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Apresentacao

Ciéncia e supersticao sao elementos distintos a compreensao humana,
cuja oposicao direta acontece no plano religioso, especialmente na
discussao sobre ritos sagrados, origem dos deuses e suas atribuicoes,
bem como a origem do mundo e o surgimento da raga humana que sao
encontradas nas narrativas miticas. A relacao entre a raga humana e a dos
deuses ocorre na formacao de um elo que se fortalece com o culto
humano ao divino e a reciprocidade divina ao humano. No entanto, tal
relacao é regida pelo temor humano dos designios divinos que o torna
dependente de oraculos por representar um didlogo mais direto com os
deuses. Nessa tentativa de contato com os deuses, alguns se especializam
em ritos e narrativas que sustentam nao so6 as praticas religiosas e as
crencas dos antigos, mas também projetos e relacoes de poder, porquanto
politica e religiao sao esferas indissociaveis na Antiguidade.

O surgimento de familias que detinham o conhecimento dos ritos, com
suas praticas e palavras, levou a legitimacao de cidadaos detentores desse
conhecimento e a criacdo de uma religiosidade tradicional em que certas
particularidades das cerimdnias deveriam ser observadas. No entanto,
diferente de nossa época, os antigos nao registravam os detalhes desses
ritos por serem herdados de uma tradicao familiar por meio da
transmissao oral, nao escrita. Fato este que dificulta a descricao
minuciosa de como os ritos eram realizados nos festivais religiosos, por
exemplo. Desse modo, as familias que tradicionalmente formavam
sacerdotes e sacerdotisas detinham o poder através da religiao, o que lhes
conferia autoridade para repelir qualquer narrativa que nao a deles e ainda
coloca-las no plano da superstigao.

E as nogOes de ciéncia e supersticdo se manifestam entre os antigos
quando uma doenga desconhecida se alastra entre habitantes de uma
regiao. A doenca que se espalhava nas cidades era interpretadacomo uma
punicao divina, momento em que ciéncia e supersticao se digladiam, uma
leva seus acometidos aos médicos enquanto a outra, aos oraculos.
Portanto, outra figura de autoridade que surge na cidade é a do médico,
que detém o conhecimento das ervas e dos procedimentos que atenuam
os sintomas e levam a cura do paciente. Entao, nestes episédios de
catastrofe sanitaria, também ha o enfrentamento entre o humano e o
divino, pois ha entre eles a discussao sobre a melhor forma de cura. E
evidente que os acometidos também poderiam se servir de ambas as
solucoes de cura: a divina e a humana.

E a questao que se abre é a presenca de outros que se autoproclamam
médicos, que utilizam métodos considerados heterodoxos, a parte da
tradicdao médica, que atuam no plano do curandeirismo. E o mesmo
problema atinge os adivinhos que abrigam em seu meio os que
desconhecem a tradicao mantica e fazem uso de crendices. As distor¢oes




nas praticas de adivinhos e médicos fomentam a associacao de suas
funcdes ao charlatanismo, onde a ciéncia é colocada em segundo plano e
a supersticao passa a ocupar um lugar de destaque.

Esses episodios de dissencao social por causa de uma doenca que
acomete uma regidao foram registrados por diversos autores do mundo
antigo, que nos legaram escritos fundamentais a compreensdo da
oposicao que se forma entre ciéncia e supersticao. Nao menos importante
é a contribuicao da cultura material dos antigos que nos deixam
inscricoes, instrumentos médicos e religiosos, representacoes em vasos,
estatuetas, pinturas parietais etc. Sob essa perspectiva, engendrada no
ambito da XIV Semana De Historia Da Ufpi/Picos, IV Ciclo De Debates de
Histéria Antiga e Medieval, | Encontro Internacional do Laboratério de
Historia Antiga e Medieval (Labham) e do Laboratoério de Histéria e Cultura
Religiosa (Hiscure): Ciéncia e Supersticao, realizado em 2022, na
Universidade Federal do Piaui, Campus Picos, esta coletdnea congrega
oito capitulos que debatem ciéncia e/ou supersticao na antiguidade
pautados em didlogos interdisciplinares.

Esperamos que a leitura de nossa coletanea |Ihe seja agradavel e
proficual

Os organizadores




Capitulo 1

Ciéncia e supersticao: medicina e magia no Egito antigo

Margaret Marchiori Bakos

A meu ver, dentro da Historia do Egito Antigo, o ponto de maior
convergéncia da ciéncia com a supersticdo é o campo da Medicina. Por
isto, o titulo mais apropriado para a minha palestra seria: Prdticas
curativas no antigo Egito, porque naquela sociedade as relacoes de criar
e de solucionar doencas eram, na maioria dos casos, ligadas a praticas
magicas, supersticoes e até ciéncia, de acordo com os conceitos atuais.

Ha trés aspectos fundamentais que devem ser abordados quando o
assunto é Medicina no antigo Egito:

Primeiro, hd um deus que assessora as atividades curativas. O desta
atividade é Thot'. Segundo a notavel e cientifica preocupacgao dos antigos
egipcios em descrever e explicar a anatomia e a fisiologia humanas. As
duas se relacionam. E, terceiro, a forte influéncia da magia e das
supersticoes no exercicio no manejo e entendimento das moléstias
humanas.

[ CURADORES DO EGITO ANTIGO
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" Imhotep 2600 °C vizir de Djoser e possivel arquiteto da piramide escalonada também &
muitas vezes referido como tendo suplantado Thot nessa posicao, no século VI, sendo sido
transformado em filho de Ptah. Nesta época uniu-se o grego Esculapio com Imhotep,
formando o Esculapio-Imhoutes. O préoprio Thot foi identificado com um deus grego -
Hermes, sob o nome de Hermes Trimegisto “Grande trés vezes). Da coletanea hermética,
parece que seis livros eram sobre medicina.




Ciéncia e supersticao: medicina e magia no Egito antigo

Thot era o deus-patrono, tanto dos médicos quanto dos escribas, a
quem os egipcios atribuiam a criacao da escrita e o seu ensinamento para
os humanos. Thot era representado ou sob a forma de um péassaro - o lbis
— ou de um simio — o babuino. Algumas vezes, era representado com o
corpo humano, na postura de um escriba, segurando uma paleta e
pincéis, porém com a cabeca de um passaro Ibis.

Thot, o deus lunar, o mais intelectual e culto de todos os deuses do
panteao, era sedutor. Adoravam quando ele aparecia com o bico pontudo
de Ibis, mas, como babuino, ficava também muito charmoso. Todos se
enterneciam com a sua presenca.

Inventor dos hierdglifos e considerado especial por este motivo, Thot
era um ser intermediario entre os deuses e os demiurgos.

A ele deviam ser notificadas todas as ordens, para que as registrasse e
fossem cumpridas, para o bom funcionamento do mundo. Com certa
frequéncia, Thot, de tao poderoso que era, dava conselhos para o préprio
Ra: - Deves atuar com pontualidade, para amanhecer e para produgao
do ocaso. O desaparecimento do sol é o fenémeno mais espantoso que
temos para te fazer respeitar.

Diz a lenda que o sol, compenetrado, atendia as instrugdes de Thot.
Quem era ele?

Fruto de divindades muito primitivas, Thot era um deus independente,
identificado com Heydur, também lunar nas origens, do qual, diziam,
provinha o seu aspecto de babuino. Lendas relatam, ainda, que ele nasceu
no decorrer da briga emblematica entre Seth e Hérus. Neste caso, ele teria
surgido na cabeca de Seth a partir das sementes de Hérus, que Isis
colocara nas alfaces do danado, para que ele as comesse. Desta forma,
pelo poder magico de Isis, Seth engravidaria e daria & luz a uma nova
entidade: Thot.

Assim, o deus-babuino seria uma fusao das melhores qualidades de
um escriba, que viriam de Hérus, e as terriveis competéncias violentas de
Seth, o primeiro dos assassinos da Histéria do Egito. A confusao foi
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Margaret Marchiori Bakos

tamanha, na ocasido, que Ra foi obrigado a suspender a Assembleia
Divina. Posteriormente, Horus foi escolhido para deus da humanidade e
da vida; Osiris foi designado como o deus dos mortos.

Apesar de contarem com este deus protetor forte no manejo das
enfermidades, os egipcios se preocupavam em conhecer a anatomia e as
funcoes dos diversos 6rgaos?

Sim, profundamente! O estudo da anatomia e da fisiologia,
principalmente obtido através da pratica da mumificacdo, revelava a
preocupacao dos antigos egipcios em entenderem de forma pragmatica o
interior dos seus corpos.

Sabemos, atualmente, o elevado grau de interesse dos antigos
egipcios sobre os seus 6rgaos através de uma série de papiros que, além
dos textos nele presentes, trazem ilustracoes extremamente pontuais e
informativas sobre o nivel de avancos no conhecimento cientifico que eles
fizeram no que tange a anatomia e a fisiologia humanas.

THE MEDICAL PAPYRI

Table 2.1 The most important medical papyri

TITLE LOCATION APPROXIMATE CONTENTS
DATE OF COPY

Edwin Smith New York 1550 B surgical, mainly trauma

Ebers Leipzig 1500 Bc general, mainly medical
Kahun University College, 1820 BC gynaecological
(gynaecology) London

Hearst* California 1450 Be general medical
Chester BM 10686 1200 B¢ rectal diseases

Beatty vi*

Berlin* Berlin 1200 BC general medical
London* 7 10059 1300 8¢ mainly magical
Carlsberg vin Copenhagen 1300 Be gynaecologica

Ramesseum Oxford 1700 BC gynaecological,

i, v, v¥ ophthalmic and
paediatric
London and BM 10072 AD 250 general medical
Leiden and Leiden and magical
Crocodilopolis Vienna AD 150 general
Brooklyn snake*  Brooklyn 300 Bc snake bite

*No English translation is available.
s British Museum

Nunn, Jf - Ancient Egyptian Medicine

O mais antigo dos papiros é o fragmento de Kahun?, que trata da
medicina veterinaria e das enfermidades da mulher. O papiro de Edwin
Smith (+- séc. XVII a. C.) se ocupa de problemas cirdrgicos, comegando
pela cabeca e descendo em seguida pelo resto do corpo — ordenagao que
foi utilizada amiude pela literatura médica subsequente - embora esta
descricao termine bruscamente na metade do torax. Em sua maior parte,
este papiro € uma exposicao didatica da pratica cirurgica de carater
empirico e leigo; € evidente que se trata de uma c6pia de um tratado muito
mais antigo.

O papiro George Ebers, que data dos principios do século XVl a.C., é o
mais extenso. Trata-se de um grande texto de terapéutica que abarca

20 texto médico mais antigo conhecido é uma tabuleta cuneiforme mesopotamica. Os mais
antigos egipcios versam sobre o coracéo.
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Ciéncia e supersticao: medicina e magia no Egito antigo

numerosos temas, e entre eles os tratamentos medicamentosos e
manuais, os encantamentos e os feiticos.
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FRAGMENTO DO PAPIRO DE EBERS (DEMOTICO)
TEBAS (CERCA DE 1550 a.C.)

BIBLIOTECA DA UNIVERSIDADE KARL MARX, LEIPZIG, ALEMANHA

O papiro Hearst (+- XVl a.C.), o de Londres (século XIV a.C.), o de Berlim
em principios do sec. Xlll a.C. e o de Chester Beatty (final do séc. XIll a.C.,
relativo quase que inteiramente as enfermidades do &anus), foram
seguramente manuais praticos, enquanto que os papiros de Edwin Smith
e Ebers foram provavelmente tratados didaticos. Parte do texto de Ebers
repete-se no Edwin Smith, e o papiro de Berlim contém um tratado inteiro,
que aparece também no Ebers.

Seus primeiros estudos, como ja foi dito, vieram de suas praticas de
mumificagao.

1° Extraiam os mais importantes 6rgaos do morto e os colocavam nos
chamados “vasos canopicos”

-“
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Margaret Marchiori Bakos

2° Durante setenta dias deixavam o corpo imerso em natrao,

3° Procediam a mumificacdo, que consistia em enfaixar o corpo do
falecido com ataduras de linho, junto com resinas aromaticas e proceder
ao seu enterramento.

Anubis e o0 morto osirificado —Tumba de Sennedjem (TT1) - Deir el Medina

O estudo do corpo humano pelos egipcios antigos esta intrinsicamente
relacionado com rituais religiosos, em especifico o da mumificacao. Por
isso, os 6rgaos humanos eram associados ao deus Ra e cada parte do
corpo possuia uma divindade especial protetora.

Com estas praticas, descobriram um importante fendmeno:

- O funcionamento do organismo humano apresentava algumas
semelhangcas com o mundo em que viviam e conheciam. Por exemplo, a
presenca de um sistema de “canais” (metu) semelhante a rede de canais
de irrigacao que se estendia pelas suas terras.

O coragao encontrava-se no centro do sistema, como uma
estacao de chegada e de partida dos metu. Era conhecida a pulsacao do
coracgao e também a propagacao de seus batimentos através do corpo, tal
como expoe o papiro Edwin Smith: “Sua pulsagao estd em cada vaso de
seu membro”. O ar chegava através do nariz (e também pelas orelhas,
segundo eles), entrava pelos canais, alcancava o coragao, e desde este
dérgao, era enviado a todas as partes do corpo. Do mesmo modo, segundo
eles, os metu transportavam o sangue, a urina, as lagrimas, o esperma e
as fezes.

Em torno do anus confluiam estes canais, em uma espécie de sistema
coletor, desde o qual o conteudo do reto poderia ingressar novamente na
rede; por isso, a causa principal de algumas enfermidades era a sua
obstrucgao. Isso fazia com que o conteudo intestinal devesse ser evacuado

13



Ciéncia e supersticao: medicina e magia no Egito antigo

regularmente mediante eméticos, purgantes e enemas, sendo o0 anus o
primeiro objetivo do tratamento médico.

Foi extraordinario, quando descobriram que a maior parte da
terapéutica estava direcionada aos mefu. acalma-los, se estavam
irritados, amolecé-los quando estavam demasiadamente endurecidos,
estimula-los se funcionavam com lentidao, esfria-los quando estavam
quentes, desinflama-los, se inchavam, alivia-los. se doiam.

Table 3.2 The distribution of the metu as described in the vessel book

_ EBERS PAPYRUS BERLIN
ANATOMICAL DESTINATION 854 856 163 CONTENTS / FUNCTION
10 his heart 12b! 2b not specified (Ebers)
air (Berlin)

to his heart, unite at anus B allh

to his heart, unite at anus - allh

to the anus 40 water and air

to the back of his head 2g g not specified

10 his forehead 2g 2g not specified

in his neck/throat® - 2g not specified

1o hiseye 2g not specified

to his eyebrow® 2g 2g not specified

to his nose - 2g 2g not specified

to his right ear 2f 2g 2g breath of life enters
to his left ear 21 2g 2g breath of death enters
in his two temples dc - blood and water (to the eyes)
to the head 4d - create disease of hair
to his right shoulder 2f - = breath of life enters
to his left shoulder 2f - breath of death enters
in his two nostrils 4b - two give mucus: two give blood
to his [sic] breast(s) - 2¢ 2¢ heat to the anus

to the two arms 6g - - not specified

1o his ? upper arm = 2f 2f ? mucus

to the buttocks 2k - not specified

to his two legs 6h - - not specified

to his thigh(s) - 2d 2d may cause disease

to the bladder 2n - urine

10 his two testicles 41 = semen

to the liver 41 = water and air

to the lung and spleen 4m water and air

Figures indicate the number of metu.

Letters refer to the sub-paragraphs of Ebers 854, 856 and Berlin 163
| Ttis believed that 12 is a scribal error for 22.

2 Alternatively, read as ‘in his two eyes’.

3 One eyebrow in Ebers; two eyebrows in Berlin

A distribuicao dos metu— Em Nunn, JF — Ancient Egyptian Medicine

Também descobriram:

- A importancia do cérebro. O papiro Edwin Smith alude a uma
“sensacao de pulsacao e tremor sob os dedos, quando se palpa a
superficie de uma ferida aberta num cérebro vivo” Refere-se também aos
efeitos que um ferimento no cérebro exerce sobre as fungcoes motoras,
afirmando que as manifestacoes diferem segundo lado lesionado. Outros
orgaos também sao mencionados, e também héa descricdes em diversos
papiros médicos, embora o0s egipcios nao tenham interpretado
corretamente boa parte do que observaram.?

E o corpo passou a ser um laboratério:

14



Margaret Marchiori Bakos

Com base em tais conhecimentos, os egipcios faziam os seus
diagnédsticos. Para isto, era importante o interrogatorio do paciente e o
exame clinico. Isto incluia o exame das feridas com os dedos e o estudo
do catarro, urina, fezes e outras secre¢coes do organismo. Como o pulso
era considerado como uma transmissao do batimento cardiaco, este
indicador era cuidadosamente estudado em diferentes partes do corpo.

Os papiros contém numerosas observacoes agudas com as quais
podemos reconstruir algumas entidades nosoldgicas. Por exemplo, as
hérnias sao cuidadosamente descritas: “Quando observas um
avultamento na superficie do ventre...que sobressai...causado pela tosse”

As referéncias de uma urina com sangue poderiam estar relacionadas
com doenca do sistema urindrio (cistite, litiase, parasitoses etc.). A
parasitose por vermes de diversas classes devia ser muito frequente, a
julgar pelos achados em mumias com o&rgaos intactos (fato ainda
existente em partes do Egito atual).

Muito embora houvesse situagcoes com agrupamento de sintomas e
sinais, quase sempre o defeito era considerado, ele mesmo, como sendo
uma enfermidade: tosse, inchagco, erupcao cutanea etc. Um processo
inflamatério como “doenca” foi descrito em alguns textos médicos:
“Significa que a ferida que esta no peito é renitente e nao se fecha; a febre
alta é decorrente da ferida, seus dois labios estdao vermelhos, e a boca,
aberta”

Consequentemente, as classificacbes das doencas estavam
embasadas mais em sintomas, do que propriamente em enfermidades.

Tudo era surpreendente e discutido, mas pela época que viviam, havia
um sentimento de que algo escapava das suas sensibilidades e provinha
de um terreno simbdlico magico-religioso, que desempenhavam um
papel fundamental.

Além da administragao de farmacos e utilizagdo de procedimentos
mecanicos, praticavam encantamentos para extrair demoénios, e rezavam
aos deuses, com a finalidade de proteger-se dos espiritos diabdlicos.
Empregavam amuletos como meio de evitar distintas enfermidades,
embora uma doenca mental grave necessitasse do exorcismo dos
demonios, realizado principalmente mediante o uso de excrementos.

Rituais magicos constituiam, por exemplo, praticamente a Unica
medida terapéutica disponivel para as picadas de serpentes.

Remédios e medicamentos

A farmacopéia egipcia era ampla, dentro dos limites de seu
conhecimento. Além de utilizarem produtos locais, também importavam
substancias oriundas do exterior, como o acafrao e a salvia de Creta, a
canela da China, perfumes e especiarias da Arabia e Abissinia, madeira de
sandalo, gomas, antimoénio etc., de diversas procedéncias.

15



Ciéncia e supersticao: medicina e magia no Egito antigo

[[RGTAS DE ADMINISTRACAO DE DROGASH

+ ORAL (COMIDA wenem OU BEBIDA sweri)

+ RETAL (SUPOSITORIOS met e ENEMAS
wedeh )

+ VAGINAL (PESSARIOS iweh )

« EXTERNA (POMADAS ghesw)

« FUMIGAGAO (VAPORES kap)

Utilizavam modos distintos de administracao dos medicamentos —em
forma de pilulas, pomadas, supositorios, unguentos, gotas, gargarejos,
fumigacdes e banhos. Também empregavam os enemas, tanto como meio
para a introducao de farmacos no organismo, quanto para estimular a
evacuacio intestinal. (A origem dos enemas era atribuida ao ibis, simbolo
do deusThot, passaro que, segundo eles, introduzia o bico dentro do seu
préprio anus). Os liquidos administrados com os enemas eram a agua, o
leite, a cerveja e o vinho, adogados com mel.

Estes ingredientes eram empregados como remédios para um bom
numero de problemas, nem sempre relacionados a enfermidade em si; os
papiros citam: “..para a devolugao da cor dos cabelos grisalhos...] “...para
darvigor aos cabelos fracos,,.embelezar e limpar a casa, produzir odores
agradaveis e defender-se das moscas e outros insetos!

Os médicos egipcios utilizavam uma ampla variedade de plantas
medicinais, embora os remédios mais numerosos fossem os purgantes e
os emeéticos. O 6leo de ricino era empregado tanto na forma de remédio
interno, quanto para a cura de feridas e zonas irritadas do corpo.

Provavelmente, eram utilizadas substancias do tipo Hyosciamus e
escopolamina (empregadas na pratica obstétrica atual, para provocar o
“sono crepuscular”) ambas extraidas da mandragora, nado estando bem
determinado o periodo em que o seu uso tenha sido adotado. Nativa da
regiao do Mediterraneo, a mandragora é uma planta da familia das
Solanaceae. Seus frutos sao amarelos, carnosos, aromaticos e toxicos, e
eram chamados de 'as macgas do diabo' pelos arabes, devido aos seus
efeitos afrodisiacos.

Algumas das decoccgoes vegetais praticadas por este povo possuiam
acao antisseéptica.

O pao fermentado, que receitavam em algumas férmulas, poderia ter
um efeito benéfico sobre as feridas, devido a presenca, neste produto, de
fungos com algum poder antibacteriano (talvez semelhantes ao
Penicillium, do qual se extrai a penicilina).

Entre os minerais e metais presentes na farmacopéia egipcia, havia o
antimoénio, o cobre, o sal, o aluminio, o carvao de lenha e possivelmente
também o ferro proveniente dos meteoritos. As pinturas utilizadas pelas
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mulheres para a maquiagem dos olhos (o kho/) continham uma elevada
concentragdo de antimonio ou chumbo.*

Os tratamentos fisicos baseavam-se na aplicacdo de frio, calor e
bandagens. A extracao de sangue por meio de escarificagao e de puncao
da pele constituia uma pratica frequente, bem como a utilizacao de
sanguessugas, (pratica semelhante a do uso de ventosas).

A cirurgia ocupava-se principalmente do tratamento de feridas e
fraturas, para o que empregavam talas confeccionadas de cortica e telas
banhadas em resina, com o que conseguiam uma fixacao bastante
comoda. Controlavam as hemorragias por pressao, acrescentando
ocasionalmente pedacos de carne fresca, cujos sucos musculares
possuiam propriedades adstringentes.

Poucas vezes é citada a utilizacao cirurgica com facas, a excecao da
circuncisao. Parece que utilizavam varios tipos de gumes: de pedra, metal
e folha de papiro. A cauterizagao, que visava eliminar tumores e cistos
superficiais, era comum e denominada como “puncao de fogo” Nas
praticas cirirgicas menores, empregavam uma espécie de cinta adesiva,
feitas com tiras de linho e gomas, para a aproximacao e uniao das bordas
das feridas operatorias.

Como maes, filhas e sacerdotisas, as mulheres eram frequentemente,
pacientes. Suas doencgas eram importantes para a sociedade, para as
familias e para a coletividade como um todo.

As doencgas da mulher eram temas frequentes na pratica médica. Os
remédios curativos eram introduzidos na vagina por meio de tampoes e
por fumigacao. Esta consistia em sentar a mulher montada sobre pedras
aquecidas, sobre as quais era colocada uma solugao medicamentosa, que
entao penetrava navagina por evaporacao.

Se a mulher queria ter filho, ou saber se estava gravida, recorria, as
vizinhas, as comadres e as parteiras. O que elas diziam era a ultima
instancia.

Para o diagnodstico da gravidez, a mulher devia urinar sobre uma
mescla de graos de trigo e cevada, combinados com tamaras e areia. Se,
apoés esta operacgao, alguns graos germinavam, a mulher convencia-se de
sua gravidez. Se apenas cresciam o trigo, o filho seria um menino; se
apenas a cevada, entao seria uma menina. Este rito, aparentemente
pitoresco, seguramente alcancava certo éxito, devido ao componente

4 A pintura negra das palpebras parece ter sido fabricada com misturas de antiménio ou
chumbo (Muitos séculos depois, durante o periodo arabe, os pds de antimbénio eram
denominados de al-hohl, e no século XVI, Paracelso aplicou este termo ao “sutil espirito do
vinho"”, o alcool) A cor verde utilizada na maquiagem dos olhos provavelmente era fabricada
a base de sais de cobre. Todas estas substancias possuem propriedades anti-sépticas; o que
nao temos condi¢coes de saber é, se, involuntariamente, serviram para o tratamento ou
prevencgao de das infecgdes oculares, tdo frequentes entre os egipcios. Contudo, tem grande
interesse o fato de que as preparagdes a base de cobre sejam, ainda no nosso século, o
principal agente para o tratamento do tracoma, infeccdo que causava, muito amiude, a
cegueira no antigo Egito.
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hormonal da urina, fator que ainda se leva em conta para o diagnéstico
de gravidez.

A mulher estéril fazia oferendas aos deuses da fertilidade. Conheciam
0 necessario concurso do sémen para fecundagao, mas achavam que a
gravidez podia ocorrer tanto através da boca quanto da vagina. Como
meétodo contraceptivo usavam esterco, mel e um sal carbonatado, bem
como a introducao vaginal de folhas de acacia.®

Parte do cerimonial do parto e do puerpério no Egito Antigo foram
relatados na ficcao “O Pilar de Osiris": “... No dia seguinte, ao levantar-se,
a sensacao e a perspectiva de dor e de medo voltavam e ela queria
descobrir como tudo aconteceria. Voltava a remexer no seu bau, a procura
de elementos, vindos da magia ou dos sunus, que a tranquilizassem. Nao
importava de onde vinham os ensinamentos, desde que trouxessem luz
as trevas que sombreavam o caminho da sua transformagao da mulher
em mae!

Recebera do seu querido Mestre um papiro que contava a histdria de
um nascimento de reis. Ela lia e relia a descricao da cena do parto, contida
em literaturas que lera ao longo do seu curso. Ficou imaginando como
seria a mulher do conto. Seu nome era Redjedet, e era uma das esposas
de um Faraé daV Dinastia, de dois mil anos atras. Merit sabia que sua
realidade era muito diferente da dela, mesmo assim lia vorazmente o
papiro, a procura de identificacdo. O interessante era que se desconfiava
que esta hemet estivesse gravida de trigémeos. Nos nascimentos reais,
os deuses participavam diretamente. Assim, R4 tinha se preocupado com
sua sobrevivéncia e a das criangas.

Ele enviara o deus Khnum precedendo as deusas Isis, Néftis,
Meskhenet e Heket para auxiliar Redjedet no momento do parto, levando
o0 material necessario para o evento. Trés deusas, disfarcadas de
dancarinas e musicistas, foram encaminhadas para o aposento da
parturiente, onde lsis ja estava a postos para realizar sua tarefa com éxito.
Nada mais dizia o conto. Porém, em sua busca, Merit achou outro que,
embora mais sucinto, relatava um nascimento também ocorrido no tempo
das piramides, que introduzia a questao do local do parto.

Shepeset, a mae, era levada pelos deuses para uma parte privada da
casa. Talvez fosse um aposento de localizacao mais retirada, ja que se
tratava de uma casa pequena. Em uma residéncia maior, é provavel que
houvesse uma area especifica, reservada as mulheres, dentro da prépria
habitacao. A protecao do local contra os perigos que, eventualmente,
poderiam atingir a mae e a crianca, era feita por meio de objetos magicos
e amuletos. Duas mulheres auxiliavam o parto. Uma, atras de Shepeset, a
sustentava, enquanto a outra, a sua frente, cuidava para que a crianca que
nasceria nao se machucasse e a segurava para evitar uma possivel queda,
decorrente de um parto rapido.

5 A acéacia contém acido latico ainda recomendado para duchas vagjnais.
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O parto era realizado de cécoras, para facilitar o nascimento da crianca.
Os hierdglifos, que Merit dominava, mostram, de forma bem clara, esta
postura: o sinal determinativo de uma mulher acocorada, com uma
crianga saindo da parte mais baixa.

Baixo relevo em escrita hieroglifica com o determinativo de parto no templo de
Horus e Sobek em Kom Ombo (Foto arquivo pessoal)

Nesta sala especial, havia os tijolos do nascimento, supostamente em
numero de quatro, e associados a deusa Meskhenet. No conto citado, era
ela quem ditava o destino de cada um dos principes apds o nascimento.

Merit lembrava que, em representacoes nos Livros dos Mortos,
durante o Reino Novo, esta deusa aparecia como um tijolo com cabeca
humana, em uma clara alusao gos tijolos do nascimento, que guardariam
o destino do individuo.

Estes tijolos marcavam o /ocal de descimento, o lugar onde a crianca
caia ao sair do ventre materno. A mulher a frente amparava a crianga e
cortava o cordao umbilical.

As mulheres usavam colares e braceletes, como se participassem de
ocasioes festivas. Haveria ocasiao para isso no nascimento de Iset?

No dia seguinte, Merit chamou o seu escriba com a charrete.
Acomodou-se, ja com certa dificuldade, no assento atrds do condutor e
partiu para o Templo de Meretzeguer. Estava insatisfeita com as suas
pesquisas.

Na chegada ao Templo, foi levada a uma sala, até entao, desconhecida,
com muitos objetos cerimoniais a vista e pinturas nas paredes.

As preocupacoes de Merit eram validas. A época era de
desconhecimento sobre o parto, e este era sempre um desafio. A
sobrevivéncia da crianca, nos primeiros anos de vida, tinha seus
problemas, que iam de questoes basicas de higiene até febres e presenca
de animais peconhentos nas casas. Serpentes e escorpidoes eram
frequentemente encontrados nas casas feitas de tijolos de adobe.

Ela ouvira muitas conversas de adultos e o choro de maes pelas suas
perdas.
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Para facilitar o parto, existiam os feiticos, que ajudavam também na
expulsao da placenta, fato tomado com muita seriedade e preocupacao
apods o corte do cordao umbilical com uma faca de cana especial.

Um cantico deveria ser entoado, quatro vezes, nesses momentos: —
Desce placenta, desce placenta, desce! Eu sou Horus, aquele que conjura
para que aquela que estd dando a luz fique melhor do que era, como se ja
tivesse parido...

Hathor pousara sua mao sobre ela, com um amuleto de saude. Eu sou
Hoérus, quem a salvara!

Além disso, um anao de barro ou ceramica, representando o deus Bés,
protetor da familia, era colocado na fronte da parturiente, pedindo a sua
protecao para aquele momento

O deus Bés - ceramica da XVIII° dinastia

Alguns magos mais irasciveis podiam ser chamados para o parto e
costumavam gritar com os deuses, ameagando-os com fenédmenos da
natureza, caso algo fosse complicado.

O aposento para o qual Merit fora levada, no Templo de Meretzeguer, o
Mammisi, era o local reservado para o parto. A visao deste salao deixou-
a deslumbrada.
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Parede lateral do Mammisi doTemplo de Horus em Edfu (Foto de Arquivo

Pessoal)

Viu uma cena de nascimento, ocorrido noTemplo de Luxor, pintada em
uma parede imensa. Nela, via-se duas parteiras ajoelhadas, atrads e na
frente da parturiente, todas cercadas por génios e seres apotropaicos, ou
seja, capazes de afastar influéncias maléficas.

Atrds das duas parteiras estavam outras servas de apoio. Duas
mulheres, no lado direito, amparam o recém-nascido. Uma terceira
sustenta, com a mao esquerda, o bebé e, com a direita, o entrega para a
parteira ajoelhada a sua frente.

A pintura mostrava, principalmente, as duas fases mais importantes:

— O momento do parto;

- O pos-parto, em que o recém-nascido ja estd nas maos da parteira.

Além destas, havia, também, imagens que mostravam a posi¢ao e o
papel das parteiras, a fase de aceleragao do parto com auxilio de praticas
magicas e, finalmente, a habilidade no manejo e manuseio do bebé.

Algumas das mulheres presentes tinham o papel ludico de entoar as
cangdes que remetiam ao primeiro nascimento divino: o parto de Horus,
futuro deus-faraé do Egito, filho de isis e Osiris. Uma delas dizia:

O benevolente Isis,

Que protegeu seu irmao Osiris,

Que procurou por ele incansavelmente,

Que atravessou o pais enlutada,

E nunca descansou antes de té-lo encontrado.
Ela que lhe proporcionou sombra com suas asas
e lhe deu ar com suas penas.

Que se alegrou e levou o seu irmdo para casa
Ela, que reviveu o que, para o desesperangado,
estava morto,

que recebeu a sua semente e concebeu um
herdeiro,
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e que o alimentou na solidao,
enquanto ninguém sabia quem era...

A representacao do desenrolar do parto em tudo lembrava as tradigoes
antigas. Quando Isis foi dar a luz a Horus, teve de se abrigar em macegas,
pois estava sendo perseguida por Seth, que queria impedir o nascimento
do futuro rei do Egito. Os Mammisi, os pequenos templos no estilo dos
antigos santuarios periféricos nos quais o ritual de nascimento do deus
infante era realizado, referiam-se a materializacao deste local reservado
ao parto.

A leitura do cantico ajudava as mulheres a entender a grandiosidade
do que estava prestes a fazer: dar a luz a um filho se configurava, agora,
como a construcao de um microcosmos de criacao conectado a fundacao
do macrocosmo divino do nascer do sol, como o quer a narrativa
heliopolitana com o nascimento de Hérus, o deus que ela amava e
respeitava.

Alguns dias depois da visita ao Mammisi do Templo, em uma linda
manha de céu azul, com os raios solares entrando no seu dormitério, a
mulher, provavelmente sentia uma agua que vertia de suas entranhas,
levantava, vestia uma bata longa branca, feita para aguele momento.

Descia lentamente as escadas e se dirigiram com igual cuidado para a
carruagem, que as esperava na frente da casa.

Os primeiros raios de R4, o deus sol, iluminaram o seu caminho até a
casa de Confinamento, no Templo de Meretzeguer.”

Magias

Considerando a prevencao de enfermidades, a religiao,
intrinsicamente baseada e suportada por magia e supersti¢ao, possuiaum
papel vital no dia a dia dos egipcios que necessitavam de ajuda contra as
forcas hostis da natureza que o circundavam e também contra
adversidades com os seus similares. Os egipcios certamente sem acesso
aos grandes templos de seus deuses, possuiam capelas particulares que
permitiam fazer oferendas e oracoes.

Em Deir el Medina, além de uma capela dedicada a Amon, havia
também oratoérios dedicados a Hathor, Ptah (Patrono dos artesées), Thot,
Re-harakhty, Khnum, Isis, Osiris e Anubis, Bem como deuses estrangeiros
como Qadesh e Astarte. Também era proeminente o culto da deusa local
Meretzeguer, que representava a grande montanha da parte oeste, el
Qurna.
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Reconstrucao de parte de uma casa de trabalhador da Vila de Deir el Medina, mostrando a
naos ao centro (Foto de Arquivo Pessoal)

Geralmente, a adoragao por determinada divindade vinha sob a forma
de uma estela votiva do adorador. Ao redor do deus um grupo de orelhas
era representado para ter certeza que a reza que estava abaixo seria
ouvida pelo deus.

Nebethepet,
que escuta
a prece,
Senhora do
céu

"

slque fez Uesersatet™...

Nebethetpet, che ascolia la preghiera, signora del cielo.

s

Che ha fatto Uesersatet.

Estela votiva de Uesersatet- Deir el Medina, XIX?® dinastia ( Colegcao Drovetti - Museo Egizio
—Torino)
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ESTELA VOTIVA DEDICADA A PTAH
NOVO REINO (CERCA DE 1200 A.C.)
BRITISH MUSEUM

Estela votiva. (Em Stead, M . Egyptian Life)

Essas estelas, pertencentes ao periodo ramessida sao testemunho de
um grande crescimento da devogdao ou pelo menos um acréscimo na
expressao aberta de crencas pessoais que antes nao tinham sido expostas
por escrito. Uma explicagdo deste fenOmeno é que a maioria das
evidéncias vem de Deir el Medina, uma comunidade de artesoes
excepcionalmente dotados, e comparativamende ponta que eram mais
capazes e desejosos suas crencgas e vontades do que outros no seu nivel
social.

As oracOes nessas estelas frequentemente sdao um apelo para a
misericordia e reconhecimento da forga do deus sobre a humanidade para
o0 bem ou para o mal.

Molestias do corpo como por exemplo a cegueira sao frequentemente
atribuidas a um deus como punicao por alguma transgressao contra o seu
poder.

Harpista cego —Tumba de Nakht —Vale dos Nobres-Tebas

Dentro dos cultos mais populares em Deir el Medina, um que se
espalhou pela margem oeste e mais tarde por todo o Egito, foi o do Farao
deificado Amendfis e sua mae Ahmés-Nefertari.
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A razao da difusao de sua adoracao além do templo mortuario oficial
foi inicialmente devido ao fato que ele foi o primeiro governante a ser
enterrado no Vale dos Reis e tinha formado o grupo de artesdes que mais
tarde foram residir em Deir el Medina.

E importante lembrar o valor terapéutico da magia em varios outros
momentos das praticas médicas. A sugestdo e a expectativa de cura
possuem um variavel valor em resolucoes de doencas particularmente no
alivio da dor, um fato ainda hoje mencionado, o chamado efeito
placebo.Medicamentos herbais poderiam ser selecionados pela sua
semelhanca com o 6rgao que deveria ser tratado. O principio do similia
similibus (da semelhanca).

Desta forma uma preparacao terapéutica de origem animal poderia ser
obtida de acordo com as caracteristicas do mesmo. Por exemplo, um
animal de vista agucada para tratar alteragoes oculares. Seguramente tais
medicacoes sé poderiam ter efeito por acaso ou sugestao.

Objetos e rezas

O hekaiera uma palavra usada no Reino Medio para definir um magico.
O nome deriva de de Heka, o deus da magia. As criancas que o Farad
tomava ao seu cuidado fossem das amas de leite dos seus filhos eram
chamados de filhos da kap. Entao eles tinham magicos especificos,
denominados hekay n kap.

Bastdao magico de marfim, da XII° dinastia —Tebas (British Museum, EA 18175)

Este bastao magico de marfim esculpido mostra os deuses chamados
para a protecao de criangas de um proprietario deTebas, que tinha ao seu
cuidado muitas criancgas. Na cena, aparem varias entidades divinas e facas
magicas para protecao contra animais peconhetos, como a cobra
Meretzeguer, panteras e ledes. Os papiros médicos fazem referéncias
especificas a males que podem entrar nos corpos, de fora para dentro. O
papiro Ebbers é especifico sobre o lado do corpo que eles entram:
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“...0 sopro davida entra pela orelha direita e o sopro da morte entra
pela esquerda”

Para terminar algumas palavras sobre prevengcao e tratamento
magicos a disposicao de pessoas muito preocupadas com ataques
perigos mais comuns daqueles tempos, de vida em deserto e pantanos,
nas suas vidas cotidianas: as serpentes, escorpidoes e animais ferozes
como, crocodilos.

Cippus do PeriodoTardio, com Bés sobre a cabeca de Horus crianga, que domina animais
peconhentos e perigosos, rodeado de textos magicos, na frente e no verso (British
Museum, EA 36250)

Cippus

Os cippi possuiam uma gama de textos e encantamentos que podiam
ser recitados tanto na prevengcao como no manejo das picadas ou
mordidas. O efeito da reza poderia ser reforcado pela aplicagao da da agua
que era despejada sobre eles e que, na crenga da época, absorveria as
imagens e os textos magicos. Os textos sobre os cipp/ eram resumidos e
tirados de um corpo de texto maior que tinham aspectos em comum com
os textos das piramides do velho reino.

A mais completa versao dos textos é encontrada na estela de
Metternich, hoje no Metropolitan Museum de NY. Foi feita no reino de
Nectanebo I, o ultimo farad da XXX® Dinastia, imediatamente antes da 2°
conquista persa, em 343 a.C. Foi encomendada por um sacerdote Nes-
Atum selecionou os textos e gravou em um bloco de granito. Ele tirou dos
locais de enterremantos do touro Mevis, em Helidépolis. Mostra Horus
crianga, Triunfando sobre todos os animais.
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Estela de Metternich, gravada com textos magicos para protecdo contra picadas e mordidas
de animais peconhentos — Final da XXX?® dinastia — Metropolitan Museum of Art, New York —
(MMA 50.85)

O primeiro conjuro da estela é contra serpentes e é seguida por uma
reza extraordinaria para um gato que tinha sido picado por um escorpiao,
nela identificado com a deusa-gato Bastet:

Oh R&, vem para a tua filha, a qual o escorpido picou
em uma estrada solitdrial
Seu choro alcanga o céu; dé atengdo a ela...

Conclusoes

As praticas curativas no antigo Egito, eram, na maioria dos casos,
ligadas a magias, supersticoes e até ciéncia, de acordo com os conceitos
atuais. Entretanto, alguns dos conhecimentos e praticas dos egipcios
antigos sobreviveram com o passar do tempo e, aperfeicoados no
decorrer dos séculos por descobertas e pesquisas, ainda podem, até hoje,
aparecer no manejo de algumas enfermidades.”
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Capitulo 2

O tempo pertence as mulheres na Odisseia

Alexandre Santos de Moraes

Introducao

A forma como entendemos a posicao dos seres humanos em relagao
a natureza é bem diferente daquela que o pensamento homérico da a
conhecer. Também a distingdo entre mente e corpo, fortemente assente
na légica da Ciéncia Moderna, seria estranha aos homens e mulheres dos
séculos IX e VIl a.C., época provavel da composi¢ao oral da /liada e
Odlisseia. O reconhecimento dessa diferenca entre ndés e os antigos é
fundamental para avaliarmos os discursos acerca da relagao dos sujeitos
com o ambiente natural que os cerca, sobretudo porque a ansia pelo
controle da natureza parece ter atingido seu paroxismo no mundo
contemporaneo. Recentemente, o milionario Ellon Musk ofereceu a
quantia de 100 milhoes de ddélares a quem descobrir métodos eficazes
para a captura de carbono, usando a tecnologia para fazer o que as
arvores fazem desde sempre. Mas em respeito ao mundo de Homero,
como observou Delgado (2010: 78),

E preciso destacar que a épica homérica ignora duas
distingdes ou separacoes que em nossa mentalidade
moderna parecem evidentes e que, ademais, tem
estado na base de influentes elaboragbes e confusdes
filosdéficas: a distingao entre a alma e o corpo, por um
lado, e a separacao ou abstragdo do homem em
relagdo ao mundo, ao meio em que vive, por outro.

A natureza - esse territorio avesso as tentativas de controle - nao é
simplesmente o ambiente em que se qualifica a vida (b/os), mas o todo
do qual os sujeitos também se sentem parte constitutiva. Nao é um por
simples recurso de linguagem que fatos sociais sao equiparados a
fendbmenos da natureza, tomada como parte de seu “universo de
referéncias” dos gregos antigos, na feliz expressao de Annie Bonnafé
(1984: 2). Afinal, “a natureza rodeia o homem com uma ordem duradoura,
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um cosmos. O homem por si s6 também tem uma natureza; ele deve
respeitar suas proprias capacidades e os limites fixados" (REDFIELD, 1978:
71). Nao menos curioso, esses limites sdao também estabelecidos em
funcao das diferencas sexuais, posto que a forma com que homens e
mulheres se relacionam com os fatos do mundo estaria irredutivelmente
ligada a suas respectivas “naturezas”. Nesse texto vou explorar essa
“natureza feminina”, entendida com o apoio de Pierre Bourdieu’ como
um discurso de naturalizacao de disposicoes sociais a partir da forma com
que as mulheres foram relacionadas de modo particular com o tempo de
vida.

O tempo das mulheres e a questao agricola

Nesse movimento de assuncao da natureza como parte do universo de
referéncias, o didlogo entre Glauco e Diomedes na //iada se tornou célebre
e produziu um fopos literario frequentemente recordado na literatura
grega?. Durante os combates entre aqueus e troianos narrados no Canto
VI da /liada, o primeiro se depara com o segundo no campo de batalha.
Diomedes principia a conversa exibindo publicamente sua admiragao
pelo adversario, que julgou, pela aparéncia, tratar-se de um deus. Dada a
curiosidade, perguntou qual seria a ascendéncia do inimigo, ao que
Glauco respondeu:

Oh, exultante filho de Tideu, por que indagas acerca de
minhas origens? O nascer dos homens é tal como o das
folhas:

o vento derrama as folhas fracas sobre o solo, mas
florescendo,

a primavera faz na floresta outras tantas fortes
surgirem.

" Refiro-me, em especifico, & importancia que o socidlogo francés atribui & demonstragao
dos “processos que sao responsaveis pela transformacao da histéria em natureza, do
arbitrario cultural em natural” (BOURDIEU, 2007: 8). Dentre esses movimentos inclui-se a
construgao social dos corpos: “as aparéncias bioldgicas e os efeitos, bem reais, que um
longo trabalho coletivo de socializagao do bioldgico e de biologizagao do social produziu
nos corpos e nas mentes conjugam-se para inverter a relagao entre as causas e os efeitos e
fazer ver uma construgao social naturalizada (os “géneros” como habitus sexuados), como
o fundamento /n natura da arbitraria divisdo que esta no principio nao s6 da realidade como
também da representacao da realidade e que se impde por vezes a propria pesquisa”
(BOURDIEU, 2007: 9-10).

2 Esta passagem, com recorda Eddie R. Lowry, deve parte de sua celebridade ao elogio feito
por Simoénides, que a considerou a “mais admiravel” da poesia de Homero (LOWRY JR.,
1995: 193). De fato, em periodos posteriores, a correlagcdo entre as geracoes humanas e as
folhas foi amplamente retomada. E bem conhecido o fragmento de Mimnermo (2W) em que
0 poeta lirico retoma esses versos iliddicos para discorrer sobre o curso vital através do
mesmo modelo de similes da vegetacao. Aristofanes, em Aves (v. 685), segue uma vereda
semelhante, e diante de tais recorréncias, G. S. Kirk pontuou que a associagao entre as
geragdes humanas e a queda das folhas no outono tornou-se um lugar-comum poético na
tradicao helénica (KIRK, 1985: 176).
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Assim é com a grei dos homens: nascem e fenecem.
(HOMERQO. /liada, VI.145-149)

A opcao por refletir acerca da passagem do tempo através dos
fendbmenos naturais ndo esta necessariamente, ou tdo somente, ligada a
auséncia de mecanismos de contagem do transcurso. O que da sentido a
tal escolha é sobretudo uma necessidade econOmica, dado que a
observacao atenta das alteracoes climaticas é indispensavel para o
sucesso das colheitas.®* Mas além da crueza obvia das exigéncias
materiais, hd uma série de discursos religiosos que buscam sancionar
essas mudancas e alinhar a estabilidade do mundo para que elas nao
acontecam de modo desmesurado ou tenham sua ciclicidade
interrompida. As mulheres — e uma série de “poderes” exclusivamente
associados a elas por serem mulheres — teriam particular geréncia sobre
esses fen6menos.

A poesia de Homero insiste em uma associagao entre natureza e curso
de vida que atua para justificar o nexo entre o feminino e os fenbmenos
da vida e da morte. Nesse ponto é inescapavel recordar a conhecida
analogia entre o curso de vida e os ciclos da vegetacao envolvendo a vida
feminina: o Utero corresponde a terra cultivdvel, fecundado
metaforicamente pelo ato sexual, de modo que o sémen é associado a
semente’ e a gestacao da crianga a germinagao, que equivale nessa légica
a planta que surge apds os esforcos do agricultor. A maternidade, como
se deduz, é um ponto de inflexao que distingue os poderes femininos dos
poderes masculinos nesse ponto. As tradi¢cdoes posteriores nao parecem
ter contrariado essa légica.

Na teogonia hesiddica, tao logo apds o Caos, surge “Gaia de seios
amplos” (HESIODO, Teogonia, 117), aliando no nascedouro das
divindades helénicas a nocao de maternidade como fundamento da
existéncia (/aia-Mrntnp) ou, nas palavras de Jean-Pierre Vernant,
identificando “a mulher como for¢a criadora, reservatorio da vida”
(VERNANT, 1990: 213). Também nao sem motivo, quando Hesiodo
descreve a fabricacao de Pandora, admitida como a primeira mulher tanto
na 7eogonia como em Os Trabalhos e os Dias, concentra suas atengoes
no fato de que, apds a retaliagao de Zeus aos ardis de Prometeu, os
homens precisariam das mulheres, portadoras do ventre, para se
perpetuarem (HESIODO, Teogonia, 601-612; HESIODO, Os Trabalhos e os
Dias, 89-105). Essa questao também é apresentada pelo Hino Homeérico /I:
A Deméter, que relata o sofrimento da deusa em funcgao do rapto de sua
filha Perséfone. O poema define que o pathos de Deméter repercutiu

3 De acordo com Casevitz, no Periodo Arcaico grego, “o tempo foi, provavelmente, pontuado
pela sucessao do trabalho agricola, como se pode vislumbrar através dos poemas que
permanecem” (CASEVITZ, 1991: 109)

4 Inclusive, é bem conhecido o fato de que a palavra “esperma”, oriunda do latim sperma,
corresponda a uma transliteragdo do grego onéppa, que designa tanto o liquido seminal
quando a semente que da origem as plantas.

31



O tempo pertence as mulheres na Odisseia

diretamente na vida dos homens ja que a deusa esta associada aos ciclos
da vegetacgao:

Ano terrivel, entao, ao solo plurifecundo fixou
aos esforcos dos homens, e horribilissimo: nem a terra
a semente animava, pois a negava a bem-ornada
Deméter.

(Hino Homérico Il: a Deméter, 305-308)

A relagao entre o sofrimento materno e a escassez alimentar que o
Hino estabelece esta de acordo com essa associacao entre o Utero e aterra
cultivavel, como observa Susan Cole ao articular essa narrativa ao ritual
ateniense das Thesmophorias no Periodo Classico (séc. V e IV a.C.). Para
a autora, aquelas que celebram o festival promovem uma homologia
entre a terra, a deusa e os corpos das mulheres que invocam a sua ajuda
(COLE, 1994: 202). Essa condicao feminina também aparece
explicitamente na tragédia Euménides, particularmente quando Apolo
absolve Orestes da acusacao de matricidio argumentando que o que faz
de uma mulher mae é a possibilidade de hospedar o embridao, mas quem
0 gera é o pai, e usa como exemplo a situacao de Atena, que nasceu da
cabeca de Zeus sem qualquer concurso materno (ESQUILO, Euménides,
658-664). Questoes semelhantes sao observaveis em outros documentos
dos séculos V e IV a.C. atenienses (SOFOCLES, As Traquinias, 31-34;
PLATAO, Leis, VII1.839a).

O poder sobre a vida do filho

Essa espécie de “ressentimento” com o poder de gerar uma nova vida
é notado ao menos desde Hesiodo, o poeta bedcio que situava o
casamento como uma retaliacao divina: “quem fugindo a nupcias e a
obrigagdes com mulheres nao quer casar-se, atinge a velhice funesta sem
quem os segure” (HESIODO, Teogonia, 603-605). Desdobra-se aqui uma
nova relagdao do feminino com o tempo, também situada no marco da
ordem cosmica, mas que nao tem exatamente relacao com a agricultura:
se vida tem inicio no utero feminino, seu fim também deve estar sob o
influxo da mae. Para Sheila Murnaghan, “em uma tradicao cultural
moldada e dominada pela perspectiva do homem [...] € como se a mulher,
por ter oferecido o nascimento aos homens, fosse também responsavel
por suas mortes” (MURNAGHAN, 1992: 243).

A mae coloca-se como aquela que, pelas caracteristicas proprias a sua
natureza e por sua mistica relacdo com a terra®, confere a mortalidade ao
filho. O aleitamento, que biologicamente assegura a sobrevivéncia do

5 Nao sem razao, o Hino Homérico XXX: A Gaia, méae de tudo e de todos (Ei¢ Ifv pvrépa
nmavrwy), além de louvar o fato de que gragas a ela os homens sao fecundos de filhos e tem
colheita farta, atribui a deusa o poder tanto de dar quanto de tolher a vida dos mortais ( Hino
Homeérico XXX, 5-7).
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recém-nascido na ocasiao em que ele ainda nao pode se alimentar por
conta prépria, € também identificado como aquilo que lhe outorga a
finitude. A imortalidade de Apolo, a despeito de ter nascido da uniao de
Zeus e Leto, parece ter se consolidado tao somente com a privagao do
leite materno. Segundo o Hino Homeérico celebrado em seu louvor,

A Apolo da aurea espada nao deu o leite sua mae;
Témis, porém, o néctar e a adoravel ambrosia
com suas maos imortais lhe serviu.

(Hino Homérico Ill: A Apolo Délio, 123-125)

Na poesia homérica, esse traco do pensamento helénico ulterior se
mostra presente em uma das muitas distingbes que podem ser feitas em
relacdo as caracterizagdes de Aquiles e Héctor. No Canto XXIV da /liada,
Apolo criticava o tratamento que o primeiro deu ao corpo morto do
segundo. Hera interviu na defesa do filho de Peleu assinalando que a
censura seria justa caso os dois gozassem do mesmo estatuto, mas
Aquiles era filho de uma deusa, enquanto Héctor, mortal, foi amamentado
pelo seio de uma mulher, (HOMERO, /liada, XXIV.58). Segundo
Murnaghan,

“a diferenca definitiva entre estes herdis deriva da
diferenca entre suas maes: a mae de Héctor é uma
mulher mortal, Hécuba, enquanto a mae de Aquiles é
uma deusa, Tétis. E a heranga mortal de Héctor é
identificada especificamente por ter sido assistido pelo
seio materno, como se ele tivesse assumido a
mortalidade com o leite de sua mae.

(MURNAGHAN, 1992: 245).

O debate pode ser remetido a passagem em que a propria Hécuba
suplica para que o filho nao lute contra Aquiles. Exibindo um dos seios, a
mae recorda o tempo em que o alimentara, fazendo um apelo ao seu
nascimento no momento em que o combate derradeiro se aproximava
(HOMERO, /liada, XXII.80-90). De certo modo, o inicio e o fim da vida se
ajustam no lamento materno: a questao tem a ver com o reconhecimento
de que a cada vida corresponde uma morte inevitavel, de modo que
permitir que um ser humano nascga €, por uma relagao causal e metafisica,
dota-lo de potencial mortalidade. Tal é o substrato das intervencgoes de
Tétis junto a Aquiles: a deusa frequentemente recorda, aos lamentos, a
condicao mortal do filho. E 0 que se d& quando ela atende aos apelos do
Pélida ap6s a instauragao da querela com Agamémnon. Lamentando sua
sorte, Tétis dizz “Oh meu filho querido, trouxe-te a0 mundo com sorte
terrivel” (HOMERO, //iada, 1.414).

Essas passagens mostram que as maes homéricas sao representadas
como verdadeiras gestoras da vida da prole. Por mais que a identidade
do filho do sexo masculino esteja vinculada a sua origem paterna, a mae
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figura como aquela que possui um poder de decisao particular sobre o
tempo de vida de quem gerou. Sob este ponto de vista, a passagem em
que Fénix conta a Aquiles o episédio de Meleagro & paradigmatica. O
anciao recorda que Artemis teria se enraivecido contra o rei Eneu, que
ofereceu sacrificios a todos os deuses apos a colheita, mas acabou se
esquecendo dela. Em retaliacao, soltou um javali robusto que danificou
os campos e derrubou arvores altas. Esse javali foi contido por Meleagro,
filho de Eneu, que convocou inumeros cacadores para deter a furia da
besta. Iniciou-se depois, ainda por influéncia de Artemis, uma contenda
em razao do couro e da cabeca do animal, simbolo da vitéria. Etolos e
Curetes, grupos que participaram da cacada, comecaram a disputa.
Meleagro estava combatendo ao lado dos Etolos, mas acabou matando
os irmaos de sua mae durante a lide. Em retaliacdao, sua progenitora
langou terriveis imprecacoes e invocou as Erinias contra o filho, aspirando
a morte do mesmo. Meleagro, receoso da furia divina que se coloca diante
do poder materno, refugiou-se em seu tdlamo temendo a prépria morte e
s6 retornou quando todos os habitantes da cidade - incluindo a propria
mae — suplicaram pelo seu auxilio (HOMERO, //iada, 1X.527-600).

O efeito aterrorizante da imprecacao materna tem que ver com uma
espécie de “inversao dos papeis”. A protegao da familia e da comunidade
era uma das exigéncias mais latentes para os homens adultos; no caso
das mulheres adultas, o mesmo padrao é observavel, mas com énfase na
sobrevivéncia do ojkos e, sobretudo, da vida dos filhos pequenos. O efeito
— poder-se-ia dizer, psicolégico — que essa inversao produz, pode ser
entendido como o substrato que assegura o verdadeiro terror que as
Erinias possuem quando invocadas por uma voz maternal: a vida
feminina esta tao fortemente ligada a protecao da prole que uma prece
aos deuses ctndnicos funciona como um rompimento com esta logica
natural (posto que naturalizada) que define o ethos das mulheres. E o
sentido de vida e morte que mais uma vez se anuncia: mais do que um
conhecimento sobre a Moira dos filhos, as maes possuem certa
autoridade sobre o curso de vida daqueles que pariram.

As mulheres e a morte

E possivel incluir uma terceira variavel que estd no mesmo campo
semanticos das demais sem que com elas se confunda: a participagao
ritual feminina nos assuntos da morte. Sabe-se que o trato e a
responsabilidade com as questbes funerarias recaiam principalmente
sobre as mulheres. Vida e morte, mais uma vez, nao figuram como pares
antitéticos, mas como questoes intimamente relacionadas. Por ocasiao
dos ritos funebres oferecidos a Héctor, cantores entoavam os trenos e o
cortejo das mulheres seguia-os, em tom lastimoso, repetindo alguns
versos (HOMERO, /liada, XXIV.720-723). Essa pratica social também é
bem conhecida nas imagens figurativas dos vasos geométricos, como na
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célebre anfora do Periodo Geométrico Tardio atribuida a Dipylon (Museu
Nacional de Atenas, inv. 804), que exibe um cortejo funebre de um
membro das camadas mais aristocraticas da sociedade ateniense de
entao, sendo conduzido por mulheres (LANGDON, 1993: 32).

Esse contexto esclarece a importancia que a narrativa atribui a
confeccdo da mortalha funebre de Laertes. O pai de Odisseu seguia vivo
em [taca, mas sua idade avancada permitiu que Penélope reivindicasse
sua fabricacao. Ela lancou mao do conhecido estratagema de fiacao do
sudario com vistas a controlar o tempo através de uma técnica que era
exclusivamente feminina (LESSA, 2011: 27). Contudo, apds trés anos,
quando mudaram as estacoes, uma serva denunciou o ardil da filha de
Icario (HOMERO, Odisseia, 11.107). Apesar disso, o plano funcionou por
longo tempo precisamente por se instaurar em um territério que era, do
ponto de vista técnico e ritual, exclusivamente feminino: os homens nao
poderiam invadir ou gineceu, onde a rainha de itaca tecia de dia e destecia
a noite, tampouco intervir nesse controle do tempo, préprio dos poderes
femininos.

Um fato pouco aludido é a relacao entre a tecelagem de Penélope e as
Moiras, poténcias divinas que representam o aspecto inexoravel da vida
de cada um, comumente traduzidas por destino. Na tradicao greco-
romana, desde o proprio Homero, as Moiras e as Parcas sao
representadas como fiandeiras que regulavam o tempo de vida com ajuda
de um fio que era fiado, enrolado g, por fim, cortado. A narrativa, segundo
essa légica, inscreve Penélope em uma perspectiva magico-religiosa
propria das Moiras e coerente com as demais formas de relagdao do
feminino com o tempo: a mortalha de Laertes era o fio que garantiu a
Odisseu o tempo necessario para enfrentar seus desafios e reconquistar
a soberania em itaca. Penélope, como se fosse a propria Moira, esticou o
fio do destino de Odisseu a partir da tecelagem.

Richard Buxton, apds notar a atencao que passou a ser concedida as
mulheres nos estudos sobre a familia, observou que as mesmas eram
julgadas, “em varios sentidos essenciais, como responsaveis pela
continuidade da comunidade, uma responsabilidade que elas exerciam
ante o passado, o presente e o futuro” (BUXTON, 2000: 118). O passado
estava relacionado aos trabalhos que eram atribuidos as mulheres no
tratamento dos mortos; o presente, através da administracao e cuidados
com o oikos; o futuro, pela geracao de filhos legitimos (BUXTON, 2000:
118-199). Este esquema, utilizando a tradicional triparticdo do tempo, é
capaz de elencar as expectativas (masculinal) gerais que orientavam as
condutas das mulheres no que tange a familia e a condicao humana. Pela
mesma razao, o tempo das narrativas é o tempo das mulheres: nas duas
maiores disputas iliadicas, isto €, na guerra dos aqueus contra os troianos
e na querela instituida entre Agamémnon e Aquiles, as mulheres (Helena
e Briseida, respectivamente) figuram como o estopim dos conflitos
(BLUNDELL, 1995: 48); na Odiisseia, o retorno de Odisseu € marcadamente
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a volta a sua familia, e s6 pdde ser consumado com a recuperacao de seu
casamento e o consequente afastamento dos pretendentes.

Consideracoes finais

O terror que as Erinias inspiravam e a proximidade com a morte era
um fato aterrorizante do ponto de vista masculino, reforcado por
monstros femininos que também sobrepairavam o imaginéario grego. A
monstruosidade das deusas da vinganca materna era partilhada com
Scila, Caribde, Gorgonas, Sereias e com as préprias Moiras, dado seu
vinculo com a finitude. Em niveis e posicoes diferentes, todas elas aludem
a uma relacado com a fatalidade que é propria da natureza: sao
inescapaveis, incontornaveis e, de alguma forma, incompreensiveis.

As interpretacoes frequentes consideram que esse tipo de associacao
envolve a politica de desqualificacdao das mulheres. Sarah Mezaguer no
entanto, considerou que entender a ligacao entre o feminino e a morte
apenas nesses termos seria um erro. Para a autora, ambos constituem um
obstaculo para o pensamento: o primeiro por representar o paradigma da
alteridade e expor a constante questao do Multiplo que se desdobra a
partir do Uno; a segunda, pela presencga silenciosa e inexoravel de um mal
que nao se pode vencer. Assim, morte e divisdo em géneros sexuais
seriam “duas realidades que o homem tem dificuldade de aceitar e contra
as quais sua razao se depara constantemente” (MEZAGUER, 2012: 146).

O encadeamento dessas relagdes nao é dificil de entender: a vida,
gerada pelas mulheres, é basicamente feita de tempo, posto que efémera.
Esse fato nao resume, por obvio, os sentidos e formas de qualificar a
prépria vida, cuja continuidade poderia se dar tanto na memaria do grupo
por feitos memoraveis como na geragao de filhos legitimos. No entanto,
como vimos, para cada vida hd uma morte correspondente, e aquelas que
eram responsabilizadas por seu comecgo nao foram esquecidas quando o
assunto era seu fim. Essa estrutura de pensamento, que tende a
naturalizar uma posicao especifica das mulheres em relagao ao Cosmos,
€ também responsavel pela naturalizacao de suas posi¢coes na vida social,
tanto em assuntos relativos aos mortos do ponto de vista civico e familiar,
como pela dimensao central que a maternidade — que assegura, em ultima
instancia, o poder sobre o tempo — passou a representar no curso de vida
das mulheres.
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Capitulo 3

Espelho como objeto mistico na Antiguidade grega:
entre o oraculo dos mortos, o culto funerario e os cultos a
Eros e Afrodite

Fabio Vergara Cerqueira*

A toréutica grega, que é a técnica e a arte da producao de objetos em
metais, teve como um de seus produtos de maior destaque os espelhos,
portadores de requinte ornamental que se expressa desde o final do
século VI, por exemplo com a producao de espelhos com pegadores ou
suportes em forma de cariatides (Fig. 1), ou na sua decoracao, feita por
incisao (Fig. 2) ou em relevo (Fig. 3).

Trata-se de um objeto presente ao mesmo tempo no registro material,
sobretudo funerario, e no registro iconografico, nomeadamente na
pintura de vasos, além das referéncias a ele no registro escrito. Os
possiveis sentidos associados a este objeto, para além de seus usos
pragmaticos, instiga nossa compreensao, afinal, “desde tempos remotos,
o espelho exerceu fascinio sobre o espirito humano” (KUZMINA,
2013:156).

* Pesquisa desenvlolvida com o suporte financeiro do CNPq, da CAPES, da Humboldt
Foundation e da Ecole francaise de Rome, e com o apoio institucional do Instituto de
Arqueologia Classica da Universidade de Heidelberg e do Centre Jean Bérard, Napoles.
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Fig. 1- Espelho de mesa
Londres, Museu Britanico, inv. 1873,0820.235 Foto: ©Trustees of the British Museum

Fig. 2 — Gravacao (cena interna, incisa): Cena eroética (symplegma).
Espelho de caixa. Bronze. Produzido em Corinto.
Boston, Museu de Belas Artes, RES.08.32c.2 Ca. 340-320 a.C.
Foto: ©wikicommons
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Fig. 3 - Relevo: Zeus (aguia) e Ganimedes.
Espelho de caixa com relevo. Produzido na Célcis.
Berlim, Antikensammlung, 7928. c. 360-350 a.C. Ziichner 1942, 62, KS 86, Taf. 7.
©Foto: Antikensammlung, Staatliche Museen zu Berlin Fotografo: Norbert Franken.

Na Grécia egeia', quatro centros se destacaram na produgao de
espelhos, entre finais do periodo arcaico e inicios do helenistico: Calcis,
Atenas, Corinto e J6nia. A industria de espelhos se expandiu para a
peninsula italica, onde, entre o tardo-cldssico e o proto-helenistico,
desenvolveu-se uma importante producao, tanto na Etruria, onde ja havia
uma forte tradicao local nos metais, quanto na Magna Grécia, na qual se
destacaramTarento e Locri-Epizefiri como importantes centros produtores
(TREISTER, 1996:207-209).

Uma singularidade destes espelhos é o requinte estético e
comunicativo de serem portadores de imagens figuradas, como apliques
de pegadores ou suportes, ou como cena registrada em uma das
superficies, em relevo ou gravadas por incisdao. Contemporaneamente a
esta producao industrial toréutica, o objeto espelho foi alvo da atencao de
producodes visuais, como referente visual, sendo muito representado na
pintura dos vasos aticos e, em uma escala excepcional, nos vasos apulos.

Ao visitante de museus do Sul da ltalia, ou de outras grandes colegdes
arqueoldgicas, nao é necessario um olhar muito atento e sistematico para
se aperceber de um detalhe na pintura dos vasos produzidos em Tarento
e na Apulia do séc. IV: estes pintores gostavam muito de espelhos! Ou
seriam as populagoes italiotas e italicas da regiao que apreciavam tanto
assim este objeto?

" Entendemos aqui por Grécia egeia o conjunto formado pela Grécia continental balcénica,
pela Gréciainsular egeia e pela porgao grega da Asia Menor, sobretudo a Jonia, em oposicao
a Grécia ocidental, neste estudo indicada precipuamente em referéncia a Magna Grécia.
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Movido por esta percepcao visual, senti-me motivado a fazer um
levantamento amplo e sistematico de representacoes de espelhos, sobre
vasos apulos produzidos conforme duas tecnologias distintas, os vasos de
figuras vermelhas e os vasos sobrepintados no “estilo di Gnathia" Esta
sistematizacao aponta para certa singularidade do espelho no contexto
apulo-tarentino, em oposicao a outros contextos bem registrados na
tradicao iconografica grega, como aquele da pintura de vasos aticos.

Os estudos feitos sobre o tema tém abordado o espelho na cultura
grega de forma genérica, sem considerar as descontinuidades e
singularidades culturais existentes entre contextos gregos da Grécia
helddica e contextos gregos coloniais interculturalizados (FRONTISI-
DUCROUX, VERNANT, 1997; HARTLAUB, 1951; DELATTE, 1932). Nosso
foco, neste estudo, serd o contexto da Magna Grécia, em especial da
cidade deTarento e da regidao da Apula, como produtora de uma imagem
social do espelho muito propria.

Esta singularidade se da a reconhecer pelos contextos de ambientagao
do objeto representado como icone, aferidos a partir da tipologia das
cenas, pelo uso social, indicado pelos marcadores de género dos
personagens associados, e por possiveis imbricacoes religiosas ou
misticas. Ficou clara entao a potencialidade — e necessidade — de uma
interpretagdo do sentido do espelho sustentada nas evidéncias
iconograficas, o que me proponho realizar neste estudo.

Segundo Eugenia Kuzmina (2013:157), “a consciéncia humana
concedeu aos espelhos os valores estéticos, axioldgicos e gnoseoldgicos
que, por suavez, determinaram os papeis multifuncionais e polissémicos
do objeto na cultura” Conforme a autora, o significado estético se
relacionaria as “qualidades técnicas” do objeto, a fungao axioldgica, a
“capacidade de o objeto atuar como indicador de juizos de valores’ e o
aspecto gnosiolégico, a poder “servir como meio de aprendizagem e
autoconhecimento” Diante de tais possibilidades interpretativas,
propomos aqui refletir sobre a potencialidade — e necessidade — de uma
interpretacao de sentidos do espelho sustentada em evidéncias
iconograficas, no caso, as imagens de espelhos como parte das cenas
pintadas sobre vasos, e especificamente sobre os vasos de tradicao grega
produzidos no Sul da Itadlia, conhecidos como vasos italiotas, com
destaque a industria dpula. Entendemos que este repertério visual guarda,
de forma entrelagcada, aspectos dos valores estéticos e axioldgicos
referidos acima, de sorte que as imagens do espelho na pintura dos vasos
expressam — e, mais que isso, configuram — simbolismos que estruturam
o estatuto social e cultural do espelho.

Cabe lembrar que uma coisa é o espelho objeto (referente), com seus
fins praticos primeiros ligados aos cuidados da beleza e vaidade pessoal
feminina (VERNANT, 1989:118; KUZMINA, 2013:158), e outra coisa é a
representacao grafica do espelho, o signo visual espelho, composto pelo
significante, que é o desenho e pintura que o retrata na pintura dos vasos,
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e pelos significados vinculados, que podem ser significados da ordem
pragmatica ou da ordem simbodlica de uso destes objetos. Vale ressaltar
também que a dimensao pragmatica de um objeto como o espelho nao
se limita necessariamente a sua funcao inicial de reflexo do rosto na
toalete, funcao essencialmente feminina (VERNANT, 1989:118), pois pode
incorporar outros usos, como por exemplo usos religiosos — por exemplo
no culto a Eros (SCHNEIDER-HERRMANN, 1970) e Afrodite. Além de
aspectos de género (como a vinculacao feminina), estes usos que podem
acrescentar a dimensao simbodlica do espelho alguns elementos da
mistica (HARTLAUB, 1951. DELATTE, 1932), de modo a mesclar assim
aspectos erdticos com aspectos funerarios ou oraculares. Vale lembrar
que, nestes outros usos, descolados da fungao coméstica inicial, que é
aquela dos cuidados da beleza da mulher, a exclusividade feminina cede
lugar, podendo ser usado também por homens (CASSIMATIS, 1998:297-
301).

A iconografia da ceramica apula do séc. IV é testemunho de o quanto,
na Magna Grécia, a simbologia impregnada na representacao visual do
espelho incorpora outras significacoes relevantes, para além dos
cuidados estéticos pessoais: dimensoes misticas, religiosas, funerarias e
oraculares ganham destaque (VERGARA CERQUEIRA, 2018) — aspectos
pouco presentes na iconografia do espelho na pintura dos vasos aticos. A
constatacdo deste contraste relativo a representacdo do espelho,
verificado na comparacao entre a pintura dos vasos aticos e apulos, incita-
nos a compreender a especificidade do campo simbdlico predominante
na apropriagao cultural do objeto espelho na assim chamada Grécia
ocidental, onde se encontravam algumas importantes industrias de
espelho e onde se registram usos misticos bastante diversificados deste
objeto.

Uma terceira ordem de questao, para além das questoes da cosmética
feminina e da mistica, merece ser ressaltada: os pintores de vaso fizeram
experiéncias de reproduzir na superficie pintada do vaso o efeito das
imagens refletidas sobre o espelho, o que mostra o quanto esses estavam
atentos aos questionamentos que a fisica da imagem especular colocava
ao pensamento racional na Antiguidade.

Ha assim vasos em que o pintor representa a imagem espelhada da
figura que segura o espelho e o observa, como no skyphos de Palermo
(Fig. 4), conforme os principios previstos na teoria de Platao da inversao
da imagem refletida sobre superficie plana (Pl. 7im. 46a-c). Como nos
esclareceuThomas Martin (1841:165), “entdo, o que parece ser a direita na
visao direta deve parecer ser a esquerda na visao refletida e
reciprocamente. Assim, a direita da imagem que se vé no espelho plano
representa a esquerda do objeto. Tal é a teoria de Platao"2.

2 “Donc ce qui parait la droite dans la vision directe doit paraitre la gauche dans la vision
réfléchie et réciproquement. Ainsi la droite de I'image qu'on voit dans un miroir plan
représente la gauche de l'objet. Telle est la théorie de Platon”
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Fig. 4- Skyphos lucanico de figuras vermelhas.

Grupo de Pisticci-Amykos. Pintor de Palermo (LCS Lucania 1/275, pr. 23.2). c. 410-380.
Palermo, Museo Archeologico Regionale Antonino Salinas, collezione Duca dellaVerdura,
2158 (961). Fotografia: ©Archivio Fotografico del Museo Archeologico Regionale Antonino

Salinas di Palermo.

Efetivamente, desde o séculoV os pintores de vaso fazem experiéncias
para representar o espelhamento (BALENSIEFEN, 1990). O testemunho
mais antigo € uma hydria atica de figuras vermelhas conservada no Museu
Kanellopoulos, datada de 480-470 a.C., atribuida ao Pintor de Alchimakos
(BALENSIEFEN, 1990:219, K2, pr.2.1). Mas foi um longo caminho até se
alcancar uma perfeita espelhacdo. Ora, uma compreensao cientifica
efetiva do processo fisico de reflexao da luz, conhecimento denominado
na Antiguidade como catéptrica, foi um processo talvez ainda mais longo,
que ocorreu somente mais tarde. No século IV, Aristoteles (322-384 a.C.)
ja conhecia o “fato fundamental de que o angulo de incidéncia e o angulo
de reflexao sdo iguais” Arquimedes (287-212 a.C.) foi o primeiro a tentar
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desenvolver um experimento para comprovar essa lei da reflexao. Mas
sua teoria mostrou-se invalida. Os passos mais importantes foram dados
por Heron de Alexandria (10-70 d.C.), em sua investigacao de natureza
tedrica para explicar as ilusoes o6ticas produzidas pelo espelho, cujas
observacoes e medicoes ele relata em sua obra Catdptrica, dando grande
salto na compreensao do comportamento de reflexo espelhado da luzem
uma superficie. Mas é no tratado Otica de Claudio Ptolomeu (90-168 d.C.)
que encontramos a primeira prova experimental direta da lei da reflexao
(PEDERSON, 1993:163-167. TAYLOR, 2008:5-6).

Portanto, foi necessadrio meio milénio de desenvolvimento do
pensamento cientifico antigo para se alcancar uma compreensao mais
exata, mais racional, do fendbmeno do espelhamento. Destes fatores,
decorre ser compreensivel que as solugoes artisticas para representar o
efeito de reflexo da imagem sobre a superficie do espelho variem,
conforme o artista, e que nem sempre consigam representar com
exatidao o espelhamento. Decorre também que, em nao se conhecendo a
explicacao fisica exata dos efeitos produzidos pelo espelho, como se
propos explicar Heron de Alexandria, o imaginario produzia percepcoes
variadas desse fendmeno, inclusive, e sobretudo, misticas. E vale lembrar,
também, que as formulagdes racionais a respeito do espelho sempre
conviveram, nas sociedades gregas e romanas, com formulacoes de
fundo mistico e moralizante (TAYLOR, 2008:7-8). Outro fator que nos
interessa aqui, do ponto de vista da exploragao artistica do espelho, é que
esse nao conhecimento exato da lei da reflexao gerava um espaco de mais
liberdade para o pintor propor narrativas que envolvam o espelhamento
de imagens sobre o disco polido.

Portanto, nas representagoes de rostos sobre a superficie de espelhos,
os pintores ora apresentam a funcionalidade material primeira do objeto,
refletir a imagem de quem se olha refletido em sua superficie, ora
apresentam uma funcionalidade mistica, ao refletir o rosto de uma outra
figura, nao presente fisicamente, como um morto ou um deus.

No uso do espelho em ritos de carater funerario, o morto poderia
aparecer no espelho (HARTLAUB, 1951). Ora, acreditamos que é disto que
se trata no vaso apulo de Zurique (Fig. 5), que analisaremos mais adiante,
o qual apresenta um ritual dionisiaco com carater funerario, assim como
na cratera de Worlitz (Fig. 6). J&4 no caso de uma Oinokhoé hoje em
Varsévia (Fig. 7), que veremos na sequéncia, emvez de aparicdo do morto,
o pintor, apesar de suas dificuldades técnicas, esmerou-se em representar
a epifania do proprio deus Eros, que estaria refletida sobre o objeto
circular segurado pela mulher, na perspectiva proposta por Hélene
Cassimatis (1992:108), de que Eros se revelaria no espelho.
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Fig. 5- Cratera campaniforme apula de figuras vérn:elas. Pitor deTarporley (RVAp | 3/34).
¢. 380-370. Zurique, Archaologische Sammlung der Universitat Ziirich, inv. 3585.
Foto: © Archédologische Sammlung der Universitat Ziirich Inv. 3585. Foto(s): Frank Tomio.

Fig. 6- Cratera em sino lucanica de figuras vermelhas. Proveniente de Metaponto.
Pintor de Dolon (LCS Suppl. 2, 168, 524a). c. 380-370. Worlitz, Scholoss, E 130.
Foto: © Kulturstiftung Dessau-Waérlitz- CC-BY-NC-SA.
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Fig. 7- Oinokhoé apula de figuras vermelhas.
Vasos associados com o Pintor de Mignot. Final do estilo de figuras vermelhas (RVAp Il
30/48).
c. 300 a.C. Varsovia, Museu Nacional, inv. 198927. CVA Varsovie 5, pl. 14.1-2.
Foto: Ligier Piotr- ©Muzeum Narodowe w Warszawie.

Nosso objetivo, aqui, sera focar em trés destes usos misticos: o uso no
culto funerario, o uso oracular (que se mistura com o primeiro) e o uso no
culto a Eros e Afrodite.

O espelho no culto funerario

A relagado do espelho com cenas de culto funerario estad evidenciada
pela sua presenga em cenas representando o monumento sepulcral, quer
seja sob a forma de uma estela, quer de uma edicula ou templete, o
chamado naiskos. Por conseguinte, as significagbes e conexdes do
espelho com a esfera funeraria podem variar conforme o contexto de
representacao.

As chamadas cenas de estela sao aquelas que representam cenas de
visitacao a tumba, com homenagens e oferendas ao morto diante da
estela funeraria. E bastante interessante observar que objetos
originalmente domésticos, ligados a toalete e ao lazer feminino, como o
espelho e a bola, além de estarem presentes em cenas de rituais de
iniciagao, nomeadamente ligados a iniciagdo amorosa sob auspicios de
Eros e Afrodite, ocorrem também em cenas essencialmente funerarias,
junto ao sepulcro. A primeira vista, como acentua Annelise Kossatz-
Deissmann (2000:273), seria de se pensar que o espelho e a bola, ou
outros objetos, como leques, nao teriam qualquer papel no culto
funerario, e apareceriam, “basicamente, como objetos da vida diaria,
depositados nas tumbas sobretudo junto a mulheres, assim como ocorre
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com outros equipamentos domésticos’ e que assim poderiam ser alvo de
uma interpretacdo usando a chave de género. Nesta acepgao, seriam
oferendas trazidas pelos que prestam homenagem junto a tumba, por
serem objetos representativos da vida da falecida.

Assim poderiamos interpretar o sentido do espelho, em combinacao
com situla, leque, tympanon, na cena de visitacao a estela funeraria por
quatro mulheres, em um /outrophodros localizado em 1989 na Galerie
Glinter Puhze, em Freiburg®, ou em uma cratera de volutas, entdo
conservada no mesmo antiquario alemao, na qual duas mulheres trazem
espelho, uma um leque, outra um tympanon, além de uma canastra, um
cesto e duas phidlai com oferendas alimentares (Figura 8). Poderiamos
aqui optar por uma interpretacao laica inclusive do tympanon, como
objeto de uso da falecida em suas obrigacoes religiosas. Nesta
perspectiva, a presenca do espelho nas maos de uma mulher que realiza
visita a estela funeraria significaria que se trata do tUmulo de uma mulher.
Valeria entao como atributo de género.

Fig. 8- Cratera em volutas apula de figuras vermelhas (lado B).
Pintor de Baltimore. c. 330 a.C.
Freiburg, Galerie Glinter Puhze. Kunst der Antike, 1989, 23, cat. n. 225.
Desenho: Fabio Vergara Cerqueira (2017).

Esta interpretacao pareceria compativel também quando o
personagem que apresenta o espelho diante da estela funeraria é
masculino, pois ele poderia estar trazendo um objeto pessoal da falecida
homenageada, ou estar trazendo como oferenda um objeto tipico de sua
rotina feminina. Em tese, poderia ser o caso da cena de visitagao a estela

3 Loutrophdros apulo, figuras vermelhas. Freiburg, Galerie Glinter Puhze. Kunst der Antike,
1989, 23, cat. n. 226.
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funeraria na cratera em volutas do Pintor de Baltimore conservada em
Madri, na qual se tem a presenca de um rapaz com espelho (Fig. 9)*.

Fig. 9- Cratera de volutas dpula de figuras vermelhas. Pintor de Baltimore. 340-320 a.C.
Madri, Museo Arqueologico Nacional, inv. 1998/92/1. Fotografia: Fabio Vergara Cerqueira
(2014).

No entanto, esta interpretacao se coloca facilmente sob suspeita, seja
na cratera de Madri ou na de Freiburg. Nesta ultima, na face oposta da
cratera, em que temos uma cena de naiskos (Fig. 10), o falecido, ao qual
se dedica ovaso, € um homem, de sorte que nao se sustentaria a hipotese
de se tratar de um objeto de uso diario do falecido homenageado, visto
que a iconografia, no tocante ao uso diario, prioriza o esteredtipo de
objeto feminino, mesmo que na vida real nao se restringisse
necessariamente a uma exclusividade feminina. J& na cratera de Madri,
trés mulheres comparecem com espelho na mao ao naiskos, dentro do
qual, na esfera do morto, figuram dois jovens identificados como
guerreiros, um deles o morto homenageado. Impoe-se entao buscar outra
interpretacao.

4 Cratera de volutas apula. Pintor de Baltimore. 340-320 a.C. Madri, Museo Arqueologico
Nacional, inv. 1998/92/1.
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Fig. 10- Cratera em volutas apula de figuras vermelhas (lado A).
Freiburg, Galerie Glinter Puhze. Kunst der Antike, 1989, 23, cat. n. 225.
Desenho: Fabio Vergara Cerqueira (2017).

Vejamos com mais atencdo as cenas com nadiskos, pois estas trazem
outros elementos para a compreensao do sentido do espelho no ambito
funerario. No que se refere ao espelho, podemos dividir em duas séries
iconograficas: a primeira, em que o espelho aparece dentro do naiskos, no
campo ou ha mao da falecida, associado ao morto ou a morta; a segunda,
em que o espelho aparece fora do naiskos, na mao de alguém que visita o
sepulcro, homem ou mulher, em um contexto de ritual dedicado ao morto.

Espelho dentro do templo funerario

Como colocado anteriormente, os sentidos dos signos visuais na
iconografia dos vasos nao sao estanques, fixos, mas precisam ser
compreendidos a luz de seus contextos, e, neste sentido, sob constantes
deslocamentos. Nesse sentido, cabe examinar com atencao as cenas de
naiskos em que o espelho estd representado no interior da edicula
funeraria. Consideremos dois vasos.

Em um /outrophoros de Nova lorque, o pintor representou uma mulher
falecida no interior de um naiskos com a fachada dividia por trés colunas
jonicas (Fig. 11)5. No interior da edicula, a direita da coluna central, vemos
uma mulher de maior estatura de cabelos soltos, provavelmente a morta,
e outra, encostada na coluna do canto esquerdo do templo, com uma
caixa aberta na mao, ao lado de um /outrophdros, depositado no chao. No
campo superior, entre a coluna do centro e a do canto esquerdo, dois
objetos suspensos, uma bola e um espelho. Deslocados da cena central
de interlocugao entre a imagem da morta e sua acompanhante, a bolae o

5 Loutrophdros épulo, figuras vermelhas. Pintor da Métope. Nova lorque, Metropolitan
Museum of Art, 1945.45.1. Terceiro quartel do séc. IV a.C. Picon, 2007:150-151, n. 169.
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espelho nao despontam aqui como portadores de fungao no ritual
funerario, ou mesmo no ritual amoroso. Parece mais plausivel pensar que,
nesta situacao, o pintor retrate estes objetos como deposi¢coes funerarias
em razao de suas funcgoes primarias.

Fig. 11- Loutrophoros apulo de figuras vermelhas. Pintor da Métope. Terceiro quartel do
séc. IV a.C. Nova lorque, Metropolitan Museum of Art, 1945.45.1. Foto: © Public Domain -
www.metmuseum

Numa cratera em volutas, da colecao do conde Franz | de Erbach, do
estado de Baden-Wiirttemberg, o pintor representa a morta dentro do
naiskos, reproduzindo uma cena em que ela estaria em ambiente externo,
sentada sobre amontoado de pedras, ladeado por uma flor fantastica (Fig.
12). Ela segura um espelho, nao realizando gesto de quem o use para se
olhar. Pelo visto, aqui, a iconografia nos remete ao espelho como objeto
do ritual de iniciagdo ao amor, portanto, como simbolo de felicidade
amorosa que se espera projetada para a vida além-tumulo, de acordo com
a escatologia nupcial-funeraria vigente na sociedade apulo-tarentina
(SMITH, 1976:137-143).
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Fig. 12- Cratera em volutas apula de figuras vermelhas. Grupo de Deri (RVAp II, 939/185, pl.
369.9).
Erbach, Baden-Wiirttemberg, Colecao Grafen Franz |, inv. 73. c. 330-320.
Heenes, 1998:68-69, n. 73, Taf. 20.3-4, 21.3. Desenho: Fabio Vergara Cerqueira (2017)

Mas vale a pena aqui olhar para fora do naiskos, pois esta pintura é
bastante diferenciada com relacdo a média. Em vez de apresentar os
personagens que visitam a tumba, o pintor optou por mostrar apenas os
objetos depositados junto ao monumento funerario: dos dois lados da
edicula, um grande kd/athos, cesto de la que em principio remeteria a
esfera feminina do gineceu e da tecelagem. Aqui o par de grandes k&/atho/
esta depositado sobre o solo (como indicam os pontinhos), encimado,
cada um deles, por um espelho. A presenca do kd/athos combinado ao
espelho poderia fazer pensar na rotina doméstica feminina. Entretanto,
como analisa H. Cassimatis (1990:199-201), na iconografia apula, quando
presente no rito funerario, o significado do kd/athosliga-se a morte, sendo
uma de suas funcdes ser recipiente de oferendas post-mortem ou de
instrumentos usados no culto®. No caso da cratera de Erbach, é ambiguo
definir se o kdlathos esta ali como atributo da feminilidade da morta, ou
como instrumento de fundo mistico de uso no rito funebre, sendo mais
provavel que ai esteja como receptaculo de instrumentos do culto
funerario, entre eles, aqui, em destaque, o espelho.

Na articulacao entre a significacao do espelho, representado dentro e
fora do naiskos, emerge uma significagdo geral de simbolo da felicidade
amorosa cotidiana, na vida doméstica, como meta de vida feminina, a ser
estendida para o além-tumulo, pelas gragas de Dioniso e Afrodite. Mas o
espelho também é lembrado como parte dos sacra, os objetos que
integram o instrumental de culto.

Espelho fora do templo funerario

Algumas cenas podem corroborar a “hipdtese laica’; de que a presenca
do espelho nas maos de quem visita o sepulcro estaria ai apenas para
fazer referéncia a um objeto da vida diaria da falecida. Uma cratera hoje
no Japao, conservada no Museu Yamato Bunkakan, serviria bem para
fundamentar esta interpretacao, pois, sobre o lado principal do vaso, o

5 Na pintura dos vasos aticos, sem duvida, o kd/athos é claramente um marcador social e de
género, indica o lugar da mulher-cidada, o gineceu, em que se cumprem suas tarefas de
fiacao e tecelagem. Entretanto, na ceramica apula, sua ligagao se da mais fortemente com o
contexto mortuario, mais do que propriamente com o mundo feminino. Junto ao naiskos ou
a estela, associado a um morto homem ou mulher, ele nao esta ligado a género, mas ao
ritual funebre. Sobre uma centena de vasos levantados por H. Cassimatis, somente em 22 o
kalathos se liga ao mundo feminino; por outro lado, em 36 vasos esta associado diretamente
aos mortos. No restante, ou se liga a Eros e Afrodite, ou aparece em uma acéao ritual, com
oferendas alinhadas sobre sua borda.
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pintor duplica a cena de visitagdo ao naiskos’, associando o espelho mais
ao culto da mulher morta. Na panga do vaso, um grande naiskos, com dois
personagens masculinos dentro, um deles, sentado, identificavel com o
morto. Ao redor, varios pares em interlocucao, com presenca de escudos
e elmos, mas nenhum espelho. No pescoco desta cratera, um naiskos
menor, dentro do qual estd a falecida, sentada sobre um diphros. Interessa
aqui observar que, junto ao naiskos, estao duas mulheres, segurando cada
uma um espelho, em combinacao com fitas ou colar de rosaceas.

Outros vasos, porém, derrubam esta interpretacdao, apontando nao
haver relacao entre a presenca do espelho e o sexo do falecido, de sorte
que o papel do espelho em situacédo de visita a estela ou ao naiskos nao
estaria relacionado a sua condicao laica de utensilio da toalete diaria
feminina. Um bom exemplo seria a cratera com volutas de Freiburg, citada
acima, que retrata, na cena oposta a cena de estela, um naiskos com uma
representacao equestre do morto, aparatado como guerreiro (Fig. 10).
Mesmo o falecido sendo um homem, duas mulheres comparecem ao
naiskos empunhando espelho em uma mao, enquanto com a outra, em
gesto ritualistico, vertem um liquido de um /kythos, sobre o chao (a
esquerda) ou sobre a base do monumento (a direita). Com as outras duas
mulheres, representadas mais acima, um par de leques, uma canastra,
uma bola e uma phidg/é com um par de ramalhetes como oferenda.

Impoem-se trés ordens de observacao: primeiro, a desconexao entre
espelho e género feminino do falecido descarta a interpretagao laica
indicada mais acima para a face oposta do vaso de Freiburg, com visita a
estela (Fig. 8) (HARTLAUB, 1951:26-27); segundo, o gesto combinado
entre o espelho elevado em diregao a representagao do falecido dentro do
naiskos e a libacao feita com o £kythosindicam que estas mulheres estao
realizando uma acao de cunho ritual, de forma que o sentido do espelho
aqui escapa ao seu significado primario, e se insere no campo mistico de
ritos ligados a crencgas funerarias; terceiro, desconstruida a interpretagao
de base laica, € possivel aventar que outros objetos, como o leque,
tivessem também um simbolismo mistico nestas cenas.

A combinacao entre o espelho e o tympanon, no contexto funerario,
como verificada nos dois vasos de Freiburg citados acima (ver Fig. 8 e nota
3), faz pensar, na acepgao de A. Kossatz-Deissmann (2000:272), em
“atributos heterogéneos’, com sentido de objeto de vida diaria, mas, ao
mesmo tempo, de forma complementar, como objeto dionisiaco. Por esta
razao, segundo a autora, “seria tao comum a representacao do espelho
relacionado a homens e mulheres no contexto sepulcral. Assim, do
mesmo modo que a bola, o espelho possui ambivaléncia entre casamento
e mistérios. Espelho, assim como bola, consta entre os brinquedos de

7 Cratera apula em volutas, figuras vermelhas. 340-320 a.C. Nara (Jap&o), Museum Yamato
Bunkakan, inv. 1729. CVA Japao I, pl. 51.3-4; 43.1.
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Dionisos-Zagreus, e possuia um lugar importante nos cultos dos mistérios
orficos” (cf. HARTLAUB, 1951:29)8.

Para A. Kossatz-Deissmann (2000:273), é em parte pela relagdo com os
mistérios orficos que se compreende sua aparicao diante de tumulos
masculinos (KOSSATZ-DEISSMANN, 2000:273). Ou seja, nao se trata aqui
de atributo de género ou oferenda! O espelho aparece com funcao ritual
funeraria, o que envolvia um conjunto de crengas, vinculadas a um
imaginario magico, que resultou por exemplo no desenvolvimento do
oraculo do espelho, conhecido na Antiguidade como catoptromancia
(DELATTE, 1932. HARTLAUB, 1951. BALENSIEFEN, 1990:167-209). Como
ressalta Schneider-Herrmann (1977: 35), “o espelho, pertencente a
Afrodite e usado em cenas nupciais, &, no entanto, aparentemente provido
de algum poder magico quando usado no culto funerario. Acreditava-se
(...) que o espelho refletia o eido/on, quando empunhado diante de um
monumento funerario” (Cf. DELATTE, 1932:135sq.).

Oraculo dos mortos, a catoptromancia

Georg Friederich Hartlaub (1951:24) fala de uma “crenca comum, de
que o morto poderia aparecer no espelho, particularmente mediante
chamado de seu nome’, defendendo que a concepgao de que a imagem
refletida possuia efeitos magicos seria um fendbmeno muito antigo e
universal, que antecederia os gregos, haja vista ser testemunhada em
inumeras culturas, nisto diferindo de Armand Delatte (1932), para quem o
oraculo do espelho seria um elemento da religiosidade especificamente
grega. Hartlaub (1951:121) conclui que, na Grécia antiga, o uso religioso
do espelho nao se oporia a religidao oficial, ndo sendo visto como
supersticao, de que serad acusado mais tarde no ambiente cristao; haveria
inclusive atuacao sacerdotal especifica, responsavel pelo oraculo
catoptromantico.

Acrencaerade que o espelho estava sob a égide do reino dos espiritos,
de espiritos dos mortos, de modo que estes enviariam visoes através do
espelho (HARTLAUB, 1951:24). Na Grécia, no oraculo do espelho, nao
eram deuses, nao era o divino que respondia, mas sim as almas dos
mortos, de sorte que estava associado ao poder do mundo subterraneo,
razao pela qual progressivamente este campo de crenga foi agambarcado
pelo dominio baquico (HARTLAUB, 1951:128), o que reforca a
compreensao da associagao entre Afrodite e Dioniso.

Na cratera em sino apula Zurique, Universitat, 3583 (BALENSIEFEN,
1990:217-218, pr.48) (Fig. 5- detalhe), um jovem nu, a esquerda do qual se

8 Ainda sobre a relacdo entre espelho e tympanon, vale lembrar, como ressalta R. Taylor,
que estes tém fungdes compativeis, visto que no rito religioso, “sao usados para se atingir
um objetivo comum, o transe hipnético”. Assim como o vinho, “o tympanon e o espelho
sao instrumentos de alteracao da mente” (TAYLOR, 2008:120-121).
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vé um thyrsos apoiado ao canto, segura um objeto muito semelhante ao
espelho da oinokhoé Varsovia 198927. O jovem mantém a superficie discal
voltada para si (em posicao de trés quartos). Sobre essa superficie, vé-se
um rosto feminino com nariz levemente arrebitado, brinco, fita na cabeca
e cabelos penteados.

Detalhe da Fig. 5.

Diante do jovem, uma ménade ou bacante (nariz adunco, cabelos
soltos, sem fita e sem brinco) tem na direita uma adaga e na esquerda a
metade dianteira de uma vitima (cor¢a) imolada, seguida de um jovem
sileno com tocha acesa e cista, havendo um ramo com folhas de parreira
no campo inferior entre o sileno e a ménade. Destes elementos,
depreende-se que se trata de um ritual noturno de cunho dionisiaco,
envolvendo sacrificio animal. O jovem com o objeto redondo seria um
iniciado. Teriamos aqui um exemplo iconografico da catoptromancia, a
pratica e crenca no oraculo dos mortos através do espelho.

Ora, este vaso nos mostra como na iconografia italiota o rosto
representado sobre um espelho nao necessariamente é o reflexo do rosto
de alguém presente. Por muito tempo, até o inicio do presente século,
aceitou-se como comprovacgao desta crenga na mistica do espelho o rosto
de Clitemnestra no espelho segurado por uma Erinea na nestoris lucanica
82124 (Fig.13) (SARIAN, 1986:834. TAYLOR, 2008:103.). Mas essa
interpretacao precisa ser descartada para este vaso, tendo em vista a
suspeicao levantada por Francois Lissarrague quanto a autenticidade
desta imagem com base em recente estudo de desrestauracao da
intervencao oitocentista sobre a pe¢a (LISSARRAGUE, 2006:61-63). Mas o
descarte da nestoris de Napoles como exemplo da crenga oracular nao
implica abandonar a compreensao do sentido mistico do espelho,
testemunhado por exemplo na cratera de Zurique analisada acima.
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Fig. 13- Nestoris lucanica de figuras vermelhas. Proveniente da Basilicata.
Pintor de Brooklin-Budapeste (LCS Lucania 1/588). 380-360 a.C.
Napoles, Museu Arqueoldgico Nacional, H1984 (82124). Gravura: INGHIRAMI, 1835-1837.

A mistica do espelho previa uso mantico, a chamada catoptromancia
(DELATTE, 1932. AVISSEAU-BROUSSET et al., 2017:217), e uso funerario
(CASSIMATIS, 1998. VERGARA CERQUEIRA, 2018.). No plano mitolégico,
a mistica do espelho, com sua forga religiosa no dominio dos mistérios
orficos, ligava-se a crenca no mito de Dioniso Zagreu, visto que o espelho
estava entre os brinquedos dados para distrair Dionisio quando crianca.

Mas as narrativas antigas indicam um campo mistico bastante
abrangente. Conforme o fildsofo neoplatonico tardio, Proclo, em seu
Comentario do Timeu de Platdo, Dioniso olha-se no espelho, que Hefesto
Ihe confeccionara, e vé o mundo (Proclus. Comm. in Pl Tim. 33b), a
“criagao universal divisivel” Para um iniciado 6rfico, era suficiente olhar
no espelho para se ter a evocagao de Dioniso-Zagreu desmembrado,
morto e ressuscitado (MACCHIORO, 1930. TARZIA, 2019:177-178).

Ha outros testemunhos de uso oracular ou magico do espelho. Em
Licosura, na Arcadia, no santuario da temivel deusa Despina (“Senhora”)
- filha de Demeter e Poseidon, assim chamada pois seu nome nao podia
ser pronunciado — havia um espelho suspenso em uma parede, a direita
da saida, no qual, quando um peregrino se olhava, nao via nitidamente a
si, mas sim a imagem dos deuses presentes neste santuario (Paus.
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VIII.37.7. WILDBERG, 2011:231). Em Patras, na Acaia, Peloponeso, havia
um poco d'dgua, diante do santuario de Demeter, no qual havia um
oraculo considerado infalivel em consultas sobre doengas: atava-se um
espelho a uma corda e o abaixava-se até que encostasse na agua, sem
afundar completamente; neste momento, oravam a deusa, enquanto lhe
acendiam um incenso; finalmente, recolhiam o espelho e nele se revelava
o desfecho, o doente aparecia vivo ou morto (Paus. VII.21.12).

Nesta mesma linha de crenca, estava a apropriacao mistica do espelho
conforme a qual se acreditava que este estivesse sob a égide dos espiritos
dos mortos, que enviariam visoes através do disco de bronze polido
(HARTLAUB, 1951:24. CASSIMATIS, 1998. TAYLOR, 2008:102) - e alguns
pintores de vasos apulos registraram de fato essa crenca, sendo que o
pintor da cratera de Zurique nao foi o Unico a fazé-lo.

A imagem no disco do espelho representado em uma cratera
campaniforme conservada no castelo de Worlitz (Detalhe Fig. 6), na
Sax0Onia, Alemanha, ndo é um reflexo do rosto da mulher que o mira
atentamente, pois minimamente nao haveria dificuldade alguma em fazer
figurar o lenco, chamado sdkkos, que adorna sua cabeca, cobrindo boa
parte da testa. Outra diferenca: a mulher que segura o espelho estd com a
boca aberta, ao passo que o rosto feminino da lamina do espelho tem a
boca fechada, e, além disso, os labios sugerem tracos de uma mulher
mais idosa®. A presenca de Eros aqui ndo imporia a interpretagao de que
a cena estaria ligada a cosmética feminina e ao casamento, mesmo que
seja uma interpretacao tentadora, lembrando que Eros exerce papel na
mediagao entre Afrodite e Dioniso em meio as crengas funerarias da
regiao.

9 Lilian Balensiefen (1990:221), entretanto, entende que “aparece de perfil o rosto” da
mulher: “Eine Frau (..) hélt sich einen Handspiegel vor, in dem im Profil ihr Gesicht
erscheint’. Winckelmann (1776:201), no séc. XVIIl, conforme o paradigma filolégico de
apreciagao da pintura dos vasos, do qual foi um dos artifices, em razao da presenca de Eros
(trazendo nas maos uma phialé e coroa), quis ver na mulher que olha o espelho a figura de
Afrodite, detalhe pelo qual a cratera mereceu ser incluida em seu segundo volume sobre a
Historia da Arte na Antiguidade. Hoje sabemos que 1) a presenca de Eros nao impode a
identificacdo da figura feminina com espelho como sendo Afrodite, 2) é frequente a
combinacao entre Eros e mulheres com espelho; e 3) Eros, levando objetos, na iconografia
da Italia meridional do séc. IV, atua como um mediador entre Afrodite e Dioniso e um
facilitador das crengas de escatologia nupcial-funeraria (VERGARA CERQUEIRA, 2018).
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Detalhe Fig. 6.

Percebe-se que é na oscilacao, dentro de um campo polissémico, que
se estabelecem os sentidos do espelho na iconografia apula, deslizando
entre o pragmatico e o simbdlico, entre a toalete, o amor e a morte, entre
0 casamento e os mistérios, entre o ritual e o magico-mistico. Haveria,
porém, uma significacdo prevalente que dé conta de todas? As
abordagens mitolégicas, com seu vigor metafdérico, e as personagens
mitolégicas, com suas implicacoes no dominio dos rituais e crencas,
podem nos ajudar a responder a esta questao, que nos remete ao uso do
espelho no culto de divindades, em particular, de Afrodite e Eros.

Uso do espelho no culto a Afrodite e a Eros

A narrativa mitoldgica em que a presencga do espelho ocorre de modo
muito regular na pintura de vasos italiotas concerne as cenas do
julgamento de Paris, tratado como atributo iconografico de Afrodite. Na
Magna Grécia, a ocorréncia mais recuada do tema talvez se dé em uma
cratera em calice lucanica, encontrada em Pisticci’® (Fig. 14). Nestes casos,
sua funcao é claramente de atributo da deusa Afrodite. Ou seja, mulher
com espelho = Afrodite.

10 Cratera em célice lucanica, figuras vermelhas. Pintor de Dolon. Prov. Pisticci. c. 400-375
a.C. Paris, Gabinete de Medalhas, 422.
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Fig.14- Cratera em célice lucanica de figuras vermelhas.

Pintor de Dolon. Prov. Pisticci (Basilicata). c. 400-375 a.C. Paris, Gabinete de Medalhas, 422.
COLONNA, 2013:114-115, n. 79.Foto: ©BnF Médailles et antiques

Os vasos apulos, porém, ultrapassam a indicacao do espelho como
atributo iconografico de Afrodite. Além de apontarem varias situagcoes em
que é usado como aparelho em ritual de iniciacdo amorosa, com provavel
ligacao mistica a Eros e Afrodite, os pintores de vaso deixam testemunho
do uso do espelho em culto propriamente dedicado a deusa Afrodite,
como revela uma cratera conservada em Cleveland, que nos surpreende
com uma cena em que vemos Eros, na sua forma mais efébica a moda
atica, a servigo da deusa e diante dela, que estd sentada sobre uma
canastra, olhando-se no espelho (Fig. 15). Atras dela, uma pilastra
retangular, tem a inscrigdgo A®POAITH, que vincula a cena, portanto, ao
contexto de um santuario da deusa. No lado oposto, cena com dois jovens
com thyrsos, em que devemos ver nao necessariamente satiros, mas sim
iniciados (HOFFMANN, 1966:117). Esta cena refor¢a a associacao entre os
dominios de Afrodite e Dioniso nas crencas e rituais de iniciagao amorosa,
com uso do espelho, projetadas sobre a iconografia apula.

= S ' & ¢
Fig. 15- Cratera em sino apula de figuras vermelhas.
Pintor de Graz e vasos conectados. O Pintor de Karlsruhe B9 — Grupo de Dijon (RVAp |
6/216).
Cleveland, The Cleveland Museum of Art, Gift of J.H. Wade, inv. 1924.534.
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CVA Cleveland 1, pl. 43.1-3. Foto: © Cleveland Museum of Art.

Além da recorrente associacao do espelho a Afrodite (como atributo,

como indicador de ritual ou de crenca), talvez por homologia, por pertenca
ao mesmo campo, o espelho, na iconografia dos vasos apulos, esta muito
ligado também a Eros, como j& exposto anteriormente. E interessante,
porém, observar-se como ocorre sua ligacao com o espelho, posto que,
mesmo que em principio se dé por homologia, pela sua vinculacdo com
Afrodite, esta associagcao ganha contornos e sentidos préprios, na medida
em que a figura de Eros adquire independéncia em suas representacoes
iconograficas, o que se desenvolve com o advento da fase média do estilo
apulo de figuras vermelhas, a partir do segundo quartel do séc. IV. Assim,
sao variadas as situacoes em que Eros segura o espelho.
Sobre uma koty/é conservada em Edimburgo, a figura de Eros se repete
nos dois lados do vaso: em um lado, ele estd sentado, sobre o capitel
jonico de uma coluna cortada, empunhando com uma mao uma canastra,
enquanto no chao, atras dele, repousa um espelho. Na outra face,
aproxima-se voando um Eros que traz quatro objetos: um par de espelhos,
um leque e um tympanon (Fig. 16). Neste caso, segundo Herbert
Hoffmann (1966:115-116), Eros estaria “caracterizado ao mesmo tempo
como uma divindade dionisiaca e funerdria’} “ao levar a paraferndlia
mortuaria para a tumba’] enquanto voa, ou representado j4 em seu
destino, sentado sobre uma coluna jénica, que, na sua visao, seria uma
“abreviagao do naiskos” Aqui, portanto, a relacdo entre Eros e o espelho
nao se situa no campo amoroso, mas no funerario, sustentado na sua
relacdo com Dioniso, a qual se reforga pela forma do vaso, prépria ao
consumo do vinho.

Fig.16- Kotyle dpula de figuras vermelhas.
Proxima ao Pintor de Bruxelas A 3759-60 (RVAp Il 25/74, pl. 299.6).
Edimburgo, National Museum of Scotland, inv. 1887.222.
CVA Edinburgh, pl. 36.1-4. Desenho: Lidiane Carderaro de Souza (2017).
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Sobre um /ébés gamikos da mesma colegao, identificamos uma
complementariedade narrativa entre as cenas dos dois lados do vaso: de
uma lado, uma mulher, levando na esquerda um espelho e na direita uma
grande caixa e um tympanon pendurado ao braco; do outro, Eros sentado
sobre base rochosa, aparatado com braceletes nos pulsos e canelas, e
colares de pérolas, na cocha e atravessado sobre o peito, segurando com
a esquerda uma caixa e um cacho de uva''. Sobre as caixas, pontinhos
brancos indicam oferendas. Neste caso, nao é Eros propriamente que
segura o espelho, mas a mulher, que esta envolvida assim em algum ritual
ligado a Eros, aqui em seu dominio amoroso, porém conectando Dioniso
(cacho de uva, tympanon) e Afrodite (espelho, caixas referentes a vida
domeéstica).

Em um /Ekythos em estilo di Gnathia, conservado em Malibu, entre
motivos ornamentais vegetais, que ambientam a cena em um clima
afrodisiaco fantastico, destaca-se a figura de Eros que segura o espelho
com a esquerda, estando de pé, com os pés firmes no chao - ressalte-se,
nao estad na acao de voar dirigindo-se a alguém (Fig. 17). Aacdoem ssi é o
ato de ele, Eros, segurar o espelho. Nao aparece aqui como mediador
entre outras divindades maiores, como Afrodite e Dioniso. A cena sugere
o espelho como atributo de Eros, na sua condicdo de poténcia amorosa.

Fig. 17- Lékythos apulo em estilo di Gnathia. c. 330 a.C.
Malibu, John Paul Getty Museum inv. 86.AE.446.
CVA J. P. Getty 5, pl. 277.1-3. Desenho: Fabio Vergara Cerqueira (2017).

Eros emerge com autonomia, o que pode ser tomado como indicador
de referéncia a um culto independente a esta divindade, que, no
entendimento de Schneider-Herrmann (1970: 89-90), teve um
desenvolvimento importante na Magna Grécia, a partir de meados do séc.
IV até inicio do lll, como atesta sobejamente a iconografia dos vasos

" Lebes gamikos apulo, figuras vermelhas. Grupo de Menzies. c. 340-20 a.C. Aberdeen,
University Museum, inv. 1872.23.23. CVA Alberdeen, pl. 44.5-8. Cf. Trendall, RVAp Il, 21/26, pl.
223.1-2.
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apulos. Como observa a autora, partindo da imagem de um Eros mais
coadjuvante (assessor de Dioniso e Afrodite), com corpo mais magro, com
o penteado mais a moda atica, passa-se agora para um desenho do corpo
com outras proporg¢oes, com sapatilhas brancas, sendo comuns os colares
de pérolas atravessados sobre o peito e nas cochas, braceletes brancos
nas canelas e pulsos, corpo mais andrdgino, com sexo discreto e
dimensodes mais avantajadas na bacia e cochas (com relacao ao restante
do corpo), que lhe conferem um qué de efeminacao, reforcado pelo
penteado igual ao usado por figuras femininas na iconografia tarentina.

Numa oinokhoé de Varsovia, Eros aparece independente, sentado
sobre um amontoado de pedras, diante de um pilar (altar), com um
espelho na direita, sapatilhas brancas, braceletes triplos na canela
esquerda e nos pulsos, colar duplo de pérolas na cocha esquerda e outro
grande colar de pérolas enrolado no pescoco e atravessado sobre o peito
prolongando-se até a cintura (Fig. 18). Empunha o espelho em gesto ritual,
acima do altar, o qual tem coroamento em branco, aparatado com fita e
guirlanda branca, sobre ele repousando uma oferenda. A cena, a nosso
ver, faz referéncia ao culto ao préprio Eros, ao mesmo tempo mostrando
a presenca da divindade e aspecto do culto.

Fig. 18- Oinokhoé &apula de figuras vermelhas. Pintor de Rodin 971.
Final do Estilo de Figuras Vermelhas (RVAp 1. Suppl. 30/61a). 300-290 a.C.
Museu Nacional, Varsovia, inv. 198112 (anteriormente Museu de Wroclaw).

CVAVarsovie 4, pl. 48.1-3. Desenho: Fabio Vergara Cerqueira (2017).

Apesar da grande popularidade do deus Eros, em diversas regides e
periodos, nao sao muito abundantes os indicios de um culto especial em
suaveneracgao. Apesar disto, G. Schneider-Herrmann (1970) considera que
houve sim um culto a Eros, que nao teria sido um culto sem importancia
e que seu maior desenvolvimento parece ter sido na Magna Grécia, no
periodo tardo-classico e proto-helenistico. Sabe-se que havia um templo
dedicado a ele, de forma compartilhada com Afrodite, na porgao
setentrional da Acropole de Atenas. Ha registros da existéncia de altares
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dedicados a Eros em palestras. Em Paus. VI.23.3 reporta-se a existéncia de
um altar dedicado a Eros e outro a Anteros no ginasio mais antigo de Elis,
onde os atletas faziam seus ultimos preparativos antes de irem para
Olimpia, para participarem do pentatlo, corrida e lutas. A presenca do
culto dos irmaos gémeos sugere se tratar da veneracdo ao Eros
masculino, ligado ao agon.

Deve-se também a Pauséanias (9.27.1-3) o relato sobre o culto a Eros em
Parion, no Helesponto, e em Téspias, na Bedcia, localizada a trés horas de
caminhada deTebas, no sopé do monte Hélicon e junto a nascente do rio
Téspio (MORENO, 1995:37). O santuario de Téspias provavelmente tenha
sido o principal local de culto a Eros na Grécia antiga. De longa data, era
a divindade mais adorada pelos tespianos, que originalmente a
veneravam tendo como imagem de culto uma pedra nao trabalhada. E
bastante provavel que o culto tenha alcancado seu apogeu na segunda
metade do séc. IV, em favor do que testemunha a existéncia, no santuario,
de uma estatua de marmore de Praxiteles e de uma estatua de bronze de
Lisipo, colocada poucos anos mais tarde, entre 338 e 335, periodo em que
a cidade estava sob o dominio Macedonio (ENSOLI, 1995:111).

E importante observar que Paus. 1X.27.5 reporta a existéncia em
Téspias de um santudrio dedicado a Afrodite Melainis, situado em outro
local, onde haveria também uma estatua de culto de autoria de Praxiteles.
Portanto, os cultos de Eros e Afrodite eram independentes. A possivel
dedicacdo da estatua de Lisipo por parte dos macedonios sugere a
importancia conferida a este santuario na época.

No Didlogo do Amor, Plutarco, oriundo da Bedcia, testemunha a
realizagdo, a cada quatro anos, das Erotidias, festival dedicado a Eros, com
agones (jogos) destinados aos jovens (Plut. Amat 1.9-12.748f.
SCHENEIDER-HERRMANN, 1970:87). No mesmo dialogo, através da fala
de seu filho, Plutarco relata sua visita ao santuario de Eros em Téspias,
acompanhado de sua esposa, Timoxena, logo apds o casamento, para o
casal receber as béncaos de Eros, informando ainda que “a ela cabia fazer
a prece e o sacrificio” (Plut. Amat. 2.10-11.749b [Trad. M.A. de Oliveira
Silva]. SCHENEIDER-HERRMANN,1977:38). E uma informacdo muito
importante, pois indica se tratar de um culto feminino, o que é consistente
com o testemunho da ceramica apula.

G. Schneider-Herrmann (1970:87-88) salienta que existia uma
oposicao, no culto e concepgao da divindade, entre um Eros voltado ao
masculino e um Eros voltado ao feminino. O primeiro Eros, amigo dos
poetas e filosofos, era a divindade dos jogos, os agdnes, da invocagao a
luta, passivel de culto associado a seu irmao gémeo, Anteros, como deve
ter sido o caso no ginasio de Elis, relatado por Pausanias. O segundo,
provavelmente a forma em que era cultuado emTéspias, estava ligado a
iniciagao amorosa de mogas e a rituais de fertilidade antes do casamento
(SCHENEIDER-HERRMANN, 1977:29). Mesmo com culto independente, o
Eros feminino era adorado pelas suas poténcias vinculadas aos poderes
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de Afrodite, como impulso de vida propulsionado pelo amor (NILSSON,
1995:377-378); pelo vinculo com sua mae, a acepcao do Eros feminino
estava estreitamente ligada a condicdo de uma divindade da fertilidade
(SCHENEIDER-HERRMANN,1970:89). Dai a forte presenca na iconografia
vascular apula, nas imagens de culto vinculadas a Eros, da agua
(loutérion) e flores, que carregam os poderes magico-fertilizadores da
natureza (SCHENEIDER-HERRMANN, 1970:103).

A introducao das imagens de culto de Eros de autoria de Praxiteles e
Lisipo apontam provavelmente para uma nova fase do culto, a qual é
contemporanea ao testemunho da ceramica apula. Umavez que nos falta
o respectivo testemunho literario, as pinturas dos vasos sao o Unico
testemunho remanescente com respeito a um culto a Eros na Magna
Grécia (SCHENEIDER-HERRMANN, 1970:89). Nao se trata de vasos de
primeira qualidade, de grandes proporcoes e com cenas mitoldgicas ou
de inspiracao cenografica, que costumam despertar maior interesse dos
historiadores da arte e musedlogos. Lidamos aqui outrossim com uma
imensa quantidade de pequenos vasos, do Estilo Simples, produzidos
entre a segunda metade do séc. IV e primeiros anos do Ill, que
despertaram grande interesse arqueoldgico, haja vista sua expressiva
presenca nos depdsitos (SCHENEIDER-HERRMANN, 1970:88-99).

A forte propensao dos gregos do Sul da Itdlia ao misticismo resultou,
no periodo pos-classico, em uma forma particular de concepcao da forma
de Eros que corresponderia ao apogeu de seu culto (SCHENEIDER-
HERRMANN, 1970:87). Esta forma, em que o elemento feminino fica por
demais ressaltado, indica que o desenvolvimento dpulo deste culto deve
ter se dado a partir da vertente comum aquela adotada em Téspias, de um
culto destinado ao sexo feminino.

A iconografia nos indica alguns aspectos deste culto, como sua
realizagdo ao ar livre, em um bosque sagrado ou santudrio dedicado a
divindade, junto a um altar modesto, em forma de pilar, talvez sem
existéncia de estruturas arquitetonicas associadas. Eros aparece em
contexto associado a mocas e rapazes, de forma independente, mesmo
que carregue objetos que o vinculem nao somente a Afrodite, mas
também a Dioniso, pois o ser de Eros esta pleno do espirito dionisiaco, o
que se reflete inclusive na efeminacao do seu corpo, compartilhada com
a representagcao de Dioniso, e dos objetos que carrega (SCHNEIDER-
HERRMANN, 1970:89).

Mesmo sendo plausivel identificarmos o Eros dos vasos apulos como
a vertente de culto feminino, com origem comum aquele praticado em
Téspias, creio que uma originalidade das variantes do culto praticadas
entre os gregos de Tarento e provavelmente também entre indigenas da
Apulia seja — e neste ponto divirjo de G. Schneider-Herrmann — que essa
forma feminina de Eros implica cultos, com uso ritual do espelho, que
contam também com a participacdo de rapazes, nao somente como
coadjuvantes, mas como figuras centrais. Na pelike outrora na Galerie
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Mythos et Légende (Fig. 19)'?, o jovem toma parte do ritual, sem que se
possa aferir centralidade em sua participacao. A participacao dele aqui
pode ser em tese igual aquela de Plutarco emTéspias, quando acompanha
sua mulher nos procedimentos rituais praticados por ela. No entanto, na
hydria Varsovia 198110 (Fig. 20) o rapaz é retratado em situacao de
protagonismo, na condicao de quem passa pelo rito de iniciagdo com
espelho ministrado por uma senhora. No /ébésTiibingen 28.5440 o rapaz,
talvez ja iniciado, aparece agora como iniciante, da moca que pode ser
identificada como sua noiva (Fig. 21).

Fig. 19- Pelike dpula de figuras vermelhas. Antes no Mercado de Antiguidades de Paris,
Galerie Mythes et Légendes, 3862. K. Schauenburg, 2010:89, n. 33. Desenho: Lidiane
Carderaro (2021).

(/=

S

Fig. 20 — Hydria dpula de figuras vermelhas (detalhe).
Pintor da Patera e associados (RVAp Il 23/237). Varsdvia, Museu National, inv. 198110.
CVAVarsovie 4, pl. 32.1-3. Desenho: Fabio Vergara Cerqueira (2017)

2 Peliké apula, figuras vermelhas. Mercado de arte, anteriormente Paris, Galerie Mythos et
Légendes, inv. 3862. Schauenburg, 2010, p. 89, n.33.
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Fig. 21- Lébes apulo de figuras vermelhas (fragrﬁento). Oficina do Pintor de Dario.
Tlbingen, Archdologisches Museum der Universitat, inv. 28.5440. c¢. 340-30.
Foto: Fabio Vergara Cerqueira (2017).

Nestes exemplos acima, nao se pode dizer que se tratem
especificamente de culto a Eros, mas sim de rituais de iniciacao sob
auspicios de Eros e Afrodite. No entanto, assim como faz a moga na pelike
de Tarento (Fig. 22)'%, que se mira no espelho apoiado por Eros, numa
hydria da colecao de Erbach vemos um jovem olhando-se no espelho,
sentado ao chao sobre pedras, diante de uma flor fantasiosa e de uma
mulher que o observa segurando um fita com as maos'. Ora, numa cena
que transcorre ao ar livre, o jovem nao estd usando o espelho como
artefato da toalete. Nesta situacao, o espelho aparece como aparelho do
culto de Eros, enquanto forma de iniciagdo: em contexto mistico, no ato
de olhar o espelho, ocorreria a revelagao de Eros. Como assevera H.
Cassimatis (1992:108), quando uma mulher segura um espelho e se olha
nele, pode-se interpretar que se trate de uma aparicao de Eros. Nossa
analise do repertorio iconografico, contudo, indica que esta situagédo
ritualistica, no contexto apulo, pode envolver também rapazes.

'3 Peliké apula, figuras vermelhas. Prov. Tarento, Contrada “Solito” (1911). Tarento, Museo
Nazionale diTaranto, inv. 4803. CVATaranto 2, IV D, r, pl. 38.1-2. Desenho: Fabio Vergara
Cerqueira (2017).

"% Hydria apula, figuras vermelhas. Erbach, Sammlung des Grafen Franz |, inv. 67. Heenes,
1998, pl. 17.8.
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Fig. 22- Pelike dpula de figuras vermelhas. Proveniente de Tarento, Contrada “Solito”
(1911).
Tarento, Museo Nazionale, inv. 4803. CVATaranto 2, IV D, r, pl. 38.1-2.
Foto: Fabio Vergara Cerqueira (2022).

O pintor da oinokhoé Varsdvia 198927 gerou a pintura mais reveladora
de todas sobre o culto a Eros na Apulia, que ainda nao foi devidamente
analisada pelos autores que se debrucaram sobre o tema (Fig. 7).

Detalhe Fig. 7

Na oinokhoé polonesa temos, ao centro, o altar, em forma de pilar,
erguido sobre uma base branca, com coroamento branco, ornado com
listas brancas e com fita vermelha, como é recorrente nas cenas
indicadoras de culto a Eros. No lado direito da cena, temos a presenca de
Eros, ritualmente aparatado com braceletes na canela e pulso, e com colar
de pérolas na cocha direita. Estende seus bragos para a frente,
aproximando a mao direita do altar, sobre o qual estd depositado algum
item sacrificial. A esquerda, uma senhora, com olhar severo, vestida com
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longo khiton e himé&tion com bainha branca até os joelhos, em posicao
frontal, stéphanosna cabeca, numa postura eivada de uma gravidade que,
no conjunto, € incomum para as representacoes das mulheres apulas. Ela
segura com a mao esquerda um espelho, de grandes proporgoes, no qual
ela fixa seu olhar. Na sua forma, este espelho se diferencia dos demais,
retratados sobre cenas de toalete, de rituais de iniciacao, de casamento
ou de rituais funerarios. A forma, portanto, indica se tratar de um espelho
com uso muito especial. O detalhe mais notavel deste vaso esta no préprio
espelho, pois sobre ele vemos, com correspondéncia ética, a imagem
refletida de Eros. Ora, estamos aqui diante do culto em si da divindade
Eros, oficiado por uma sacerdotisa, na qual poderiamos ver uma destas
sacerdotisas do oraculo do espelho que G.F. Hartlaub (1951:121) afirma
teriam existido na Grécia. O vaso registra a manifestacao epifanica da
divindade, provavelmente em situagcdo a que se ligava a mantica do
oraculo do espelho.

A anadlise sistematica da pintura dos vasos &apulos, mediante
interpretacao das séries que apontam seus variados usos (na toalete
domeéstica, nos rituais de iniciacdo amorosa, nos rituais funerarios e nos
cultos de adoracao a Afrodite e Eros) e variados simbolismos (funcao
primaria de refletir a imagem no cuidado da beleza, atributo de Afrodite,
simbolo de ritual de iniciagdo amorosa, simbolo de que a moga esta
preparada para o casamento, simbolo mistico de oraculo das almas,
simbologia funeraria dionisiaca), evidencia que, no fundo, uma marca
singular do espelho na iconografia dpula é sua simbologia mistica geral,
baseada em um sistema complexo de crenca. Em primeiro plano, de
crengas ligadas as expectativas amorosas, ancoradas nos auspicios de
Afrodite e Eros; em segundo plano, crencas ligadas as expectativas
relacionadas ao post-mortem, apoiadas na associacao destas divindades
a Dioniso; em terceiro plano, talvez por decorréncia do segundo, as
crengas manticas nos poderes oraculares do espelho, por meio do qual as
almas dos mortos poderiam se expressar; e, por fim, em quarto plano, de
crencas de natureza mistico-religiosa, em que o espelho aparece como
aparelho cultual usado em ritos dedicados a Afrodite e a Eros.

Palavras finais

Por ultimo, vale reforcar que a caracteristica mais marcante e original
da iconografia dos vasos apulos, quanto ao espelho, seja testemunhar a
existéncia de um culto a Eros: destaca-se ai sua exclusividade em mostrar
como a mistica do espelho sustenta sua participagao, enquanto objeto,
em possiveis ritos de revelacao de Eros, que poderiam ocorrer no culto a
esta divindade ou em iniciagOes religiosas de sentido amoroso. De certo
modo, como objeto ritualistico no culto a Eros, condensa-se a forca de
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todos os simbolismos associados ao espelho (simbolismos amorosos,
funerarios e manticos).

Abreviacoes

CVA = Corpus Vasorum Antiquorum. Bruxelas: Union Académique
Internationale, desde 1922.
LIMC = Lexicon Iconographicum Mithologiae Classicae. Union

Académique Internationale, Bruxelas; Conseil Internationale de la
Philosophie et des Sciences Humaines, Paris; Association
Internationale d’Etudes du Sud-est Européen, Bucarest; UNESCO,
Paris. Genebra: Artemis Verlag, 8 volumes, 1981-1995.

RVAp Il =Trendall, A. D. & Cambitoglou, A. 7The Red-figured vases of
Apulia. Volume Il. Late Apulian. Oxford: Clarendon Press, 1982.

LCS =Trendall, A. D., The Red-figured Vases of Lucania, Campania and
Sicily, Vol. 26, Bulletin Supplement, University of London, Institute
of Classical Studies, Oxford: Clarendon Press, 1967.
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Capitulo 4

Jogos de poder e crencas multiculturais em Alexandria:
acoes de Alexandre lll e dos primeiros dois reis Ptolomeus

Joana Campos Climaco

Introducao

O Egito foi conquistado pelo rei Alexandre lll da Maceddnia na fase
inicial da sua expedicao militar contra o Império Persa Aqueménida (entre
332 e 331 AEC). Segundo Arriano, Marzaces, o satrapa nomeado
anteriormente pelo monarca persa Dario, recebeu o macedo6nio
amigavelmente e sem resisténcia formal, por nao dispor de tropas e estar
ciente da derrota vergonhosa do rei persa em lIssos (Arriano. Anabasis
Alexandri 3.1.1-3). Alexandre entendera, talvez, que a conquista do
Mediterraneo oriental e uma nova ordem mundial s6 estariam completas
com a integragao do Egito (HOLBL, 2001:9).

Sobre sua passagem no territério nildtico, as narrativas sobre
Alexandre lll cobrem trés momentos principais: a veneragao do touro Apis
em Meénfis, a fundagao de Alexandria na costa mediterranica (331 AEC) e
a consulta ao oraculo de Amon em Siwa (Libia), nessa sequéncia. Tais
acoes, ainda que simbdlicas e controversas em seus detalhes (de acordo
com fontes divergentes) e envoltas em engrandecimentos lendarios
posteriores (da mesma forma que toda a tradigdo literaria sobre o rei
macedonio), fornecem pistas de desdobramentos seguidos pelos reis
Ptolomeus, os sucessores de Alexandre Ill no comando egipcio apds a
desintegracao ocasionada pela sua morte (323 AEC).

As sucessivas disputas, reconfiguracoes e divisoes territoriais ao longo
do amplo dominio apropriado pelos macedoénios do anterior Império
Persa resultaram na formacao das chamadas “monarquias helenisticas”
Apesar das especificidades da instauracao de cada uma das novas
realezas, em termos gerais, é possivel afirmar que tais reinos se
estabeleceram pela conquista e usurpacgao. Portanto, eram desprovidas
de legitimidade e ascendéncia nos territdrios incorporados e procuravam
formas de se consolidar buscando vinculos com as multiplas herangas
anteriores (sobretudo gregas, macedoOnias e persas). De um lado, a
conexao com Alexandre seria essencial para conquistarem autoridade,
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além da sancao da ascendéncia greco-macedodnica (mitica e familiar)'. De
outro, as estruturas de governo persa foram fundamentais para a
adaptacao administrativa, além da necessidade da adequacao as
configuracdes de poder locais e suas particularidades.

A intencao desse breve capitulo é analisar a postura de Alexandre lll e
dos dois primeiros dois reis Ptolomeus (Ptolomeu | Séter e Ptolomeu Il
Filadelfo) no Egito, esquadrinhando quais agoes visavam a aceitacao mais
ampla entre suditos culturalmente heterogéneos, com expectativas
diversas com relacao a realeza estrangeira que se estabelecera. De que
forma tentaram transferir, ainda que artificialmente, aspectos da cultura
helénica para as novas moradas ao mesmo tempo em que se apropriavam
de tradicOes nativas para serem aceitos? Como a autoridade se constroi
em meio a referéncias distintas e visando um consentimento amplo e
multicultural?

Alexandre lll, Ménfis e Alexandria

No Egito, Alexandre lll passa inicialmente por Ménfis, a capital milenar
do reino antigo e centro de coroacao dos antigos farads e que mantivera
sua proeminéncia como centro cerimonial e administrativo em meio as
diversas mudancas de centro de poder no periodo faradnico. Arriano
menciona que ao passar pela cidade, Alexandre oferecera sacrificios ao
touro Apis e outros deuses (Arriano. Anabasis Alexandri 3.1.3). Apis era
uma divindade monarquica, responsavel pela vitalidade e divinizagao dos
farads, e sua adoragcdo aumentara no periodo tardio. No Egito, oferecer
sacrificios era uma prerrogativa do faraé e Alexandre provavelmente sabia
que para ascender a realeza era primordial se inserir como intermediario
dos deuses (HOLBL, 2001:9). Portanto, é plausivel afirmar que tais agoes
sagradas visavam essencialmente um projeto politico mais amplo.

Além dos sacrificios, Arriano narra que o maceddnio organizara
competicdes literarias e atléticas no local, nas quais artistas de renome
foram participar de toda a Grécia. Gunther Holbl argumenta que ele
provavelmente fizera isso por falta de tempo para preparar uma cerimonia
de coroacdo com a pompa necessaria (HOLBL, 2001:10). E possivel que
essas festividades em estilo helénico visassem um “equilibrio” orientado
para a populacao grega, almejando contrabalancear sua reveréncia aos
deuses egipcios?

'Era descendente da linhagem real dos Argeadas, que afirmava a ancestralidade grega,
advinda de trés irmaos que teriam sido expulsos de Argos no Peloponeso (onde eram
descendentes da realeza local) e foram para a Maceddnia. O mais novo dos irmaos, Pérdicas
| se torna lider de um grupo que inicia uma nova linhagem monarquica. Os Argeadas se
consideravam também herdeiros de divindades, com os ancestrais recuando a Heracles.
Herdédoto conta a histéria dessa linhagem real em (Historias VIII.139). Do lado materno,
Olimpia, a mae de Alexandre, clamava a ascendéncia de Aquiles. Para mais detalhes sobre
os antecedentes de Alexandre, ver: THOMAS, 2015:55-77.
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Apéds a temporada em Ménfis, o rei seguiu para o litoral, onde fundaria
Alexandria. Sobre tal momento, Arriano relata:

Quando ele alcangou Canopo e navegou em volta do
lago Maredtis, desembarcou exatamente onde agora
fica a cidade de Alexandria, nomeada segundo
Alexandre. Ele teve certeza que a disposicao era
admiravel para fundar uma cidade e que tal cidade
seria destinada a ser prospera. Ele ficou entao, ficou
tomado de ansiedade para comegar o trabalho, e ele
mesmo marcou o plano geral da cidade, onde deveria
ficar a 4gora, quantos templos deveriam ser
construidos, em honra a quais deuses, alguns gregos e

isis, a egipcia.
(ARRIANO. Anabasis Alexandri 3.1.4.2). (Traducao
livre)

Além de Arriano, o contexto da fundacdo de Alexandria é
generosamente narrado por diversos autores da tradicao classica
(Diodoro de Sicilia, Estrabao, Vitravio, Plutarco e Quinto Curcio Rufo). E
essencial ponderar que tais fontes recuperam a fundacao da cidade no
contexto posterior, sob dominio romano, com enfoque huma Alexandria
ja bem-sucedida e grandiosa. Nesse sentido, sublinham teleologicamente
sua localizacao adequada, seu sucesso e prosperidade como um projeto
previsto e planejado por Alexandre lll, atribuindo certa predestinacao a
cidade e seu forte vinculo com o fundador. De certa forma, portanto, a
bem-aventuranga de Alexandria pode ser vista como uma metéafora do
destino de seu idealizador.

Como na passagem citada de Arriano, as demais narrativas enfocam,
sobretudo, no seu planejamento através do plano hipodamico, na
sofisticagdo expressa através da construgao de grandes edificios e na
rigueza e prosperidade do terreno. Contudo, cabe observar no trecho
citado a énfase atribuida ao fundador visando também a preservacao de
antigas herancas cultuais, projetando e destinando espacos a templos de
deidades de origens dispares e preservando certa dualidade com enfoque
nas crencas helénicas e egipcias. Portanto, ha aqui um realce explicito na
ideia de acolhimento e diversidade associada a nova metrépole greco-
egipcio-mediterranica, ainda que estabelecido pela tradigao
retrospectivamente. O comentario sugere também o entendimento de que
até a vivéncia religiosa de Alexandria seria planejada e orquestrada
inicialmente para harmonizar diferentes deuses. Evidencia também que a
diversidade cultual dual estaria presente desde os primodrdios da cidade,
estabelecida ex nihilo por iniciativas reais, como defende Francois
Dunand (2007:253). Logo, as primeiras instituicoes e o ambiente religioso
da cidade foram ordenados concebendo a dualidade.
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Um aspecto intrigante é o fato de Isis ser a Unica divindade egipcia
mencionada, o que pode apontar para a centralidade de seu culto
posterior em Alexandria, mas também, para a presenca menor de outros
deuses egipcios em relacao aos gregos, que foram priorizados pelo rei de
acordo com Arriano?. E digno de nota, contudo, que a narrativa estabelece
uma relacao entre a reveréncia praticada por Alexandre em Ménfis e sua
expectativa em planejar Alexandria inicialmente focando também em seu
cotidiano divino. Seria uma tentativa de trazer proeminéncia para a nova
cidade por meio do aparato religioso? Para que, entao, o centro recém-
fundado tivesse condicoes adequadas de competir com Ménfis? Ou a
religiosidade de Alexandria deveria funcionar de forma complementar a
ja antiga em Ménfis e que o prdprio conquistador reconhecera como
duradoura? Podemos notar no relato de Arriano que o macedo6nio
valorizava os atos cultuais além das acoes militares.

Na prépria postura atribuida a Alexandre por Arriano no contexto da
fundacao de Alexandria, fica evidenciada a reveréncia pelas antigas
tradicoes egipcias na organizacao da cidade, ainda que motivadas por
projecoes politicas maiores. No relato de Plutarco sobressai a inspiracao
helénica para a construcao da cidade apés um sonho visionario do rei com
Homero lhe indicar o local, contudo logo se confirma sua composicao
multicultural no episoddio dos passaros:

Alexandre levantou-se sem demora e
encaminhou-se para Faro, que nessa altura era
ainda uma ilha situada um pouco acima da boca
Canépica do Nilo, mas que hoje em dia estd
ligada ao continente por um paredao. Quando viu
o lugar e as vantagens incriveis que possuia
(trata-se de uma tira larga de terra, semelhante a
um istmo, que separa do mar uma grande lagoa,
rematada por um porto amplo), declarou que
Homero, além de outras qualidades admiraveis,
era também um arquiteto de exceléncia; decidiu
portanto que o tracado da cidade tivesse em
consideracao a topografia do lugar. Como nao
tinham giz, pegaram em farinha e, com ela,
tragaram no solo negro um espago circular, de
cuja base interior partiam tracos radiais que

2 Isis conhecera grande popularizacdo no contexto de mercadores e navegantes do
Mediterraneo a partir do periodo helenistico, dai sua adoragao poder ter se irradiado de
Alexandria. Sabe-se de um importante templo na ilha de Faros (abundantemente
representado pela numismatica), onde a deusa era adorada como /sis Faria, protetora de
viajantes. Havia também um templo também na cidade vizinha de Canopo. Curiosamente,
contudo, a divindade parece nao ter tido um espago proprio no Serapeum alexandrino
(dedicado a Serapis, que substituiu Osiris como seu par em Alexandria.). (SALES, 2018: 82;
DUNAND e ZIVIE-COCHE, 2004:242).
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dividiam o arco em espacos regulares, formando
o desenho de uma clamide. O rei ficou satisfeito
com o tracado; foi entdo que de repente um
bando imenso de aves, de todas as espécies e
tamanhos, surgiu do rio e do lago e se abateu
sobre o lugar, como nuvens, sem deixar rasto de
farinha; de tal modo que até Alexandre ficou
perturbado com a profecia. Foi entdao que os
adivinhos lhe aconselharam animo, porque a
cidade por ele fundada havia de ter enormes
recursos e de ser capaz de proporcionar
condicdes de vida a gente vinda de toda a parte.
Alexandre ordenou aos encarregados que
arrancassem com a obra, enquanto ele se dirigia
ao templo de Amon.

(PLUTARCO. Vita Alexandri 26.6-10.)

E plausivel que seu relato se deixara influenciar pelo desenvolvimento
da Alexandria romana do tempo em que escrevera. Observamos como a
propria leitura critica da tradicao textual colabora para “apimentar” o
quadro predominantemente helénico da cidade tado enfatizado pela
literatura e historiografia tradicional, com base na inspiracao de modelos
poliades em suas instituicoes. A presenga do arquiteto grego Din6crates
de Rodes, além do tragcado hipodamico e plano centrado na agora e nos
palacios, e por fim, a burocracia ordenada em torno da lingua grega,
durante muito tempo foram entendidos como argumentos para enfatizar
seu isolamento em relagao ao Egito. Vale ressaltar que tal cenario tem
mudado atualmente, conforme as descobertas da arqueologia
subaquatica dos ultimos trinta anos evidenciam a presenca egipcia na
cidade em diversos niveis (DUNAND, 2007:253). Contudo, entre diversos
egiptdlogos, ainda se enfatiza sua separacao do Egito (VAN DE MIEROOR,
2021:304).

Apos fundar e projetar Alexandria, Alexandre seguira viagem rumo a
Libia para consultar o oraculo de Amon. O oraculo de Zeus-Amon de Siwa
era uma ramificacao do templo principal de Amon em Tebas, cujo
sincretismo com Zeus ja havia se popularizado no séc.V por diversas
lugares da Hélade, e mesmo na Maceddnia. Talvez o rei almejasse visitar
o deus na sua morada original, ademais, esse oraculo era destinado
exclusivamente a reis, 0 que corroborava com a visao de Alexandre com
relagdo a propria natureza divina que harmonizava perfeitamente com a
concepcgao egipcia do rei como filho de um deus (HOLBL, 2001:10-11).
Segundo Plutarco, o oraculo tinha confirmado seu governo sobre toda a
humanidade. Além disso, uma confusao no entendimento da lingua fez o
profeta se dirigir a ele como filho de deus, o que foi convenientemente
aceito pelo rei como confirmagdo de sua divindade (Plutarco. Vita
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Alexandri 27.5-11). Como o Amon da Libia era aproximado a Zeus, em
relacdo ao Amon tebano, Pierre Briant defende que a agao do rei seria
direcionada, sobretudo, ao publico helénico mais amplo. Porém, sua
tentativa de divinizacdo como filho de Amon pode ter sido mal
interpretada por gregos, pois a veneragcao de um monarca era mais
natural entre os egipcios (BRIANT, 2011:96). De qualquer forma, o fato de
ter buscado uma divindade que tinha adquirido caracteristicas supremas
(no Reino Novo) para autorizad-lo como governante de todas as terras
enseja que a visita ao Oraculo teria pretensoes politicas mais amplas. Tal
medida pode também ter auxiliado seus sucessores a serem aceitos como
farads (DAVID, 2011:416).

Alexandre deixa o Egito e segue com sua campanha. O dominio
macedonico se acomoda no territério fazendo uso, inicialmente, da
organizacao satrapica persa, com o governo ainda centralizado em
Ménfis. Questodes civis foram divididas entre um egipcio e um persa, mas
poderes militares foram atribuidos a dois strategoi macedonios.
Clebmenes de Naucratis ficou encarregado das financias de todo o Egito
e do desenvolvimento de Alexandria. A morte precoce de Alexandre na
Babilonia em 323 AEC gerou controvérsias entre seu exército e os
principais generais (diadocho) com relagdo aos rumos do dominio
conquistado, que nao convém detalhar aqui. Apesar de toda turbuléncia
entre 0s sucessores, que nao cessaram durante as décadas que se
seguiram, estabeleceu-se uma divisao proviséria das satrapias. Ptolomeu,
filho de Lagos, se encarregara do Egito e rapidamente tomou o lugar de
Clebmenes como satrapa em Ménfis, sendo o ultimo acusado de abuso
de poderes e de negligenciar a populagao egipcia (HOLBL, 2001:12)

As acdes de Alexandre no Egito aparentemente estabeleceram o
precedente para Ptolomeu, no sentido de enfatizaram a ideia de
continuidade em relagao as praticas faradnicas, com o rei sendo coroado
em Ménfis, ao mesmo tempo em que concedem a Alexandria instituicoes
de inspiracao helénicas, o que aprofunda sua comunicacao com o
Mediterraneo (DAVID, 2011:415). Em Alexandria e outras cidades gregas
(Naucratis e Ptolemais) se concentraram os principais templos a
divindades helénicas, enquanto na totalidade do Egito, investimentos
significativos continuaram sendo feitos em prol da religiao egipcia. Como
um dos pré-requisitos da realeza era de atuarem como construtores de
templos, tais investimentos nao foram negligenciados no periodo. Pelo
contrario, durante o periodo ptolomaico foram feitas restauragdes nos
templos de Karnak e Luxor, e construidos novos templos, para evidenciar
o continuo fortalecimento da ligagao entre templos e monarquia (Hathor
em Denderah e Horus em Edfu, isis em Filae) (DAVID, 2011:428; VAN DE
MIEROOR, 2021:307).

Ptolomeu | Séter
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Ptolomeu era filho de Lagos e Arsinoe, ambos de familias
proeminentes da Macedonia e fora testemunha da ascensao de Filipe II3.
Ganhou notabilidade como um dos generais de mais experiéncia e
confianga de Alexandre lll, que estava ao seu lado desde o inicio da
campanha persa e presenciara a conquista do Egito.

Como ja dito, Ptolomeu atuou como satrapa em Ménfis antes de se
tornar rei e se estabelecer com sua corte em Alexandria. Nesse mesmo
periodo, os entraves com 0s sucessores se agravaram, mas ainda assim
Ptolomeu conseguiu provisoriamente ampliar seu controle territorial
também para Cirenaica, Siria (mais especificamente a regidao da Cele-
Siria), Fenicia (inicialmente Biblos, depois Tiro e Sidon), Chipre, Licia e
algumas cidades-gregas. Em linhas gerais, suas conquistas visavam a
protecao mediterranica em torno do Egito e seu fortalecimento como um
centro imperial (HOLBL, 2001:16) “.

Nesse interim, ocorreram também disputas em torno da posse do
defunto de Alexandre lll, pois os satrapas comecam a ambicionar a
construcao de vinculos com o antigo rei como forma de se apropriarem
simbolicamente de sua autoridade. Ptolomeu teria interceptado na Siria a
transferéncia do sarc6fago em seu trajeto da Babil6nia para a Macedonia,
onde seria colocado na tumba dos reis em Aigiai (Diodoro de Sicilia.
Bibliotheca Historica 18.28.3; Estrabao. Geographica 17.1.8; Pausanias.
Graeciae descriptio. Attica 1.6.3). Segundo as narrativas, Ptolomeu
conseguiu transferir seus restos mortais para Ménfis e depois de se tornar
rei, ordenou a construgao de uma tumba em Alexandria, 0 Semaou Soma
(HOLBL, 2001:15-16). O corpo de Alexandre na cidade seria um importante
vinculo entre a nova localidade e o mundo grego, mas as diversas versoes
nas fontes refletem os interesses divergentes em disputa (FINNERAN,
2005:52; ERSKINE, 2002:170).

O filho de Alexandre lll com Roxana (a princesa bactria), Alexandre |V,
era ainda visto como sucessor legitimo dos Argeadas, mas ambos foram
eliminados por Cassandro, o strategos da Europa entre 310 e 309 AEC. O
ato interrompeu a ainda remota possibilidade de um Unico sucessor vivo
manter a unidade do amplo dominio conquistado pelo macedénio. Nesse
momento, os diadochoi acirraram ainda mais os ja complexos conflitos
territoriais, até a disputa decisiva entre Antigono e Ptolomeu, em que o
primeiro foi vitorioso e entao se proclama rei da Macedonia. Ptolomeu foi
aclamado pelas tropas no Egito em 306, e os outros diadochoi, Seleuco,
Cassandro e Lisimaco fizeram o mesmo em seus respectivos dominios
(HOLBL, 2001:18-19).

3 Havia até um rumor, mencionado por Pausanias (ndo confirmado por outras fontes), de
que Ptolomeu era filho de Filipe || ( Graeciae descriptio. Attica 1.6.).

4 Na perspectiva de Gunther Holbl, com a construgdo de uma talassocracia no Mediterrdneo
Oriental, Ptolomeu visava dar continuidade do projeto Saita de fortalecer um império
egipcio, visando principalmente, a protecao de ataques externos (HOLBL, 2001:28-29).

79



Joana Campos Climaco

As “monarquias helenisticas” comecariam formalmente a partir
desses embates e com o impeto de defender as respectivas conquistas
dos demais diadochoi. Aos poucos, houve um entendimento entre eles de
que sO a fragmentagao do reino seria viavel. Com excecao de Antigono,
que continuou alimentando a ambicao pela ampliacao do territério em
detrimentos dos outros e, assim, tentara também um avanco malsucedido
para o Egito. Segundo Holbl (2001:22), foram as tensoes e instabilidades
desse cenario, que motivaram Ptolomeu a afirmar sua realeza também em
moldes faradnicos, sendo coroado e atrelando seu poder ao territério e
nacao.

Ainda que hoje tenhamos a visao da trajetdria ja percorrida pelos reis
helenisticos, nos levando a elaborar projecoes teleoldgicas de sua génese,
deve-se considerar que os sucessores visavam manter a amplitude da
autoridade de Alexandre, que por suavez usurpara a pluralidade imperial
e multicultural dos persas. Os reis recém-nomeados tinham a consciéncia
que sua missao de governo deveria preservar minimamente as dispares
tradicoes monarquicas de seus suditos. Além do desafio de se provarem
legitimos e vitoriosos, o0 ambiente era de intensa disputa territorial. Diante
desse contexto de intensa competicao entre eles, era ainda mais premente
a necessidade de se provarem como os mais preparados para conduzirem
uma parcela do projeto anterior de Alexandre.

Como condensar a lideranga mondrquica de tao ampla regiao a partir
de um unico polo? Certamente os modelos monarquicos faradnico,
macedonico e persa serviram de inspiragdo para a afirmacdo da
autoridade da nova realeza, por isso, a busca por referéncias poderia ser
tanto legitima, e/ou planejada e artificial. A despeito da pluralidade de
tradicoes monarquicas e religiosas para seguir, a base do poder
ptolomaico se consolidou no territério egipcio, ainda que seus suditos
fossem mais plurais e ultrapassassem suas fronteiras.

A temporada de Ptolomeu em Ménfis e suas acoes como satrapa nas
disputas com os outros diadochoi colaboraram para a construcao de
preceitos e atos que seriam seguidos quando a realeza se confirmou e
permaneceram posteriormente na sucessao ptolomaica. Foi nesse
contexto que Ptolomeu entendera a importancia dos sacerdotes para a
manutencao das antigas tradicdoes e crengas e como mediadores que
auxiliariam na sua busca por legitimidade no territério (SALES, 2005:85).
Retrospectivamente, Ptolomeu fez seus anos como satrapa serem
reconhecidos na datacao para o mundo grego a partir da morte de
Alexandre, talvez como forma de afirmar o consentimento de sua
autoridade em meio ao nucleo sacerdotal (HOLBL, 2001:22). O sumo-
sacerdote de Ménfis, que realizava a coroagao real, tinha o maior cargo na
hierarquia religiosa de todo o territério (DAVID, 2011:423).

Aos poucos, Alexandria se torna o novo centro administrativo e
monarquico do Egito no lugar de Ménfis. A cidade mediterranica fundada
quase trés décadas antes crescia vertiginosamente em virtude de sua

80



Jogos de poder e crencas multiculturais em Alexandria:

acoes de Alexandre lll e dos primeiros dois reis Ptolomeus

posicao portuaria, o que a tornava um centro de confluéncia para viajantes
e comerciantes, apresentando desde cedo certa propensao a diversidade
e multiculturalismo. Como satrapa e em respeito a tradicao, Ptolomeu se
manteve inicialmente em Ménfis, mas tal cidade era inapropriada para o
tipo de politica internacional que Ptolomeu pretendia costurar a partir do
Egito, mas em firme comunicagdo com o Mediterrdaneo, enquanto
Alexandria tinha a localizagao ideal (HOLBL, 2001:25-26). Dai talvez a
intengao de Alexandre de abrir mais o Egito para o comércio com o mundo
grego, antevendo a prosperidade comercial do terreno (FRASER,1972:3;
MAEHLER, 2004:2).

Com uma nova corte na metrépole recém-construida cabia ao dominio
macedobnico estabelecer diretrizes de comando para unificar toda a
diversidade nao s6 de Alexandria, mas de todo o territorio nilético e das
outras possessoes ptolomaicas. Portanto, sua posicao litoranea tinha a
funcao de servir de unidade a tal rede maritima. A cidade servia também
de eixo final da rota fluvial responsavel por escoar a producao agraria
egipcia do Nilo para os entornos mediterranicos. Sua fundacao talvez
tenha surgido da demanda por uma cidade litoranea, pois nos séculos
anteriores a dinamica comercial no Egito estava se intensificando,
sobretudo, no Delta, embora fossem usados portos fluviais (como
Naucratis), com alguma distancia do Mediterraneo (VAN DE MIEROOP,
2021:304).

Em seu reinado, Ptolomeu demonstrou o interesse de manter vivo, de
um lado, a memdria egipcia da monarquia faradnica, a qual era
profundamente ancorada em seu universo religioso e de outro, levar para
o Egito tradigdes greco-macedodnicas (re) significadas para a nova
morada. Buscou também conciliar tudo isso de modo a entrelagar esses
mundos aparentemente divergentes. A fundacao de Alexandria incentivou
uma intensa imigracdo de diversas regides do mundo helénico que
compds os principais quadros da elite administrativa e militar ptolomaica.
Contudo, tal populacao ainda era minoria em toda a extensao do territorio
egipcio, ainda dominado localmente pela autoridade dos templos.

Ptolomeu | busca estabelecer vinculos com os microcosmos dos
templos responsaveis por preservar as tradicoes religiosas nativas, ainda
que também nao estivessem imunes as mais variadas manifestagoes
religiosas estrangeiras, que se intensificaram ainda mais com os
sucessivos dominios imperiais. O antigo cargo faraGnico estava
essencialmente ancorado em sua origem divina, ja que o rei era um visto
como um mortal que representaria o sagrado. Cada novo rei incorporava
a autoridade de Hérus, farad dos tempos miticos, que promoveria aordem
e coesao do territorio através de sua supervisao visando a manutencgao da
Maat. Procurando demonstrar apreco pelo sacerdécio, Ptolomeu
continuou o pagamento de impostos ao alto-sacerddcio de Tebas e a
reforma de antigos templos. Paralelamente, fundou a cidade de Pfolemais
Hermaiou na Tebaida, segundo Holbl, almejando contrabalancear a
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importancia da antiga Tebas na regiao, conforme a populacdo grega
aumentava no territorio. Dessa forma, estabeleceria um centro de poder
greco-maceddnico no Alto Egito, onde o antigo nucleo sacerdotal tebano
mantinha sua autoridade local. Fundar uma cidade segundo o seu nome,
reproduziria também o gesto do fundador de Alexandria, pois segundo
costumes helénicos, fundar cidades era considerado um atributo heroico,
confirmando seu comando como Basileus (HOLBL, 2001:26;92). Ademais,
a identidade monarquica macedonica se estabeleceu em torno dos
sucessos militares de Felipe Il e tal aspecto se manteria preponderante na
autoridade conquistada pelos diddocos. O rei tinha que provar qualidades
sobre-humanas, o que o aproximaria do modelo de her6i homérico, dessa
forma era através de vitorias de guerra que conquistaria o posto de
Basileus (HOLBL, 2001:90-91; THOMAS, 2007:142, ANDRE, 2018:167).

E notavel que parte das iniciativas de Ptolomeu se explica visando o
ideal de congregar sob sua tutela tradicoes monarquicas distintas, ao
mesmo tempo, em que pretendia afirmar sua posicdo como um sucessor
legitimo de Alexandre lll. Além da jd mencionada transferéncia do
mausoléu para Alexandria, outra medida importante no inicio de seu
reinado, foi trabalhar para elevar o falecido rei a divindade, com a criagao
de um sacerdécio eponimo para seu culto entre 305 e 290 AEC (DUNAND,
2007:261; DAVID, 2011:415).

Ptolomeu também atuou como “historiador; ao compor seu relato
sobre Alexandre lll, provavelmente na fase final de sua vida. Mapear a
memoaria do rei maceddnico era mais uma maneira de se vincular ao seu
legado e condensar seus feitos, como instrumento de conhecimento da
monarquia. Infelizmente a obra original nao sobreviveu, mas foi a
principal fonte da obra de Arriano (GREEN, 2007:24). Além de se interessar
em mapear por escrito fendmenos marcantes do mundo e de valorizar a
memoria de seu antecessor, procurava reunir eruditos gregos ao seu
redor. Dentre eles, alguns escreveram historias egipcias e foram visitar
Tebas, como foi o caso de Hecateu de Abdera, a quem encomendara (por
volta de 317 AEC) a producao de uma obra em grego sobre o Egito e que
foi posteriormente a principal fonte de Diodoro de Sicilia (SALES, 2005:94;
FRASER, 1972:311). Diodoro ilustra esse interesse erudito pelo Egito, por
parte de Ptolomeu e seus proximos (Diodoro de Sicilia, Bibliotheca
Historica 1.46.7-8).

A presenca de conselheiros visava também orientar o cotidiano
religioso de Alexandria e de que forma a monarquia nele atuaria. Tacito e
Plutarco fazem referéncia a presenca de conselheiros gregos e egipcios
na corte, com mencgao ao grego Timoteo, do cla dos Eumdlpidas de Eléusis
e ao sacerdote Manetho de Sebenito (Helidépolis). Segundo os autores,
ambos foram fundamentais em auxiliar Ptolomeu no desenvolvimento do
culto de Serapis e no reconhecimento de sua estatua (Tacito. Historiae 4.
84 e Plutarco. De /Iside et Osiride 361-362.28).
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Dessa forma, o ambiente sagrado de Alexandria se estruturou
perpetuando crencas gregas e egipcias, com deuses de ambos os
pantedes sendo adorados e combinados. Ademais, no reino de Ptolomeu
| Séter surgira Serapis, uma divindade especificamente alexandrina que
condensaria elementos das duas tradicoes religiosas. Embora, sua maior
popularizacao seja atribuida a Ptolomeu Il Evergeta, em virtude do
engrandecimento do seu templo, o Serapeum, o ambiente para o
surgimento do culto teria sido engendrado com Soéter, possivelmente por
influéncia de seus conselheiros e fruto de sua experiéncia como satrapa
em Ménfis. Ademais, escavacoes revelaram que um santudrio ja existia
no local antes de seu reinado, o que sugere que no reino de Evergeta o
credo passara por um processo de institucionalizagao, quando Serapis se
firmou ainda mais como deus patrono de Alexandria e da dinastia ali
estabelecida (PFEIFFER, 2008:398-399).

O Serapeum foi construido em Racotis, a antiga ocupacao egipcia
antes da construcao de Alexandria. A escolha do local visaria associar os
recém-chegados a cultura ancestral, como também sua ordenacgao
seguindo o modelo do Serapeum de Ménfis, com nilometros e galerias
subterraneas (PFEIFFER, 2008:393). Este Serapeum era o local de
enterramento do touro sagrado Apis, que apds a morte tornar-se-ia Osiris-
Apis, governante do submundo. Desse sincretismo surge provavelmente
a contracdo para “Serapis” Osiris era o consorte da deusa egipcia Isis,
ambos eram os pais de Hoérus, que tornar ia-se o primeiro faraé dos
tempos miticos depois de derrotar Seth. Assim, o entendimento era que o
farad entronizado incorporava Hérus e apds a morte se associava a Osiris.
Portanto, Ptolomeu pode ter se familiarizado com nocoes faradnicas de
comando em sua temporada em Meénfis, na aproximagdao com os
sacerdotes de Ptah.

O contexto das “origens” do culto é controverso e nossas evidéncias
sao posteriores e nitidamente impactadas pela popularizagdo de Serapis
no Império Romano. De qualquer forma, é presumivel a intencionalidade
de Ptolomeu em desenvolver uma politica religiosa para a cidade que
tivesse nitidos vinculos com crencas de Meénfis, mas que também
dialogasse com gregos. O complexo do Serapeum de Ménfis passara por
um desenvolvimento no periodo tardio, assim como a popularizacao e
sincretismo de Osiris-Apis entre os gregos (BOMMAS, 2012:423). Essa
inspiracao visaria tentar absorver a autoridade divina do centro menfita
ao vincular o templo novo com o antigo? E, assim, Serapis surgira através
de um impeto de traduzir nogOes relacionadas ao submundo e
renascimento de forma compreensivel e aceitavel para os gregos (por nao
aceitarem o culto de animais), ocasionando a elaboracdo de sua imagem
antropomorfica (BOWMAN, 1986:174). Tradicionalmente Serapis foi
interpretada como um exemplo de “helenizacao” de divindade egipcia, ou
como um resultado da necessidade de Alexandria por um deus patrono e
um denominador comum para a heterogeneidade, com o objetivo de
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unificar uma atmosfera religiosa plural (FRASER, 1972:252; MOYER,
2013:145-146).

E plausivel pensar na crenca em Serapis cOmo um processo, como
defende John Stambaugh. O autor defende que a imagem cultual possa
ter surgido em um segundo momento, como fruto de reflexoes e
meditacoes da corte com seus diversos conselheiros, o que se
harmonizaria melhor com os relatos de Tacito e Plutarco, que tentam
organizar as diversas versoes sobre Serapis em “mitos de origem”
(STAMBAUGH, 1972:13). Ambos mencionam os conselheiros de Ptolomeu
como fundamentais para alavancar a crenca. Portanto, embora a adoracao
inicial de Serapis seja repleta de especulagbes, a participacao de
conselheiros interessados em organizar o cotidiano religioso de
Alexandria é bem marcada na documentacao (HOLBL, 2001:27).
Outrossim, faz sentido pensar em Serapis e o desenvolvimento do seu
culto, sua identidade e sincretismo como processos dinamicos, muitas
vezes conscientes e que envolveram multiplos agentes, de acordo com
diferentes contextos e demandas (MOYER, 2011:152).

Sabemos da presenca atuante desses conselheiros em diversos
episddios da histéria alexandrina, sobretudo nos reinos dos primeiros
dois Ptolomeus. O mesmo Manetho mencionado por Plutarco e Tacito foi
responsavel pela produgao da Aegyptiaca, uma sistematizacao da realeza
farabnica para a lingua grega. Com o provavel intuito de divulgar a
tradicao monarquica milenar compreensivel para o publico helénico ao
estabelecer uma nova corte no territério, Maneton dividiu o reinado
farabnico em trinta dinastias. Como sacerdote, ele conhecia a escrita
hieroglifica e tivera acesso a listas reais e arquivos dos templos, o que
intérpretes anteriores da historia egipcia como Herdédoto e Hecateu de
Abdera desconheciam. Gregos-maceddnicos provavelmente entenderam
aimportancia de refletir sobre esse passado milenar como forma de tentar
estabelecer uma continuidade “genealdgica-cultural” com essa longa
histéria monarquica, principalmente por serem provenientes de outra
tradicao geografico-cultural (SALES, 2005:85).

Nesse momento era um egipcio que instruia os gregos na histéria de
seu pais e permitia que o passado faradnico fosse apropriado pela nova
dinastia (HOLBL, 2001:27; SALES, 2005:80;92). Enquanto Hecateu atuara
na corte de Ptolomeu | e também teria produzido sua obra em lingua
grega sob sua encomenda (porvolta de 317 AEC), com esse diferencial de
nao conhecer a lingua. Maneton atuara como um sacerdote preparado
para os novos tempos, pois conhecia a lingua de seus dominadores e
entendia que para preservar e transmitir a tradicao de seus antepassados
era primordial se inserir nesse projeto “pluricultural” Sua obra esta,
portanto, em sintonia com a historiografia politica dos Ptolomeus, que
comecara com o proprio Ptolomeu registrando as historias de Alexandre
(SALES, 2005:94-96). A producao dessa obra, fora, contudo, encomendada
no tempo de Ptolomeu Il Filadelfo, ainda que Maneton estivesse na corte
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desde o tempo de seu pai, 0 que evidencia a longa-duracao de sua
influéncia como conselheiro.

Ptolomeu Il Filadelfo

A Aegpytiaca foi redigida por Maneton provavelmente em 280 AEC no
governo de Ptolomeu Il Filadelfo. Infelizmente, o texto original se perdeu,
mas sobreviveu por meio de diversas citagcobes e parafrases por
historiadores do periodo romano (como Flavio Josefo e Eusébio de
Cesaréia) e manuscritos medievais, o que sugere sua valorizagdo na
Antiguidade (SALES, 2005:73-75). A narrativa foi encomendada pelo rei no
contexto de disputa com Antioco | Séter pelo dominio do Mediterraneo
Oriental, quando cada monarquia enfatizava sua autoridade sobre o
espaco geografico que dominava e competia pela antiguidade de suas
tradicoes como forma de conquistar poder. Dessa forma, organizou-se
uma “guerra dos livros] conforme explana José das Candeias Sales
(2005:77), que visava colocar os relatos historicos a servico do poder
politico. Trata-se de uma inestimavel obra dedicada a iluminar os
mecanismos  propagandistico-ideoldgicos  implementados  pelos
Ptolomeus que tenta estabelecer uma mediacao entre o Egito e o mundo
do Helenismo (MOYER, 2011:85). °

A formula encontrada por Maneton de organizar a histéria egipcia
seguindo a ordem de suas dinastias seria proposital, no sentido de
demarcar e valorizar a antiguidade, continuidade e importancia da
instituicdo faradnico. Enfatizar a importancia da monarquia como algo
herdado, colaboraria também para estabelecer a énfase na
consanguinidade e ascendéncia, o que Filadelfo certamente precisava
consolidar, enquanto a realeza macedonica se justificava a partir das
proezas militares. O tema central da obra sao as acoes dos antigos farads,
algo extremamente conveniente para a nova dinastia incorporar e reforgar
em sua ideologia real, de modo a fortalecer um elo entre passado e
presente (SALES, 2005:88-90).

A acao desenvolvida por Ptolomeu Il Filadelfo, como diversas outras,
visavam dar continuidade e até intensificar alguns padroes estabelecidos
por seu pai Ptolomeu | Séter, no sentido de acenarem para ambos os
publicos, grego e egipcio. Nesse mesmo espirito foram fundadas a
Biblioteca e o Mouseion, ainda que tenham sido idealizados

® A Aegyptiaca é ainda a maior autoridade para o entendimento da cronologia dinastica
egipcia. Grande parte dos dados de Manethon foram confirmados por outras listas reais
encontradas em papiro (como o Papiro de Turim e Papiro de Abidos), o que confere certa
credibilidade para sua obra, o que nao significa que elementos lendarios ndao estejam
presentes. (SALES, 2005:82-84; MOYER, 2011:)
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anteriormente por Séter, por influéncia do conselheiro ateniense fixado
em sua corte, Demétrio de Falero °.

Tais instituicoes visavam ordenar, sistematizar e fixar as tradigoes
literarias gregas de modo que se concentrassem em Alexandria, de modo
a criar uma “super-estrutura” para gregos influentes em torno da
monarquia, o que demandaria o proprio centro de saber, como que para
contrabalancear o saber cientifico egipcio milenar e o grego, estabelecido
em Atenas (HOLBL, 2001:). Portanto, o impulso inicial seria reunir nesses
nucleos recém-criados saberes anteriormente estabelecidos, celebrados e
valorizados, visando agrupar a diversidade sob amparo monarquico. Tais
investimentos visariam tornar Alexandria o polo que representaria tal
diversidade de saberes e criaria as condigcoes para angariar e desenvolver
novos conhecimentos.

Nessa conjuntura, hd uma abertura para o novo e para o diferente em
certo sentido desconhecido até entdao no mundo grego. Se um autor como
Herédoto ja produzira uma etnografia dos povos que estavam nas
“periferias” do mundo grego, o objetivo nesse momento seria reunir
estudiosos de diferentes lugares do ecimeno em um mesmo polo, o
centro por exceléncia onde tais saberes poderiam se reunir e promover
um sentido de multiculturalismo para todos que por ali passassem. Nesse
sentido, ainda que as instituicoes tivessem inspiracao grega sob
influéncia de Demétrio de Falero, os conhecimentos ali desenvolvidos
foram adquirindo um status global e plural.

E possivel observar que diferentes acoes da realeza visariam tornar
Alexandria um ponto de referéncia para a diversidade ali reunida, seja
através da sistematizagdo, catalogacdo e edicao da vasta literatura
conhecida e de dominio comum para os gregos (como Homero), seja
traduzindo para o grego obras de outras culturas. Flavio Josefo situa
Demétrio Falero, provavelmente de maneira anacrénica na corte de
Filadelfo e o ilustra como o principal entusiasta por angariar escritos de
outros povos, até mesmo da Septuaginta ou Biblia dos Setenta, a tradugao
da Tord em lingua grega que foi produzida em Alexandria. A histéria
ganhou conotacao lendaria na Carta de Aristeas, provavelmente
composta no séc. Il AEC e que foi a base do relato de Flavio Josefo no livro
Xl das Antiguidades Judaicas e foi também citada de forma pontual por
Filon de Alexandria (De Vita Mosis 2.41). A Septuaginta provavelmente
fora produzida como resultada da demanda da prépria comunidade
judaica de Alexandria, que comecgava a perder seu conhecimento do
hebraico, portanto, sua producao atribuida ao reinado de Ptolomeu Il é

5 O sucessor de Aristoteles, Teofrasto tinha ido ao Egito, talvez antes dos Ptolomeus, com
0os quais manteve uma relacdao proxima. Demétrio de Falero, um filésofo peripatético,
retérico e influente politico ateniense fora seu aluno e havia sido exilado de Atenas por
ordem de Demétrio Poliorketes em 307 AEC. Falero fora entao convidado para a corte
alexandrina e para compor os quadros entre conselheiros reais de Ptolomeu | em 297 AEC
(HOLBL, 2001:26).
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provavelmente uma  “retroprojecao” anacrébnica de  Josefo
(MOMIGLIANO, 1976:74). De toda forma, o autor ilustra o cendrio que
comecava a se configurar na cidade, em virtude das demandas e tensoes
multiculturais que se acumulavam e que podem ter a se intensificado na
corte de Filadelfo. Assim, diferentes comunidades da cidade poderiam
buscar a “helenizacao” de seus saberes particulares visando suas proprias
necessidades, o que foi transformando a metrépole numa espécie de
portal literdrio do mediterraneo, que se engrandece produzindo esse
efeito. As palavras de Josefo, ainda que lendérias e situadas fora do
tempo/ espaco, expressam essa ambientacao:

Alexandre reinou doze anos, depois dele Ptolomeu
Soter quarenta e um; depois Filadelfo tomou o poder
real no Egito e o governou por trinta e nove anos, e ele
conseguiu realizar a traducdo da Lei e liberar da
escravidao vinte e quatro mil nativos de Jerusalém que
eram escravos do Egito pela seguinte razao.

Demétrio de Falareu, que estava encarregado da
biblioteca do rei, estava ansioso para reunir, se
conseguisse, todos os livros do mundo habitado,
entao, se ouvisse falar ou visse, qualquer livro que
compensasse o estudo, ele o compraria; e entao ele se
esforcou para realizar os desejos do rei, pois era um
grande devoto da arte de colecionar livros. Entao,
quando Ptolomeu lhe perguntou quantas dezenas de
milhares de livros ele ja tinha reunido, ele respondeu
que o numero atual estava por volta de duzentos mil,
mas que em um curto periodo ele juntaria em torno de
quinhentos mil. Ele mencionou que tinha sido
informado que entre os judeus também havia muitos
trabalhos sobre a lei, que valiam o estudo e mereciam
um lugar na biblioteca do rei, mas tendo sido escrita na
caligrafia e no seu dialeto, nao seria pouco trabalhoso
realizar a sua traducao para a lingua grega. Pois, apesar
da caligrafia ser semelhante a escrita peculiar siriaca
(aramaico), e da lingua parecer com a outra, era de um
tipo distinto. Nao havia nada, contudo, ele disse, que
os impedia de ter esses livros traduzidos e ter os
escritos em sua biblioteca, pois ele tinha recursos
abundantes para realizar esse gasto.

(FLAVIO JOSEFO. Antiquitates Judaicae 12.12-25)
(Traducgao livre)

A tradicao poética alexandrina, fora também notabilizada no tempo de
Saéter e Filadelfo através do patrocinio real e se expressa em autores como
Teocrito e Calimaco. Como eles, diversos eruditos foram fixados na cidade
para celebrar a monarquia e temas caros aos reis, como a memoria de
personagens, herois e deuses gregos consagrados no passado, que
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seriam nesse momento rememorados e vinculados aos novos
governantes. Tais escritos visariam, portanto, celebrar a tradicao
mitoldgica grega em uma conjuntura inovadora. Os autores aproveitariam
tal heranga para inserir a monarquia em meio a tais tradicoes, o que seria
uma forma de legitima-la para além do Egito e vincula-la ao antigo mundo
grego. Essa producao poderia ter sido ensejada pelos imigrantes gregos
ali reunidos que buscavam um eixo de identificacdo com tal monarquia,
que também se faria representante da memaria divina contemplada ali.
Tedcrito, por exemplo, através de seu Encémio de Ptolomeu Filadelfo
celebraria seus antecedentes heroicos e divinos associados ao passado
mitico grego.

Tedcrito faz referéncia ao culto dos “deuses irmaos” ( Theoi Adelphoi),
Ptolomeu Il Filadelfo e Arsinoe ll, estabelecido pelo proprio Filadelfo por
volta de 272 AEC e o sumo-sacerdote de Alexandre passou a incorporar
também esse culto. O sacerdote de e vinculado ao de Alexandre
(DUNAND, 2007:261; HOLBL, 2001: 94). O casamento entre irmaos fora
pontualmente praticado na realeza egipcia, embora a pratica causasse
estranhamento entre os gregos. Como expressa o autor grego Pausanias
(Graeciae descriptio. Attica 1.7.1): “Este Ptolemeu, apaixonado por uma
sua irma de pai e de mae, Arsinoe, casou com ela, o que era
completamente estranho aos costumes dos Maceddnios, mas consentido
pelos Egipcios sobre que ele reinava No Encémio de Ptolomeu Filadelfo
(120-130) Teécerito associa o culto dos deuses irmaos a uniao de Zeus e
Hera, talvez em uma tentativa de tornar a pratica mais aceitavel em meio
ao publico grego. Em meio aos egipcios, os deuses irmaos Isis e
Osiris/Serapis poderiam estabelecer o contraponto divino do casal de
irmaos da casa real dos Ptolomeus (HOLBL, 2001:104).

Ptolomeu Il Filadelfo foi responsavel por iniciar a tradigcdo da
Ptolemaia, uma grandiosa celebracao em Alexandria realizada a cada
quatro anos e consagrada aos seus pais. A festa foi narrada
detalhadamente por Callixenius de Rodes, cujo relato foi transmitido por
Ateneu séculos depois no Banquete dos Sofistas (Deipnosophistae 5). O
festival pretendia rivalizar com os jogos olimpicos e enquadrar os reis
desencarnados no panteao das divindades gregas. Tornou-se mais
elaborada a cada reinado, ao ponto de se tornar a principal festividade da
realeza e que também trazia notoriedade para a cidade, por meio de sua
monarquia. Também era realizada em outros territorios ptolomaicos (a de
Delos é a mais notavel). E provavel que ao deificar os pais no post-
mortem, Filadelfo visasse elevar o carisma do basileus triunfante para o
plano divino, o que também os aproximaria da perspectiva real faradnica,
em que o rei alcangaria o patamar de outras divindades apds a morte. A
festa comegou homenageando Séter, porém Berenice | foi incorporada ao
culto ap6s sua morte em 279 AEC. Ademais, como Alexandre lll, Ptolomeu
| foi cultuado pela fundagao de cidades (respectivamente Alexandria e
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Ptolemais), seriam, portanto, honrados como heréis fundadores, algo que
encontrava reminiscéncias entre os gregos (HOLBL, 2001:92).

Se a Ptolemaia propagava a lealdade e continuidade familiar, inserindo
o casal real desencarnado no panteao grego, os Theoi Adelphoi, os reis
também foram cultuados em templos egipcios seguindo o protocolo
farabnico através de estatuas, representacoes e até mesmo templos
independentes. Arsinoe Il foi cultuada em vida e recebera um culto
péstumo associado a isis (HOLBL, 2001:102-103). Tais dedicacbes eram
também resultado da troca de concessdes aos sacerdotes e investimentos
em novas edificacdes sagradas, como o templo em Philae dedicado a Isis,
que também fora erguido por Filadelfo (HOLBL, 2001:86). Portanto, os
cultos dinasticos ganharam diferentes facetas, conforme se comunicavam
com tradicbes gregas, egipcias e também macedbnicas, mas também
foram criando cendrios mistos de adoracdao com caracteristicas
especificas. Se os primeiros Ptolomeus estabelecem o precedente para a
concessao aos templos, tais investimentos aumentam ainda mais ao
longo do tempo, o que leva alguns historiadores a defenderem certa
“egipcianizacao” da dinastia (PEREIRA, 2018; HOLBL, 2001:106) ao mesmo
tempo em que comeca a decair a natureza de autoridade helenistica da
realeza, mais focada em sua forga heroica e militar.

Consideracoes finais

A intencao dessa breve reflexao foi demonstrar algumas acoes de
Alexandre lll, Ptolomeu | Séter e Ptolomeu Il Filadelfo visando a
construcao de Alexandria como um nucleo cultural e religiosamente
plural. Os relatos que trazem tais evidéncias advém, sobretudo, do
periodo romano, embora grande parte deles sejam baseados em fontes
anteriores, contemporaneas aos Ptolomeus, mas hoje infelizmente
perdidas. O fato de recuperarem tais posturas multiculturais ao
descreverem os reinados dos primeiros reis macedénios no Egito
denotaria as tensoes étnicas que se avivaram em Alexandria sob dominio
romano. Nesse ensejo, os escritos constroem um retrato de Alexandria
que harmonizaria gregos, egipcios e judeus sob amparo monarquico,
denotando que as tensdes deveriam ser amenizadas, considerando a
trajetoria plural da cidade associada as suas origens. Ou seja, recuar aos
primérdios de sua construgao visaria mascarar controvérsias e acomodar
novas formas de convivéncia. Alexandria como a segunda maior cidade
do Império Romano poderia também servir de modelo, como
“idealizacao’; tendo como pano de fundo a prépria cidade de Roma e suas
polémicas.

O inicio do comando ptolomaico no Egito evidencia a intencao da
monarquia de promover sua autoridade através do reconhecimento das
antigas tradicoes de poder faradnicas, macedOnicas e persas, cujos
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fundamentos seriam convenientes incorporar. Ao mesmo tempo, a
dinastia e a nova cidade se constroem em um ambiente de intensas
competicoes e guerras entre gregos e macedonios, portanto, a busca por
referéncias no passado e suavalorizagao como forma de tornar Alexandria
uma espécie de “guardia” de memorias, de forma a dar coesao para uma
populacao diversificada. Pretendiam também elevar a cidade em relagao
a diversas outras que se tornavam eminentes, com base em modelos
urbanos para os mundos egipcio e grego, sobretudo, Ménfis e Atenas.
Dessa forma, haveria uma “traducao” de antigos saberes e vivéncias
visando a protecao e autoridade dos novos reis, denunciando que
Alexandria presava por suas tradicoes plurais, ainda que (re)significadas
e transformadas, com base em novas demandas do poder.

E notavel como Alexandria se engrandece como uma “cidade da
memoria” e global, que demonstra apreco por tradicoes do passado, mas
que também se abre ao novo e as transformacoes. Sob Roma, em um
mundo integrado, e de intensas comunicacoes, a busca pelo passado
ainda era usada estrategicamente, assim, crencas e saberes antigos eram
rememorados, descartados e enfatizados conforme questoes imperiais e
simplificando subjetividades e tensdes identitarias que eclodiram e se
acomodavam no passado helenistico.
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Capitulo 5

O conhecimento cientifico e a felicidade

Leonor Santa Barbara

A guerra do Peloponeso marcou uma mudanga na vida das cidades
gregas, nao apenas pelo resultado, mas pela duracao da mesma. Vinte e
oito anos de conflito causaram o empobrecimento e enfraquecimento das
cidades-estado, acarretando diversas consequéncias. No caso de Atenas,
estes factores, associados a sua derrota e a submissao a Esparta, terao
contribuido para o desinteresse dos cidadaos pela participacao navida da
podlis, ainda que a democracia tenha sido reposta um ano depois do final
da guerra. Por outro lado, se oficialmente a guerra terminou em 404 a. C.,
os conflitos entre cidades mantiveram-se durante algumas décadas, dado
que varias cidades procuraram recuperar a sua independéncia. Esta
situacao, em conjunto com as Guerras Sagradas, deu a Macedoénia a
possibilidade de alargar os seus dominios, o que se coadunava com o
espirito expansionista de Filipe Il, que subira ao trono por meados do
século IV a. C. Este, em 338 a. C., derrota as cidades gregas na batalha de
Queroneia. Apesar de uma aparente manutencao da sua autonomia, as
cidades-estado nunca mais recuperaram a sua independéncia
relativamente a Macedonia.

Apos a morte de Filipe, Alexandre iniciou a expansao para Oriente,
dominando gradualmente a Asia Menor, o Egipto, a Bactriana. Alexandre
nao se limitou a subjugacao dos varios povos; a sua politica incluiu
também a uniao desses povos sob uma cultura comum - a grega, para a
qual contribuiu a accao dos mestres que o acompanharam, difundindo o
conhecimento da lingua e das letras gregas. Apds a sua morte e com a
divisao do império em trés monarquias, os diadocos instituiram nos seus
reinos essa cultura. O exemplo mais estudado sera o da monarquia
egipcia, sob os Ptolomeus. Ptolomeu Soter procurou, inicialmente, o
reconhecimento do seu estatuto real pelos Egipcios. S6 depois mudou a
sua capital para Alexandria, cidade cuidadosamente fundada por
Alexandre, segundo a tradicdo. Os trés primeiros Ptolomeus fizeram dela
uma segunda Atenas, construindo nos jardins do palacio o Museu e a
Biblioteca — casas do saber, onde se desenvolviam estudos nas mais
diversas areas. Alexandria era uma cidade cosmopolita, transbordante de
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vida, para onde se deslocavam pessoas das diversas regides do mundo
helenistico. Entre os grandes nomes da cultura grega deste periodo
podemos destacar, a par do comediégrafo ateniense Menandro, figuras
como Calimaco, natural de Cirene, Teodcrito, originario de Siracusa,
Aristéfanes de Bizancio, Apoldonio de Rodes (ainda que fosse natural de
Alexandria). Este punhado de nomes mostra que a producao literaria ja
nao pertencia apenas a quem tivesse uma origem grega, mas a todos os
que recebiam uma formacao grega. Isto era incentivado pelas medidas
dos reis helenisticos, entre as quais se deve salientar a criacao do grupo
dos amigos do rei. Estes philoi, para contarem com o patrocinio real,
deviam escrever as suas obras em Grego, independentemente da sua
origem.

Estes aspectos denotam duas alteracdes relevantes no mundo grego:
do ponto de vista da organizacao politica, as cidades-estado com as suas
distintas formas de governo perdem proeminéncia para monarquias com
um poder centralizado; do ponto de vista cultural, a difusao de uma cultura
grega num mundo mais vasto e feita por pessoas com origens diferentes,
mesmo tendo recebido um mesmo tipo de formacao — a grega. Embora
haja quem defenda que a centralizacao do poder nao impediu a
participacao do cidadao, a verdade é que ja ndo encontramos as mesmas
marcas identitarias que caracterizavam as varias cidades-estado ao longo
das épocas arcaica e classica. E isto teve consequéncias do ponto de vista
literdrio, de que sao exemplo a redugdao na producgao tragica e as
diferengas da comédia nova, relativamente a antiga e a média. Na época
classica, estes géneros tinham uma funcao interventiva na vida do
cidadao, levando-o a reflectir sobre os problemas que o afectavam e a
polis.Vemo-lo em tragédias como a Antigona, com o debate sobre a lei e
o poder, ou Os Suplicantes, de Euripides, onde se realga a importancia dos
valores morais e o respeito que merecem. Do mesmo modo, comédias
como As mulheres no Parlamento, Lisistrata ou Os Acarnenses
chamariam a atencao dos espectadores para os problemas que afectavam
a cidade: a guerra e as suas consequéncias, o oportunismo, a necessidade
de reformas. A comédia menandrina, embora apresentando situagoes da
vida quotidiana, tem um outro alcance, retratando uma sociedade, mas
afastada dos problemas politicos e sociais.

Também a filosofia do periodo helenistico ira reflectir estas alteragdes,
nao se ocupando ja com os problemas que afectam o cidadao, mas com
aqueles que concernem ao individuo. Neste periodo desenvolvem-se
diversas correntes filoséficas — Cinismo, Cepticismo, Epicurismo,
Estoicismo — sendo as duas ultimas as que tiveram uma maior difusao.
Estas doutrinas pretendem dar resposta a uma questao que, desde
sempre, ocupou o ser humano: em que consiste a felicidade? Se,
anteriormente, Platao e Aristoteles procuraram responder a esta questao,
associando a felicidade do homem ao bem-estar da pdl/is, as correntes
helenisticas encontraram outras respostas, centrada no individuo. No
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caso do epicurismo, doutrina filoséfica que se desenvolve no mundo
grego a partir do século lll a. C., a resposta associa o principal factor da
felicidade humana - a ataraxia — ao conhecimento, motivo pelo qual nos
iremos debrucar apenas sobre esta corrente filosofica. Gostaria de
ressalvar, contudo, que, embora a maioria dos estudos sobre a filosofia
epicurista tenha por base a grande difusao que este corrente teve entre
autores romanos, como Lucrécio, ou Cicero, este texto tera em conta
exclusivamente o proprio testemunho de Epicuro, com base nos textos
que dele nos chegaram inteiros: trés cartas (Carta a Herodoto, dedicada
ao estudo da Fisica; Carta a Pitocles, dedicada ao estudo da Astronomia e
da Meteorologia; Carta a Meneceu, dedicada ao estudo da Etica), Maximas
Capitais e Sentencas Vaticanas.

Epicuro baseia a felicidade humana no prazer e na ataraxia, a total
auséncia de preocupacao. Esta so se alcanca pela seguranca, que soO é
possivel gracas ao conhecimento, a amizade e a justica. SO assim se
podera verificar a quietude. Destes trés elementos, debrugar-nos-emos
apenas sobre o primeiro e a sua relevancia para a doutrina epicurista. No
entanto, é de ressalvar que tanto a justica como a amizade tém um valor
utilitario. A definicao que o filésofo do Jardim apresenta da justica é a de
que esta consiste num contrato entre sociedades com o fim de nao
prejudicar nem ser prejudicado’. Como se explica em nota, o objectivo é
evitar o receio, impeditivo da tranquilidade do individuo. Relativamente a
amizade, considera-a o maior de todos os bens e uma garantia de
segurancga, como afirma nas Madximas Capitais 27 e 28 (D. L. X. 148).
Embora defenda que nao se deve procurar a amizade apenas pelo seu
caracter utilitario (cf. Sentencas Vaticanas 34), Epicuro afirma que a
vantagem da amizade consiste na consciéncia de que ha alguém pronto a
prestar auxilio, quando necessario. Como ele mesmo diz na Sentencga
Vaticana 23, qualquer amizade deve ser procurada por si s6, embora tendo
a utilidade na sua base. E a seguranga proporcionada pela amizade é
muito superior a riqueza, a fama ou ao poder, que sao usualmente motivo
de inveja. De certa forma, percebemos aqui alguma relacao com a
doutrina epicurista do prazer. Este consiste na eliminagao dos desejos,
que advém da necessidade. Ou seja, as pessoas desejam apenas aquilo
de que tém necessidade, o que lhes faz falta, como ja Platao afirma no
Banquete. Quando alcancam aquilo de que necessitam, estao a suprimir
um desejo e, consequentemente, a obter prazer. No entanto, isto nao
significa que todos os desejos sejam bons, identificando Epicuro alguns
que sao prejudiciais. O filésofo divide-os em trés grupos: a) desejos
naturais e necessarios; b) desejos naturais, mas nao necessarios; c)

" E sobretudo nas Maximas Capitais que Epicuro reflecte sobre a justica, sobretudo entre as
Maéximas 31 e 34 (D. L. X. 150-151). Nas Maximas 34 e 35 afirma mesmo que a injustica ndo
é um mal em si; este consiste em viver-se na incerteza de escapar, ou nao, a punigao. Na
Sentenga Vaticana 70, o filésofo aconselha a ndo fazer nada que possa causar receio de vir
a ser conhecido pelos outros.
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desejos que nao sao naturais, nem necessarios. O primeiro grupo é o dos
desejos cuja funcao é a de suprimir a dor: a comida e a bebida suprem a
fome e a sede, respectivamente. No entanto, basta uma alimentagao
frugal para realizar este prazer. E Epicuro contrapde a necessidade de
alimento, o desejo de iguarias que, sendo natural por ter a funcao de
eliminar a fome, nao é necessario, visto que esta pode ser eliminada por
alimentos simples. Finalmente, no terceiro grupo, Epicuro coloca as
honras e a fama, que ele considera perfeitamente secundarias, pois nao
contribuem para a felicidade.

Feita esta introducao, importa ver de que o modo o conhecimento é
relevante na filosofia epicurista. E na Carta a Herddoto que Epicuro
reflecte sobre a importancia do conhecimento, salientando o estudo da
Fisica. Consistindo na exploracdo do que existe, confrontando-o com as
sensacoes, as apreensoes imediatas e as afeccoes, é simultaneamente a
forma de estabelecer deducbes sobre o invisivel. Sdo as sensagoes e a sua
comparacao com a realidade que permitem a compreensao do invisivel,
como se afirma na Carta a Herodoto*:

Tendo compreendido isto, podemos examinar o que
concerne ao invisivel: primeiro, que nada existe a partir
do nao-ser; naverdade, se tudo pudesse existir a partir
de tudo, nédo teriamos necessidade de sementes. E, se
aquilo que desaparece fosse destruido para o nao-ser,
todas as coisas pereceriam, pois seriam nao existentes
as coisas em que se transformavam. Além de que o
universo sempre foi tal como é agora, e sempre assim
sera, pois ndo ha nada em que possavir a transformar-
se. Para além do universo nao ha nada que, penetrando
nele, possa fazer a troca. (D. L. X. 38-39)

O estudo do universo centra-se, ainda na sua infinitude e nos corpos
que o constituem. De acordo com Epicuro nao ha nada exterior ao
universo; por conseguinte, s6 podera ser infinito. Esta afirmacao é
justificada pelo fil6sofo do Jardim com base na assumpc¢ao de que o que
¢ finito possui um limite, percebido por relagao com o que lhe é exterior.
Nao havendo nada exterior ao universo, este também nao pode ter um
limite, uma extremidade (cf. D. L. X. 41).

Afirma, ainda, que o universo é constituido por corpos e vazio, sendo
este 0 espago onde os corpos se encontram e se movem e sem o qual nao
teriam onde estar nem intervalos entre si para que se pudessem mover. A
existéncia dos corpos é-nos assegurada pela sensacao. Dividem-se em
dois grupos — os compostos e os atomos. Estes sao particulas indivisiveis
e imutaveis que, entrechocando-se, constituem os diversos corpos. Tal
como o vazio, também os corpos sao infinitos. Nem Epicuro considera que
as coisas se pudessem passar de forma distinta: se o vazio fosse limitado

2 As traducbes apresentadas dos textos de Epicuro sdo da minha autoria.
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e os corpos em numero infinito, como poderia aquele alberga-los? Por
outro lado, se o numero de corpos fosse limitado e o vazio infinito, aqueles
dispersar-se-iam neste, dado que nao possuiam qualquer apoio. A
infinitude de corpos e vazio subjaz a estreita relacado que existe entre
ambos (cf. D. L. X. 39-42). Os 4tomos, por seu turno, estdao em constante
movimento; enquanto uns mantém sempre alguma distancia entre si,
outros entrechocam-se, formando o que o filosofo designa por agregados
(D. L. X. 43). Além disso, os atomos possuem as mesmas qualidades,
imutaveis, que os corpos — forma, peso, tamanho - e, tal como os corpos,
sao também infinitos. A consequéncia desta infinitude é a existéncia de
um numero ilimitado de mundos que Epicuro considera que serao
idénticos ao nosso. Esta nao é, contudo, uma premissa necessaria, pois
sendo as qualidades dos 4tomos infinitas, poderao dar origem a mundos
distintos. Tanto na Carta a Herddoto (D. L. X. 45 e 74) - em que fala,
respectivamente, sobre a existéncia de diversos mundos e das suas
formas — como na Carta a Pitocles (D. L. X. 88), Epicuro aborda a questao
dos varios mundos e das suas formas, afirmando nesta ultima que nada
impede que eles sejam quadrados, redondos ou com qualquer outra
forma. Na verdade, nem julga conveniente que se considere que os
diversos mundos apresentam uma forma unica, visto que, tal como é
possivel que se verifiquem as mesmas condigoes para que nos outros
mundos existam 0s mesmos seres que no nosso, é também admissivel
que haja outros em que essa possibilidade nao se verifique.

O conhecimento do universo e da sua natureza nao é despiciendo na
filosofia epicurista, dado que esta considera que aquele possibilita o
estudo e o conhecimento da natureza da alma, estudo esse feito sempre
com base nas sensagdoes. Também a alma é constituida por particulas
subtis, espalhadas no corpo humano. No entanto, distintamente dos
restantes corpos, reline em si um sopro e uma quantidade especifica de
calor (cf. D. L. X. 63). Além disso, possui uma parte capaz de manifestar
todas as faculdades da alma “afecgbes, movimentos, pensamentos, e
aquelas coisas privados das quais morremos.” (D. L. X. 63). Saliente-se
que é na alma que reside a causa principal da sensagao. Esta, porém, nao
existiria se a alma nao se encontrasse envolvida pelo corpo, formando
ambos um todo. Nenhum deles possuiria a sensacao sem o outro e o
fildsofo considera que “é por isso que, quando a alma desaparece, o corpo
perde a sensagao” (D. L. X. 64).

Ao contrario de correntes filoséficas que o antecederam e que
consideravam a alma incorpdrea, Epicuro considera que s6 o vazio é
incorporeo, visto que nao é passivel de acgao ou de sofrimento; a sua
funcao consiste tao somente em permitir que os corpos se movam através
de si. Se a alma fosse incorpérea nao lhe seria licito agir ou sofrer. No
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entanto, estes sao acidentes® experimentados por ela, levando a
conclusao da sua corporalidade.

Torna-se, assim, claro que o estudo da Fisica contribui para que o
homem nao receie coisas como os fendmenos celestes ou a morte.
Embora aqueles fossem tradicionalmente atribuidos aos deuses, Epicuro
afirma que eles nao sao regulados por qualquer ser feliz e imortal. Na
verdade, para o filosofo do Jardim, ocupacgoes, preocupacoes, irritacoes
ou favores nao se coadunam com a felicidade, tendo antes origem no
receio ou na necessidade que se experimenta por outros seres com que
se estabelecem relagdes. Alids, entre os motivos de sofrimento da alma
humana ele conta a crenca de que os astros sao felizes e imortais ou o
receio incessante de qualquer castigo divino e eterno, ou a insensibilidade
da morte (cf. D. L. X. 81). A eliminacao destes motivos de sofrimento é
fundamental para se alcancar a quietude.

No que concerne a morte, Epicuro defende que nao se pode ser
afectado por ela, visto que o que existe e o que nao existe nao podem
coexistir. Consequentemente, a morte, enquanto fim da existéncia, nao
pode afectar o homem, pelo que deve deixar de ser, para ele, motivo de
sofrimento.

Esta breve exposicao, nao abrangendo todos os aspectos da doutrina
epicurista, permite-nos compreender a importancia que Epicuro dava ao
conhecimento para a felicidade do ser humano. Na Carta a Meneceu (D.
L. X. 122) afirma:

Deste modo é necessario que uma pessoa se dedique
a filosofia, tanto em novo como em velho, de modo que
um, ao envelhecer, se torne jovem gracas as vantagens
da felicidade dos tempos passados, enquanto o outro
seja ao mesmo tempo novo e velho, gracas ao medo
dos tempos futuros. Na verdade, é preciso procurar as
coisas que proporcionam a felicidade, dado que,
estando ela presente, temos tudo, mas, quando ela
falta, fazemos tudo para a possuir.

Esta felicidade alcanca-se através do estudo da natureza, visto que é
este que permite ao homem a consciéncia das suas limitacdes. E isto que
torna tao importante o estudo da fisica, aquele que proporciona uma vida
mais calma: confrontando o que existe com as sensacgoes, as apreensoes
imediatas e as afecgoes, € possivel realizar dedugbes face ao invisivel, ou
seja, pela comparacao entre as sensacoes e a realidade, como referido
acima (cf. D. L. X. 38-39). Consequentemente, a explicacao do universo e
da sua constituicao é importante, pois permite o estudo e o conhecimento

3 Epicuro distingue entre atributos e acidentes. Os primeiros sao qualidades essenciais dos
corpos percebidas pela sensagdo e que se encontram permanentemente associados aos
corpos (D. L. X. 69). Por seu turno, os acidentes sao qualidades dos corpos, com as quais
estes nao tém uma relagao permanente (D. L. X. 70).
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da alma e da sua natureza. Tal como o universo é constituido por corpos,
formados por atomos, também a alma é formada por particulas subtis
espalhadas no corpo humano. E ela a causa principal das sensacoes. Visto
que as particulas que a constituem se encontram no corpo humano, a
alma é indissociavel do corpo.

Assim sendo, o conhecimento da Fisica permite ao homem perder
certos receios, que impedem a sua felicidade, tal como o receio da morte
e dos fendmenos celestes. Como Epicuro afirma na Carta a Herodoto (D.
L. X. 80), s6 a eliminacao destas preocupacoes contribui para alcancar a
quietude:

Se pensarmos que é possivel que isto [Epicuro refere-
se aos fendmenos celestes] aconteca de uma
determinada maneira, a partir da qual é possivel estar-
se tranquilo, sabendo que isto acontece de diversas
formas, estaremos tranquilos, tal como se
soubéssemos que acontecia de uma determinada
maneira.
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Capitulo 6

Leer en las estrellas: mito, parodia y ciéncia
en el De astrologia de Luciano de Samosata

Pilar Gomez

Astronomia vs. astrologia, fusion y confusion

El término ‘ciencia’ es de origen latino (scientia) y en él se reconoce el
lexema del griego oxiCewv (“dividir’, “cortar’] “separar”), de modo que la
relaciéon semantica se establece por el hecho de que para saber algoy para
comprenderlo hay que seccionarlo, entender sus partes. Los griegos no
tenian una palabra para designar el concepto ‘ciencia’ y lo identificaban
con una té€xvn, porque necesariamente solo puede considerarse ciencia
aquel proceso cognitivo que se sirve de un conjunto de procedimientosy
recursos. Por ello, lalengua griega define el objeto preciso de cada ciencia
mediante una forma adjetiva: ypappatikn téxvn, PNTOPLKA TEXVN, VAUTIKN
TéxVvn, iatpikn téXvn, moinTikn téxvn, etc. Por otra parte, si la ciencia es
conocimiento, debe ser entendida como una forma de acercarse a la
verdad. Para los griegos la verdad (dAn6eLa) era lo que no esta oculto ni
olvidado) y, por lo tanto, ‘ciencia’ era también una forma de identificar la
verdad, por considerar auténticamente sabio a quien mejor dominaba una
técnica, es decir, era el mejor y mas habil texvitng, una palabra que,
asimismo, puede tener connotaciones negativas cuando describe una
habilidad excesiva utilizada de forma inadecuada, como sugiere Luciano
de Samosata cuando, por ejemplo, la utiliza junto a yéng (DMort. 13.5).

En el mundo antiguo grecorromano la doctrina de las estrellas se
situaba en una frontera mal definida entre cienciay creencia supersticiosa.
Porque también este saber, ya sea llamado ‘astronomia’, ya sea llamado
‘astrologia’, en sus origines esta préximo a lo sagrado, y hace como una
ciencia sagrada al alcance solamente de chamanes, sacerdotes y profetas,
adoctrinados directamente por la divinidad.

La astronomia es definida como una “ciencia que trata de los astros, de
su movimiento y de las leyes que lo rigen, mientras que la astrologia es
considerada el “estudio” —a veces es llamada pseudociencia— “de la
posiciony del movimiento de los astros como medio para predecir hechos
futuros y conocer el caracter de las personas” En apariencia, al analizar
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estas definiciones, pudiera parecer que una y otra se encuentran en
ambitos y en registros distintos, pero no siempre fue asi.Y los griegos
antiguos no fueron en ello una excepcion.

Huelga decir que la observacion de los astros y fendmenos celestiales
es una constante en todos los pueblosy civilizaciones, quienes en paralelo
a su desarrollo cientifico fueron introduciendo mecanismos de mayor
complejidad y precisién en este campo, aunque su progreso no anuld el
valor intrinseco otorgado a la facultad y a la capacidad, o simplemente
posibilidad, de reconocery construir un significado de los eventos celestes
y de las constelaciones, basado en la interpretacidn de su correlacion con
los sucesos terrenales, en un paralelismo utilizado como método de
adivinacion.

El sofista observador de las estrelas

Sobre la astrologia es una de las obras cuya atribucion a Luciano ha
sido puesta en duda (BOMPAIRE, 1958:653-654), aunque su pertenencia al
corpus lucidnico ha sido también claramente defendida (HALL, 1981:381-
388). Uno de los argumentos aducidos para negar la autoria a Luciano es
su redaccioén en dialecto jonico. Sin embargo, este argumento linglistico
resulta inconsistente porque Luciano también escribe otras obras en
dialecto jénico, como Sobre /a diosa siria, cuya autoria luciadnica ha sido
también discutida por una parte de la critica y aceptada por otros
estudiosos (LIGHTFOOT, 2003:86-221).

Luciano es de origen sirio, griego de adopcion cultural por su
instruccion en la paideia griega que aplica con maestria en sus obras.
Conoce muy bien la lengua griega, como buen representante del aticismo
en su época, es decir de la recuperacion de los modelos clasicos tanto a
nivel formal como de contenido (BOMPAIRE, 1994:65-75), aunque
imprime en sus escritos las huellas de una muy marcada personalidad
literaria (BRANDAO, 2001; CAMEROTTO, 2020:154-167). Por ello, imita
también a los autores griegos que escribieron en jonio, uno de cuyos
principales representantes fue el historiador Herddoto'. El dialecto jonico
es propio de la poesia épica, y también fue la lengua de redaccién de los
primeros tratados cientificos griegos como muestra el Corpus
Hippocraticum (LOPEZ EIRE, 1984:325-354.). Ademas, la proximidad de
Sobre /a astrologia con algunos tratados de este corpus médico no es solo
por una coincidencia dialectal, sino que tal vez en esta obra Luciano imita
deliberadamente alguno de esos textos médicos como pueda ser el lNepi
téxVvNC, cuyo autor también defiende la validez de la medicina como arte;

1 Cf. Luc. Dom. 20, donde Luciano dice referir unas palabras de Herédoto, pero que, en
realidad, son una parafrasis del texto herodoteo (Hdt. | 8, 2), pues lo que Luciano afirma ser
una cita se reduce solo a una frase; igualmente, Luc. Vit. Auct. 13, donde Demécrito habla
en jonio.
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un arte que, sin duda, no carece de puntos en comun con la astrologia
(PEREZ-JIMENEZ, 2018:77-82). Sin embargo, De astrologia no es un
tratado tedrico, sino que en esta obra una voz autorizada expresa en
primera persona su opinidon sobre la ciencia que se ocupa de los astrosy
del cielo, con objeto de defender su validez ya que —a juicio del narrador-
es el unico saber que no recibe el respeto debido:

El escrito trata del cieloy de los astros, pero no sobre
los astros y el cielo propiamente, sino sobre la verdad
de la mantica que, basada en ellos, alcanza la vida de
los hombres. Mi discurso no contiene preceptos ni
proclama instruccién alguna sobre como hay que
manejar el arte adivinatorio, sino que me propongo
censurar a todos aquellos que siendo sabios cultivan
otras artes y las exponen con detalle a todos sus
seguidores, pero solamente dejan de honrar y de
cultivar la astrologia. (Luc. Astr. 1)?

De este modo, se establece desde el inicio de la composicién una
relacion estrecha entre adivinacion y astrologia, cuya defensa el autor
encauza contrastando la antigliedad de este saber (co¢in maAatr) y su
origen divino (£otlv £€pyov dpxaiwv BaciAéwv BeodplAEwv) con la opinidon
negativa que tan venerable conocimiento merece entre sus coetaneos,
quienes por ignoranciay a la ligera (aGua®in kai padupin), cuando padecen
alguna mala experiencia como consecuencia de un saber, imputan a dicho
saber los errores que cometen quienes lo practican con desacierto e
ignorancia y acaban realizando en el caso de la astrologia malos
prondsticos, sintener en cuenta que “cada arte es sabio en si mismo”
(ékaotn &'év éwuthi ocoo¢n). Ello determina una injusta y negativa
consideracion de la astrologia como “un relato falso y vano” (Adyov
Yeudea Kai dveywAlov, Astr. 3).

Origenes de la astrologia

Para llevar a cabo su cometido, Luciano traza una breve crénica sobre
los origenes de la astrologia, y elabora una historiografia ficticia de la
practica astroldgica, revisando los avances de cada pueblo en este ambito,
en un discurso —-A0yog— no exento de parodia sobre el propio género
historiografico, en especial del relato herodoteo.

En primer lugar, Luciano otorga a los etiopes el privilegio de haber
descubierto la ciencia astroldgica y de haber introducido por primera vez

2 Las traducciones de Sobre /a astrologia son las de nuestra edicion GOMEZ y VINTRO (2021:
253-273). El resto son de mi autoria, salvo que se indique lo contrario.
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este relato (Adyov) entre los hombres®, arguyendo dos motivos: su
inteligencia, ya que era propio de la tradicidon etnografica e historiografica
griega atribuir a los distintos pueblos determinados rasgos o actividades;
y el clima suave de su tierra, en consonancia con un topico recurrente en
la historiografia astrolégica desde época clasica, puesto que era
communis opinio considerar toda la regién libiay asiria como un espacio
idéneo para el estudio de los astros por la benignidad de un clima
caracterizado por “cielo sereno vy libre de borrascas” (aici yap odpeac 0din
kai yaAnvain nepikearal, Astr. 3), de modo que los habitantes de esa
region “no estan expuestos a los cambios del ano sino que viven en una
Unica estacion” (év yify Wpn oikéouaty, ibidem)*.

El escoliasta al pasaje de Luciano (Schol. in Luc. Astr. 3, Rabe p. 203)
nota que los caldeos, normalmente identificados con los babilonios,
fueron los iniciadores de la astrologia, aunque también los egipcios®. Pero
el texto de Luciano es el unico donde se afirma que los etiopes fueron los
iniciadores de este arte adivinatoria. Probablemente se trate de una
ocurrencia lucianesca, como muchas de las que siguen a lo largo del texto.
De este modo, Luciano juega con la tradicion, presente ya en Herédoto (Il
23), de atribuir a los etiopes, es decir, a los pueblos nubios del alto Nilo,
ciertos rasgos miticos como la longevidad y un culto magico al sol®.
Ademas, también en contra de la communis opinio, Luciano explica los
cambios de la luna, el movimiento de los planetas y su representativa
denominacién como un hallazgo fundamental de los etiopes en el
desarrollo de la astrologia’.

En la secuencia de Luciano, los egipcios heredaron de sus vecinos
etiopes el saber astrolégico y lo incrementaron con dos valiosas
aportaciones para el desarrollo del arte adivinatoria: el computo del
tiempo en anos, meses y estaciones, con la lunay su ciclo como la medida
de meses, y con el sol y su movimiento circular como medida del ano?;y

3 Luc. Astr. 3: Mp®Tov piv olv Aibiomeg TOVIE TOV AOYyoV GvBPWIOLOL KATEGTAOAVTO.

4 Esta idea se encuentra ya en un dialogo tradicionalmente incluido en el corpus platonico,
Epinomis, cuyo autor, sin duda mas pitagorico que platénico, se esfuerza en demostrar que
el deber mas importante del legislador es estudiar bien las ciencias de los numeros, la
astronomia y la geometria, aunque Platén habia marcado el lugar que debian ocupar estas
ciencias en el plan general de una educacion filosofica, destinada a los futuros legisladores
del Estado; cf. Pl. Epin. 987a.

5 Como en el pasaje de Epinomis citado en la nota precedente.

8 Esta mitificacion de los nubios se da igualmente en otros autores de época imperial como
Filostrato, en cuya Vida de Apolonio aparecen unos sabios desnudos de Etiopia (ademas de
los gimnosofistas indios). Por otra parte, ya en Hdt. Il 104 puede encontrarse una discusion
sobre quién practico primero la circuncision, si los egipcios o los etiopes, que Luciano podria
estar evocando en clave parddica.

7 Cf. Luc. Astr. 2-4.

8 Cf. Luc. Astr. 5. HOSKIN (1994:52-54) sefala que, en efecto, los egipcios fueron los primeros
en abordar en serio el problema del calendario para compaginar y hacer compatible el
calendario estacional, satisfractorio para las festividades religiosas, y el calendario
administrativo.
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la fijacion del zodiaco en doce elementos que fueron designados e
identificados con las figuras animales de sus dioses®:

A partir de la observacion del firmamento entero y de
los astros no errantes, simples y que no alteran su
forma conjunta’, segmentaron doce porciones entre
los astros que se mueven, y una casa representa con
una forma distinta a cada uno de ellos bajo aspecto de
animales, unos, marinos, otros, humanos, otros,
salvajes, otros, voladores, y otros, de ganado. (Luc.
Astr. 6)

Este aporte astrolégico de los egipcios ofrece al narrador la ocasién de
explicar, de manera totalmente fantasiosa, y a modo de excursus propio
del relato etnografico, el culto a dioses zoomadrficos practicado por los
egipcios, que para los griegos debia resultar fascinante y constituye un
topico en la descripcion del pais del Nilo™:

Por esta causa, también, se representan de diversas
formas los seres sagrados egipcios. En efecto, no todos
los egipcios formulaban sus predicciones oraculares a
partir de las doce partes en su totalidad, sino que unos
utilizaban unas y otros otras. El carnero lo veneran
quienes sentian respeto por Aries, no comen peces
quienes estan marcados por el signo de Piscis, no
matan el macho cabrio los que sabian de Capricornio,
y asi sucesivamente seguin cada uno se ganaba su
favor. Sin duda también reverencian el toro en honor
del Tauro celestial y Apis'?, para ellos el ser mas divino,
pace su territorio y los habitantes de alli dedican un
oraculo como signo del arte adivinatorio de aquel toro.
(Luc. Astr. 7)

9 Los signos zodiacales son, en realidad, una invencion babilonia, y consisten en doce
particiones, de 30° cada una, de la circunferencia dibujada por el curso del sol sobre las
estrellas fijas; tomaron los nombres de las constelaciones que comprendian. Los griegos
adaptaron las formas y la nomenclatura babildnicas, basicamente zooldgica, pero una de
sus invenciones fue el considerar a cada signo como la casa de un planeta, siguiendo un
esquema simétrico: Acuario y Capricornio son casas de Saturno, Piscis y Sagitario de
Jupiter, Aries y Escorpion de Marte, etc. Cuando el planeta se encontraba en su casa en el
momento del nacimiento se suponia que tenia mas influencia sobre la vida de la persona.
10 Es decir, las constelaciones.

" La representacion de los dioses egipcios mediante animales constituye un tépico al que
recurre a menudo Luciano, como puede observarse, entre otros lugares, en Sacr. 14,
Deor.Conc. 10-11, DMar. XI.

'2 Apis es el toro sagrado de la mitologia egipcia y su culto gozé de gran popularidad entre
griegos y romanos, sobre todo en lo relativo a practicas adivinatorias, ya que en el templo
de Menfis ejercia como el heraldo oracular del dios Ptah; cf. Plin. Nat. VIII 46.
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Segun Luciano, este saber pas6 después a los libios, cuya mencion
parece interesar al samosatense para establecer un claro nexo entre la
astrologiay las practicas adivinatorias con la mencion explicita del oraculo
mas importante en la region libia™:

Poco después, también los libios accedieron a este
relato. Existe ciertamente el oraculo de los libios, el de
Amon, y este oraculo es mencionado teniendo en
cuenta el firmamento y formula sus vaticinios en
presencia de Amoén y los libios lo representan con
rostro de macho cabrio. (Luc. Astr. 8)

Por ultimo, el samosatense termina el recorrido histérico y cronolégico
sobre la astrologia, antes de que esta apareciera en Grecia, con los
babilonios para discrepar de quienes opinan que estos fueron los
primeros en conocer tales teorias (HOSKIN, 2003):

Los babilonios también conocieron cada uno de estos
elementos y ellos dicen que incluso antes que el resto,
pero, a mi parecer, la teoria les llegdé mucho después.
(Luc. Astr. 8)

Autoctonia astrologica helena: el musico astrélogo

Esta introduccion tiene por objeto mostrar la autoctonia de los griegos
en la ciencia astral: Orfeo fue quien la dio a conocer entre los helenos sin
haber aprendido nada sobre ella por el legado de otros pueblos™. Sin
embargo, Luciano destaca que el hijo de Eagro y Caliope, no desveld de
forma clara el conocimiento astrolégico, sino que lo mantuvo en el terreno
de la magiay del lenguaje mistico'®, puesto que entonaba cantos sagrados
y realizaba ceremonias mistéricas a lavez que con “la lira de siete cuerdas
interpretaba la armonia de las estrellas que se mueven” (n 3¢ Alpn
éntapitog éoloa v TWV Kiveopévwy Aotépwv Appoviny ouveBdalAeto,
Astr. 10); es decir, los planetas'. La tradicion mitica reconoce que Orfeo

3 Amén, principal divinidad del pantedn egipcio, fue asimilado a Zeus. En el desierto libio,
en Siwa, tenia un oraculo, que gozo6 de especial reputacion en los siglos V-IV a. C.; alli se
dirigio Alejandro Magno en el afno 331 a. C. para conocer si su destino era ser soberano de
todos los hombres; cf. Plu. A/ex. 27.

14 Segun otras fuentes (Cic. 7usc. V 3, 8; Verg. En. | 740), Atlas fue el primer astronomo.

'S E insiste en ello con el uso de términos como yonteinv y iepoAoyinv: mp®tog tade
annynoato, ol paia éupavewg, oUdE £¢ ¢pAog TOV AOYyoV Tponveykev, GAN' £€¢ yonteinv kai
iepoloyinv, oin diavoin ékeivou (Luc. Astr. 10).

6 Si se tiene en cuenta que Urano, Neptuno y Plutén son planetas descubiertos en época
moderna, tras la invencion del telescopio —atribuida generalmente a Galileo Galilei (1608)-,
el septenario que Luciano identifica con las cuerdas de la lira de Orfeo, esta constituido por
el Sol y la Luna junto con los otros planetas del sistema solar: Mercurio, Venus, Marte,
Jupiter y Saturno (EVANS, 202:112-124).
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fue victima de una muerte violenta, al ser despedazado por las Bacantesy
sus miembros esparcidos, por haber dejado de honrar a Dioniso.
Entonces, segun refiere Eratéstenes en uno de sus relatos de conversiones
en estrellas:

Como [las Musas] no sabian a quién asignar la lira,
pidieron a Zeus que la transformara en una estrella, a
fin de que permaneciera en el firmamento como
recuerdo del poeta y de ellas mismas. Zeus accedio y
alli fue colocada. Como testimonio de la desgracia que
le ocurri6 a Orfeo, esta constelacion se oculta en
determinados momentos. (Eratosth. Cat. 24)

Luciano recuerda que en honor del musico tracio los griegos
“distinguieron una porcién en el propio cielo y muchas estrellas reciben el
nombre de Lira de Orfeo” ("EAANVEC Te TAdE TIPEOVIEG Hoipnv év alt®
oUpav® amekplvav kai aotépeg mMoAAoi kaAléovtal Aupn Opodéog, Astr. 10)'7;
e incluso justifica, apartdndose de otros relatos de mitologia astroldgica,
que determinadas figuras celestes son las de los animales que el tracio
encantaba con su musica:

Si alguna vezvieras a Orfeo reproducido en mosaicos o
en pintura, estaria sentado en medio parecido a un
cantor, en las manos laliray a su alrededor de pie miles
de seresvivos, entre los que habria un toro, un hombre,
un ledny de las demas especies, uno de cada. Siempre
que veas esta imagen, hazme el favor de recordar esto:
cémo era el canto de Orfeo, como era también la lira, e
incluso como el toroy el ledn le atendian. Y si quisieras
conocer los modelos que digo, escruta tu también en el
cielo a cada uno de ellos. (Luc. Astr. 10)

De este modo, Luciano equipara el conocimiento astrolégico al de otras
téxval como la magia o la adivinacidn que estuvieron siempre vinculadas
a un cierto secretismo, bien guardado por quienes las practicaban; y en
ese aspecto oscuro y reservado a unos pocos residia parte de su prestigio.
También aqui Luciano esta muy atento a la naturaleza de los géneros que
sirven de modelo a su relato y que, al mismo tiempo, esta parodiando,
dado que la historiografia de la astrologia misma, como muestra el
manual de Vetio Valente (s. Il d. C.), ya presentaba una evoluciéon del
género al subrayar la oscuridad de los autores iniciales (de nombres
miticos como Petosiris, Nequepso, o Hermes Trismegisto, incluido
también Orfeo) frente a la claridad de su propia exposicién.

7. Aunque el imaginario griego asocia a Orfeo con la liray con la citara, es la lira y su ejecutor
mas famoso los que dan nombre a una constelacion del hemisferio norte.
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Igual que en la seccién anterior (y de hecho en toda la explicacion
histérica), Luciano juega con invertir el relato tradicional sobre el origen
babilénico de la astrologia, y defiende aqui que Orfeo fue quien la
introdujo entre los griegos directamente de los dioses en su papel de
mediador. De nuevo, para dar consistencia a su version Luciano recurre a
elementos conocidos por la tradicion, puesto que varias obras de
contenido astrolégico fueron atribuidas a Orfeo ya desde el periodo
helenistico, seguramente con el objetivo de presentar al cantor semidivino
como origen inspirado de la astrologia entre los griegos.

Iconicidad mitolégica sideral

Los griegos eran duenos de un riquisimo repertorio de personajes
mitoldgicos, protagonistas de wuna muy elaborada mitologia,
notablemente antropomorfa. Toda la naturaleza -mares, bosques, montes,
rios estaban todos habitados por criaturas fantasticas; estaba llena de
dioses, demones, ninfas, nereidas, driades, etc. Solo el racioninio de
algunos pensadores arcaicos, sofistas y dramaturgos fue arrinconando
dichas creencias, aunque para entonces ya habian quedado como
arquetipos literarios de una singular cosmovision helénica. Algo similar
debiod ocurrir con respecto al firmamento, donde observaron que ciertas
agrupaciones de estrellas evocaban por su forma o por su disposicion a
algunos de sus seres mitoldgicos conocidos. Si un grupo de estrellas
semejaba un ledn, un cisne, un caballo, una lira..., para la imaginacion
griega no eran un ledn, un cisne, un caballo o una lira cualquiera: la figura
queveian en el cielo era para ellos el leén de Nemea, vencido por Heracles;
el caballo Pegaso, nacido del éxito de Perseo; el toro que sedujo a Europa;
Hermes fue el inventor de la lira y Orfeo uno de sus mas reputados
intérpretes, de modo que decidieron metaforizar, esto es, trasladar por
analogia icénica al cuerpo sideral unos conceptos que les resultaban
absolutamente familiares:

Se trata de una cierta dosis de /iconicidad mitoldgica,
mas que de auténtica iconicidad astronomica, en tanto
que las figuras observadas desde laTierra no son un
lienzo plano carente de profundidad (...), pero ello no
invalida la asociacion gestaltica de que lo que se
observa es lafigura de un ledn, un cangrejo, etc. El caso
mas llamativo -préximo incluso a la realidad
astronomica- lo representa la constelacion Perseo. Los
griegos vieron que Perseo sostenia en su mano la
cabeza de mirada petrificadora de Medusa, y ahora la
moderna astronomia nos confirma que la estrella Beta
Persei emite guinos debidos a intermitentes eclipses
que se repiten cada 2 dias, 20 horas y 40 minutos
(GUZMAN GUERRA, 1999:24-25).

107



Leer en las estrellas:

mito, parodiay ciéncia en el De astrologia de Luciano de Samosata

Por ello, tras la mencién de Orfeo como iniciador de la astrologia entre
los griegos, Luciano empieza un catdlogo mitolégico, a través del cual
ejemplifica el desarrollo de esta ciencia, su vinculacion con la manticay su
influencia sobre los individuos, asociando diversos fenémenos
astrondmicos -el movimiento de los planetas, la forma de las
constelaciones— con determinados personajes de la mitologia y del
imaginario griego.

Los nombres, temasy motivos son tratados bajo patrones distintos. En
ocasiones Luciano se limita a mencionar el nombre del personaje, dando
por hecho que su publico oyente o lector, instruido y erudito, conoce el
mito correspondiente; otras veces, explica alguno de los trazos relevantes
de su personalidad, consagrados por la tradicién mitica, cuando, por
ejemplo, ensalza a alguno de ellos por su sabiduria; en algunos casos, el
texto del samosatense solo da sucinta cuenta de relatos miticos sobre
divinidades y mortales, aunque el autor no renuncia a expresar su propia
opinién e interpretacion de los hechos narrados, e incluso ofrece alguna
versioén alternativa de la leyenda, que orienta siempre hacia la astrologia,
por ejemplo, al vincular directamente a los personajes miticos con los
astros, y formular de forma explicita la relacion entre el mito y su
representacion sideral con referencia a la leyenda, de forma extensa, o
Unicamente destacando algun elemento de ella; o bien, refiere historias
que involucran a los dioses identificandolos directamente con los planetas
que llevan su nombre, sin olvidar tampoco la consideracion de los poetas
como creadores del universo mitico.

Luciano también ofrece en otras obras catdlogos semejantes —por
ejemplo en De saltatione-"® que nunca tienen caracter exhaustivo, sino
que responden claramente a lavoluntad del autor de elegir del compendio
mitico de los griegos aquellos motivos que mejor sirven en cada ocasion
a sus intereses literarios y compositivos, a los que nunca son ajenos el
deseo de dialogar abiertamente con la tradicién griega aprendida en la
escuela de retorica, leida en los autores canodnicos, ni la intencion de
someter a revisidn critica esa misma tradicidn sirviéndose de la satira
como recurso (CAMEROTTO, 1998:171-260).

El elenco de personajes miticos es amplio y diverso en De astrologia:
Tiresias, Atreo, Tiestes, Belerofonte, Dédalo, Frixo, Icaro, Pasifae,
Endimion, Faeton, Eneas, Minos, Ascalafo, Autdlico; también el de dioses:
Cronos, Zeus, Helios, Hefesto, Afrodita.

Algunos ejemplos pueden dar sobrada cuenta de la intencién y estilo
de Luciano. En primer lugar, quizas no sea casual que Luciano inicie su
catadlogo con Tiresias, cuyo nombre en la tradicion griega era casi
antonomasico para designar al profesional de la adivinacion. No obstante,
es facil detectar el tono jocoso que Luciano imprime a su breve alusién al

'8 Cf. Luc. Salt. 37-61, como recogemos en GOMEZ y VINTRO (2021: 201-249).
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ilustre adivino de los griegos, donde muestra una gran habilidad para
trasladar a la doctrina y al conocimiento de los astros la doble
metamorfosis de género que, segun se contaba, habria experimentado el
legendario adivino™:

Dicen que Tiresias, un hombre beocio, cuya fama en
relacion a la ciencia profética se elevd muy alto, que
esteTiresias dijo entre los griegos que de las estrellas
errantes unas son hembras y otras son machos y no
realizan cosas iguales. Por esto también fabulan que
Tiresias fue doble y anfibio, ora hembra, ora macho.
(Luc. Astr. 11)

Asimismo, Luciano convierte la disputa por el trono de Olimpia en una
cuestidn astrologica, resuelta —en opinién del autor- a favor de Atreo por
su competencia en la doctrina astral, pues los argivos otorgaron el poder
a quien era superior en esa sabiduria:
Tiestes, senalandoles el carnero en el cielo se lo
mostro, y por ello fabulan que Tiestes tiene un
cordero de oro. Atreo, por su parte, desarroll6 la
teoria sobre el sol y sus salidas, a saber, que el sol
y el cosmos no se mueven siguiendo un curso
igual sino que corren en sentido opuesto uno y
otro, y que las que ahora parecen puestas, son
puestas del cosmos, pero salidas del sol.Y los
argivos le hicieron rey a él por decir estas cosas.
Y una gran fama se anadié a su sabiduria. (Luc.
Astr. 12)%°

De este modo, Luciano traslada al dambito del mito la concepcion de los
astronomos antiguos, quienes conceptualizaban los movimientos
celestes segun estos dos tipos: mirando hacia el sur (desde el hemisferio
norte), a lo largo del dia el cielo junto con todos los astros —por asi decirlo,
enganchados- se desplaza circularmente en sentido horario, mientras que
a lo largo de los dias (mirando aproximadamente a la misma hora) los
planetas, el sol y la luna se desplazan en sentido antihorario. No obstante,
segun la mitologia, esta sabiduria astroldgica que Luciano imputa a Atreo,
fue por intervencién de Zeus: en la disputa entre ambos hermanos por el
trono de Micenas, la realeza debia recaer en quien fuera capaz de producir
un carnero de oro. La mujer de Atreo, Aérope, era amante deTiestes y dio
a este la pieza de oro que poseia su esposo, pero Zeus intervino, el sol
invirtid su curso y Atreo pudo recuperar la valiosa pieza.

9 Cf. Hes. fr. 275 Merkelbach-West; Apollod. Bibliotheca lll 6, 7; Ov. Met. |1l 322-331.
20 Cf. E. £/.726; Apollod. Epit. Il 10-12; Hyg. Fab. LXXXVIL.
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Por otra parte, Luciano también refiere la especializacion de quienes se
dedican a esta cienciaya que, segun el autor, pueden interesarse tanto por
las caracteristicas de los astros como por sus movimientos:

También hay quienes, dividiendo la ciencia en partes,
tienen cada uno concepciones diversas, agrupando
unos las caracteristicas de la luna, otros las de Zeus?',
otros las del sol, atendiendo a su recorrido,
movimiento y fuerza. (Luc. Astr. 17)

Pero, Luciano con solo mencionar un nombre de la tradicién mitica, sin
explicar nada mas, justifica la naturaleza de la Luna, cuando afirma:
“Endimidn fijo las de la luna” (Kai Evdupiwv pév 1a €¢ TRV oeAnvainy
ouvetd€aro, Astr. 17). En efecto, no podia ser de otra forma, desde una
6ptica que asocie la astrologia con episodios miticos, ya que el joven
pastor Endimion fue amado por Selene, la Luna, hasta el punto de que
esta pidié a Zeus que le concediese vida eterna para que nunca la dejase,
pero el dios lo bendijo con un sueno eterno. Luciano no precisa en qué
consisten esas caracteristicas desde un punto de vista astrolégico, y se
limita solo a evocar el mito mas difundido sobre el astro de la noche?. Por
otra parte, resulta interesante recordar que Plinio presenta a Endimion
como el primer ser humano que observé los movimientos de la Luna, de
modo que el autor latino introduce un giro de tendencia evemerista,
parecido al de Luciano, en la interpretacion del mito de Endimidn, cuya
eternidad seria entonces una recompensa por el beneficio que su saber
aporto a los hombres?:

El primero que reconocio estos diferentes movimientos
fue Endimion; y también se dice que estaba enamorado
de ella. Ciertamente, no estamos lo suficientemente
agradecidos con quienes, con su trabajo y su esfuerzo,
han arrojado luz sobre esta fuente de luz. (Plin. Nat. |l
6,9)

Asimismo, aunque Luciano muestra su escepticismo respecto a como
son contadas las historias sobre los dioses, y defiende que Helios, el Sol,
no tuvo ningun hijo, sin embargo cuenta el mito de Faetén con fidelidad a

21 El planeta Jupiter, cuyo nombre, en griego antiguo y también en griego moderno, es Zeus.
22 Este mito es recordado por Luciano también en DDeor. XIX; Musc.Enc. 10; VH | 14, 21;
Sacr. 7; Icar. 13; Deor.Conec. 8; Alex. 39.

Z Evémero de Mesene (s. IV a. C.) en su obra /Inscripcidn sagrada (isp& vaypasn), de la que
solamente quedan resumenes, y segun la cual los dioses no son mas que personajes
histéricos benéficos de un pasado mal recordado, magnificados por unatradicién legendaria
y fantasiosa y por el culto que se les dio como personajes ejemplares que era util recordar,
la Ilamada deificacion.
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la tradicion mitica y narrativa?*, y justifica la influencia de los planetas en
los hombres, refiriéndose a aquellos como si, en realidad, fueran las
deidades antropomaorficas creadas por los poetas:

Cuentan también los griegos otras muchas fantasias, a
las que no doy el menor crédito. ;Como puede ser
piadoso creer que Eneas es hijo de Afrodita, Minos de
Zeus, Ascalafo de Ares y Autdlico de Hermes? Sin
embargo, cada uno de estos fue querido por los dioses
y al nacer pusieron en ellos la mirada, en uno Afrodita,
en otro Zeus, en otro Ares. En efecto, todas estas
fuerzas divinas que en el momento preciso del
nacimiento tienen influencia para los hombres, estas,
como progenitores, llevan a término todo de forma
semejante a si mismas: en aspecto, en figura, en obras
y en pensamiento; Minos se convirtié en rey porque
Zeus fue su antecesor, Eneas en hermoso por decision
de Afrodita y Autdlico en ladrén: el latrocinio le vino de
Hermes. (Luc. Astr. 20)

Segun esta concepcidn causa-efecto por influencia astral en el ejercicio
de determinadas actividades y profesiones (PEREZ-JIMENEZ, 2020:162-
168), si Ascalafo, como refiere Homero (//. 9.82), era hijo de Ares, sin duda
debia estar llamado a combatir en Troya; si Eneas era hijo de Anquises y
de Afrodita, a la diosa debe su hermosura; Minos, rey de Creta, era hijo de
Zeus y de Europa: por ello estaba predestinado a ostentar el maximo
poder, por su antecedente paterno. Autdlico, abuelo de Odiseo, estaba
marcado por su ascendente Hermes: de ahi su maestria en el arte de robar
y de enganar®. En este sentido, el sofista Elio Aristides (s. Il) en uno de sus
Discursos Sagrados pone en boca de uno de sus companeros en el
santuario de Asclepio de Pérgamo la siguiente afirmacion:

“Ese que hace poco conversaba contigo como si fuera
Platon, es tu Hermes -refiriéndose, sin duda, al que
habia presidido mi nacimiento—, pero ha tomado un
aspecto’, dijo, “semejante a Platon!” (Arist. Or. 50.57 K)

Asi, de modo semejante a los ejemplos propuestos por Luciano, la
presencia del dios protector de la elocuencia, en el nacimiento de Aristides
es un indicio de que el sofista estaba predestinado a la carrera oratoria,
como él mismo revela en el horéscopo de su carta astral. El sofista
describe la posicion del planeta Mercurio —que en astrologia significa la
mente racional, la inteligencia y la comunicacion- en cuadratura con

% La muerte de Faetdn y la transformacion de sus hermanas en dlamos como mito etiolégico
del preciado ambar es el tema de la pro/alid de Luciano titulada Acerca del ambar o de los
cisnes.

% Cf. Hom. Od. XIX 395-396, y PI. A. 334b.

111



Leer en las estrellas:

mito, parodiay ciéncia en el De astrologia de Luciano de Samosata

Jupiter y ambos al Oriente, es decir en la cuspide de su ascendente
astrondmico, de modo que este es el planeta regente y, por lo tanto,
simboliza el ego del individuo:

Alguien, quien quiera que fuese, atribuia estos suenos
y la manifiesta atencién de los dioses al astro de Zeus,
pues este dividia el cielo en partes iguales cuando yo
naci. Y en verdad los astrologos dicen que el Ledn
estaba en aquel momento en mitad del cielo y el astro
de Zeus bajo el Ledn, en cuadratura a la derecha de
Hermes, y ambos al Oriente. (Arist. Or. 50.58 K)

También el movimiento de los planetas es explicado por Luciano con
el referente del relato mitico, cuando alude a la lucha por el poder entre
los dioses, pero desmiente la tradicién poética de que “...el largovidente
Zeus puso a Cronos debajo de la tierra y del mar estéril”?, y traslada la
historia mitica al plano de la observacién astrologica:

Es mas, ni siquiera Zeus encadené a Cronos ni lo arrojé
al Tartaro, ni maquind las demas asechanzas que los
hombres creen, sino que Cronos sigue su curso por
fuera a mucha distancia de nosotros y su movimiento
es lento y dificil de percibir para los hombres. Por eso
dicen que se mantiene como si estuviera encadenado.
La inmensa hondura del firmamento es llamada
Tartaro. (Luc. Astr. 21)

Si tenemos en cuenta que Urano fue el primer planeta descubierto el
13 de marzo de 1781 por William Herschel con ayuda de un telescopio, y
no por la trayectoria que describia en el cielo, tal y como fueron
descubiertos el resto de planetas hasta entonces concocidos, y Neptuno
el 23 de septiembre de 1846 por Johann Gottfried Galle, el planeta Saturno
—Cronos- era, con diferencia, el que tenia un movimiento de traslacién
mas lenta, de casi treinta anos, para el espectador terrestre en el mundo
antiguo. Luciano aprovecha esta circunstancia para racionalizar el mito, y
relaciona con la lentitud del planeta el hecho de que Zeus encadenase a
su padre en el Tartaro, el lugar mas profundo del Hades, donde fueron
confinados losTitanes sublevados contra Zeus, y también lugar de castigo
para los grandes criminales miticos como Ixidn, Sisifo o Tantalo?. Por otra
parte, Saturno es junto a Jupiter, Urano y Neptuno, uno de los cuatro
planetas del sistema solar considerados exteriores —también llamados
gigantes o gaseosos—, al estar situados mas alla del cinturon de

26 Como refiere Homero en //. XIV 203-204: éte te Kpdvov eUplona ZeUc / yaing vépBe kabeioe
Kai atpuyétolo Balaoong.

27 Cf. Luc. Nec. 14. Sobre la Titanomaquia, Hes. 7A. 850-852: “Temblaba Hades, sefior de los
muertos que habitan bajo la tierra, y los Titanes que, sumergidos en el Tartaro, rodean a
Cronos, a causa del incesante estruendo y la horrible batalla”.
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asteroides: Luciano refiere que la trayectoria de Cronos es exterior, lejana,
lenta y dificil de observar?®. Esta caracterizacion encaja con los datos
aportados por Claudio Ptolomeo (EVANS, 2020:112-124), cuando el
astronomo y matematico alejandrino analiza la distancia de Cronos
respecto de la tierra, y situa este planeta entre los exteriores:

La ordenacion de unas [esferas] con respecto a otras ha
suscitado dudas hasta ahora. La esfera de la Luna es la
mas cercana a laTierra ;la esfera de Mercurio esta mas
cercana a laTierra que la de Venus, Venus mas cerca
que Marte, Marte mas que Jupiter, éste mas que
Saturno y Saturno mas que la esfera de las estrellas
fijas. Al observar la trayectoria de los planetas parece
evidente que unas esferas estan mas proximas a la
Tierra y otras mas alejadas, segun una linea recta que
salga del ojo. (Ptol. Hyp. 2.2)

La sabiduria astroldgica de los poetas

Las referencias miticas sirven a Luciano para reforzar su argumento de
que antes los hombres si hacian caso de los astros, mientras que en su
época algunos consideran que la astrologia ya no es un método valido ni
util. Tal vez él mismo comparta, en cierto modo, esa opinion frente a tales
creencias y a sus explicaciones tradicionales a través de los mitos
(uuBwdea, Astr. 20), como suele mostrar en otras obras suyas. Sin
embargo, dado el caracter también ficcional de su defensa de la
astrologia, no renuncia a seguir describiendo, a través de héroes y mitos,
pero intentando desmarcarse de su magnificacion por la tradicién crédula
y legendaria, el influjo de los astros sobre los hombres, sobre su caracter
y comportamiento.Y todo ello con el apoyo de los maximos artifices —
segun él mismo formula- de esa conjuncidon entre astros y hombres: los
poetas Homero y Hesiodo (Astr. 20-22). Luciano es un verdadero
pepaideuménos y, en consecuencia, también avala su defensa del arte
astrologico con el recuerdo explicito de los grandes poetas de la tradicidn
griega, para mostrar que su saber estuvo si inspirado por la astrologia.
Para ello menciona, solo enumerandolos, cuatro episodios miticos que
implican a dioses, planetasy astros.

A partir del poeta Homero y de los versos de Hesiodo,
sobre todo, se podrian aprender los puntos de acuerdo
de la antigliedad con los astrélogos: cuando se
describe con detalle la cadena de Zeus, los rayos de
Helios —que yo conjeturo sean luces del dia—, las

2 Luc. Astr. 21: Tiv £Ew doprv MOAAOV A’ AuEwV Kai oi vwBpn te i kivnolg kai oU pnidin toiowy
avepwrolotvy Opéeabat.
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ciudades que Hefesto hizo en el escudo?, el coroy el
vinedo.Y todo lo que se ha dicho sobre el adulterio de
Afrodita y Ares, ha sido puesto de manifiesto no
utilizando otra fuente sino esta sabiduria. (Luc. Astr. 22)

La cadena de Zeus es una alusién al episodio narrado por Homero (/.
VIII 19-27) cuando el senor del Olimpo amenaza, como muestra de
poderio, a los dioses y a las diosas con mantenerlos suspendidos en una
cadena de oro, si se niegan a acatar su autoridad. Igualmente, como
indicio de su racionalizacion de la historia legendaria, Asimismo, Luciano
se refiere a la destruccion, por parte de Zeus, de la nave de Odiseo
después que el héroe y sus companeros sacrificaron las vacas del Sol, a
pesar de las advertencias deTiresias, de modo que el Sol, hijo de Hiperién,
se lamenta ante de Zeus por el bien perdido:

iPadre Zeus, bienaventurados y sempieternos dioses!
Castigad a los companeros de Ulises Laetiada, que,
ensoberbeciéndose, han matado mis vacas; con ellas
yo me holgaba de verlas tanto al subir al estrellado
cielo como al volver nuevamente del cielo a la tierra. Si
no me diera condigna compensacion por estas vacas,
descenderé a la morada de Hades y alumbraré a los
muertos. (Hom. Od. XII 377-383)%

En cuanto a la trampa tendida por Hefesto a su infiel esposa Afroditay
a su amante Ares, tras serle revelado por Apolo el adulterio de la diosa, es
narrada por Homero en OdiseaVIll 266-366. La intencion desmitificadora
de Luciano en su interés por unir relato mitico y realidad astroldogica cabe
destacar aqui el uso del término 6podpopin, que literalmente significa
“carrera conjunta”®, para designar el abrazo amoroso de los dioses
adulteros (i yap 3 Wv Appoditne kai o0 Apeoc 6podpopin v Oufpou
aoldnv anepyaletal, Astr. 22); se trata de un hapax en Luciano y es un
vocablo en el que concurre, en efecto, el radical nominal del verbo dpapeiy,
que en textos astroldgicos aparece en compuestos con el sufijo ouv- para
indicar especificamente la conjuncién de dos astros, como explica el
astrologo Hefestion deTebas (s. V) en su Apotelesmatica a propodsito de la
luna y el sol: “estando en el cuarto menguante y todavia sin haber
conflkuido con los rayos del sol” (oUong 8¢ év 1M ouvodik®d (wdiw
Aewprowtou Kai undénw tag tol ‘HAlou ouvekdpapolong auyag, Cat Cod.
Astr. 8.1.158).

29 Se trata del escudo de Aquiles que Homero describe con detalle en /. XVIIl 478-608, y
constituye la primera ékppaoig (“descripcion”) de la literatura griega.

% Traduccion de SEGALA (1990:227-228).

31 Cf. Hsch. s.u. auatpoyiac’ tag xapdgelg TV Tpox®v. Kai opodpopiag (W 422). El referente
homérico de Il. XXIIl 422 describe cémo Menelao conducia sus corceles “evitando el choque
con los demas carros” (tf p' eixev Mevélaoc auatpoxlag GAeeivwv).
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Pero a Luciano le interesa sobre todo defender la utilidad de la
astrologia por su vinculacion con la mantica que —-a su juicio— antes
siempre dirigié todas las actividades de los hombres, cuando nada
ejecutaban sin oir primero a los adivinos:

Los antiguos hicieron un uso especial de la manticay
no la tuvieron por accesoria, sino que ni fundaban
ciudades, ni las circundaban con murallas, ni
ejecutaban crimenes, ni contraian matrimonios antes
de oir de boca de los adivinos los detalles de cada
cuestion. En efecto, para ellos la mantica no estaba al
margen de la astrologia, sino que en Delfos una virgen
realiza la accidén profética como simbolo de la virgen
celestial y una serpiente emite sonidos bajo el tripode
porque también una serpiente brilla entre las estrellas
y en Didima el oraculo de Apolo, a mi parecer, recibe
también este nombre por los Gemelos celestes. (Luc.
Astr. 23)

En su voluntad de aproximar la mantica y la astrologia Luciano opera
en este pasaje un doble juego de asociaciones para potenciar la astrologia
con la adivinacién y actividad oracular. En primer lugar, relaciona a la
virgen celestial (tfi¢ mapBevou tfig oUpaving), esto es el signo zodiacal de
Virgo —asimilada por Eratdstenes (Cat 9) a la Justicia, a Aikn, hija de Zeus
y deTemis, pero también a otras divinidades como Deméter, Isis, Atargatis
o Tyche- con la pitonisa, la sacerdotisa que comunicaba en estado de
trance los oraculos en el santuario de Delfos, y la vincula al Serpentario-
Ofiuco, que, en realidad, simboliza la serpiente que revelaba a Asclepio
los secretos de la medicina. A continuacién, propone un juego etimoldogico
con el nombre de otro importante oraculo del dios Apolo cercano a Mileto,
el de Didima. Como substantivo comun el plural &idupol significa
“gemelos’] de modo que Luciano establece una relacién asociativa -
imposible de reproducir en una traducciéon— entre el nombre del oraculoy
los gemelos celestes (AldUPwWV), es decir, con Castory Pélux. A ellos debe
su denominacion la constelacion zodiacal de Géminis, en cuya
configuracién los dos hijos de Zeus y Leda habrian quedado
inmortalizados, cogidos de la mano, en un conjunto de estrellas como
recompensa por su fraternidad y desde el firmamento protegen a los
navegantes:

Géminis / Gemelos

Dicen que son los Didscuros, que nacierony se criaron
en la region de Laconia, superando a todo el mundo en
su amor fraternal, pues jamas disputaron entre si ni por
el mando ni por ningun otro motivo. Zeus quiso
recompensar este estupendo testimonio de
fraternidad, los denominé Geminis y los ubicé a ambos
juntos en el firmamento. (Eratosth. Cat. 10)
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Para incidir una vez mas en el estrecho vinculo que une el saber de las
estrellas y el arte de la profecia, Luciano recuerda todavia la visita de
Odiseo al Hades —-de nuevo, pues, avala su opinion con la poesia
homérica— y retoma también el repertorio etnografico recordando, en
primer lugar, el predicamento de que gozo la astrologia en Lacedemonia,
cuya constitucion Licurgo fij6 segun mandato del cielo (AukoUpyog thv
noAtteinv ndoav £k t00 oUpavol dietakaro, Astr. 23), e indico la influencia
de la luna en los asuntos militares, prohibiendo emprender una guerra
antes del plenilunio, al creer que “la potencia no era la misma cuando la
luna crecia que cuando menguaba y que todo estaba sometido a su
gobierno” (ibidem). De hecho, Luciano puede estar siguiendo a Herddoto,
quien refiere que, tras la llegada del invasor persa a Maratén, los
espartanos no acudieron de immediato a socorrer al resto de los helenos,
cuando estos les pidieron su ayuda, porque “era el noveno dia del mes, y
no podian movilizar sus tropas hasta que la Luna estuviera llena” (Hdt. VI
106). Pero si Luciano ensalza el respeto de los espartanos por el oraculoy
los astros, en cambio, denosta a los arcadios porque no aceptaron el
poder de la adivinacién “ni honraron la astrologiay debido a su insensatez
y a su ignorancia dicen incluso que son mas viejos que la luna” (Astr. 26).

Por otra parte, ambas referencias son una muestra del uso -y abuso-
por parte de los sofistas y escritores de época imperial de hechos
historicos, bélicos, acaecidos en época clasica, dado que la historia de ese
periodo constituye un hipotexto esencial en las declamaciones de los
segundos sofistas y en la obra de los autores coetaneos. Pues Luciano
alude indirectamente al suceso mas importante que conformé la identidad
helénica, especialmente ateniense, como fue la batalla de Maratén; vy,
ademas, para referir la oposicion de los arcadios a los lacedeminos, tras
derrotarlos en la batalla de Leuctra (371 a. C.), con el fin de privarlos de
sus aliados tradicionales y consolidar la Liga arcadia como un bloque
antiespartano, el msamosatense remite a la desobediencia de los arcadios
a los dictados del universo, evocando la autoctonia arcadia que Licomedes
de Mantinea —segun el relato de Jenofonte (HGVIIl 1, 23)- esgrimio6 para
contrarrestar el mito del regreso de los Heraclidas, que legitimaba la
supremacia espartana en el Peloponeso.

Un presente sin astros

Frente al respeto que los hombres tuvieron por la mantica en el pasado,
el narrador-Luciano se fija en el presente para denunciar el escaso
predicamento la astrologia entre sus coetdneos, quienes difaman la
influencia de los astros sobre los seres humanos, y consideran la
astrologia como una falsa ciencia por su escasa veracidad y una ocupacién
inutil e innecesaria, que en modo alguno puede alterar el orden de los
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acontecimientos ni el destino, que escapa incluso al control de los
dioses®

Nuestros contemporaneos, unos dicen que es
imposible para los hombres encontrar un fin a la
astrologia: no es ni creible ni verdadera, ni Ares o Zeus
se mueven en el cielo para nosotros, sino que no
sienten la menor preocupacién por los asuntos
humanos ni comparten nada con ellos, antes bien
cumplen sus revoluciones por si mismos por la fuerza
de la rotacion. Y otros dicen que la astrologia no
miente, pero es inutil: la adivinacion no cambia todo lo
que sobreviene decretado por las Moiras. (Luc. Astr.
27-28)

Luciano concluye el opusculo admitiendo, con la autoridad de un
verdadero astrélogo, que la astrologia, como método de adivinacién que
es, no puede cambiar el porvenir, pero defiende que, al menos, el
conocimiento adquirido a través de ella, ayuda a los hombres a estar
tranquilos ante ese futuro y les resulta util para hacer frente a sucesos
venideros. De este modo, de forma circulary casi literal, Luciano vuelve al
inicio de su obra, ya que las ultimas palabras del texto (“Asi opino sobre
la astrologia’; Astr. 29) remiten directamente de nuevo al principio: “El
escrito trata del cieloy de los astros...” (Astr. 1):

Es imposible para la astrologia convertir la desgracia
en dicha e introducir alguna mutacion en el flujo de los
acontecimientos, pero resulta util a quienes la
consultan. Disfrutan con mucha mayor antelacion por
saber lo bueno que va a sucederles y aceptan la
desgracia con mejor animo. En efecto, no les llega sin
que lo sepan, sino que en la practica de su prevision lo
consideran facil y leve. Asi opino yo sobre la astrologia.
(Luc. Astr. 29)

Una idea semejante es expresada por Claudio Ptolomeo y esa
coincidencia muestra, una vez mas, la atencion del samosatense hacia los
géneros contemporaneos que esta parodiando. Asi, el alejandrino justifica
la utilidad de la astrologia en estos términos:

En general las personas que atacan la astrologiay la
reprueban por ser inutil, no le conceden el debido
respeto y niegan su utilidad con el falso argumento de
que es superflua, e infantil intentar prever las cosas que
inevitablemente acaecen. (...) Sin embargo, es
necesario observar que, en todo lo que ocurrira de
forma inevitable, la imprevision acarrea perturbadoras

32 Como reconoce el propi Homero en /. XVI 329-341 y XXIV 200-216; Od. VIl 186-206.
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confusiones y alegrias desmedidas, mientras que
previsidon habituay sosiega el alma con el ejercicio de
lo desconocido como si fuera ya una realidad, y la
prepara para aceptar con calma y tranquilidad todo
cuanto suceda. (Ptol. 7etr. 1.3.4-5)

A modo de epilogo

De astrologia es, sin duda, un juego de creacion sofistica, no exenta de
virtuosismo, en la que la huella de Luciano pronto se percibe. Asi, el
humor del samosatense se hace particularmente visible cuando, al
explicar el sistema astrologico fijado por los griegos, aparenta articular
una lectura racionalista, en clave evemerista, de los episodios miticos, y
sugiere que solo se trata de una interpretacion simbédlica de estos por la
imposibilidad de dar crédito al sentido literal de las fabulosas historias
sobre los dioses y los héroes tejidas por los poetas.®* De este modo, el
elogio en defensa de la astrologia resulta fingido, dado que las palabras
del narrador® rezuman notable ironiay, en definitiva, arrojan serias dudas
sobre los principios en que se basa la astrologia y la mantica a ella
asociada.

Asimismo, la lectura de esta pieza como un tratado serioy no como un
mero entretenimiento literario ha fomentado también su consideracion
como texto apdcrifo®. Sin embargo, el propdsito de Luciano no es incidir
en ningun posible debate en torno a la equivalencia o a una nitida
distincion entre los términos “astronomia” —usado solo para designar un
examen cientifico de los astros y del cielo-y “astrologia” —identificado
solo con la observaciéon de los astros como medio de informacion y de
adivinacién sobre acontecimientos que afectan a la vida humana-, dado
que cualquier tajante separacién entre astronomiay astrologia es ajena al
mundo antiguo, y ambos términos podian usarse indistintamente para
designar tanto a unay otra actividad como a sus respectivos practicantes,
e incluso el término astrélogo era también una forma de decir
“matematico” (BARTON, 1994, HUBNER, 2020:297-320).

De hecho, para el propio Claudio Ptolomeo —el gebgrafo, matematicoy
astronomo coetaneo de Luciano- la astrologia no es una disciplina
separada de la astronomia, sino un método de prediccion distinto, quizas
solo menos cientifico: aquella investiga los movimientos y las posiciones

33 Como ilustra con el mito de Zeus y Crono; infra § 21. El uso ambiguo y sutil por parte de
Luciano es objeto de analisis en el estudio de JOUANNO, (2008:183-225).

34 Tal vez no es necesario buscar una identificacion de la persona que habla, aunque se ha
sugerido que pudiera ser Demacrito, porque este fildsofo es comparable a Herédoto en el
uso de la prosa jonica y autor, segun Cicerdn (Diu. 1 57), de un tratado de adivinacion por el
examen de las entranas.

35 BOMPAIRE (1958:653-654) considera que solo seria admisible la autoria lucianica de Sobre
la astrologia bajo la condicion, precisamente, de no tomar en serio el texto.
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de los astros; esta se ocupa de los acontecimientos de la vida, sirviéndose
de las posiciones astrales en el nacimiento de los individuos y para ello
requiere de la astronomia. Como explica en su A/magesto —un tratado de
indiscutible caracter cientifico, incluso desde la Optica de la ciencia
moderna (BECK, 2007:6)-, la astronomia forma parte de la matematica,
porque su objeto de estudio, las estrellas y los planetas, cumplen las
condiciones necesarias de inmutabilidad y perceptibilidad, propias de la
matematica, de modo que permite predecir las posiciones de los cuerpos
celestes entre siy la tierra a través del conocimiento de sus movimientos
orbitales. Asi, la astronomia se ocupa de las cosas divinas y celestes, de
investigar lo que no cambia nunca, esto es, el mundo supralunar en el que
no hay ni generacion ni corrupcion; por esa razon también la astronomia
“puede ser eterna e invariable en su propio dominio, que ni es oscuro ni
desordenado” (Ptol. A/m. | 1). En cambio, la astrologia, en la concepcidn
ptolemaica, usa las posiciones relativas de los cuerpos celestes,
determinadas por la astronomia, para predecir la vida de los individuos,
atribuyendo influencias a los astros y a sus posiciones y combinaciones
(oxnuaTtiopoi) sobre los elementos del zodiaco (por ejemplo, Jupiter es
bueno, y mas si estad en Piscis, pero no tanto si se le opone Marte en
Virgo).Asi pues, segun Ptolomeo la astrologia es “una adquisicion de
conocimiento a través de la astronomia” (kataAnmtr 1 &' dotpovouiag
yvolg, Ptol. 7etr. | 1). Desde esta 6ptica, tal vez, el error de considerar la
astrologia como algo superficial estriba en suponer que su nivel de certeza
deba ser el mismo que el exigido a la astronomia, pero aquella se dirige
al mundo mutable y material, donde las cosas solo se pueden conjeturar,
y eso incluso con dificultad; lo cual implica negar la posibilidad de sacar
conclusiones verdaderas y Utiles acerca de los efectos de lo celestial en lo
terrenal y humano.

A pesar de que este texto ha parecido arido, demasiado técnico e
incluso opuesto a determinados postulados de Luciano, sin embargo,
leido como un maiyviov —en el sentido gorgiano del término®*®-y analizado
en detalle, no desmerece en el corpus lucianeo, y no solo por la presencia
de innumerables temas tratados con frecuencia por el samosatense, como
puede ser el uso y valoracion de los mitos (ANDERSON, 2004: 233-238).

Por ultimo, las obras de Luciano dejan entrever en numerosas
ocasiones la sociedad del s. Il d. C. En ella, la mantica -y, a la par de esta,
también la astrologia— era un tema arraigado, como muestra la credulidad
de la gente ante personajes como el falso adivino y profeta Alejandro®,
pero igualmente la notable aficiéon por el conocimiento derivado de los
astros entre sectores cultivados e incluso entre los emperadores, quienes,
como Adriano, en un periodo de tiempo cercano a la época en que Luciano

36 Cf. Gorg. Hel. 21.
87 A quien Luciano dedica una virulenta satira en su Alejandro o un falso profeta, cuyos
componentes retdricos hemos analizado en GOMEZ 2020.
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pudo haber compuesto este opusculo, reavivaron el interés de la corte
imperial por la astrologia (CRAMER, 1954:178).
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Capitulo 7

A supersticao segundo Plutarco

Maria Aparecida de Oliveira Silva

Primeiros usos

Em suas pesquisas, Martin (2004, p. 22-25) conclui que a invencao do
termo supersticao nasceu com Teofrasto, um aplicado aluno de Aristételes
e seu herdeiro no Liceu, redigiu um tratado intitulado O supersticioso
(delo1daipwv/deisidaimon) no qual afirma que o supersticioso é aquele
que age com excesso em suas demonstracoes de fé nos deuses, aquele
que se coga durante um sacrificio, que deixa cair uma taga enquanto ou
demais estao rezando ou exagera nas libacoes. Teofrasto ainda ridiculariza
aquele que evita passar perto de tumulos, cadaveres, mulheres dando a
luz, que consultam adivinhos e intérpretes de sonhos ou de péassaros,
entre outros. Portanto, o supersticioso é todo aquele que presta
demasiada atencao aos sinais e pressagios, ao passo que o ateu é aquele
que faz sacrificios de sangue, que Teofrasto tanto condena por acreditar
que esta pratica o conduz a supersticao.

Xenofonte é o segundo autor que faz referéncia ao termo desioldaipwv
(deisidaimon) na obra Ciropedia, 3.3.58, na qual a palavra tem o sentido
de um “venerador fervoroso dos deuses” Ha também um fragmento de
uma comédia de Menandro cujo titulo é Aswodaipwv (Deisidaimon),
contudo, nao temos qualquer informagao sobre o seu entendimento da
palavra. J4 a opgcdo moderna de traduzir dsioldaiyovia (deisidaimonia)
por supersticao segue a interpretacao de Cicero em Natureza dos deuses,
1.117, que tomou emprestado do termo superstitiosus presente na
comédia Anfitrido, no verso 323, de Plauto, em que o supersticioso é
aquele que recebeu o dom divino da profecia (Riess, 1885, p. 41), e assim,
para orador romano, superstitio € a adivinhacao, a arte de predizer o
futuro.

Entao percebemos que as primeiras nogcoes sobre essa palavra nao
encontram paralelo na interpretacao plutarquiana. Como veremos ao
longo deste capitulo, Plutarco vé o supersticioso como aquele que
acredita em narrativas miticas fantasiosas, que esta é a mais clara
manifestacao de ateismo porque permite a entrada da supersticdo nas
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narrativas miticas, que é a historia da origem e dos poderes atribuidos aos
deuses, com episédios que revelam seus atributos, o contato com os
mortais, a origem das coisas etc. Entao, como foi dito antes, o entrave para
escrita de uma verdadeira narrativa mitica, de conteudo filos6fico e
teoldgico, é aignorancia, o desconhecimento da historia dos deuses e dos
preceitos filoséficos, de onde o ateu é guiado pela paixao, contrario a
racionalidade proposta pela filosofia. Conforme esse pensamento
plutarquiano, o ateu perde a capacidade de julgamento racional para se
tornar alguém levado pelas paixdes’.

A supersticdao em Plutarco

A religiosidade de Plutarco se manifesta ao longo de sua extensa obra,
com breves reflexbes em varios tratados e biografias, além de sete
tratados com tematicas voltadas para sua teologia. Em seu tratado Da
supersticao (De superstitionel niepi deloldalyoviag?), a palavra significa
literalmente “medo do démon3®” Plutarco acrescenta a filosofia ao seu
modo de pensar a relacao que estabelece com o divino, como o sentido
de seus mitos e ritos. Para desenvolver esse raciocinio, nosso autor
primeiro identifica o carater de quem aceita a supersticdo em suavida:

A ignorancia e o desconhecimento dos deuses correm
logo desde o inicio por dois cursos fluxos; um produz,
como em territorios secos, nos de carateres duros, o
ateismo; e o outro, como nos umidos, nos frouxos, a
supersticao*.

(PLUTARCO. Da superstigdo, 164E)°

Plutarco entende que o ateismo é a causa da entrada da
supersticado nas narrativas miticas, que é a histéria da origem e dos
poderes atribuidos aos deuses, com episoddios que revelam seus atributos,
o contato com os mortais, a origem das coisas etc. Entao, o entrave para
a verdadeira narrativa mitica, de conteudo filosofico e teoldgico, é a
ignorancia, o desconhecimento da histéria dos deuses e dos preceitos
filosoficos, de onde o ateu é guiado pela paixao, contrario a racionalidade

" Para entender melhor as vérias definigdes para o conceito de supersticdo no mundo antigo,
recomendo a leitura de Riess (1895) e Martin (2004).

2 Em sua origem a palavra dsioidawpovia (deisidaimonia) significa “medo do démon”.

3 Na auséncia de uma palavra adequada para classificar o que Platdo chama de “seres
intermediarios entre os deuses e os homens”, a partir da palavra daipwv (daimon),
apresentamos “démon” como solugao de tradugao. Consultar: Platdo. Banquete, 202¢ ss.

4 Thg mepi Betv Guabiag kai ayvoiag eUBUC ¢E ApxAc dixa pusiong T6 piv Womep év Xxwpiolg
okAnpoig toig avtitumnolg fbeot thv adedtnta, 1 &' Wonep év Uypoig TOIC AmMaAoig Thv
delotdatyoviav menoinkev.

5 As traducbes dos excertos de Plutarco sdo de minha autoria. As que foram publicadas em
editoras ou revistas especializadas estao anotadas com meu nome e o ano da publicagao.
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proposta pela filosofia. Conforme esse pensamento plutarquiano o ateu
perde a capacidade de julgamento racional para se tornar alguém levado
pelas paixoes, tal lemos abaixo:

Entao, todo julgamento falso sobre esses assuntos €
errOneo, se a paixao também estad presente, é o mais
erroneo. Pois toda paixao parece que € um imenso
engano; assim como as luxagoes das articulagcdes
acompanhadas de lesdes, as distorcoes da alma
acompanhadas de paixdo sao as mais dificeis de
suportar®.

(PLUTARCO. Da supersticdo, 164E-F)

A limitacao interpretativa do ateu esta nao somente em sua ignorancia
e seu desconhecimento dos deuses e da filosofia, como demonstra a
limitagdo de sua inteligéncia. Em um primeiro momento, poderiamos
supor que a nocao de sabedoria tenha a mesma correspondéncia a de
inteligéncia em Plutarco. No entanto, ndo podemos inferir que inteligéncia
assume o mesmo grau de significdncia de sabedoria, pois nao ha
correlacao entre elas, uma vez que Plutarco afirma:

A inteligéncia difere da sabedoria na medida em que
esta é da contemplacao para a agao, e a inteligéncia,
sob a razao, submete a emocéao porque é algo habitual
e duradouro. Por isso, a inteligéncia necessita da sorte
e a sabedoria nao necessita de um fim natural nem de
uma vontade’.

(PLUTARCO. Das virtudes morais, 443E-F)

A relagao entre as virtudes citadinas e as humanas estabelecidas por
Plutarco revela sua visdao de que o individuo é uma parte de um todo
chamado cidade, que ele necessita de uma formacgao religiosa e filosoéfica
que o conduza ao caminho da virtude para que a razao suplante as
paixoes. Desse modo, o falso julgamento do praticante do ateismo esta
associado também a falta de inteligéncia, pois esta é a porta de entrada
para a dedicacao e compreensao dos estudos teoldgicos e filosoéficos,
através dos quais a nossa mente consegue examinar e distinguir o certo e
o errado, justo e o injusto, o divino e o profano, entre outros pensamentos
analogos. A supersticao é um tipo de paixao e por definicao é um engano,

8 gnaca pév olv kpiotc Peudng, BAAwE € kav f epi Talta, JoxBnpeov: fi ¢ kai mabog MPOCESTL,
poxénpdtatov. mév yap mdboc Eotke anatn pAeypaivousa givar kai kaBdmnep ai UETA TPAVUATOC
ékBolai v dpbpwv, oltwg ai petd ndboug dtactpodai Tig Puxig Xalenwtepal.

7 &peth 8¢ TOUTOU WiV ) dpovNaIC ékeivou 3' 1) codia. dladépel 3¢ codiac ppovnalc, N tol
Bewpntikol TMPOC TO TMPAKTIKOV Kai madntikov £motpodfic Kai OXECEWCG TIVOG YEVOMEVNG
U¢piotatal katd Adyov 1 ppdvnaolg. d1d Pppovnaolg pév Tuxng deital codia &' ou deital mpodg O
oikeTov T€Aog 0USE BoUARC
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de modo poético, Plutarco escreve: nadog €olke anartn (pdthos éoike
apdté), ou seja, “paixao parece engano’; e nos esclarece que:

Mas a supersticdo, como revela seu nome®, é um
sentimento passional e uma crenca® que é capaz de
produzir uma impressao que humilha e desalenta o
homem, porque pensa que os deuses existem, mas que
eles sao causadores de sofrimentos e funestos.
(PLUTARCO. Da supersti¢cdo, 165B)

Plutarco segue argumentando o quanto a supersticao torna o ateu mais
infeliz que um escravo, umavez que nao consegue se livrar de seu senhor
que € o ateismo. Nosso autor estd claramente preocupado com a
manutencao dos mitos e dos ritos executados conforme a tradicdo dos
antigos gregos (Da superstigdo, 166B). Critica ainda as demonstragoes
excessivas, as palavras estrangeiras e exageradas presentes nos rituais
(166C-D). O supersticioso atribui aos deuses qualquer doenca que lhe
acometa, perda de riquezas, morte dos filhos, sucessos e revezes nos
assuntos publicos (168C) , como se 0 homem nao tivesse participagado nos
acontecimentos, como se ele nao fosse um agente histérico que interfere
nos assuntos citadinos, visto que ocupa cargos importantes em sua
sociedade'.

A teologia de Plutarco

A palavra grega 8golovyia (theologia) deriva do substantivo 8soAoygiov
(theologeion) que era o nome dado ao lugar do palco destinado a aparicao
e a manifestagao dos deuses por meio da palavra, de onde interpreta-se o
termo Bgolovia (theologia) como a ciéncia das coisas divinas. Sob essa
perspectiva, Plutarco nos apresenta uma teologia grega que nao é uma
ciéncia da interpretacao da manifestacao ou da palavra divina, mas é a
prépria palavra divina, € um conhecimento que o deus nos permite ter,
mas na medida da sua vontade, porque conhecemos o que o deus nos
permite conhecer. A primeira vez que esta palavra surge na interpretacao
religiosa de Plutarco é em seu tratado sobre os deuses egipcios Isis e
Osiris, quando esclarece que “o que se mostrara na continuacao do nosso
tratado, que se propoe especialmente a acomodar a teologia dos egipcios

8 A palavra deioldawpovia (deisidaimonia), que é o titulo do tratado traduzido como
“supersticao”, um dos significados que assume, tem na sua origem o sentido literal de
“temor aos deuses”.

® v detodatpoviav 8¢ pnvoel kai tolvopa d6Eav £umadi kai 3€oug TotnTikAv UOGANYLY oloav
¢xtanetvolvtog kai cuvipifovrog Tov GvBpwrov, oidpevov piv sival Bsolg, eivat 3& Aurtnpouc
kai BAaBepoug.

0 Convém lembrar que a escrita plutarquiana se destina aos aristocratas gregos e
simpatizante romanos de sua época.
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a essa filosofia'” (Plutarco. De /sis e Osiris, 371A) (¢ Td émévia SnAWoel
100 Adyou TV Aiyuntiwv Oeoloyiav pdAlota tavtn TH  ¢lAocodia
OUVOLKELOUVTOC).

E 0 8eolovyog (thedlogos), que rapidamente associamos ao substantivo
“tedlogo” em portugués, mas que nao expressa exatamente o que
significa no grego utilizado por nosso autor que o interpreta como o
“estudioso dos deuses e da cosmogonia, porque expressa um
pensamento elaborado sob a perspectiva paga, nao crista. O
entendimento plutarquiano do papel do tedlogo na construcdo de uma
narrativa mitica, que também é religiosa, esté sintetizado abaixo:

Pois nem nos corpos inanimados devemos estabelecer
as origens do universo'?, como Demacrito e Epicuro,
nem se deve aceitar uma Unica razao artifice de uma
matéria sem propriedade e uma Unica providéncia que
domina e comanda tudo, como os estoicos; pois é
impossivel que exista qualquer tipo de mau, em
qualquer lugar, ou algo de bom, onde o deus nao ¢é a
causa de nada, pois “a harmonia do mundo é
precisamente como a harmonia de um arco ou de uma
lira que se estende e se distende”', conforme
Heraclito; também conforme Euripides:

néo surgiriam a parte os bens e os males
mas ha um tipo de mistura para haver o bem’”,

Por isso também, essa mais antiga doutrina vinda dos
tedlogos, dos legisladores, que chegou até poetas e
filosofos, que tem a sua origem andnima, embora
tenha sua forca inabalavel e constante, nao somente
em relatos e tradicbes, mas em ritos de iniciagao e
festivais, tanto entre barbaros como entre os helenos,
celebrada em muitos lugares; ndo sem inteligéncia,
sem razao, sem piloto, o todo nao flutua no ar ao
acaso, nem existe uma Unica razao que o domina e
dirige, tal tivesse timoes e freios obedientes’®.

" Tradugao de Maria Aparecida de Oliveira Silva (2022). Doravante, todos os excertos do
tratado De /sis e Osiris citados neste capitulo pertencem & traducao citada na bibliografia.
12 1&¢ To0 avTog Apxac (tas tod pantos arkhas) também pode ser traduzido como “as origens
do todo” ou “do mundo”.
'3 Plutarco repete este fragmento em Da tranquilidade da alma, 473F.
'4 Euripides. Eolo, pega perdida.
5 olte yap év apuxolg cwpact Tag Tol mavidg apxag Bstéov, We Anuokpitog kai Enikoupog,
oUt' anoiou dnuloupydv UAng éva Adyov kai piav mpovolav, we oi XTWLKOoi, TEPLYIVouEvny
anaviwv kai kpatooav: aduvatov yap i pAalpov otolv, 6mou maviwy, i xpnotov, énou
undevog 6 Bedg aitiog, £yyeveéabal. ‘maliviovog’ ydp ‘Gpuovin kdéopou, Okwaorep AUpng Kai
16Eou’ kaB' HpdakAettov' kai kat' EUpimidnv
‘oUk Qv yEvorro ywpic £ 06Ad kai kakd,
QAN ot TI¢ OUykpaoic Wot' Exely kaAwg.”
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(PLUTARCO. De /sis e Osiris, 369A-369C)

Ao afirmar que “essa mais antiga doutrina vinda dos tedlogos, dos
legisladores, que chegou até poetas e filésofos” (maumndAaiogc altn
KATELOLV €K BEOAOYWV Kdi VOUO0BET@V €i¢ Te olnTag Kai ptAocopoug do&a),
Plutarco enfatiza o quanto os tedlogos influenciam poetas e filésofos, em
outras palavras, mostra-nos que teblogos e legisladores sdao matéria de
estudo e de inspiracao de poetas e filésofos. Este raciocinio nos leva a um
tipo de poesia que se relaciona com a realidade social, por meio do
conhecimento das leis e de seus costumes, e ainda com sua religiosidade,
em um plano divino. No entanto, esta religiosidade também se relaciona
com a politica citadina, pois as demonstracoes religiosas eram publicas a
época de seus festivais. Desse modo, vemos as leis e os preceitos
religiosos como base para a formacao do pensamento e do imaginario
poético e filoséfico, ambos essenciais a compreensao grega da origem do
mundo e das leis dos costumes de sua sociedade. O publico e o privado
se encontram como elementos complementares que direcionam avida do
cidadao com exemplos e reflexdes trazidas por tedlogos e legisladores.

Se a poesia e a filosofia sdo essenciais a continuidade desses preceitos
teologicos e legislativos, e elas compdem as licoes estudadas pelos
gregos desde a infancia, é preciso que estas narrativas sejam examinadas
a fundo para que nao deformem o pensamento daqueles que entram em
contato como elas. Em razao disso, vemos Platao preocupado com as leis
e os poetas'® na cidade, estes por sua narrativa fantasiosa sobre deuses e
humanos, e aquelas por serem responsaveis pela ordem citadina. Entao,
o centro da discussao platonica esta na sua preocupacao com avirtude do
cidadao, que é o responsavel pela administracao da cidade, que atua
como um agente da histéria. Portanto, a formagao educacional grega,
conhecida como paideia, torna-se instrumento essencial para que a
cidade tenha cidadaos sabios e virtuosos. Assim, Plutarco debruga-se a
reflexdo dos mais distintos aspectos da vida humana para ensinar a seu
ouvinte/leitor como pensar e agir em varios momentos de sua vida.

E nesse contexto em que a teologia precede a filosofia e, por isso,
influencia filosofos e poetas, que Plutarco também sugere o caminho
inverso, que a filosofia se volte para a teologia a fim de retirar dela relato
fantasiosos sobre deuses, semideuses e herdis, pois estes sao frutos da

310 kai mapnahatog altn KAtelov €k BeoAOywv Kai vouoBeTv €ig Te motnTtag Kai ptAocopoug
306E&a, Vv dpxnv adcomnotov £xouoa, v &8¢ mioTiv ioxupdv kai ducefaletntov, oUK £V AOYOLC
povov oUd' év dnuatg, AN v te teletalig év te Buaialg kai BapBapolg kai "EAANGL moAAaxol
neptpepopévn, we olt' Gvouv kai Ghoyov kai dkuBEpvntov aiwpeitatl T altouatw to ndv, oue'
£ic 0TIV O KPATMV Kai KATEUBUVWV (oTep oiaftv f TLot meldnviolg XaAvoic Aoyoc, GAAY TOAAY
Kai pePLydéva Kakoig kai ayadoi¢ pdAlov 8¢ pndév weg GmA®g eimeiv kpatov évtalba Tig
PUoEWC Ppepoliong ou dueiv Mibwv ei¢ Tauiac.

'8 Lipka (2017, p. 300) afirma que apesar das copiosas referéncias de Plutarco aos nomes de
deuses individuais, tais deuses aparecem apenas de duas formas: como figuras miticas, ou
seja, como um subproduto da imaginacdo poética, e como objetos de culto em ritos
tradicionais.
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supersticao. Entao, a pergunta que surge € como identificar a narrativa
supersticiosa? A resposta de Plutarco estd na busca de uma razao humana
capaz de filtrar as narrativas miticas fantasiosas e de estabelecer um
corpus que nao seja alterado por supersticiosos ou desconhecedores da
esséncia divina.Vamos comecar a partir de agora a analisar como Plutarco
nos ensina a evitar pensamentos supersticiosos.

A mulher e a supersticao

Em Plutarco, a supersticao parece ser algo mais caracteristico da
mulher, a ponto de sentir orgulho de sua esposa por ela nao se deixar
levar pela supersticao e saber a justa medida de seus atos. Em seu tratado
Consolacdo a esposa’’, Plutarco comeca justificando sua auséncia nos
rituais funebres de sua filha recém-morta, e consola sua esposa com a
aprovacao de todas as acoes tomadas por ela, o que Ihe permite conceder
a sua companheira total liberdade para decidir quais outras tomar. Ao
ressaltar tal qualidade deTimoxena, Plutarco revela o quao sua esposa era
temente aos deuses e cumpria com todos os rituais que lhe cabiam, além
de realiza-los do modo correto. Sobre isso Plutarco afirma:

Aquele que enviaste para anunciar a morte de nossa
criancinha parece ter errado o caminho quando veio a
Atenas; mas eu fui aTanagra e busquei saber da filha
de nossa filha. Portanto, creio que os rituais funebres
ja tenham ocorrido, que tenham ocorrido de modo que
tu possas estar menos triste agora e no futuro. E se
desejas algo que nao fizeste, mas esperas a minha
decisao e imaginas que sera mais leve de suportar o
ocorrido, também isso seria sem toda afetagdo nem
supersticdo, coisas das quais tu nunca participas'®.
(PLUTARCO. Consolagdo a esposa, 608B)

Nao por acaso, Plutarco escreve sobre os cuidados que o marido deve
ter ao escolher a sua companheira:

tomar a iniciativa; pois é um comportamento
caracteristico de alguém que é uma cortesa e

7 Baltussen (2009, p. 74) discorre sobre o carater terapéutico das palavras plutarquianas,
que remete a um género epistolar terapéutico para aqueles que sofrem uma grande perda
ou dor.

18 "Ov Enepwag anayyslolvia nepi tii¢ 100 naidiov teAeuTiig, £olke dinpaptnkéval kad' 68ov
ei¢ ABrjvag mopeuodpevog Eyw ' gig Tavaypav EABwV EmMuBounv mapd tfg Buyatpldig. & uév
oUv nepi TAV TadAv AdN vopilw yeyovéval, yeyovota &' éxétw (¢ oot uéMAel kai viv dAundtata
Kai pog TO Aowmov EEeLv. &i 8¢ Tt Boulopévn Wi memoinkag GAAA PEVELG TRV EUNV YVWHNV, OiEL
3¢ KoupOTEPOV OioeLv yevouévou, Kai TolT' Eotal dixa maong meplepyiag kai detotdatpyoviag,
(v fkioTd ool péteott. Tradugdo de Maria Aparecida de Oliveira Silva (2019).
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desavergonhada, e o outro, de uma arrogante e uma
mulher sem afeicdo natural. A mulher ndo deve ter
amigos particulares, mas ter amigos comuns aos do
seu marido; os deuses sao 0OS seus primeiros e 0s
maiores amigos. Por isso convém a mulher legitima
conhecer os Unicos deuses que o seu marido considera
venerar, e trancafiar as portas de sua casa para os
cultos ocultos e as supersticoes estrangeiras. Pois
nenhum dos deuses sente-se agradado com oferendas
secretas e ocultas feitas por uma mulher.™
(PLUTARCO. Preceitos conjugais, 140D)

A época de Plutarco, Roma é uma cidade multicultural em que as
manifestagoes religiosas provém de diversas partes do Império Romano,
e nosso autor demonstra sua preocupacao com as praticas consideradas
supersticiosas que, a seu ver, destoam da religiosidade, em particular, a
grega, e passam para o campo do charlatanismo ou da irracionalidade.
Notamos que Plutarco acentua a participacao feminina na entrada de
novos cultos e novas narrativas que nao tém correspondéncia com os
escritos filosoficos e poéticos dos antigos gregos; portanto, eles
representam narrativas extraordinarias que nao integram a narrativa
mitica original, que sao fruto de releituras feitas por individuos que
desconhecem esses escritos e que, ainda assim, inserem-se na oralidade
e acabam por se perpetuar em versos e preceitos filoséficos dos que
ignoram os deuses e a tradigao literaria grega.

Plutarco entende que a filosofia grega, em especial, a platénica, atua
na solucao de questoes praticas e o quanto é util em nossa vida conjugal.
No entanto, a harmonia do casal ndao provém somente do didlogo e da
filosofia, também necessita da religiao. Sob essa perspectiva, Plutarco alia
filosofia e religiao ao seu pensamento sobre a convivéncia do homem
com a mulher no casamento, como se a filosofia cuidasse do corpo e a
religido tratasse da alma, em uma uniao completa e indissociavel entre a
matéria e o espirito do casal. Com esses conhecimentos, Plutarco julga
possivel que cada um pense sua participagcao na harmonia conjugal, papel
que atribui a mulher, assim ele recomenda a esposa que:

Platao diz que a cidade é feliz e prospera® enquanto
ouvem “0 meu e 0 nao meu”?' sendo proferido em

9 Suoyepaivelv Té tolalta tol Gvdpdg Apxopévou PAT' altiv Kat dpxecBar 1 pév yap
ETalpLkov Kai itapodyv, ¢ &' Unepndavov kai aptloctopyov. 1dioug ou BeT piloug Ktdabat TV
yuvaika, kotvoig 8¢ xpfiabat toig 1ol avdpog” oi 3¢ Beoi pilol mpWTOoL Kai Péylotol. 3o Kai Beolg
olg 60 avnp vouilel o¢fecBbal Tfi YAUETH KAl YIYVWOKEWV POVOUCG TIPOCHNKEL, TEPLEPYOLG OE
Bpnokeialg kai Eévaig detodalpovialg amokekAeiobat v alAelov. oUdevi yap Bewv iepd
kAemtopeva kai Aavavovta dpdtal kexaplopeévwg Umod yuvaikog. Tradugdo de Maria Aparecida
de Oliveira Silva (2020).

20 Platao. A republica, 462c.

2! Encontramos esta citagdo em outro tratado plutarquiano intitulado Didlogo do amor,
também relacionada a questao da concérdia entre um casal, onde ele afirma: “Quem Eros
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raras ocasioes, por causa de os cidadaos utilizarem em
comum, na medida do possivel, as coisas que sao mais
dignas de atencdo. E deve-se muito mais retirar tal
modo de expressao do casamento. Exceto, tal como os
médicos dizem que os golpes do lado esquerdo do
corpo causam impacto nos membros do seu lado
direito, assim também a mulher deve sentir as mesmas
coisas que o0 seu marido e o marido as da sua mulher,
a fim de que, tal como elos dos grilhdes entrelacados
uns aos outros adquirem forca, do mesmo modo,
porque oferecem a correspondente afeicao um ao
outro, a sua unido salva a ambos. Pois também a
natureza mistura-nos através dos nossos corpos, a fim
de que, depois de pegar uma parte de cada um deles e
fundir em algo comum a ambos, devolva o que foi
gerado, de modo que nenhum deles se separe nem
seja dividido no que é particular ou do outro?2.
(PLUTARCO. Preceitos conjugais, 140D-F)

E interessante ressaltar o paralelo que Plutarco estabelece entre a
cidade e o casamento, quando cita a concepcao de cidade ideal platonica.
Nosso autor demonstra que enxerga a cidade como um coletivo de
familias, estas constituidas por meio de casamentos. Portanto, cuidar da
relagao afetiva, do modo como o homem e a mulher se relacionam no
casamento, proporciona a continuidade da cidade por meio da procriagao
e da educagao de sua prole. Para Plutarco, a educacdo de uma crianga é
um processo, um ato continuo que requer a dedicacao do aprendiz. A boa
origem, que esta relacionada a natureza, é apenas um indicativo de que a

visita e inspira, primeiro da cidade platonica terd “o meu” e “o ndo meu’, pois ndao é uma
simples “comunhao de amigos” nem de todos, mas os que delimitam seus corpos, unem e
confundem suas almas a forga, ndo querem ser dois, nem pensam nisso. Depois, ha a
temperanca entre eles, a qual é necessaria ao casamento, ela tem de fora e das leis.” (767D-
E), tradugao de Maria Aparecida de Oliveira Silva (2015). E ainda em seu tratado Do amor
aos irmdos, Plutarco retoma esta informacao platénica para outro conselho para a concérdia,
agora entre irmaos: “mas aquele que na casa aconselha os irmaos especialmente como
Platdo aconselha os cidadaos a retirar “o meu” e o “ndao o meu’; mas se nao for possivel,
afeicoe-se e cerque-se pela igualdade, estabelecendo um belo e firme alicerce da concérdia,
sempre que a paz for derrubada!” (484B), traducdo de Maria Aparecida de Oliveira Silva
(2016).

220 MAdtwv $noiv ebdaipova kai yakapiav ivat moAw, év i “10 uov Kai 10 oUk éuov” fikiota
¢Oeyyouévwy dkolouat S TO KOowvoi¢ W évi pydAlota xpiiodal toig a&iolg omoudiiq Toug
moAitag. moAU &3¢ pdAAov ék yapou Sei thv totautnv ¢wvnv avnpiodat. ARV Womep oi iatpoi
Aéyouo! Ta¢ TV eVwVUPWY MANYAG TNV diodnotv év toig de€loig avapépetv, oltw TV yuvaika
10i¢ 100 Avdpdg cuumadeiv kaAov kai TOv Gvdpa Toig TG yuvalkog, iv' omep oi deopoi katd
v €naAla&v ioxlv dt' GAAnAwv AauBavouaty, oltwg ékatépou thv elvolav AvtioTpopov
anodidovtog n kowvwvia owintat dt' Audoiv. Kai yap 1 ¢puolg piyvuot did v cwpatwy Rudg,
iv' €€ ékatépwv peépog AaBoloa kai cuyxeaoa KooV AupoTEPOLg Amod® TO YEVVWHUEVOV, (DOTE
undétepov dlopicat pndé diakpivat t Blov | 10 GAAGTpLov. altn toivuv Kai Xpnuatwv
Kolvwvia Tpoonkel WAAlota Toi¢ yapololv, €i¢ piav oUoiav mavta Kataxeau€volg Kai
avapei§aot pn t© pépog idlov kai 10 PEPog AAAOTPLov GAAA mdv Blov nyeicbat kai pundév
AA\OTPLOV.
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educagao encontrard um terreno fértil em que o semeador encontrara as
condigOes ideais para o seu cultivo. No entanto, como na agricultura, é
preciso que o semeador esteja atento aos afazeres necessarios para que
essa semente se desenvolva e passe a dar bons frutos. Assim, o autor
argumenta: “A terra é boa por natureza;, mas, se descuidada, é
improdutiva e arruinada®” (Plutarco. Da educagdo das criangas, 2D)*. E
assim é a acao da supersticdo nas mentes dos que desconhecem os
deuses e a filosofia da antiga Grécia, que abandonam as praticas
tradicionais para a adocao de novos ritos e narrativas que distorcem a
compreensao primeira das narrativas miticas originais.

Filosofia, religido e supersticao: o caso de Isis e Osiris

Logo nas primeiras linhas do seu tratado De /sis e Osiris, Plutarco
revela o tema central de sua obra: obter a verdade divina a partir do
divino. Em seguida, critica as narrativas miticas que se excedem nas
descricoes das facanhas dos deuses e nos registros dos acontecimentos
maravilhosos que os circundam. Plutarco nos mostra que, na longa
duracgao, essas palavras perderam sua esséncia porque passaram a sofrer
a interferéncia de supersticoes e do gosto por narrativas fantasiosas.
Nosso autor rejeita a supersticdo e o ateismo de seu tempo, aceita o
politeismo religioso egipcio, mas interpretado sob as lentes da filosofia
grega (Griffiths, 1970, p. 32). Desse modo, a verdade sobre os deuses
torna-se imperativa e necessaria para a relagao entre homens e deuses,
para que os homens sejam justos ao falar de um ser divino sem a
presenca de supersticoes nem de agoes dissonantes da esséncia divina.
Nao por acaso Plutarco inicia seu tratado assim:

Tudo que é bom, 6 Clea, os inteligentes devem pedir
para si junto aos deuses, sobretudo suplicamos em
nossa busca obter da parte deles, o quanto for possivel
aos homens alcangar, o conhecimento deles em sua
esséncia. Porque ndao ha nada melhor para um homem
receber nem mais veneravel para conceder a um deus
que a verdade?®.

(PLUTARCO. De /sis e Osiris, 351C-D)

Convém lembrar que a religiao e a religiosidade egipcias em Plutarco
manifestam ainda sua idealizagao tanto da cultura filosofica e religiosa

3 ayadn yi nédukev: GAN' aueAndeioa xepoevetal, kai 6ow Th PpUoEl BeAtiwv £0Ti, TOCOUTW
pdAAov €€apynBeioa St' duéletav é€amoAAuTal.

% Plutarco. Da educagdo das criangas. Tradugéo, introdugéo e notas de Maria Aparecida de
Oliveira Silva. Sao Paulo: Edipro, 2015b.

% Navrta pév, O KAéa, ST tayadd Touc voiv éxovtac aiteiobat mapd TGV ey, pdAtota 3¢ ThAg
nepl AUT@V EmotAPNg 6oov £PLKTOV €0TIV AVOPWIOLG METLOVTEG €UXOUEBa Tuyxavewy map'
AUtV éKeivwv: WE oUBEV avepwnw AaBeiv peifov, ol xapicaoBat Be® oepvotepov GAnbeiag.
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dos gregos como da religiosidade egipcia (Borghini, 1991, p. 121). Sob
essa perspectiva, Plutarco parece mesclar sua descricao dos egipcios a
sua visao do que seriam os gregos e sua conduta filoséfica. Observemos
esta passagem:

Pois nenhum elemento irracional, nem fabuloso, nem
em favor da supersticao, como alguns consideram, foi
instituido nas suas praticas religiosas, mas principios
éticos e causas Uteis, e 0 que nao esta desprovido da
fina arte da investigagao e do estudo da sua natureza?.

(PLUTARCO. De /sis e Osiris, 353E)

Plutarco aponta para a racionalizacao dos ritos e deuses egipcios por
meio da contribuicao da filosofia grega na elaboracao de conceitos e na
escrita de uma mitologia pautada na razao filoséfica. A andlise de nosso
autor destina-se a critica dos cultos baseados nos éxtases de seus
integrantes, carregados de supersticoes e de acoes sem sentido. A
religido em Plutarco estd permeada pela razao, o que confere ao ser
humano a consciéncia de sua existéncia, um lugar no mundo dos mortais
que pode ou nao lhe ser favoravel. O conceito de raciocinio légico é
constante nas obras plutarquiana e serve de baliza para suas conclusoes,
um exemplo disso estad expresso neste paragrafo:

Pois, dentre as doengas que sdo préprias do corpo, o
raciocinio légico, mesmo enfraquecido, percebe-as,
enquanto as que sao da alma, embora doente, porque
ela mesma nao tem o discernimento de que sofre com
isso, pois sofre com o que julga; e devemos contar
como o primeiro e o maior dos males animicos a
ignorancia, por meio da qual, o vicio é incuravel para a
maioria que com ele convive, passa a vida e morre.?””
(PLUTARCO. Se as paixdes da alma sdo piores que as

do corpo, 500E-F)

O raciocinio légico neste texto aparece como algo intrinseco a
condicao humana, capaz de identificar alteracGes no corpo, e as alteragoes
da alma sao afetadas pela ignorancia, que debilita sua capacidade de
raciocinar sobre o seu real estado. Além do raciocinio légico, outro
conceito importante, derivado deste, é o de razao, fundamental para a
compreensao da filosofia que o conduzird ao caminho da virtude. O papel

26 QUdtv yap Gloyov oUdE puB®deg oUd' UMd delodaipyoviag, womep Eviol vouilouaty,
éykateatolxeloUto taig iepoupyialg, GAAG T pév NBLKAG ExovTa Kai Xpelwdelg aitiag, T &' oUk
Guolpa KopYoTNTOG IoTOPLKAG i PUOLKIG ETTLV.

27 tGyv pév yap mepl 10 o®pa voonudtwy £ppwpévoc 6 Aoyiopdg aicBavetal, Toig 8¢ tfig Yuxfig
ouvvoo@v alTtdg oUk Exel Kpiolv &v oic TAoYXel, TTACKEL yap () Kpivel kai SeT TV YUXIKDY
MPGTOV Kai péyloTov dptBueiv Thv dvotay, dt' Aic GvAKeEoToC 1 Kakia Toic TOANOIC GUVOIKET Kai
ouykatafLoil kai cuvanoBvAoKeL.
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da filosofia grega no entendimento da religido egipcia afasta dela as
crendices e 0s pensamentos supersticiosos, pois:

Por isso, diante dessas questdes, devemos sobretudo
tomar como guia a razao vinda da filosofia, refletir
piedosamente sobre cada uma das doutrinas e ritos, do
mesmo modo que Teodoro disse que as palavras que
com a mao direita ele oferecia a alguns dos seus
ouvintes eles as recebiam com a mao esquerda; assim,
nos nao cometamos o erro de entender de outro modo
0 que os costumes estabeleceram com exceléncia
sobre os ritos sacrificiais e as festas?®.

(PLUTARCO. De /sis e Osiris, 378A-B)

E sera por intermédio da filosofia grega que Plutarco discursard em
favor da filosofia e da religiao como meios de se encontrar a verdade
através do conhecimento do divino, uma vez sustentado pelos principios
filosoéficos:

Por isso também Platdao e Aristoteles chamam a essa
parte da filosofia de epodptica, o quanto os que
ultrapassaram com o auxilio da razdao todas essas
situacoes, confusas e misturadas, que se deslocam em
direcdo ao primeiro, simples e imaterial, e tocam
realmente a pura verdade que o cerca, como em um
festival com ritos misticos, consideram que atingiram
o fim dltimo da filosofia.

(PLUTARCO. De /sis e Osiris, 382D-E)

A importancia da reflexao sobre o tema da supersticdo estd na
percepcao plutarquiana de que a narrativa mitica é atravessada por
episddios que nao sao explicados pela razao, mas existem aqueles que
sao dignos de memodria porque se distanciam desses elementos,
conforme lemos a seguir:

E muitos ainda tém concluido em suas investigacoes
que ela era filha de Hermes, e muitos outros, de
Prometeu, porque consideram a descoberta da
sabedoria e da previsao como sendo deste segundo, e
a da gramatica e a da musica como sendo de Hermes;
por isso também chamam isis de a primeira das Musas,
junto com Diceosine, por sua sabedoria, como ja foi
dito, que mostra os assuntos divinos aos que, de modo

2 A0 B¢l paliota mpog Talta Adyov ék ¢lhocodiag puotaywydv avaAlapoviag doiwg
dlavoeical TV Aeyouévwy kai dpwpévwy Ekactoy, iva pn, kabanep Oeddwpog eine ToUC
Aoyoug autol tfj de€1d mpoteivovtog €vioug Tij aplotepd dExeoBal TV AKPOWUEVWY, oUTwg
NuUeig & KaA@g oi vopol mepi ¢ Buoiag kai tag £optag £tafav £r€pwg UmoAauBavovieg
¢tapaptwpev.
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verdadeiro e justo, sdo chamados hieréforos e
hierostulos; os primeiros sao os que carregam na alma,
como em uma cesta, a palavra sagrada sobre os
deuses, que é isenta de toda supersticao e indiscricao,
enquanto os segundos sugerem elementos obscuros e
sombrios, também claros e brilhantes da nocao que
tém dos deuses, que se evidenciam em suas vestes
sagradas. [...] um Isiaco de verdade é aquele que,
quando recebe legitimamente da tradicao o que sevé e
o que se faz a esses deuses, por meio da razado, busca
e se aplica filosoficamente ao estudo da verdade
existente nisso?.
(PLUTARCO. De /sis e Osiris, 352B-C)
Plutarco nos esclarece qual a narrativa que lhe parece mais verdadeira:

Pois nenhum elemento irracional, nem fabuloso, nem
em favor da supersticdo, como alguns consideram, foi
instituido nas suas praticas religiosas, mas principios
éticos e causas Uteis, e 0 que nao esta desprovido da
fina arte da investigagdo e do estudo da sua natureza®.

(PLUTARCO. De /sis e Osiris, 353E)

A observancia dos elementos supersticiosos somente é obscurecida
quando quem ouve ou |é determinados relatos nao forem iniciados na
filosofia e nao veneram os deuses, como vemos nesta assertiva
plutarquiana:

Desse modo, escuta os acontecimentos sobre os
deuses e os recebe daqueles que explicam o mito de
modo sagrado e filosofico, executa-os sempre
preservando as praticas dos sagrados ritos
estabelecidos, pensa que nada agrada mais aos
deuses, nem sacrificio nem agao, que ter uma crenca
verdadeira sobre eles evitaras um mal ndo menor ao
ateismo: a superstigao®'.

(PLUTARCO, De /sis e Osiris, 355C-D)

29 MouaGv v mpotépav lotv Gua kai Aikatoolvnv kahodal, codphv oloav, (omep eipnTal, Kai
delkviouoav T Beia Toig AANBME Kai Sikaiwg iepadpopolg Kai iepoaTOAOLG IPOCAYOPEVOUEVOLS
oUtol 3' eioiv oi 1OV iepdv Adyov mepi Be@v Tdong kabapelovta deloidalpoviag kai meplepyiac
év 1] Yuxi pEpovieg Womep v KioTn Kai MEPLOTEANOVTEG, TO pEV pEAava Kai oktwdn ta O
pavepd kai Aapmpd thic nepi Be®@v UnmodnAolviee oifoewe, ola Kai mepi Thv £06fTa ThHv iepav
anogaiverat. [...] AN lolakog €0ty W GANBMG 6 T delkvupeva Kai dpwueva mepi Tolg Beolg
toutoug, 6tav vopw napalapn, Adyw I{nthv kai pthocod®v mepi Tiig £€v alTtoig aAnbeiag.

30 Qudiv yap Gloyov oUd: puBDdeg oUd' Umd deloidaipoviag, Gomep Eviol vouilouaty,
éykateotolyeloUto taig iepoupyialg, GAAG TG pév NBLKAG Exovta Kai Xpelwdelg aitiag, T &' oUk
Guotlpa KoppoTNTOog IoTOPLKAG i PUOLKIG EOTLV.

31 oUtw &1 T& Mepi Be®v Akolcaca Kai dexopévn mapd TV £Enyouuévwy OV piBov doiwg Kai
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d0kav Exewv mepi BeWv pndév oiopévn pdAAov autoig pnAte BUCElV PATE TOLACEY aAUTOIQ
KEXAPLOPEVOVY, 0UBEV ENattov AmopeVEn kakdv aBedTnTog detatdatpuoviav.
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A preocupacao de nosso autor estd em evitar que episodios espurios
adentrem a narrativa mitica e distorcam os relatos originais, pois o
resultado dessa contaminacao narrativa € a compreensao equivocada da
filosofia e, principalmente, alimenta o pensamento ateu:

Pois o deus nao é desprovido de inteligéncia, nem
inanimado, nem submisso aos homens; por isso nés os
reconhecemos como deuses, porque sao Uteis para
nos e nos presenteiam e nos oferecem frutos de modo
suficiente e perene, nao sao diferentes em diferentes
povos, nem barbaros nem helenos, nem meridionais
nem setentrionais; mas como o Sol e a Lua, o céu, a
terra e o mar que todos os tém em comum, porém sao
chamados de diferentes modos por diferentes povos, é
assim porqgue é a Unica razao que ordena isso e a Unica
providéncia que as governa e os Unicos poderes que
auxiliam em tudo, que surgiram entre diferentes povos;
conforme seus costumes, recebem diferentes honras e
nomes, e usam seus simbolos consagrados, uns
obscuros, outros mais claros, conduzem, nao sem
risco, a inteligéncia ao caminho do divino; pois uns se
esbarram nele e caem completamente na supersticao,
enquanto outros fogem dela, mas vao para as varzeas
Umidas da superstigcdo, sem notar, retornam, como se
tivessem caido no desfiladeiro do ateismo®.
(PLUTARCO. De /sis e Osiris, 377E-378A)

Portanto, através do mito de isis e Osiris, Plutarco nos esclarece que a
supersticao é uma crenga que mostra sua forga quando incorporada em
narrativas miticas que maculam o pensamento filoséfico e a religiosidade
do ser humano. Plutarco propde a educacgao filoséfica e religiosa do
cidadao para que as tradicoes de sua cidade, de seu povo, nao se percam
com relatos fantasiosos que seduzem o imaginario daqueles que
desconhecem a religiao e a filosofia. Destacamos que, embora Plutarco se
mostre favoravel ao culto de isis em Roma e Grécia, as origens e os
episodios caracteristicos da deusa estao relacionados a cosmogonia e a
teogonia dos antigos gregos. Do mesmo modo, a filosofia proposta por
Plutarco é claramente a que segue os preceitos da Academia, Platao é

32 o0 yap &vouv oUd' &Yuxov oud' avBpwrolg 6 Bedg Umoxeiplov: amd Toutwv & TOUC

XPWHEVOUC auToig kai dwpoupévoug NIV Kai mapéxovrag agvaa kai dtapki Beolg évopicapey,
oly £t€poug map' £tepolg oUdE PBapPapoug kai “EAAnvag oudé votioug kai Bopeioug GAN'
worep fALog kai oeAnvn kai oUpavog kai yi kai 6adhacca kowva ndaoty, ovopaletat 8' GAAwg U’
GMwv, oltwg £€vog Aoyou 1ol tadta koopolvtog Kai pidg mpovoiag Emrtpomneuouong Kai
duvauewv Umoupy®v £mi mavta tetayuévwy £tepat map' ETEPOLG KATA VOUOUC YEYOVAOL Tiuai
Kai mpoonyopiat, kai cupBorolg xplvtal Kablepwuevolg oi pév auudpoig oi 3¢ tpavotépolg,
ém Ta Bgia TNV vonaotv 6dnyolvteg oUK AkvdUVWG €viol yap AMoopalEVTEG MAVIATAGOLY Eig
detotdalpoviav MALBov, oi 58 pelyovteg Gomep £Aoc ThHv Seloidatpoviav Edadov albig Konep
€ig¢ KpNUVOV EumecdvTeg TNV ABedTNTA.
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tratado como um pensador da virtude adquirida por meio da filosofia, que
conduz seu iniciado ao caminho da verdade e da justica.
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Capitulo 8

A ressurreicao de Jesus em Contra Celso de Origenes:
ciéncia ou supersticao?

José Petrucio de Farias Junior

Introducao

Ciéncia e supersticao’ sdao temas presentes na literatura romana,
sobretudo no tocante a discussao acerca da plausibilidade histérica dos
mitos cristdos em circulacdo no Império Romano a partir de meados do

1 Como nos lembra a Profa. Dra. Pilar Gdémez Card6 (2023), entre os gregos, ndo ha um
vocabulo definido para designar ‘ciéncia’, porquanto tal termo advém da forma latina
‘scientia’ que mantém, por sua vez, relagdo com os vocabulos gregos oxitletv que significa
dividir, cortar, separar, provavelmente para sinalizar que a producdao do conhecimento
requer que o fracionemos em partes menores, passiveis de andlise; todavia, os gregos
expressavam um conhecimento proveniente da observagao racional de fendmenos fisicos
ou humanos, ou seja, comprovaveis empiricamente, por meio de termos como: TtéEXvn,
émotnun ou codia, o quais dialogavam com o ideal de Adyog, ypadn (palavra escrita ou
falada) e vopog (aplicaveis aos principios ou leis gerais com capacidade preditiva e
comprovavel empiricamente). Téxvn, por exemplo, € um substantivo que, para se referir aos
diferentes ambitos da ciéncia, passa a ser acompanhado de um qualificativo, por exemplo:
vauTikn téxvn (que trata das naus - i} vadg), moAttikn téxvn (que trata de assuntos da padlis -
N noAwg), entre outros. Ja o termo superstitio (que muitos pensadores latinos opéem a religio,
como Cicero, em Da natureza dos deuses) implica uso inadequado, desregrado,
descomedido ou desatento das praticas religiosas tradicionais quanto ao culto aos deuses,
ao cumprimento dos deveres religiosos bem como a virtude, a justica, a lealdade e a
fidelidade tal como preceitua o mos maiorum, que parte do pressuposto de que o poder
romano é garantido pelos deuses. O historiador Ennio Sanzi, adverte-nos que [...] os
supersticiosos estao caracterizados pelo movimento tipico daqueles que nao fazem outra
coisa que imolar aos deuses e oferecer a garantia da sobrevicissitude dos proprios filhos
(2006: 21), ou seja, nao veneram ou invocam os deuses em favor de Roma e da protecao do
Império, mas por causas ou interesses particulares. Além disso, o uso incorreto do
relacionamento com o divino poderia provocar infortinios, por isso muitas praticas
divinatdrias poderiam ser concebidas como superstitio, na medida em que se tornam uma
‘ameaca’ as instituicbes romanas. A religio, ao contrario, é permeada pela preocupagao com
a manutencao das tradi¢Oes, das instituicoes politicas e religiosas e das leis estabelecidas
pelos antepassados, os quais atuam em consonadncia com a manutencao politico-
administrativa do Império Romano. Para Celso, os cristdos representam uma ameaca a
ordem social vigente, por isso seus mitos operam no ambito da superstitio, sendo os cristaos
meros superstitiosus (ORIGENES, Contra Celso, 1.79), tal como demonstraremos neste
capitulo.
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século | EC, momento em que identificamos a constituicao de uma
literatura especifica centrada nos ditos e feitos de Jesus de Nazaré.
Destacamos, nesse estudo, a relevancia dos didlogos entre Origenes, um
defensor do cristianismo, e Celso, um defensor da cultura classica e suas
diferentes formas de expressao simbolica, presentes em Contra Celso,
sobretudo no tocante as discussdes acerca da ressurreicao de Jesus de
Nazaré.

Celso questiona a validade historica da ressurreicao de Jesus,
porquanto a concebe como mera supersticao e, nesse sentido, parte do
pressuposto de que os mitos cristaos perpetuam uma crenga cega em
narrativas construidas sem lastro com evidéncias, sem bases sdlidas, de
conteudo ameacador a ordem social vigente, portanto nao confiaveis,
tanto do ponto de vista politico, quanto filosofico, na medida em que o
cristianismo ora se apropria, ora distorce preceitos filoséficos helénicos.

Origenes, por outro lado, argumenta que a narrativa da ressurreicao
tem pertinéncia historica, isto é, trata-se de uma narrativa ancorada em
evidéncias, mais precisamente em testemunhas oculares, como os
apostolos, que validam o ocorrido. Além disso, para ele, a ressurreicao é
uma prova da natureza divina de Cristo e da presenca do deus cristao na
vida dos seguidores, de tal forma que as transformagdes na vida dos
cristdos sdo uma consequéncia da fé na ressurreicao de Cristo e na
presenca de Deus em suas vidas, por isso, incomodado com os
argumentos anticristaos de Celso, o cristao alexandrino empenha-se em
escrever Contra Celso.

Celso, Origenes e a producao de Contra Celso

Os historiadores Dominic Crossan e Jonathan Reed informam-nos que
Celso, um pouco antes de 180, havia escrito uma critica ao cristianismo,
intitulada Discurso Verdadeiro (AAn6n¢ Adyo¢), na qual defendia a
influéncia da mitologia classica nos discursos cristaos (2003: 89). O
préprio titulo sugere que os cristaos proclamavam ‘falsos discursos’, o que
sinaliza ser Celso conhecedor de textos e ensinamentos judeus e cristaos,
como demonstraremos no tépico a seguir. Para Celso, os cristaos foram
um perigo a seguranca do Império, a ordem social e uma ameacga ao mos
mailoruny.

2 A expressao mos maiorum pode ser compreendida, em termos genéricos, como um
conjunto de praticas culturais, habitos ou costumes, presentes na literatura greco-romana,
que constituiam uma espécie de codigo cultural nao-sistematizado, com forte conotacao
moral e politica, o qual aludia a um tempo de gldria, grandeza, opuléncia, forca e expansao,
aspectos que atuam como referéncia as aristocracias romanas e eram aceitos em geral pela
elite romana e, por isso, tais exempl/a podem atuar tanto como modelo quanto como
adverténcia as audiéncias (FELMY, 1999: 17-8). Adicionado a isso, observamos que ha, em
certa medida, um critério para selecao dos exemp/a. O exemplum precisa de um tempo de
maturagao ou antiquitas. Felmy ajuda-nos a explicar tal proposicao ao afirmar que quanto
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Enquanto os primeiros ataques aos cristdos por grupos nao-cristaos
incidiram sobre a acusacao de crimes de imoralidade, canibalismo e
ateismo, a obra de Celso marcou o comeco de uma era de ataques
filoséficos combinados com refutagées fundamentadas nas Escrituras.
Celso empreendeu, de maneira inovadora, ataques quanto a logicidade e
aos empréstimos filosoficos dos sistemas de crenga, mitos e praticas
religiosas nao-cristas, fomentadas pelas elites sacerdotais cristas.

Essa obra se perdeu por motivos ainda nao evidentes, mas podemos
conhecé-la por causa da minuciosa refutacdao de que foi objeto pelo
exegeta cristao Origenes de Alexandria, que, em meados do século Il EC3,
mais precisamente entre 248 e 249, escreveu Contra Celso, ou seja, a
resposta de Origenes a polémica de Celso teria sido concretizada apds
quase um século, em decorréncia do envio do Discurso Verdadeiro a
Origenes por Ambrosio, que, de acordo com Eusébio de Cesareia, em
Historia Eclesiastica (VI.18), foi convertido da heresia de Valentim a
autoproclamada ortodoxia, por influéncia de Origenes e requereu deste
respostas aos argumentos anticristaos propalados por Celso.

Todavia, para Hargis (1999: 22), ainda que seja um tanto quanto
consensual que a datacao da obra de Celso esteja situada na década de
170, mais especificamente em 178, torna-se mais apropriado sugerir a
escrita de Discurso Verdadeiro nas primeiras décadas do séc. lll da EC por
diversos motivos.

Inicialmente, caso Celso tivesse escrito sua obra na década de 170,
auge das polémicas de imoralidade, canibalismo e ateismo atribuidas aos
cristaos, por que ele teria amainado tais acusacoes? Teria sido Celso uma
rara excegdo em sua época? Ao que parece, no momento em que Celso
produzia seus discursos, tais argumentos anticristaos nao eram mais tao
relevantes, um cenario mais plausivel no contexto da dinastia dos
Severos, mais especificamente apos o governo de Sétimo Severo (193-
211).

Segundo, se Celso tivesse escrito Discurso Verdadeiro nos anos finais
da década de 170, por que, no intervalo de 70 anos, nao havia aparecido
uma resposta crista aos ataques?

Terceiro, é também concebivel que as acusagcdes de Celso contra o
proselitismo cristao correspondam ao possivel decreto de Sétimo Severo
de aproximadamente 201/202, que tornava ilegal a conversao ao judaismo
ou ao cristianismo, o que teria impulsionado, por sua vez, as perseguicoes
aos cristaos de 193 a 211 em escala ampla (Hargis, 1999: 23), apés o qual
os cristaos desfrutaram de periodos de relativa tranquilidade.

Outrossim, as primeiras décadas do séc. lll foram marcadas pelo
controle imperial em torno de movimentos anticristaos, todavia, apds

mais distante o ato memoravel estiver situado, mais bem aceito serd em sua fungao didatica
de fundamentar um posicionamento por meio da literatura (1999: 60-1).

3 Roque Fragiotti, tedlogo responsavel pela introdugdo e notas da tradugao de Origenes,
Contra Celso, pela editora Paulus, também advoga ter sido o discurso de Celso publicado
entre 170-185; ja a resposta de Origenes pode ser datada por volta de 248 (2004: 19).
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Sétimo Severo, as politicas imperiais possibilitaram a participacao de
cristaos navida publica, o que teria despertado a antipatia de muitos nao-
cristaos, como Celso. Em sintese, Hargis advoga ser plausivel sugerir que
a data de composigao seja, ao menos, por volta do inicio do séc. lll.

Assim, sob a perspectiva de Hargis, ao caracterizar seus oponentes
como participes de uma seita pequena e segregacionista, Celso em
grande medida reage de modo hostil ao crescimento da comunidade
crista e a integracao social vivenciada por eles a partir do séc. lll, com o
intuito de proteger a sociedade romana do carater subversivo dessa
comunidade religiosa (1999: 30).

Deve-se considerar, em linhas gerais, que muitos nao-cristaos
caracterizavam os cristaos como ‘inimigos sociais’. Trata-se de um lugar
comum dos posicionamentos anticristdos desde o inicio do Il século e nao
havia motivos para interromper essa linha de raciocinio, posto que o
cristianismo ainda nao havia se tornado oficial e atraia a suspeita de
muitos, além disso a igreja nao tinha alcancado o status (riqueza,
construcao de templos e constituicao de uma formacao discursiva
consistente) de que desfrutaria a partir da metade do séc. lll, momento em
que Origenes escreve Contra Celso.

Trigg (2002: 53) destaca que a escrita desta obra ocorre num momento
de instabilidades politico-econ6micas, umavez que o Império Romano era
ameacado por dissensoOes internas, invasdes externas (godos, francos,
marcomanos, vandalos e alamanos)*, pestes e inflagdo, o que corroborou
para a construgcdao de um cenario apocaliptico, elaborado, em ambito
literario, por pensadores nao-cristdaos, que responsabilizavam o
imperador Filipe, o Arabe (244-249), e sua politica de conivéncia com os
cristaos, com quem o proprio Origenes manteve correspondéncia, pelas
calamidades, desordens e dificuldades institucionais.

Ambrésio, ao ver o recrudescimento de ataques aos cristaos bem como
a circulacao do tratado anticristao de Celso, pode ter se despertado para
aiminéncia de perseguicoes, o que o teria instigado a solicitar de Origenes
uma resposta, de tal forma que, paraTrigg, a necessidade de fornecer
argumentos contra novas perseguicoes foi provavelmente mais premente
do que qualquer demanda por evangelizagdao ou fortalecimento de
cristaos recém-convertidos, potencialmente perturbados com os
argumentos anticristaos de Celso (2002, p. 53). Isso explica, ao menos em
parte, os esforcos de Origenes em apresentar uma refutacao detalhada,
em oito livros, contra Celso, uma de suas obras mais longas de que se tem
noticia.

Logo, o interesse por Verdadeiro Discurso, de acordo com o estudioso,
pode se relacionar a onda de hostilidades em diregao aos cristaos por

4 Para mais informacoes, ler GONCALVES, A. T. Os severos e a anarquia militar. In: SILVA,
G. V.; MENDES, N.M. (Org.). Repensando o Império Romano: perspectiva socioeconémica,
politica e cultural. RJ: Mauad, 2006: 175-191.
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grupos governantes (TRIGG, 2002: 61). De fato, em 249, Filipe, o Arabe, é
assassinado pelas legioes e o imperador Décio (249-251) inicia uma onda
de perseguicoes aos cristaos, acusando-os de crimes de /impietas e falta
de reveréncia ao imperador. Décio perseguiu sobretudo lideres e
pensadores cristaos, na medida em que executou Fabiano, bispo de
Roma; aprisionou Alexandre, bispo de Jerusalém, e Bébilas, bispo de
Antioquia, que morreram na prisdo. Origenes também foi preso e
torturado, mas nao executado, provavelmente, por ter negociado sua
adesao e fidelidade ao imperador, o que desagradou muitos cristaos,
porquanto an unequivocal death by martyrdom would have been better
for Origen’s posthumous reputation® (TRIGG, 2002: 61).

Diante desse cenario, parte-se do pressuposto de que Celso e os
demais polemistas iniciaram seus ataques a comunidades que ja
desfrutavam de certa relevancia e especificidade frente a outras
experiéncias religiosas. O cristianismo do final do séc. Il em diante passa
a ser caracterizado por uma crescente sofisticacao intelectual e senso de
missao, impulsionados talvez por iniciativas como a de Celso que requeria
dos cristaos argumentos cada vez mais minuciosos e eruditos.

A ressurreicao de Jesus de Nazaré:

A ressurreicdo de Cristo € um dos pressupostos bdsicos das
experiéncias religiosas das comunidades cristds e singulariza o
movimento de Jesus, porquanto é a ressurreicao que consolida Jesus
como um deus e o insere num plano salvifico, na medida em que se
espera que os fiéis “iriam ressuscitar dos mortos para receberem a
mesma vida que Jesus recebeu de Deus apods a ressureicao” (MIRANDA,
2020: 35). Logo, a ressurreicao de Cristo vincula-se a crenga na
ressurreicao escatoldgica dos fiéis, dos ‘justos’ ou dos ‘santos’; afinal,
parte-se do principio de que o mesmo agente que ressuscitou a Cristo, a
saber: Deus, ressuscitara os seguidores de Cristo (MIRANDA, 2020: 32).

Em Contra Celso, no entanto, Origenes pontua a critica de Celso quanto
a nao-exclusividade da ideia de ressurreicao do movimento de Jesus.
Trata-se, ao contrario, de uma concepcao muito conhecida nao sé pelas
audiéncias gregas e romanas, mas também pelas sociedades afro-
asiaticas antigas, com destaque a alguns segmentos do judaismo tardio,
sobretudo em textos e contextos apocalipticos (Hb, 6:2; 11:19), de tal
forma que “as aparigoes e formas do Jesus ressuscitado, tal como estao
expressos nos relatos neotestamentarios fazem parte de uma herancga
comum compartilhada ao longo da Bacia Mediterranica Antiga”
(CAVALCANTI, 2020: 76). Em outras palavras, Celso pretende advertir as
audiéncias de que o ‘Jesus ressuscitado’ apresenta muitos tracos comuns

¥ Traducéo livre: [...] uma morte inequivoca, por martirio, teria sido melhor para a reputagéo
postuma de Origenes (TRIGG, 2002: 61).
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com outras narrativas mitolégicas amplamente conhecidas pelos
romanos dos primeiros séculos da era comum, como se observa no
fragmento a seguir:

Em seguida, o judeu diz a seus compatriotas que creem
em Jesus: Pois bem, que seja, ele disse isto. Mas,
quantos outros se servem destes contos maravilhosos
para convencer seus ouvintes simplérios e tirar
vantagem da impostura! Foi o caso, pelo que dizem, na
Citia, de Zamolxis, escravo de Pitagoras, do proprio
Pitagoras na Italia, de Rampsinita no Egito. Este ultimo,
no Hades, “jogando dados com Deméter’; obteve dela
“um prato recamado de ouro” que ele conseguiu como
presente. Da mesma forma ainda Orfeu entre os
odrisas, Protésilas na Tessdlia, Hércules em Ténaro, e
Teseu. Mas, o que se deve examinar é se um homem
realmente morto algum dia ressuscitou com o0 mesmo
corpo .

(ORIGENES, Contra Celso, |l, 55)

Celso, neste excerto, sublinha diversos personagens envoltos em
narrativas de metamorfose, popularmente conhecidas pelos cristaos
como narrativas de ressurreicao, uma demonstracao de que se trata de
um tema recorrente na Antiguidade, sobretudo no chamado ‘Novo
Testamento’®, o que o torna objeto de discussao.

Uma das historietas que Origenes afirma terem sido utilizadas por
Celso para correlaciona-las ao Jesus ressuscitado, provém de Herédoto
(484-420 AEC), em Historias, na qual relata, a partir de sacerdotes egipcios,
o encontro do fara6 Rampsinito e a deusa Deméter, no Hades’, [...] “la
jogou dados com Deméter, as vezes, vencendo, as vezes sendo vencido
por ela, e, quando voltou novamente a terra, trouxe um lengo de ouro
como presente da deusa” (2.122). A descida ao mundo infero e,
consequentemente, a saida do mundo dos mortos € um tema muito
revisitado por diferentes personagens da mitologia antiga para descrever
processos de deificagcao ou aquisicao de poderes divinos. Nao se trata,
portanto, de uma habilidade comum ou extensiva a maioria das pessoas.

5 Segundo Miranda (2020: 24-28), os termos gregos para se reportar a ressurreicao sao
anistemi/anastasis e egeiro/egersis. Enquanto o termo anistemi aparece 108 vezes no Novo
Testamento grego para designar desde o seu significado basico: a agdo de levantar-se,
elevar, até religioso: retornar a vida ou levantar dos mortos; o verbo egeiro é mais frequente,
aparece 144 vezes, e € mais voltado a ideia de ressurrei¢cao, o que implica metamorfose ou
mudanca de estado. Este é o termo usado para referir-se, por exemplo, a ressurreicao de
Jesus. Para Miranda (2020: 28), [...] “anistemi se refere mais ao retorno a vida de pessoas
pela acao de Jesus, ou entao, para falar da ressurreigao escatolégica” (e ndo propriamente
do Jesus ressuscitado) como em Primeira Epistola aos Corintios, mas o pesquisador adverte
que, a depender do autor, tais termos sao intercambiaveis, tais como em Primeira Epistola
a Pedro (1:3) e Epistola aos Filipenses (3:10).

7 De acordo com a mitologia helénica, o Hades é o deus dos mortos e também passou a
designar o lugar para onde os mortos se dirigiam.
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A mencao a um farad nao €, neste caso, arbitraria: a ideia de ressurreicao
completa (do corpo e da alma), tal como também se observa nos
evangelhos de Lucas e de Joao, assemelha-se a ideia de ressurrei¢ao e
imortalidade egipcia, reservada aos farads, os quais eram concebidos
como um ‘deus’®.

Partimos do pressuposto, pelo que Origenes nos informa, de que as
referéncias de Celso a Her6doto também se estendem ao mito tracio de
Zalmoxis, compartilhado entre os Getas, que segundo Herddoto, [...] se
Julgam imortais, porquanto acreditavam que, depois da morte, iriam se
juntar a Zalmoxis, um espirito divino (HERODOTO, Hist. IV.93 — 94.1).

De acordo com o relato dos gregos que viviam naTracia, Zalmoxis teria
sido escravo de Pitagoras, que [...] tendo obtido a liberdade, acumulara
grandes riquezas, com as quais voltara ao seu pais (HERODOTO, Hist. IV,
95,1) “o que se mostra inconcebivel ao historiador que percebe o
anacronismo proposto por seus informantes gregos: Nao rejeito nem
admito o que se conta de Zalmoxis [...] mas penso ter ele vivido muito
antes de Pitagoras “(HERODOTO, Hist. IV.96.1).

Para muitos estudiosos, entre os quais, Eliade (1972) a conexao entre
Zalmoxis e Pitdgoras nao € arbitraria, casual; pelo contrario, haveria
intencionalmente a inclinagao em associar o escravo a seu senhor, no
tocante a teoria da imortalidade da alma, que remonta a doutrina de
metempsicose de Pitdgoras (transmigracao das almas entre corpos),
provavelmente um tema considerado pelos colonizadores gregos da
Tracia, de quem Herddoto ouviu as estdrias. Isso quer dizer que o culto a
divindade geta envolvia nao s6 a crenga na imortalidade da alma, mas
também na transformagao de um homem - que teria sido escravo- em um
espirito divino, apos a morte.

Zalmoxis, segundo Herodoto, teria planejado sua descida ao
submundo, ja que teria ordenado a construgao de instalagbes no mundo
infero: “[...] mandou edificar uma dependéncia subterranea. Quando
essas instalagoes ficaram prontas, sumiu-se da vista dos Tracios; desceu a

8 Segundo Herddoto, outra conhecida narrativa de ressurreicao, presente na cultura egipcia,
versa sobre o passaro ‘fénix’, reverenciada sobretudo em Helidpolis, onde simbolizava o
surgimento do sol e a ressurreicao. De acordo com o pensador grego, o mito tradicional
egipcio conta-nos que a fénix migrava para Helidpolis e se enterrava no altar; de suas cinzas,
surgia um novo passaro (2.73). Ainda que a narrativa de Herddoto nao conste /psis litteris
em nenhum documento egipcio, averigua-se, na cultura material, pinturas egipcias que
mostram a fénix como uma ave brilhante; o ovo era o simbolo do nascimento e da
ressurreicdo. Nao nos esquegcamos, porém, de que, desde o Il Milénio AEC, a literatura
egipcia, por meio do mito de isis e Osiris, reinterpretado pelo romano Plutarco, em De /sis e
Osiris, informa-nos da rivalidade entre os deuses-irmaos, Osiris e Set, que culmina no
esquartejamento de Osiris por seu irmao Set, e na posterior ressurreicao de Osiris, por
intermédio de suas irmas, isis e Nefti, o que propiciou a Osiris ndo sé presidir o submundo
e o julgamento dos vivos pela pesagem do coragéo (tal como descrito no Livro para sair a
Juz, conhecido como Livro dos Mortos), mas também ascender ao lado de Ra e manter a
eterna ligacao entre o mundo dos vivos, dos mortos e dos deuses.
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dependéncia subterranea e 14 passou trés anos®. Eles (seus seguidores)
lamentavam-no e choravam-no como se tivesse morrido. No quarto ano,
ele apareceu aos Tracios e assim se |lhes tornou crivel o que Zalmoxis
afirmava” (HERODOTO, Hist. IV.95.4 — 96.1), indubitavelmente se trata de
uma narrativa de ressurreigao.

Em dialogo com seus seguidores Zalmoxis propagava “Durante os
jantares que lIhes oferecia [...] que nem ele, nem os convivas, nem, por sua
vez, os seus descendentes haveriam de morrer nunca, mas que seriam
levados para um lugar onde viveriam para sempre rodeados de uma
felicidade completa” (HERODOTO, Hist. IV.95.3). Tratava-se, ao que parece,
de banquetes rituais para dogmatizacdo dos convivas no tocante a
imortalidade e purificacao da alma, a descida ao submundo e ao pés-vida.

Herédoto também noticia que o culto a Zalmoxis, por meio do qual ele
atenderia a clamores de seus seguidores, requeria um sacrificio humano:
escolhe-se, inicialmente um mensageiro, por sorteio, para tornar-se o
‘homem zalmoxiano’, a fim de atuar como porta-voz dos vivos no
submundo junto Zalmoxis; o homem zalmoxiano é jogado em direcao a
lancas para a morte: “atiram-no ao ar sobre as pontas dos dardos “
(HERODOTO, Hist. IV.94.2), momento em que o corpo &€ morto, para que a
alma esteja livre para conduzir pedidos de ajuda dos vivos a divindade, ja
que, como é evidente, o corpo fica nas langas. Dessa forma, o homem
zalmoxiano é sacrificado para encontrar-se com a divindade. A
expectativa é que Zalmoxis possa retornar para socorrer as necessidades
do povo.

Observa-se a recepcao do mito herodotiano de Zamélxis por Estrabao,
em Geografia (V11.3) e por Platao, em Carmides, que reinterpreta o mito,
conferindo-lhe uma roupagem filoséfica, na medida em que a descida do
homem zalmoxiano passa a ser interpretada como o mergulho da psyché
em si mesma, segundo condicoes relativamente morais que a
condicionam a temperanca e, com ela, a obtengcao da cura, como nos
explica Coutinho (2013).

Ainda nos didlogos platonicos, precisamente em Banquete (179d), mas
também nos didlogos da Republica, Fédon (69c) Cratilo, Timeu, Leis, ha
outras alusdes a narrativas de metamorfose que implica a descida ao
mundo infero e a ascensao ao plano divino, tal como o orfismo. Orfeu é
um personagem recorrente na mitologia helénica e as narrativas
atribuidas a este personagem sao permeadas por simbolismos, os quais
corroboraram na constituicao de cultos de mistério, cujo iniciador foi
Orfeu, reconhecido como filho de Eagro (um deus-rio daTracia ou rei
tracio) e Caliope (Musa) ou de Apolo e Caliope ou ainda de Eagro e Menipe
(filha de Tamiris), a depender do mitografo. Orfeu é considerado um

9 Herddoto, neste trecho, alude a uma imagem iniciatica comum a rituais xamanicos entre
tracios e gregos: uma vez desprendidos de suas almas, os xamas algcariam viagens misticas
a outros mundos, mais comumente a mundos inferos.
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célebre cantor, musico e poeta, além de rei daTracia, o que sinaliza sua
origem.

Os primeiros registros orficos de que se tem noticia sao inscricoes em
placas de osso de Olbia (séc.V AEC), o Papiro de Derveni (séc. IV AEC), o
Papiro de Gurob (séc. lll AEC) e um dos primeiros pensadores gregos a
sistematizar narrativas sobre Orfeu foi Apolonio de Rodes (séc. Il AEC),
em Argondutica, na qual Orfeu figura como tripulante da nau Argo,
comandada por Jasdo, um aventureiro em busca do ‘Velo de Ouro’"?,
guardado por um dragao. Orfeu, por intermédio do poder magico de sua
lira e de seu canto harmonioso, pode aplacar tormentas maritimas;
aniquilar, com sua musica, a seducao das Sereias em relacdo aos
tripulantes e apaziguar discérdias entre os homens, além de encoraja-los
quanto ao propdsito da viagem.

Todavia, no ambito da literatura latina, os poetas fizeram-no
notabilizar-se pela ‘viagem ao submundo’ ou ‘descida ao mundo dos
mortos’, como Virgilio, em Gedrgicas, no qual, por amor a sua esposa,
Euridice (ninfa, filha de Apolo), que morreu em decorréncia da picada de
uma serpente, Orfeu dirige-se ao Hades e, para nao ser molestado pelos
habitantes do mundo dos mortos, encanta-os com sua lira e voz divina, de
tal forma que “Hades e Perséfone consentem em devolver Euridice a um
esposo que da uma tal prova de amor, todavia ha uma condigao: nao olhar
para tras, no entanto [...] uma duvida terrivel lhe veio ao espirito:
Perséfone nao o teria enganado? Logo se volta para tras, vendo Euridice
desaparecer e morrer pela segunda vez.” (GRIMAL, 2005: 341).

Impossibilitado de retornar ao Hades, permanece junto aos humanos,
desconsolado. Na reinterpretacao de Platao, em Banquete, entretanto,
embora Orfeu consiga descer ao Hades sem morrer, sua empreitada é
nitidamente falida, ja que ele vé apenas o que seria a imagem de Euridice,
jd nao ha a ideia de ressurreicao do corpo, além do fato de voltar de 1a
sem ela.

As causas da morte de Orfeu é objeto de muitas especulagdes entre os
mitégrafos, entre as quais: a ira das mulheres tracias pela fidelidade de
Orfeu a memodria de Euridice ou pelo seu menosprezo ao sexo feminino
ao preferir mancebos; o estabelecimento de cultos de mistérios com a
exclusao de mulheres; uma maldicao de Afrodite que incita as mulheres
tracias a esquarteja-lo ou pela ira de Zeus que decorre das revelagdes
divinas que ele fizera aos iniciados nos seus mistérios.

Os mitos sobre Orfeu relatam que a morte do poeta deflagrou uma
peste na Tracia que, segundo um oraculo, sé seria aniquilada, caso
encontrassem a cabeca de Orfeu e prestassem-lhe honras funebres.

% De acordo com Chevalier e Gheerbrant (2001: 934), o ‘velo de ouro’ traduz o anseio de
Jasao pela obtencao da pureza espiritual (velo) e da conquista da verdade (ouro), entretanto,
como todos os tesouros, o velo é guardado por monstros, neste caso, por um Dragao, que
precisa ser vencido para se obter a gléria. O Dragao heroicamente morto torna-se simbolo
de libertagao real das impurezas e perversidades da alma, o que Jasao néao alcancou
completamente por fazer uso da magia como meio para atingir seus fins.
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Pescadores, na embocadura do rio Meles, encontraram-na, ainda
sangrando e cantando como em vida (GRIMAL, 2005: 341), além disso,
apds sua morte fisica, a literatura atesta diversas manifestagoes, por
exemplo, [...] a sua lira foi levada para o céu, onde se transformou numa
constelagao e a alma do poeta passou a habitar os Campos Elisios, onde,
envergando uma longa tunica branca, continua a alegrar com 0s seus
cantos os Bem-Aventurados (GRIMAL, 2005: 341).

A narrativa sobre a descida (kathdbase) de Orfeu ao submundo e sua
ascensao aos Campos Elisios redundou na formacgao de teologias érficas
que partiam do pressuposto de que o poeta/musico detinha, a partir de
seu contato com o mundo infero, indicacoes sobre o modo de acessar a
Ilha dos Bem-Aventurados no pos-vida, isto &, Orfeu havia contemplado o
Além, tornava-se, portanto, conhecedor de mistérios que passou a
transmitir a seus seguidores, entre os quais: como se preparar para a
travessia entre o mundo dos vivos e a llha dos Bem-Aventurados. Ao
observar o tema da descida ao submundo, seguida da ascensao ao plano
divino, nas literaturas grega e romana (Od/isseia, Canto Xl; Eneida, Canto
VI), nota-se que aquele que de |4 volta, torna-se sabio e apto a instruir e
liderar a comunidade de fieis, mas ndo so isso: quem do mundo infero
retorna nao é mais tao somente humano.

De acordo com Binato e Rodrigues (2009: 51-6), a partir dos filésofos
gregos Pindaro, Esquilo, Euripides e Platéo, é possivel conhecer tracos do
orfismo antigo e seus didlogos com concepgdes filosoficas dionisiacas,
apolineas e pitagoricas, tais como: o dualismo entre corpo e alma, a
crenga na imortalidade da alma, sobretudo o fato de que a alma néo é
apenas uma sombra reclusa no Hades (como atestam os poemas
atribuidos a Homero), pelo contrario: a alma corresponde a verdadeira
esséncia do homem e, quando abandona o corpo, ela pode, se purificada,
ser conduzida a llha dos Bem-Aventurados ou receber castigos, como:
sujeitar-se a transmigragcbes de um carcere corporal a outro
(metempsicose) ou submeter-se a tormentos eternos ou temporarios no
submundo, por isso as praticas oOrficas orientam-se para a redencao e
purificacdo da alma, indispensaveis a sua salvagao, enredo muito
semelhante, diga-se de passagem, aos mitos cristaos.

O orfismo, em linhas gerais, sustentava a ideia de um plano salvifico,
no qual Orfeu prometia uma vida feliz aos bons na llha dos Bem-
Aventurados ou a puni¢cao aos maus no Hades, de tal forma que o orfismo
dispde de praticas e ritos que conduzem a expiacao das faltas de uma
alma presa ao corpo, entremeados por ensinamentos sagrados (hjero/
logoi) que exprimem os designios divinos sobre a vida humana. Celso
adverte-nos quanto a anterioridade destas narrativas em relacao aos
mitos cristaos no excerto a seguir:

Os homens divinos dos tempos antigos falaram de
uma vida de felicidade reservada as almas bem-
aventuradas. Alguns a chamaram “llhas dos bem-
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aventurados’; outros “Campos Elisios’;] porque nela os
homens sao livres dos males deste mundo. Como diz
Homero: “Mas para os Campos Elisios, bem nos
ultimos confins da terra, os Imortais te enviarao, 1a
onde a vida é aprazivel” E Platdo que acredita na
imortalidade da alma chama deliberadamente de
“terra” esta regido para onde a alma é enviada: “E uma
imensa extensao, e nds que do mar de Fasis as colunas
de Hércules habitamos as margens, como formigas e
ras em volta de uma lagoa, ocupamos apenas uma
pequena parte. [...] Mas a terra como tal, a terra pura,
encontra-se na parte pura do céu”

(ORIGENES, Contra Celso, VI, 28).

Subentende-se que a ideia de céu para onde se dirigem os bem-
aventurados ja estd presente em Homero e Platao, no Fédon, e foram
proferidas, de acordo com Celso, por ‘homens-divinos’, uma categoria
muito comum na Antiguidade que remete a associacao do poeta/filésofo
a um homem divino- feio¢ avrjp, isto é, aquele, cuja alma estéa voltada ao
divino ou conectada com ele (FOWDEN, 1982: 36). Tal ascese o permite
manifestar a sabedoria divina, realizar feitos miraculosos, desenvolver a
capacidade de curar e fazer adivinhacoes bem como ser portador de
revelacoes.

No rol de divindades que experimentam a descida ao submundo e a
ascensao ao plano divino, Celso também menciona as narrativas
mitolégicas do herdi atico Teseu e Héracles a quem os latinos chamavam
Hércules. Alguns autores (Plutarco, Apolodoro e Diodoro) inserem os
referidos herdis em expedigoes coletivas. Em uma de suas aventuras, o
rei de Atenas, Teseu, e seu amigo, Piritoo, juraram dar-se mutualmente
como esposa uma filha de Zeus, de tal forma que Piritoo foi levado a
participar do rapto de Helena porTeseu e Teseu acompanhou seu amigo
ao Submundo para raptar Perséfone, esposa de Hades e filha de Zeus e
Deméter. Os amigos conseguiram entrar no mundo infero, mas foram
aprisionados até a chegada de Héracles que os vé e tenta retira-los de la.
Este conseguiu libertar Teseu ao trazé-lo a luz, mas, ao ouvir tremores,
Héracles compreendeu que os deuses negaram a soltura de Piritoo,
provavelmente por considera-lo culpado (GRIMAL, 2005: 376-7).

Quando Teseu, libertado por Héracles de seu cativeiro, retorna para
governar Atenas, percebe que facgdes politicas haviam tomado o poder.
Conta-se queTeseu tentou refugiar-se em Creta, mas uma tempestade o
levou a Ciro para encontrar o rei Licomedes, com quem estava unido por
lacos de parentesco, além de possuir na ilha dominios familiares. Com o
pretexto de mostrar-lhe a ilha, Licomedes [...] precipitou-o
traicoeiramente do alto de um rochedo e matou-o, outros relatos afirmam
que foi suicidio (GRIMAL, 2005: 443). A despeito de sua morte, no contexto
da Batalha de Maratona contra os persas, “os soldados atenienses viram
combater a frente deles um herdéi de dimensao prodigiosa e
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compreenderam tratar-se de Teseu. Depois das guerras médicas, o
oraculo de Delfos ordenou aos atenienses que recolhessem as cinzas de
Teseu a fim de que lhe dessem uma sepultura honrosa na
cidade”(GRIMAL, 2005: 443), ou seja, os soldados atenienses foram
testemunhas oculares de ‘Teseu ressuscitado’, que se levantou do mundo
dos mortos, para combater junto aos helenos contra os persas.

A /lliada (IV.59; V.395; IX.569; XV.187; XX.61) conta-nos que, quando
Héracles desceu ao submundo, Hades quis interditar-lhe o acesso ao seu
reino e enfrentou-o na porta dos ‘Infernos’, mas Héracles feriu-o no ombro
com uma flecha. Enquanto Hades se recuperava no Olimpo, Héracles
entrou vitorioso no mundo infero como ‘filho de Zeus' (GRIMAL, 2005:
189).

As narrativas miticas posteriores evidenciam as aventuras e
sofrimentos do herdi, entre as quais, para se libertar das intensas dores
provocadas por uma tunica envenenada por Nessus que sua amada,
Dejanira, o enviara, ainda que ela nao soubesse dos males que o vestido
provocaria, passou a sentir fortes dores na pele e, ao perceber que a tlnica
havia se impregnado em seu corpo, escalou o monte Eta, onde levantou
uma grande Pira, subiu em cima dela e ordenou que seus servidores
ateassem fogo. Filoctetes foi o Unico a obedecé-lo. Como recompensa,
Héracles deu a ele seu arco e flecha. Segundo Grimal (2005: 443), [...]
enquanto a pira ardia, ouviu-se o ribombar dum trovdo e o herdi foi
arrebatado para o céu, sobre uma nuvem, momento em que ocorre sua
apoteose, ou seja, é admitido no circulo dos deuses, onde desposou Hebe,
a deusa da juventude, como sintetiza o hino homérico:

Héracles [...] filho de Zeus [..] o maior, sem
comparagao entre os homens da terra [...] Primeiro
errou sobre a terra e sobre o mar imenso, e sofreu. Mas
triunfou por sua bravura, e sozinho executou muito
trabalho audaz e excepcional e, de novo, sofreu. Agora,
ao contrario, se compraz em viver na bela morada do
Olimpo coroado de neve e tem por esposa a Juventude
com seus belos tornozelos.

(HYMH, 201 apud CHEVALIER; GHHERBRANT, 2001:
486).

Por fim, outro personagem aventado por Celso: Protésilas, conhecido
como o primeiro herdi grego a sucumbir na Guerra deTroia, tinha acabado
de se casar com Laodamia, que indignada com a perda precoce de seu
marido pediu aos deuses que o restituissem por, ao menos, trés horas; no
submundo Protésilas havia feito a mesma solicitacao. O pedido foi
concedido, mas, ao término do tempo, frente a possibilidade de se apartar
de seu esposo para sempre, Laodamia suicidou-se nos seus bracos
(GRIMAL, 2005: 267).

O que tais personagens e narrativas tém em comum? Por que se
tornaram componentes da contranarrativa de Celso aos discursos de
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ressurreicao de Cristo? A nosso ver, Celso parece-nos mostrar que as
narrativas de metamorfose que implica a descida ao submundo e a
ascensao ao plano divino estao presentes nas culturas egipcias, helénicas
e romanas e sao muito conhecidas por diversos literatos, além de
apresentarem muitas correspondéncias com as narrativas cristas, logo
nao constituem novidades no campo simbodlico.

O historiador Jefferson Ramalho (2020: 54) sinaliza a possibilidade de
a Epistola aos Efésio (4: 9-10) referir-se a saida de Jesus da morada dos
mortos, na medida em que Paulo afirma: Ele subiu (AvéBn), que quer dizer
isso, sendo que ele também desceu (karéfn) as profundezas da terra?, o
que corrobora com a Epistola aos Romanos (10:9), em que o autor afirma
que Deus o despertou dentre os mortos, ainda que os Evangelhos, a
respeito da ressurreicao, nao apresentem indicios evidentes da descida
de Jesus ao mundo infero (RAMALHO, 2020: 54; CROSSAN, 1995: 173).
Prevalece, nos evangelhos, a ideia de subida (AvéBn), mas fica
subentendida, ao menos, trés interpretacoes: a subida de Jesus do Hades,
da sepultura ou a ascensao aos céus.

Diante de tais narrativas, as inquietacoes das comunidades cristas e o
questionamento de nao-cristaos impeliram os autores a formular enredos
e argumentos nem sempre coerentes e harmodnicos, tais como: como
Jesus saiu da morada dos mortos? Alguém o auxiliou? Quem o viu
ressuscitado? Com que corpo ele ressuscitou? A desconfianga de Celso
nao incide sobre a ideia de metamorfose (ou ressurreigdo), amplamente
explorada pelas mitologias antigas, mas “o que se deve examinar é se um
homem realmente morto algum dia ressuscitou com o mesmo corpo”
(ORIGENES, Contra Celso, 11.55).

A nosso ver, Celso pode ter sido porta-voz de posicionamentos
dissonantes até mesmo entre os cristaos. Miranda (2020: 33) acrescenta
que ja estavam presentes em 1Corintios (15:35-38) indagagdes quanto a
com que corpo o0s mortos ressuscitados se levantariam? Tal
questionamento, a nosso ver, resulta de duvidas provenientes das
audiéncias de tais narrativas, uma vez que, como demonstramos, trata-se
de um tema recorrente na Antiguidade e que desfrutava de diferentes
abordagens, logo nao seria incomum, nem inapropriado perscrutar os
cristaos quanto ao corpo do Jesus ressuscitado.

A resposta de Paulo, cujas narrativas se situam entre 50-60 EC,
assevera que Jesus e seus seguidores ressuscitam por meio de uma
espécie de ‘corpo espiritual’ ou ‘corpo glorificado’ (nveuyparikov), que nao
é nem de ‘carne e osso’ (owwa), nem alma (yguxrj), mas, sim, cwya
nvevparikov (1Cor 15: 36-44), de tal forma que o corpo glorificado do
Cristo € o primeiro de muitos outros ‘corpos glorificados’ no final dos
tempos, meio pelo qual os ressuscitados podem participar da vida divina.
Isso implica dizer que, de acordo com Paulo, assim como Jesus, seus
seguidores tém um corpo fisico antes da morte e um ‘corpo espiritual’
ap6s a morte, o que nos permite tratar, segundo Faria e Costa (2020: 93),
de uma concepcao de ressurreicao corporal, como reitera Origenes:
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nao afirmamos que o corpo putrefato voltara a sua
natureza original, assim como o grao de trigo, uma vez
corrompido, nao retorna ao seu estado de grao de
trigo. Afirmamos que, assim como do grao de trigo
surge uma espiga, ha também no corpo um principio
que nao estd sujeito a corrupgao, a partir do qual o
corpo surge “incorruptivel” [...] Concordamos entao
que Deus nao quer contra toda razao declarar imortal
nem o grao de trigo, mas certamente a espiga que dele
nasce, nem o que é semeado na corrup¢ao, mas aquilo
que dele ressuscita incorruptivel

(ORIGENES, Contra Celso,V.23-24)

Ainda que falte, nas cartas paulinas, descricoes em torno da natureza
fisica deste ‘corpo incorruptivel’ (ORIGENES, Contra Celso, VI1.32), cujo
prototipo é o corpo do Jesus ressuscitado, ndao ha, em relacao a Paulo,
qualquer preocupacao em oferecer pormenores sobre as aparicoes do
Jesus ressuscitado, elas tém, em suas epistolas, natureza visionaria.

Nos evangelhos de Mateus (escrito por volta de 80 EC), Lucas (década
de 90), Jodo (entre 90-110 EC) e, em Atos dos Apdstolos (entre 125-150),
notam-se os esforcos de autores cristaos em conferir materialidade ao
corpo do Jesus ressuscitado, porquanto, depois de ressuscitado, Jesus
aparece a seus discipulos, sendo capaz de comer (Lc 24: 16), atravessar
portas fechadas (Jo, 2:26; 20: 19) falar, andar e ser reconhecido por sua
voz (Mt 28:9; Lc 24:15; 24:31; 24: 42-43; Jo 20: 14-16; 21:4; 21:12), aparecer
e desaparecer (Lc 24:31; 24,36), ainda que haja muitas divergéncias entre
os evangelhos quanto a natureza do ‘corpo do Jesus ressuscitado’, tal
como idealizado por Paulo em suas cartas.

O autor do evangelho de Lucas (24: 38-39), por exemplo, ao narrar uma
das apari¢goes de Jesus, afirma que ele teria dito a seus discipulos: “Por
que estao assustados? Olhem minhas maos e pés e verao que sou eu
mesmo, apalpem-me e olhem, pois um espirito (pnedma) ndo tem carne
e 0ss0”; no entanto, na sequéncia, Jesus teria dito a seus seguidores:
Tendes aqui alguma coisa que se coma? Entao |lhe dera uma posta de
peixe assado e um favo de mel e ele comeu diante deles” (Lucas, 24: 42-
43). O que seria este espirito divino que se alimenta do que é matéria
(peixes e mel)? Um corpo espiritual se alimenta? Se, sim, os demais
orgaos responsaveis pela digestao também? Se o corpo do Jesus
ressuscitado fala, logo ele tem lingua?, sao questdes postas, em grande
medida, por filésofos neoplaténicos (CHADWICK, 1948).

Outro exemplo: em Joao (21: 13-14), apdés uma pescaria frustrada,
Jesus teria perguntado aos pescadores se havia algo para comer e
unanimemente responderam: ‘nada’, momento em que disse: “Lancai as
redes [...] E eles langaram, e ja ndo o podiam tirar, tanta era a quantidade
de peixes [...] Disse-lhe Jesus: vinde e jantai [...] Ele se aproximou, pegou
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o pao e lhes deu e assim também o peixe. Essa era a terceiravez que Jesus
se manifestava aos discipulos depois de ressuscitar dos mortos.”

Nota-se que os autores de Lucas e Joao declaram ter Jesus se
alimentado ap6s a ressurreicdo, o que implica conceber que a
ressurreicao foi completa: de corpo e alma. Para Faria e Costa (2020: 98),
tal abordagem se deve a inclinacdo dos autores em “responder a
questionamentos oriundos de provaveis tensdes surgidas no interior de
suas comunidades,” tais como: o que pode fazer um ‘corpo glorificado'?
Quais as primeiras manifestacoes do Jesus ressuscitado? entre outras.

E evidente, portanto, que a critica de Celso versa sobre a maneira pela
qual os cristaos descreviam as manifestacoes do ‘corpo’ de um deus
ressuscitado. Segundo Celso, no contexto em que um judeu indaga Jesus:
“0 corpo de um Deus nao pode ser como o teu” (ORIGENES, Contra Celso,
[.69), uma vez que “O corpo de um Deus nao teria sido gerado como tu,
Jesus, foste gerado” (ORIGENES, Contra Celso, 1.69). Celso pode ter
pretendido dizer que Jesus, caso realmente fosse um deus, teria sido
gerado, no limite, por deus(es) e nao por intermédio de humanos. Afinal,
tratar-se-ia do filho do deus supremo.

Celso adiciona mais um argumento: “o corpo de um Deus nao se
alimenta deste modo” (ORIGENES, Contra Celso, 1.70), uma clara
referéncia aos autores dos Evangelhos acima mencionados, para quem
Jesus teria se alimentado de peixes e mel. Por fim, “O corpo de um Deus
nao usa uma voz como a tua, nem se serve de semelhante método de
persuasao” (ORIGENES, Contra Celso, 1.70), isto é, um deus prescinde de
testemunhas que pudessem anunciar suas proximas aparicbes na
condicao de ressuscitado. O uso de testemunhas oculares € uma pratica
da jurisprudéncia latina para atestar a veracidade do ocorrido, o que seria
dispensavel em relagcdo a um ‘deus’. A resposta de Origenes a tais
investidas é ainda mais intrigante. Diz Origenes:

E outra objecao sem valor e absolutamente desprezivel.
(referindo-se aos argumentos de Celso acima
expostos) Bastara responder-lhe: Apolo de Delfos e o
de Didimo, um deus segundo a fé dos gregos, usa uma
voz semelhante a da Pitia ou da profetisa de Mileto:
para os gregos nao é razao de rejeitar a divindade de
Apolo de Delfos ou de Didimo ou de qualquer outro
deus semelhante estabelecido num lugar determinado.
Mas como seria mais excelente se Deus usasse voz
proferida com poder, fazendo nascer entre os ouvintes
persuasao indizivel!

(ORIGENES, Contra Celso, 1.70)

Origenes, notadamente, equipara a manifestagao de Apolo de Delfos a
de Jesus de Nazaré, por meio da qual ambas as divindades se
comunicaram através da voz e foram reconhecidas. E evidente, por meio
das analises comparativas de Origenes, que os mitos cristdos nao so se
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amparam, mas também resultam de diadlogos propositivos com a
mitologia helénica. Sob essa Otica, os mitos cristdos ndo causariam
estranheza junto as audiéncias romanas por se tratar de narrativas
provenientes de um campo cultural comum compartilhado ao longo da
Bacia Mediterranica antiga.

Sob esta 6tica, é possivel entender os desdobramentos histéricos dos
cristianismos originarios como um processo de continuos dialogos e
duelos com a literatura antiga a partir dos esforcos dos seguidores de
Jesus em conferir inteligibilidade a fragmentos de seus ditos e feitos
transmitidos pela oralidade. Compreendemos que a intensificacdo dos
didlogos interculturais foi impulsionada quando tais fragmentos foram
traduzidos para o grego e integraram-se, inevitavelmente, a conceitos e
categorias helénicas a fim de que se tornassem inteligiveis. Desse modo,
con el uso del griego penetra en el pensamiento cristiano todo un modo
de conceptos, categorias intelectuales, metdforas heredadas y sutiles
connotaciones (JAEGER, 1985: 14).

Jaeger também esclarece que a rapida assimilacao dos textos cristaos
ao ambiente grego deve-se a dois importantes fatores: primeiro, o
cristianismo era um movimento de judeus e grande parte dos judeus ja
estavam helenizados em meados do séc. |; segundo, foi justamente esta
por¢cao de judeus helenizados (isto é, judeus que nao falavam mais o
aramaico como lingua materna, porque tais sujeitos haviam vivido por
muito tempo em um ambiente helenizado) que se tornaram os primeiros
missionarios cristaos (1985: 14-5). Nao por acaso, para interpelar Jesus e
questionar as narrativas cristas, Celso utiliza um personagem judeu:
“Apresenta entdao um judeu em didlogo com o préprio Jesus, com a
pretensao de convencé-lo de varias coisas, e a primeira, de ter inventado
seu nascimento de uma virgem” (ORIGENES, Contra Celso, 1.28).

Nota-se que Origenes constrdi um cenario, no qual Jesus é interpelado
por um judeu em via publica a fim de confronta-lo quanto ao potencial
criativo de narrativas que o concebem como ‘Filho de Deus’. Sob a 6tica
de Celso, os judeus e os judaismos foram empregados como arma contra
o cristianismo, estratégia argumentativa que aponta para dissensoes
entre judeus e cristdos no tempo de Celso'. Baseando-se em sua
polémica, inferimos que Celso manifesta um olhar atento a guerra de
narrativas, porquanto sabia que, de um lado, judeus e cristaos
assemelhavam-se no tocante a crenca em um Uunico Deus, a Biblia
hebraica e a recusa da validade das religides nao-cristas; de outro lado,
diferenciavam-se quanto a interpretacao daTora e do status de Jesus,
como se observa a seguir:

" Hargis lembra-nos de que, em meados do século I, Marcido afirmava que ndo so6 a Biblia
hebraica e o Novo Testamento sdo incompativeis entre si, mas também que os deuses
presentes em cada ‘Testamento’, eram completamente distintos um do outro. Ou seja, de
acordo com Marciao, o deus ciumento e vingativo dos judeus nao se confundia com o amor
manifestado pelo Pai de Jesus Cristo (1999, p. 31).
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Mas o judeu, depois de ter contado as histdrias gregas
desses narradores de maravilhas e dos supostos
ressuscitados dos mortos, diz aos judeus que creem
em Jesus: Pensais que as aventuras dos outros sao
mitos na realidade e na aparéncia, mas que terieis
inventado para a vossa tragédia um desfecho nobre e
aceitavel com o clamor de Jesus na cruz quando ele
entregou o espirito? Responderemos ao judeu: os
exemplos que citaste para nds sao mitos, mas os das
Escrituras, as quais sao uma herangca que temos em
comum convosco € COm a mesma veneracao, negamos
com toda firmeza que sejam mitos [...] acreditamos
igualmente que Jesus ressuscitou assim como
predisse e que foi profetizado

(ORIGENES, Contra Celso, 11.58, grifo nosso)

Estudioso de retorica, Origenes, neste trecho, pode ter apontado para
as diferencas entre a fabul/a e a historia, sobretudo se nos basearmos na
forma como Quintiliano (35-96 EC) pensa os diferentes tipos de narrativa
no ambito da literatura romana, para quem fabula 'ndo tem espécie
alguma de verdade nem de relagcao com a verdade — non a veritate modo,
sed etiam a forma veritatis remota, em detrimento da Aistoria‘que contém
o relato de uma acao - /n qua est gestae rei expositivo (Quintiliano, 93-6.1I,
IV.2).

A fictio, isto é, o relato inacreditavel que, para os autores cristaos,
conduz o leitor ao embuste, a fraude ou a mentira € um componente
narrativo recorrente nas narrativas miticas, cujo propdsito consiste em
anunciar vinculos entre homens e deuses, tais como conceber Aquiles
como “filho de deusa do mar e de um homem chamado Peleu”
(ORIGENES, Contra Celso, 1.42). Diante disso, perguntamo-nos: para
Origenes, dadas as semelhancgas entre as narrativas miticas helénicas e
cristas, de que modo o enredo presente no Novo Testamento nao se
confundiria com a fabul/a, permeada por componentes imaginativos, a
fictio?

A nosso ver, Origenes, ao longo de Contra Celso, esforca-se em apartar
as narrativas cristas da fabula/fictio ou da mentira [termos intercambiaveis
no ambito da literatura crista] aproximando-as do Aistorés, cuja pretensao
é atingir a weritas, na medida em que, para o cristdo alexandrino, tais
discursos sao objeto de inspiragao divina ou resultam de uma ‘revelacao
divina’, logo manifestam uma sabedoria, escrita de modo alegérico, o que
tornaria, sob a ética do autor, a narrativa plana, harmdnica, sem acidentes
e saliéncias. Logo, a denegacao do ficcional, em Origenes, pode ser
interpretada como uma estratégia politica que visa conferir legitimidade
as narrativas cristas, ao reforcar o pressuposto de ‘verdade revelada’ de
um ‘deus onipotente’ que a subjaz.

Isso posto, em Historia, Ficgdo, Literatura, Luiz Costa Lima nos adverte
que, sob a 6tica de pensadores cristaos, entre os quais Lactancio (240-325)
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e Agostinho de Hipona (354-430), entre outros, o contexto narrationis
possui, ao menos, duas naturezas: ou é formado por atos torpes e
indignos dos deuses, que se deve recusar por ter sido escrito para agradar
a alguns (ORIGENES, Contra Celso, 1.42); ou advém do sagrado, revelado,
ainda que sob o véu de componentes imaginarios, de tal modo que o véu
que encobre a verdade ndo pode se confundir com a mentira (LIMA, 2006:
248). A partir de Agostinho, em Sobre a mentira (De mendacio), Lima nos
esclarece que:

E pela intencdo do espirito e nido pela verdade ou
falsidade das coisas em si mesmas (ex animi enim sui
sententia, non ex rerum ipsarum veritate vel falsitate)
que é de se julgar se alguém mente ou nao’ (Agostinho,
De mendancio, Sectio prima, lll, 3). A mentira, portanto,
independe da letra e supOe o proposito de fazé-lo
(LIMA, 2006: 249)

Ainda que seja um pensador cristao tardio, reconhecemos afinidades
entre Agostinho e Origenes, para quem a presenca do sentido figurado
nao necessariamente corresponde a mentira, o que torna uma ficcao nao
censuravel, sobretudo quando revestida de uma significagdo simbdlica
(ou alegodrica) que a relaciona ao divino, logo, as narrativas
neotestamentarias assumem um carater ‘verdadeiro’ apenas porque
traduzem preceitos ético-morais e normativos de um deus onipotente.
Assim, é pela intengao do espirito, com as palavras de Agostinho, ou com
a intengdo dos que forjaram tais ficgoes, nos termos de Origenes (Contra
Celso, 1, 42), que um relato imaginario pode, por um lado, estar associado
ao erro ou a mentira ou, por outro lado, conter uma ‘significacao
verdadeira’ — sed veraci significatione veniatur (Agostinho, De mendacio,
Sectio quarta, XIl1.28 apudLima, 2006: 252). Por isso, Origenes assevera o
carater mal-intencionado de Celso e da literatura greco-romano em
detrimento do processo de constituicao da literatura crista.

A despeito dos esforcos de Origenes em enfraquecer ou desqualificar
os argumentos de Celso, o fildsofo neoplatdnico questiona a narrativa da
ressurreicao ao fragiliza-la por dois argumentos que garantiam a ela
plausibilidade: a credibilidade das testemunhas oculares e a alegada
natureza divina de Jesus de Nazaré, enfim, seriam as testemunhas do
Jesus ressuscitado confiaveis? Jesus de fato foi/é um deus? Quanto a
primeira questao, Celso pergunta:

“Quem viu isto?” e evocando o relato de Maria
Madalena que viu o ressuscitado, conforme esta
escrito, ele responde: Uma exaltada, dizeis vos. E como
ela nao é a Unica mencionada como testemunha ocular
de Jesus ressuscitado, e como ainda existem outras, o
judeu de Celso adultera este testemunho: e talvez
alguma outra vitima do mesmo enfeiticamento |...] e,
conforme seu desejo, em sua fé desvairada, tiveram
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uma representacido imaginaria (ORIGENES, Contra
Celso, 11.59-60)

E notdrio que Celso, provavelmente a partir de Mc (16:9) e Jo (20:14-
17) que narram a aparicao do Jesus ressuscitado a Maria Madalena,
questiona a credibilidade das testemunhas oculares ao exprimir o carater
proselitista e, portanto, tendencioso do que anunciam, porquanto “Se
Jesus quisesse realmente manifestar seu poder divino, deveria ter
aparecido a seus inimigos, ao juiz, enfim a todo mundo” (ORIGENES,
Contra Celso, 11.63). Celso incita, portanto, a duvida dos relatos das
testemunhas oculares em virtude dos alegados devaneios dos fiéis em
exaltar o seu deus. O questionamento dos relatos orais de testemunhas
oculares, considerados evidéncias fracas a veracidade dos
acontecimentos, desfruta de um longo percurso na historiografia antiga
(TUCIDIDES, 1,20.1; 1.20.3) e na jurisprudéncia dos latinos, em geral.
Origenes defende-se desta acusacgao ao alegar que:

O préprio Paulo, no fim de sua primeira carta aos
Corintios, insinuando que Jesus nao apareceu em
publico como no tempo que precedeu a sua paixao,
escreve: “Transmiti-vos, em primeiro lugar, aquilo que
eu mesmo recebi. Cristo morreu por nossos pecados,
segundo as Escrituras’ ressuscitou, “apareceu a Cefas,
e depois aos Doze. Em seguida, apareceu a mais de
quinhentos irmaos de uma vez, a maioria dos quais
ainda vive, enquanto alguns ja adormeceram.
Posteriormente, apareceu aTiago, e, depois a todos os
apostolos. Em ultimo lugar, apareceu também a mim
como a um aborto”

(ORIGENES, Contra Celso, 1.63)

Observa-se que, diferentemente da maioria dos filésofos, para quem a
episteme-‘crmiorrjun (quer dizer o conhecimento verdadeiro, isto é, que
esta ‘'em pé’; que nao pode ser derrubado, que nao esta sujeito a variagoes
ou contradi¢cdes, enfim que nao esta condicionado as predilecoes ou
intencOes de certos sujeitos, o que implica, em sintese, ultrapassar o plano
instavel da doxa- ddéa), é alcangcada mediante irrefutaveis argumentos
l6gicos, Origenes, entre outros autores cristaos, concebe fé e testemunho
como dados intercambiaveis:

o filésofo deverd estabelecer as verdades desta
doutrina mediante provas de toda espécie, tiradas das
divinas Escrituras [...] e 0 povo simples incapaz, em sua
simplicidade de seguir pelo pensamento os aspectos
mais variados da sabedoria de Deus, devera confiar-se
a Deus e ao Salvador [..] mais satisfeita com a
afirmacao ‘ele disse’ do que com qualquer outra razao

(ORIGENES, Contra Celso, IV.9)
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Para Miguel Spinelli (2015: 516), isso se deve ao fato de que a literatura
crista admite que a ‘fé¢’ é o fundamento (Aypostasis) das coisas que se
espera e, se é fundamento, torna-se um principio de certeza, uma
conviccdo (persuasdao ou confianca) sedimentada no intelecto
(nooumena), isso quer dizer que fé assume o estatuto de um saber, o que
a torna fonte de sabedoria.

Dito de outro modo, racionalidade e sabedoria convertem-se em
componentes da fé para os cristaos, ou seja, o cristao [...] seria aguele que
nédo carece de pressupostos tedricos nem de argumentacdao conceitual
(SPINELLI, 2015: 517). Entretanto, o substrato da ‘fé’ é o ‘argumento’
(élenchos), que, neste contexto, exprime o que nao se V&, as coisas
invisiveis (Heb. 11:2-4), de tal forma que, a partir do que nao se vé
(argumento), confere-se veracidade ao que se espera (fé). Tal linha de
raciocinio explica por que o testemunho de Paulo, que se exprime pelo
exercicio da fé, ocupa um status de verdade: Se Cristo ndo ressuscitou,
entdo, é va a nossa pregagdo, e também vd nossa fé e somos assim
considerados falsos testemunhos (1Cor. 15:14).

No excerto em questdo, Origenes sublinha que nao sé a fé no Jesus
ressuscitado, mas também a presenca de testemunhas oculares teria o
potencial de tornar a narrativa factivel ou, ao menos, verossimil, por isso
ele transcreve, para refutar Celso, a passagem 1Cor 15,3.5-8. Mas, além de
as testemunhas serem postas sob suspeita, Celso também indaga a
escrita dos proprios evangelhos:

Depois disso, diz ele: Alguns fiéis, como pessoas
embriagadas que se agridem a si mesmas,
manipularam o texto original do evangelho trés ou
quatro vezes, ou até mais, e o alteraram para poderem
opor negagées as criticas. Mas daqueles que
manipularam o evangelho s6 conheco os partidarios de
Marciao, de Valentim e, me parece, de Lucano. [...] E
como nao se pode censurar a filosofia por causa dos
sofistas, dos epicureus, dos peripatéticos ou de
quaisquer outros defensores de opinides falsas,
tampouco é razdao de queixa contra o verdadeiro
cristianismo a existéncia daqueles que manipulam os
evangelhos e introduzem heresias estranhas ao sentido
do ensinamento de Jesus

(ORIGENES, Contra Celso, 11.27)

Celso informa-nos que a fabricagdo de narrativas sobre o Jesus
ressuscitado nao era objeto de consenso, pelo contrario: na medida em
que os fiéis interrogavam seus lideres acerca de pormenores da
ressurreicdo (e outros temas), gradativamente, informagoes foram
elaboradas, pormenores acrescentados, esquecidos, interpolados a
depender das demandas das audiéncias e da necessidades dos literatos
cristaos em satisfazer aos anseios do publico/leitor/ouvinte. Assim como
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Celso, a historiografia atualmente procura identificar as varias
interpolacbes a que os textos cristaos foram submetidos. No Ev. de
Marcos, O tumulo vazio. Mensagem do Anjo (16), por exemplo,
identificamos dois finais para a anunciacao do Jesus ressuscitado.

No primeiro enredo, Maria Magdala, Maria, mae de Tiago, e Salomé
dirigem-se ao tumulo ao nascer do sol, notam que a enorme pedra que o
selava havia sido removida e, ao entrar no timulo, deparam-se com um
jovem que lhes informa:

Nao vos espanteis! Procurais Jesus de Nazaré, o
Crucificado. Ressuscitou nao estd aqui [...]. Mas ide
dizer aos seus discipulos e a Pedro que ele vos precede
na Galileia. L4 o vereis, como vos tinha dito. Elas sairam
e fugiram do tumulo, pois um temor e um estupor se
apossaram delas. E nada contaram a ninguém, pois
tinham medo...

(Mc, 16:6-8).

Notadamente, as mulheres junto ao sepulcro nao viram o Jesus
ressuscitado, apenas foram informadas, por meio de um jovem/anjo,
acerca de sua ascensao e a apari¢coes na Galileia. Amedrontadas com o
que presenciaram, decidiram silenciar-se. Sob a 6tica do autor de Marcos,
Jesus nao aparece para ninguém; ele simplesmente ascende aos céus e
envia um informante para confortar seus discipulos, ao contrario das
cartas paulinas, nas quais Jesus aparece a Paulo e a multidoes (1Cor
15,3.5-8).

Reconhecemos, no entanto, que a ideia de um “tumulo vazio’ é um
argumento fragil para conferir veracidade a narrativa de ressurreigao, o
que, de fato, estimulou muitas duvidas/interpretagdes: o cadaver pode ter
sido roubado, como afirmam os sodados (Mt 28:13); pode ter sido
transladado para outro lugar, como pensa Maria Madalena (Jo 20:15), as
mulheres poderiam ter se confundido de sepulcro ou o cadaver poder ter
sido vivificado sem entrar no plano divino, tal como o sepulcro de Lazaro
(PAGOLA, 2014 apud RAMALHO, 2020: 61)

Provavelmente, pela pressao do publico quanto a pertinéncia dessa
narrativa e os desdobramentos desejaveis a cena, acrescentou-se outro
final que atendia provavelmente aos anseios das audiéncias:

Ora, tendo ressuscitado na madrugada do primeiro dia
da semana, ele apareceu primeiro a Maria Magdala, de
quem havia expulsado sete demoénios. Ela foi anuncia-
lo agueles que haviam estado em companhia dele e
que estavam aflitos e choravam. Eles, ouvindo que ele
estava vivo e que foravisto por ela, ndo creram

(Mc, 16,9-11)

E perceptivel que se trata de outro enredo, o que implica a insercao de
uma camada redacional, que resultou de intervencdes ao texto original.
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Os proéprios tradutores de ‘Biblia de Jerusalém’ reconhecem a
interpolacao, ainda que considerem essa interpolacao textual como
componente das ‘escrituras inspiradas’, termo inadequado ao historiador,
que concebe tais narrativas como literatura, e, nesta condicgao, susceptivel
a alteracoes, conforme os propdsitos do(s) autor(es) e das demandas do
publico. Neste desfecho, Maria Magdala pode contemplar o Jesus
ressuscitado que a incumbiu de ser portadora da ‘boa nova”: a
ressurreicao de Jesus. Como sao nitidas as diferencas: questionamo-nos:
por que a versao inicial da visita das mulheres ao sepulcro incomodava?
Por que houve a necessidade de um acréscimo? Por que a narrativa do
tumulo vazio foi reescrita?

Embora tais questdoes requeiram acurado exame, consideramos
inicialmente que a narrativa do silenciamento das mulheres, presentes na
versao inicial, pode ter provocado desconforto por um grupo de autores
cristaos e suas audiéncias, esperancosos por noticias concretas sobre as
aparicoes do Jesus ressuscitado’. Caso o desfecho da versao inicial
tivesse sido aceita, a anunciacao da ressurreicao ficaria em segundo plano
e, ao que parece, nao era esta a predilecao das comunidades de fiéis, o
que explica a riqgueza de detalhes e episodios que se pode observar nos
demais evangelhos.

Gradativamente, os cristaos assumem a preocupacao em atestar a
ressurreicao de Jesus, por isso houve a necessidade de que este episodio
fosse ampliado ja em Marcos, o que cronologicamente, insere-o entre os
primeiros evangelistas candnicos'. Todavia, advertimos que circulavam
muitas versdes dos evangelhos candnicos que chegou a nds, inclusive
com passagens variaveis de Marcos. Isso nos mostra que ha varios
copistas preocupados e inclinados em acomodar tais narrativas as
predilecoes das comunidades leitoras™. No final do séc. Il, Taciano, em
Diatessaron, e Irineu, em Contra as heresias, ja demonstravam

2 Qutra hipotese possivel consiste em deduzir que o autor da versao inicial de Marcos
pretendeu minimizar o protagonismo feminino nestas comunidades cristas, ao contrario do
relevante papel das mulheres, como porta-vozes dos ditos e feitos de Jesus, como sinaliza
Origenes: Celso conhecia ainda os marcelinianos, discipulos de Marcelina, os
harpocratianos, discipulos de Salomé, outros discipulos de Mariame e outros discipulos de
Marta|...] (ORIGENES, Contra Celso, V.62).

3 E importante destacar que a passagem Mc 16: 9-20 esta ausente dos textos canénicos, na
lingua grega, tal como compilados no Codex Vaticano e Sinaitico, tais compéndios é que
subsidiam as traduc¢des do grego as linguas nacionais.

4 Entre os evangelhos candnicos, também sinalizamos uma série de divergéncias ou
desencontros, por exemplo, quanto a cena que narra as primeiras pessoas que estiveram no
tumulo de Jesus ao amanhecer de domingo, como descrito em Marcos (16: 1-5), Mateus (28:
1-4), Lucas (24: 1-4), Joao 20: 1-12). Tais divergéncias narrativas, para o historiador, reforcam
o fato de que nao se trata de textos ‘inspirados’ ou ‘revelados’, como se reproduzissem uma
‘verdade’ proveniente de uma ‘sabedoria divina’'. As dissonancias discursivas testemunham
uma literatura escrita as varias maos, em tempo e espago distintos, com propdsitos e
intencionalidades muito particulares, portanto, ndo sao concebidas como ‘sagradas’ pelos
especialistas em Antiguidade. A nosso ver, o fato de pretenderem ser reconhecidas como
‘sagradas’ é mais um artificio retérico do que uma caracteristica inerente a producao
discursiva.
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conhecimento das interpolacoes e diferentes versdes do Ev. de Marcos,
por isso até a definicado de um corpus canbnico, que s6 ocorre no séc. IV
EC, houve intensas discussoes sobre quais acréscimos, interpolacoes ou
supressoes seriam definitivas, tal como relata Celso: “Todas estas pessoas
radicalmente separadas, que em disputas se refutam tao
vergonhosamente a si mesmas” (ORIGENES, Contra Celso,V,.64).

Adicionado a isso, Celso descreve os seguidores de Jesus, os quais
foram responsaveis por tais producoes discursivas, como um grupo de
“dez ou onze homens desacreditados, publicanos e marinheiros muito
miseraveis, Jesus fugiu com eles de um lado para outro, mendigando sua
subsisténcia de maneira vergonhosa e sordida” (ORIGENES, Contra
Celso, 1.62) ou “Alguns fiéis, como pessoas embriagadas que se agridem
a si mesmas” (ORIGENES, Contra Celso, 11.27), ao contréario dos sabios ou
pessoas boas (ORIGENES, Contra Celso, 1.44-55; 59-71), dado que
compara tanto judeus quanto cristaos:

a um bando de morcegos, a formigas que sairam de
seus buracos, a ras reunidas em conselho a beira de
um brejo, a vermes formando uma assembleia num
canto do lamacal, discutindo para saber quem deles
sao os maiores pecadores [...] semelhantes a vermes
que dizem: “Existe Deus, e, imediatamente depois dele,
existimos nas, pois somos criados por ele inteiramente
semelhantes a Deus; tudo nos é submetido: a terra, a
agua, o ar, as estrelas; tudo existe para nés, tudo esta
ordenado para nosso servigo [...] “Como existem entre
nos aqueles que pecam, Deus vira ou enviara seu Filho,
a fim de livrar das chamas os injustos, e a nds que
restamos nos dar uma vida eterna.” E enfeixando tudo,
dizz Quantas tolices mais suportaveis da parte de
vermes e ras do que de judeus e cristaos em suas
disputas!

(ORIGENES, Contra Celso, IV.23)

Celso sinaliza, neste fragmento, o carater proselitista, segregacionista
e ameacador dos discursos cristaos — “Estas pessoas descarregam umas
nas outras todos os horrores possiveis, rebeldes a menor concessao e
animados de 6dio implacaveis” (ORIGENES, Contra Celso, V.63) bem
como evidencia que as audiéncias dos lideres cristaos eram sujeitos de
baixos extratos sociais, desprovidos de respeito e reconhecimento pela
sociedade romana, evidentemente uma descricdo que, em muitos
aspectos, vai de encontro a pesquisa historica, que aponta a presenca de
sujeitos abastados no interior das comunidades cristas.

Em relacao ao personagem judeu, criado para, no ambito da narrativa,
questionar Jesus, hd uma adverténcia aos demais judeus: “Que desgraca
vos sucedeu, meus compatriotas, para abandonardes a lei de nossos pais
e, seduzidos por aquele com quem eu discutia hd pouco, serdes
ludibriados da forma mais ridicula e nos haverdes desertado para mudar
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de nome e de modo de vida?” (ORIGENES, Contra Celso, I1.2). Por tratar a
narrativa cristd como uma invencao ou criacao literaria util a manipulagao
dos crentes, fragilizados e vulneraveis, e a servico de seus idealizadores,
Celso indaga: “Que razao, afinal, vos orientou senao o fato de ele ter
predito que depois de sua morte ressuscitaria?”

As investidas de Celso nao versaram apenas sobre a credibilidade das
testemunhas oculares, a vulnerabilidade dos crentes ou a propagada
originalidade, inerrancia ou infalibilidade das narrativas cristas, o filésofo,
a partir do enredo anunciado nos evangelhos can6nicos, também indaga
a alegada natureza divina de Jesus de Nazaré, porquanto no momento da
crucificacao “nao foi socorrido por seu Pai, nem se socorreu a si mesmo”
(ORIGENES, Contra Celso, 1.54). Além disso,

Por que entao seria preciso, quando ainda eras
crianca, te transportar para o Egito para
escapares do massacre? Nao era conveniente que
um Deus tivesse medo da morte! Mas um anjo
veio do céu para te ordenar a ti e aos teus que
todos fugissem para que ninguém os
surpreendesse e matasse. Se tivesses ficado onde
estavas, tu, seu proéprio filho, seria impotente o
grande Deus que ja havia enviado dois anjos por
causa de ti?

(ORIGENES, Contra Celso, 1.66)

Sob a otica de Celso, se Jesus fosse um deus, ele nem fugiria, nem
seria preso e menos ainda poderia ser enganado e entregue por um
discipulo, que nem sequer o teme por tratar-se do ‘Filho de Deus/
outrossim, “que deus, que demdnio, que homem sensato, prevendo que
tais desgracas |lhe aconteceriam, nao as teria evitado, se tivesse os meios
para isso, em vez de atirar-se as cegas nos perigos previstos?”
(ORIGENES, Contra Celso, 11.17). Quanto a traicdlo de um de seus
seguidores:

Tendo ele predito quem o trairia e quem o renegaria,
como nao o temeram como Deus, renunciando um a
trair, e o outro a renegar? [...] Eles, porém, o trairam e
renegaram sem se preocuparem com ele? Um homem
que ja pressupde uma conspiracao contra si, suponho
eu, se prevenir os conspiradores, estes se desviarao de
seu projeto e ficardo na defensiva [...] como eles
aconteceram, é falso que ele os tenha predito: pois é
impossivel que pessoas prevenidas tenham persistido
em trair e em renegar. Mas, derrubando as
consideracoes anteriores, por este mesmo fato fica
derrubada a conclusao: portanto, ndo é porque estes
acontecimentos foram preditos que eles ocorreram. Ao

162



A ressurreicao de Jesus em Contra Celso de Origenes: ciéncia ou supersticao?

contrario, eles ocorreram, como era possivel, e como
ocorreram, fica demonstrado como verdadeiro que ele
os predisse; pois a verdade sobre o futuro é julgada
pelos acontecimentos

(ORIGENES, Contra Celso, 11.18-19)

A base argumentativa de Origenes sao as profecias e a predicoes
presentes no Primeiro Testamento, tais como: “era bom para os homens
que ele morresse por eles e sofresse os tormentos devidos a sua
condenacao [...] dentre os seus contemporaneos, quem se preocupou
com o fato de ter ele sido cortado da terra dos vivos, de ter sido conduzido
a morte pela iniquidade do seu povo?” /s 52, 13-53,8 (ORIGENES, Contra
Celso, 1.564), por isso Origenes adverte suas audiéncias quanto a
incapacidade de Celso de considerar “as profecias feitas sobre Cristo, ou
por ignorancia total das predigcoes feitas sobre ele, ndo cita uma Unica
passagem profética [...] o que ele chama de argumento ilusério”
(ORIGENES, Contra Celso, IV.2), todavia, Celso nos esclarece que as
profecias sao tao vagas e genéricas que poderiam se ajustar a qualquer
outro candidato messianico, logo as predicoes e profecias nao sao
garantias para conferir veracidade as narrativas de Jesus de Nazaré,
porquanto “existe uma infinidade de outras pessoas as quais as profecias
podem se adaptar com muito mais probabilidade do que a Jesus.
(ORIGENES, Contra Celso, 11.28).

Celso, no Livro Sétimo, discorre sobre vérios tipos de profecias
veiculadas pelos profetas que proferem sentengas ambiguas e obscuras,
desprovida de significado preciso, as quais oportunizam charlataes ou
impostores a aplica-las para atender a seus proprios propdsitos:

Celso promete indicar a maneira como as adivinhagoes
sao feitas na Fenicia e na Palestina, como uma coisa a
respeito da qual ele é instruido e sabe de primeira mao
[...] entre os homens desta regiao. [...] Na boca de cada
um estd a féormula habitual: Eu sou Deus, ou Filho de
Deus, ou Espirito divino. E aqui estou. Pois o mundo ja
esta perdido, e vés, 6 homens, haveis de perecer por
causa de vossos erros. Mas eu vos quero salvar. E me
vereis de volta com um poder celeste. Feliz quem hoje
me prestar culto! A todos os outros enviarei o fogo
eterno nas cidades e nos campos. E os homens que nao
sabem que suplicios os esperam se arrependerao e
gemerao em vao; mas os que forem persuadidos por
mim, eu os guardarei por toda a eternidade. E continua:
A estas presungoes [...] ddo a qualquer ignorante ou
charlatao pretexto para se apropriarem deles no
sentido que ele deseja

(ORIGENES, Contra Celso, VI1.9)
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E perceptivel que, para Celso, as narrativas sobre Jesus resultam em
uma cadeia de enganos, ilusoes e apropriagoes distorcidas e inadequadas
das narrativas miticas e experiéncias religiosas populares. Celso também
observa que o cristianismo vai de encontro a suas perspectivas filosoficas,
além de tomar para sivalores e principios sociais ja presentes na filosofia,
por exemplo, a exortacao a humildade, ao arrependimento e a pobreza
advém de Platao (Contra Celso,VI1.12-14); o ensinamento dos cristaos de
que a sabedoria do homem é loucura para Deus provém de Heraclito e
Sdcrates para atrair ignorantes (Contra Celso, V1.12-14); A ideia de um
Deus supremo, supercelestial é platonica, mas mal compreendida pelos
cristaos que a distorceram; a teoria dos sete céus é uma apropriacao dos
persas ou Cabiri (Contra Celso, V1.23); o mistério cristao sobre o destino
da alma que ascende a Deus é oriundo dos mistérios mitraicos (Contra
Celso, V1.23-24); além de os cristaos estarem conectados com magia
(Contra Celso, V1.39-40).

Outra questao levantada por Celso, versa sobre o auxilio de seres
intermediarios, como os anjos no processo de retida de Jesus do sepulcro;
de acordo com Celso, um subterfugio incompativel a um ‘Filho de Deus”.

Além disso, veio até seu tumulo um anjo — alguns
dizem um, outro dizem dois — anunciar as mulheres
que ele tinha ressuscitado. Pois o Filho de Deus, pelo
que parece, nao poderia abrir o timulo, mas ele teve
necessidade de um outro para remover a pedra. E mais,
veio também um outro anjo ao carpinteiro para
explicar a gravidez de Maria, e um outro anjo para fazé-
los fugir tirando a crianca do perigo.

A existéncia de um deus supremo, inalcangavel e incompreensivel
pelos sentidos humanos, e de deuses inferiores ou intermediarios
(daimones) remonta ao 7imeu de Platdao, com quem Celso dialoga e por
meio do qual questiona os mitos cristaos. Sob esta perspectiva, “Deus
nada fez de mortal, mas apenas os seres imortais, e 0os seres mortais sao
obras de outros seres. A alma ¢é obra de Deus, mas diversa € a natureza
do corpo” (ORIGENES, Contra Celso, IV.54). O que, a luz de Platdo, Celso
quis dizer?

A matéria, corruptivel por natureza, nao é obra de um Deus supremo,
nem tem ele apreco pela matéria, mas de deuses de extratos inferiores,
como o Demiurgo™ e, nos mais baixos extratos, encontramos os

5 Segundo Farias Junior (2021), para os cristaos, em geral, admite-se que o mundo (e as
demais criaturas que nele habitam) foi criado por um ato voluntario de Deus a partir do
‘nada’ e, de acordo com a visao profética do Apocalipse, este mundo sera destruido; ja, a luz
do 7imeu de Platao, quem fabrica o mundo é o Demiurgo, ndo a partir do nada (como creem
os cristaos), mas das Ideias, presentes no Mundo Inteligivel, que lhes servem de parametro.
Assim, na cosmologia platonica, a ‘Ideia do Bem’ estd acima do Demiurgo e este se restringe
apenas a modelar e organizar o mundo sensivel. Convém ressaltar que o Demiurgo nao
pode ser confundido com a ‘Ideia do Bem’ (uma espécie de poténcia divina suprema), de tal
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daimones, estes em constante contato com os humanos. Para Christophe
Rogue, muitos helenos presumiam que cada homem tem seu proprio
daimon; “Socrates dizia que era habitado por um daimon que o advertia
a reter-se de tomar parte nos assuntos da cidade (ROQUE, 2008: 198).
Eros, por exemplo, é concebido como daimon e o culto aos daimones
perfazem um componente importante da cultura religiosa greco-romana,
os quais foram desqualificados pelos cristaos, ao associa-los ao mal,
ainda que paradoxalmente reconhecam o poder divino dos anjos (que
podem ser alocados na categoria dos daimones) e de Jesus, um homem
que se fez deus, logo, sob esta perspectiva filosdfica, um deus inferior,
intermediadrio ou apenas um homem morto a gquem certos grupos
veneram” (ORIGENES, Contra Celso, VI1.36).

A luz de Celso, Chadwick (1948: 83) conclui que os cristaos acreditavam
ter uma posicao privilegiada no tocante as revelacoes divinas por meio de
mensagens angélicas, um componente importante da narrativa de
ressurreicao, o que é nada mais do que a ilusdo de que estao no centro do
universo e o mundo foi feito inteiramente para servi-los, entao, “nao é
absolutamente possivel que eles gozem do favor e do amor de Deus num
grau mais eminente do que outros, nem que anjos sejam enviados do céu
somente a eles” (ORIGENES, Contra Celso,V.41).

Adicionado a isso, concebendo-o como diferente dos mortais, tal como
os cristdaos sustentam, é possivel que um Deus experimente dores e
sofrimentos? “se ele tivesse tomado esta decisao, e se foi por obediéncia
a seu Pai que foi punido, é evidente que, como ele era Deus e aceitava os
fatos, os tratamentos espontaneamente desejados nao podiam causar-lhe
nem dores nem sofrimentos [...] Por que entao solta queixas e gemidos e,
para escapar ao medo da morte, por que faz esta espécie de oragao: “Meu
Pai, que se afaste de mim este calice”? (ORIGENES. Contra Celso, 11.23-24).
Mas Origenes contra-argumenta: “Celso acusa o texto evangélico
recorrendo a exageros enfaticos e citagbes forjadas. Nele ndo vemos
Jesus soltando gemidos. Ele altera o texto original: “Meu Pai, se é
possivel, afaste de mim este calice” (Mt 26,39) (ORIGENES. Contra Celso,
11.23-24).

Por fim, os argumentos de Celso estimulam-nos a pensar uma questao
central da narrativa de ressurreicao: “Que finalidade teria para Deus tal
descida (a0 mundo dos vivos)? [...] Sera para aprender o que ocorre entre
os homens? [...] Entao ele nao sabe tudo? [...] Sera entao que, sabendo,

forma que, ao contrario do Deus cristdao, o Demiurgo subordina-se as Ideias e a sua
perfeicdo. Isso quer dizer que, para Platdo, preexistia um principio material eterno, em
estado de plena desordem (caos), que foi levado a ordem pelo Demiurgo, isto é, o Demiurgo
‘ordenou’ um principio eterno (matéria), que ja existia independentemente Dele, para
fabricar o mundo. Enfim, Platao e seus seguidores desconheciam um Universo finito, gerado
do nada (ex-nihilo) por um Criador. Em sintese, compreendemos que a defesa de uma
matéria pré-existente ao ato de criagdo do kosmos, seguido de um demiurgo,
organizador/criador do universo, deriva das obras de Platao, particularmente 7imeu.
Percebemos que, no escopo das reflexoes desenvolvidas nesta obra, ja existia uma teoria
que pensava em um suposto ‘arranjo’ do universo pelas maos de um demiurgo.
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ele nao reforma e nao pode reformar seu poder divino? [...] Ser-lhe-a
entao impossivel reformar por seu divino poder, sem enviar alguém
destinado por natureza a este objetivo?” (ORIGENES, Contra Celso, IV.2-
3).

Celso, possivelmente, é porta-voz de um grupo de nao-cristdos ou
cristaos inquietos: se Deus tinha poder para corrigir iniquidades e
posturas desviantes por meio de seu poder, por que enviou um
colaborador? Por que teria se passado tanto tempo para que a pretensao
de corrigir a humanidade se efetivasse? ou seja, “sera entao agora, depois
de tantos séculos, que Deus se lembrou de julgar a vida dos homens,
quando antes ele ndo se importava com ela?” (ORIGENES, Contra Celso,
IV.7). Por que a escolha, inicialmente, de um ‘povo eleito’ e nao de todos
os homens ja que o objetivo era torna-se conhecido pela humanidade?

Muitas das respostas que Celso teria dado podem ter sido
negligenciadas ou silenciadas por Origenes, cujo propdsito era contrasta-
lo e deslegitimar seus argumentos anticristaos, ao defender que a descida
de Jesus se deve a conversao das ovelhas perdidas de Israel (Mt 10:6;
15:24), a retira dos antigos judeus da incredulidade e, por fim, converté-
los ao cristianismo, ja que “os cristaos entregarao os verdadeiros frutos a
Deus” (ORIGENES, Contra Celso, IV.3)

Origenes nos mostra que Celso desqualifica persistentemente a
narrativa do Jesus ressuscitado ao alertar os leitores acerca dos artificios
retéricos mobilizados pelos lideres cristdos para tornar um deus
desconhecido em um ser onipotente, onisciente e onipresente “e
julgando-se assim diminuido, serd que Deus talvez quisesse ser
reconhecido e por a prova os cristaos e os nao-cristdos, como novos-ricos
avidos de ostentacdo? E atribuir a Deus uma ambicdo excessiva e por
demais humana!” (ORIGENES, Contra Celso, IV.6).

De acordo com Celso, um Deus nao precisaria se submeter a descida
ao mundo dos vivos e a encarnacao para ser reconhecido ou manifestar
seu poder, umavez que, sob a 6tica de Celso, os cristaos pensam que Deus
pode realmente se transformar num corpo mortal, mas isso é impossivel
(ORIGENES, Contra celso, IV.52-61, 65;V.14), pois, na medida em que ele
se submetesse a matéria, instantaneamente, passaria por uma mudanca
de estado: de bom para mau; de abengcoado para nao-abencoado, umavez
que apenas o imortal permanece igual a si mesmo (PICK, 1911: 238-9), a
vista disso, Origenes acusa os cristaos de “falatério sem piedade nem
pureza sobre Deus” (ORIGENES, Contra Celso, IV.10).

A nosso ver, é evidente que os fundamentos filoséficos de Celso sobre
Deus, sua natureza e formas de aparicao remontam as ideias platonicas,
sobretudo presentes no 7imeu e no Fédon, as quais os cristaos teriam
usurpado e distorcido. De todo modo, para fil6sofos como Celso, a
narrativa cristda da ressureicao, por suas contradigoes e fragilidades, é
falsa e promove supersticdes entre os romanos, as quais podem ameacar
a ordem publica, por desrespeito e deslealdade as tradigdes culturais
romanas e as filosofias helénicas.
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Consideracgoes finais

Na esteira dos esforcos de Origenes em salientar as similitudes entre
as literaturas antigas e os discursos cristaos emergentes, identificamos os
cristianismos originarios como movimentos religiosos imersos em um
ambiente cultural de ‘helenismo romano’ que mais dialogava do que
contrastava com as visdes de mundo e concepc¢coes metafisicas da bacia
mediterranica. Nesse sentido, os cristianismos origindrios sao concebidos
pela historiografia a partir da interlocugcdo com os judaismos e com a
cultura grega e romana [particularmente as categorias filosoficas de
Platao e a adocao da retérica greco-romana], as quais foram
ressignificadas para atender aos interesses e objetivos dos escritores
cristaos.

Pela refutacao de Origenes, observamos que Celso se esforca em
declarar que o cristianismo propaga o que as filosofias helénicas ja
haviam defendido ha tempos. Isso quer dizer que, segundo Celso, nao ha
originalidade no pensamento cristao, porquanto o cristianismo revela-se
como uma filosofia mutilada, distorcida, incoerente e contraditoria. Em
outras palavras, ao observar os registros de Origenes, inferimos que Celso
se propoe problematizar as narrativas cristas como nao-exclusivas e
frageis, o que nos permite, por exemplo, indagar: se os profetas tivessem
predito que o ‘Filho de Deus’ se tornaria um escravo, ficaria doente ou
morreria, haveria alguma necessidade de que Deus morresse, sofresse
doengas ou se tornasse escravo, apenas por que os profetas predisseram?
Um Deus deve morrer para provar sua divindade? Enfim, a nosso ver,
Celso pretendeu provocar nos leitores cristdaos uma critica acida acerca de
suas proprias crencgas, valores e principios ético-morais a luz das filosofias
helénicas.

Celso nao hesita em asseverar que a narrativa crista da ressurreicao
resulta da ma-interpretagdo da concepgao pitagorico-platonica de
metempsicose (Contra Celso, VII.32), visto que os cristdos cometeram
diversos equivocos em sua ambicao em transformar um homem em Deus.
Indubitavelmente Celso ameaca o sistema de crencas dos cristaos e
assume uma postura hostil as comunidades de fiéis, nao por acaso
pensadores cristaos como Ambrésio e Origenes mostram-se inquietos e
preocupados com tais investidas. Todavia, ainda que nao soubesse ou
tivesse a dimensao, Celso contribuiu para tirar os cristaos de sua zona de
conforto e aprimorar suas narrativas, tornando-as mais palataveis a um
publico cada vez mais heterogéneo.
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