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EDITORIAL

RELIGIOES NO MUNDO

ANTIGO

CLAUDIA BELTRAO DA ROSA!

As grandes religides atuais sao fendémenos
antigos. Isso é valido para o judaismo, presente em
varias cidades em torno do Mediterraneo, e para o
cristianismo em suas variedades. E também valido
para o islamismo, uma religido oriunda do criticis-
mo dos antigos politeismos e de vertentes regio-
nais judaicas e cristas que, como o judaismo e o
cristianismo, também incorporou material classico
em sua cultura religiosa-intelectual. E além do en-
quadramento estrito do Mediterraneo, as grandes
tradicBes religiosas atuais sdao também “antigas” —
o hinduismo, o budismo, ou o confucionismo, e.g.

Estudar as religiGes da antiguidade, contudo,
é um desafio em varios sentidos e, talvez, um dos
mais graves seja o fato de que, mesmo nas universi-
dades, o estudo das sociedades antigas ndo é (ain-
da) uma prioridade no Brasil. Tal estudo nos leva
a olhar para além das nossas fronteiras nacionais,
culturais etc., ao passo que nos permite um aces-
so a um patrimoénio cultural comum a varios povos
atuais. E certo que esse patrimdnio foi — e ainda é
—objeto de disputas e conflitos identitarios e, desde

! Profa. Associada de Histéria Antiga da Universidade Federal
do Estado do Rio de Janeiro — UNIRIO.
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pelo menos o século XIX, o patriménio histdrico e
as religides foram vinculados a identidade dos Es-
tados e das nagles, que projetaram em seus mitos
fundadores aquilo que definiram como sendo sua
esséncia. Nessa busca de esséncias, monumentos e
documentos foram investidos de fungdes muito im-
portantes — as vezes, muito perigosas — para a vida
em comum.

O estudo das sociedades da antiguidade nos
fornece ferramentas e instrumentos cognitivos
para compreender, dentre outras, afirmacdes con-
cernentes a identidades — dos outros e de nés mes-
mos. E o estudo das religides desempenha um pa-
pel destacado nessa compreensdo. Ele nos permite
opor aos discursos sectdrios as “armas” da histo-
ria, da filologia, da arqueologia etc., desconstruin-
do os mitos modernos. Permite-nos abandonar os
fantasmas das origens, dos passados imaginarios,
desmontando interpretacdes tendenciosas sobre
o passado. Com ele, podemos contestar e superar
equivocos modernos — intencionais ou ndo — sobre
o “milagre grego”, o “génio romano” e coisas do
tipo, bem como superar a dialética hegeliana e seus
herdeiros que viam as religides na histdria tenden-
do ao monoteismo de tipo cristdo. Os antigos gre-
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gos, romanos, judeus, cristdos etc. sdo tao distantes
de nds quanto os aborigenes australianos atuais, e
conhecé-los nos ajuda a desmontar os panos de
fundo ideoldgicos de sua absoluta proximidade.

E certo que cada geragdo escreve sua propria
histéria, e a histéria antiga de hoje é diferente das
varias historias antigas do passado. Paul Veyne, ha
guarenta anos, em sua Aula Inaugural no Collége de
France, disse que a histdria s6 existe em relacdo as
guestdes que nds lhe colocamos, e se perguntava
quais seriam as questdes que convinha fazer ao pas-
sado.? Sigamos Paul Veyne neste ponto, dada sua
frequéncia em bibliografias de cursos de Histdria no
Brasil e, mais ainda, pela atualidade de suas decla-
ragcdes: para ele, o oficio do historiador comporta
dois aspectos, a erudicdo e a conceptualizacdo. A
pesquisa em histdéria antiga exige que lancemos
mao de varios recursos da erudi¢do antes que possa
ser formulado um novo questionamento, uma nova
problematica. A historia tem em Jano bifronte seu
patrono: de um lado, o trabalho metddico com a
documentacdo; de outro, o questionamento desses
documentos. De um lado, a lide com a documenta-
¢do; de outro, a problematica. Manejar as técnicas
de pesquisa e os conceitos, e entdo a antiguidade
se torna cada vez menos familiar e mais estranha,
fazendo-nos rever preconceitos arraigados sobre a
universalidade das ideias e dos comportamentos
que, lamentavelmente, ainda sao frequentes, per-
manecendo em uso e ativos, sendo propalados nos
mass media, nas redes sociais, em campanhas po-
liticas, em escolas, em universidades, no momento
em que assistimos a uma exacerbacdo da religiosi-
dade e de conflitos de base religiosa, que ressur-
gem como a fénix, com um vigor renovado.

Estudos sobre os discursos e as praticas re-
ligiosas da antiguidade vém revelando aspectos
antes insuspeitados das sociedades, e as religidoes
demonstraram ser um objeto de pesquisa de fun-
damental importancia para a compreensdo da
experiéncia humana no tempo e no espago. A
pesquisa antiquista ja ultrapassou uma ideia de

2VEYNE, P. l’inventaire des différences. Paris: Editions du Seuil,
1976, publicado no Brasil pela Ed. Brasiliense, em 1983, sob o
titulo O Inventdrio das Diferengas.
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“religiao” compreendida como uma “esséncia
trans-histérica”, existindo como um fenémeno eter-
no e unitario. Ao contrario, as religides mudam com
o tempo e as circunstancias, e também muda aqui-
lo que as pessoas entendem como sendo “religido”.
As religiGes, portanto, ndo sdo fixas, nem unitdrias,
e nem mesmo coerentes, e estdo invariavelmente
mudando, adaptando-se, recriando-se em realida-
des intersubjetivas. Sdo fenbmenos inerentemente
sociais, criando experiéncias e significados compar-
tilhados, praticas e imagens que sdo comunicadas
e ensinadas. As pesquisas sobre as religides antigas
vém se sucedendo em um ritmo acelerado nas ul-
timas décadas gracas, principalmente, ao didlogo
interdisciplinar, o que permitiu a ampliacdo dos
corpora documentais e, sobretudo, a reavaliagao
de dados e conclusdes baseadas em documentos
da tradicdo manuscrita e outros a partir de novas
premissas, renovando a compreensdo de temas ja
explorados pela historiografia sobre a antiguidade.
As religides antigas surgem sob novas luzes como
elementos centrais na pesquisa e na compreensao,
por exemplo, dos sistemas culturais, politicos, inte-
lectuais e institucionais das sociedades do passado.

Ainda assim, as religides da antiguidade for-
mam um tema de estudo complexo per se, pois, se-
guindo-se uma das religides atuais ou ndo, todos nds
fomos formados — ou deformados — por dezesseis
séculos de monoteismo, e ndo é possivel abando-
nar nosso mundo de compreensdo e saltar simples-
mente para outro. Desse modo, os contrassensos
sdo varios e persistentes. Mas, ndo apenas no que
tange a religido, como também em relacdo a outras
manifestacdes culturais da antiguidade, é preciso
ultrapassar o enquadramento do pensamento
judaico-cristdo. E certo que muitos estudos nos
habituaram, nos ultimos anos, a observacdo da
alteridade. Mas a reiteragdo da necessidade da
observacdo das categorias discursivas, religiosas e
ideoldgicas das sociedades antigas merece ser feita,
posto que o proprio desenvolvimento dos estudos
sobre as praticas e os discursos religiosos da anti-
guidade ainda se da pleno de ideias fundadas em
“premissas monoteistas” que agem como pano de
fundo de boa parte da pesquisa sobre a religido,
analisando-a a partir de categorias religiosas judai-
co-cristas.

Hélade - Volume 2, Nimero 2 (Outubro de 2016)
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Este dossié congrega artigos de estudiosos
brasileiros e estrangeiros que lidam com praticas
e crencas religiosas da antiguidade, observando
aspectos religiosos cruciais para a compreensao
das sociedades analisadas, bem como lidam com a
transformacdo de praticas e crencas religiosas que
levaram a formagao de novas fronteiras e novos co-
nhecimentos para os grupos humanos. As religides
antigas sdo aqui entendidas como um spectrum de
acOes, crengas, experiéncias, conhecimentos e co-
municagdes com seres e agentes super-humanos,
incluindo, mas ndo se limitando a “deuses”, “demo-
nios”, “anjos”, “herdis” e outras personagens trans-
cendentes. A ritualizacdo e as elaboradas formas de
representacao e apresentacao dessas acoes e expe-
riéncias e desses seres e agentes sdo um tema de
pesquisa atual para diversos ramos especializados
em regides, épocas, tradicdes e corpora documen-
tais particulares.

Ainstitucionalizacdo da religido, assim como os
papéis religiosos; a construgao da religido como co-
nhecimento; os rituais como produtos de contextos
histdricos e sujeitos a mudancga, como testemunhos
de tensGes sincronicas e/ou diacronicas; os espagos
das experiéncias religiosas, compartilhados por in-
dividuos ou grupos em santuarios publicos ou pri-
vados, ou o espa¢co moével dos festivais e procissoes;
o espaco religioso virtual da comunicacao literaria e
os discursos intelectuais sobre a religido; os diferen-
tes modos de apropriag¢ao das religides, de comuni-
cacdo com o “outro” invisivel, representado ou epi-
fanico; rituais e performances e sua relagdo com o
corpo, em que movimentos e gestos sao elementos
fundamentais na percepcao e estruturacao de mun-
dos religiosos; as imagens de deuses e de rituais e
a criacdo de sentimentos e conhecimentos com-
partilhados, criando regimes de visualidade, sdo
temas caros aos estudos sobre as religides antigas,
permitindo a andlise de culturas religiosas criadas
pelas interacdes interpessoais e intergrupais, pela
imitacdo, apropriacdao de gestos, imagens e conhe-
cimentos que criam comunidades fundamentadas
em memorias compartilhadas, sempre sujeitas a
mudancgas. A intencdo de reunir “religides” diver-
sas, especialistas, disciplinas e enfoques variados
visa ao cruzamento ou a redefinicao de fronteiras

Hélade - Volume 2, Nimero 2 (Outubro de 2016)

disciplinares e convida ao engajamento com discus-
sdes contemporaneas nos campos da pesquisa e do
ensino das religides, da histéria antiga, e das cién-
cias humanas e sociais em geral.



DOSSIE

Religides no Mundo Antigo

Claudia Beltréo da Rosa (org.)




DossIE: RELIGIOGES NO MUNDO ANTIGO

LEI E ADIVINHACAO NA
REPUBLICA ROMANA TARDIA®

FEDERICO SANTANGELO?
Tradugdo: Claudia Beltrao

Resumo: Este artigo lida com as interse¢Ges entre
lei e adivinhacdo na Republica romana tardia, enfo-
cando principalmente a evidéncia de Cicero e alguns
termos recorrentes em suas obras, notadamente di-
vinatio e prudentia. Outros materiais comparativos
fardo parte da discussao, bem como a evidéncia de
outros autores romanos, especialmente Plauto. E
enfatizado um importante grau de afinidade entre
lei e adivinhacdo e sua forte ligacdo com o conhe-
cimento especializado e as respostas autorizadas.
Palavras-chave: Adivinhacao, predicdo, lei, previsao,
jurisprudéncia, conhecimento, Republica romana,
Cicero.

INTRODUCAO

Se alguém digitar “lei de adivinhagdo” em um
site de busca, uma série de referéncias a dois inte-
ressantes eventos recentes surgird. Em 1951, um

! Senior Lecturer in Ancient History. School of History, Classics
and Archaeology, Newcastle University.
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estatuto foi aprovado pela Assembleia Geral da
Carolina do Norte pelo qual era “ilegal para qual-
guer pessoa praticar as artes da frenologia, quiro-
mancia, clarividéncia, adivinhacdo e outras técnicas
de tipo similar nas regides acima mencionadas”.?
Em fins dos anos 90, uma coalizdo de neopagaos,
médiuns e autoproclamadas bruxas iniciaram uma
campanha para a abolicdo da lei, que foi finalmen-
te aprovada pela Assembleia Geral da Carolina do
Norte em 2003, e endossada pelo Governador do
Estado em 2004. Em dezembro de 2007, a Cama-
ra do Tajiquistdo aprovou uma lei punindo aqueles
que se dedicassem a feiticaria e a cartomancia com
uma multa equivalente a aproximadamente 100 eu-
ros (entre trinta e quarenta vezes o valor do salario

2 Ver:  http://www.oldenwilde.org/oldenwilde/gen_info/
blk_rib/nclaw_info.html. Ultimo acesso em 18/07/2016. A lei
inclui uma importante excecdo: ela ndo proibe “a pratica ama-
dora da frenologia, quiromancia, cartomancia e clarividéncia
em ambientes escolares ou religiosos, desde que realizados
nos edificios escolares ou religiosos.”
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minimo mensal do pais). A lei teve um ativo apoio
do Presidente Imomali Rakhmon, que ainda em
2007 aprovara novas leis introduzindo multas por
casamentos e funerais extravagantes — uma revisi-
tacdo das antigas leis suntudrias, suponho, apesar
de o Presidente Rakhmon té-las apresentado como
parte de um programa de combate a pobreza.? Em
2015, “magia e bruxaria” foram criminalizadas e pu-
nidas com sentencas de até sete anos.*

Como se sabe, ha evidencias de tentativas de
limitar a adivinhacdo com medidas legais sob a Re-
publica romana também. Pensemos nos eventos de
213 AEC, quando o Senado instruiu o pretor urbano
para controlar os “sacrificadores e profetas” (sa-
crificuli ac uates) ativos em Roma e uma série de
textos relativos a rituais divinatérios e sacrificiais
foi confiscada; ou na expulsdo dos astrélogos “cal-
deus” em 139 AEC. A famosa passagem de Catdo
de que o uilicus sob nenhuma circunstancia deveria
procurar o conselho do haruspex, do dugure ou do
vidente caldeu, ndo pertence a um contexto legal,
certamente, mas fala muito sobre as armadilhas

3 Ver: http://uk.reuters.com/article/oddlyEnoughNews/
idUKL1256765520071212, ultimo acesso em 18/07/2016. Cf.
também a recente decisdo do Supremo Tribunal Mexicano em
2 de junho de 2010, na qual “a descri¢cdao de fraude tipifica-
da contida no Cédigo Penal do Estado de San Luis Potosi, que
pude aquele que tirar proveito inadequado de preocupacdes,
supersticGes ou da ignorancia do povo, por meio de alegadas
invocacOes espirituais, adivinhag¢bes ou curas ou outros proce-
dimentos falhos em validade técnica ou cientifica” é declarada
constitucional (texto completo disponivel em http://sjf.scjn.
gob.mx/sjfsist/Documentos/Tesis/164/164052.pdf, ultimo
acesso em 03/09/16).

* Ver: http://en.news-4-u.ru/the-president-of-tajikistan-has-
-criminalized-witchcraft.html, dltimo acesso em 03.09.16. Cf.
também a recente decisdo do Supremo Tribunal Mexicano em
2 de junho de 2010, na qual “a descricdo de fraude tipifica-
da contida no Cédigo Penal do Estado de San Luis Potosi, que
pude aquele que tirar proveito inadequado de preocupacgdes,
supersti¢cGes ou da ignorancia do povo, por meio de alegadas
invocacgGes espirituais, adivinhagdes ou curas ou outros proce-
dimentos falhos em validade técnica ou cientifica” é declarada
constitucional (texto completo disponivel em http://sjf.scjn.
gob.mx/sjfsist/Documentos/Tesis/164/164052.pdf,  dltimo
acesso em 03/09/16).
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gue a adivinhacdo descontrolada representava para
alguém na posicdo de Catdo.”

Neste artigo, contudo, ndo tenho a intencdo de
desenvolver a relacdo entre adivinhacdo e lei sob
o angulo da repressao e do controle. Eu gostaria
de explorar as ligacOes e a interagdo entre a adivi-
nhacdo e a lei em um sentido positivo, por assim
dizer, discutindo as linhas de contato entre essas
duas areas cruciais da vida intelectual romana. As
afinidades entre a adivinhacdo e a lei tém sido am-
plamente exploradas pela literatura especializada
em uma série de diferentes culturas, especialmente
do ponto de vista antropoldgico. O mais conhecido
exemplo é, provavelmente, o dos Azande, a popu-
lagdo centro-africana estudada pelo antropdlogo
inglés Edward Evans-Pritchard nos anos 1930, que
usavam métodos divinatérios na solucao de dispu-
tas judiciais: acreditava-se que uma galinha podia
ser o agente que transmitiria a voz dos ancestrais.
Levava-se ao animal uma questdao sobre um crime
que supostamente ocorrera: ele era, entdo, alimen-
tado com veneno; se morresse, considerava-se uma
resposta afirmativa; se sobrevivesse, o contrario era
verdadeiro. A performance deste ritual assegurava
uma decisdo legitima; como tem sido observado,
as galinhas tém uma funcdo que nao é conceitual-
mente distinta a da lei, conferindo legitimidade a
um processo decisério. (EVANS-PRITCHARD, 1937;
MANSELL, THOMSON, METEYARD, 2004, p. 31-35.)

O papel de praticas divinatérias similares em
decisGes legais tem sido observado em outros con-
textos culturais. O ritual conhecido como ordalio,
no qual o acusado enfrenta injurias potencialmente

> Confiscos em 213 AEC: Livio, Ab urbe condita 25.1.6-12;
25.12. Expulsdo dos astrélogos caldeus em 186 AEC: Valério
Maximo, Facta et dicta memorabilia 1.3.3.; Catdo, De agri-
cultura 5.4: [vilicus] haruspicem, augurem, hariolum, Chal-
daeum nequem consuluisse uelit. Cf. também, para o perio-
do imperial, as diversas tentativas para proibir a consulta a
astrélogos e adivinhos de salute principis: ver, e.g., Ulpiano,
Collatio 15.2.3; Paulo, Sententiae 5.21.3; Codex Theodosia-
nus 16.10.12. Para uma recente reconsidera¢do do lugar da
astrologia na sociedade romana, ver RIPAT, 2011 e SANTANGE-
LO, 2013, p. 246-258.

Hélade - Volume 2, Nimero 2 (Outubro de 2016)
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fatais a fim de provar sua inocéncia, tem sido estu-
dado entre os Efik, povo localizado na provincia da
Calaba, na Nigéria, e também no Caribe (SIMMON,
1956, esp. p. 224. VAN DER VELDEN, 2008, p. 310-
329).6 E equivocado rejeitar o ordalio como uma
pratica pagd, ou uma pratica confinada a cenarios
exoticos. Ela foiamplamente atestada em toda a Eu-
ropa Alto-Medieval, em que “julgamentos pelo fogo
e pela dgua” foram um importante fator do siste-
ma juridico criminal (BARTLETT, 1986). Na Inglater-
ra, esses julgamentos foram abolidos somente em
1215, quando foram substituidos pelo advento do
sistema dos juris, mas o uso de praticas divinatoérias
e magicas para a detecg¢do de criminosos continuou
em contextos privados por muitos séculos.’

Voltando a contextos anteriores e completa-
mente diferentes, na China do século Il AEC, a in-
teracdo entre lei e adivinhacdo surge em situacdes
muito interessantes. Os tumulos de oficiais escava-
dos em Yunmeng e Baoshan mostraram que textos
legais desempenharam um papel no ritual funera-
rio, e que, de fato, esses textos eram parte do ma-
terial que supostamente acompanhava o morto a
sua nova vida. Eles podiam incluir um grupo de re-
gras sobre a conduta oficial ou sobre temas como
a manutencdo do registro publico. O material des-
coberto no tumulo de Baoshan inclui alguns textos
divinatdrios, que tém a ver com procedimentos de
exorcismos e purificacdo: o adivinho age como um
médico, ou, de fato, como um juiz, identificando o
espirito que estava causando uma doenca e estabe-
lecendo sua relagdo com o paciente. Um texto do
tumulo Yunmeng lida com técnicas divinatdrias que
capacitam a apanhar um ladrdo; aparentemente, o
momento em que um crime ocorreu podia revelar
algo sobre a identidade do agressor (LEWIS, 2007,
p.227-230). Uma recente obra sobre o Tibete do sé-
culo VIII EC mostra que as decisGes legais frequen-
temente envolviam o uso de cleromancia. O uso de
dados ou dos manuais de adivinhagdo em contextos
legais é bem atestado neste periodo e era um ele-

¢ Agradeco ao Dr. Van der Velden pelas discussdes e apoio pra-
tico.

”Ver BAKER, 1990, p.5-6, 578-579. Sobre o fim das ordalias na
Europa em geral, ver BARTLETT, 1986, p. 34-102; sobre desen-
volvimentos posteriores, o ponto de partida é THOMAS, 1971,
esp. p. 252-264.
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mento essencial do complexo sistema legal e buro-
cratico. O uso dos dados podia ter um papel central
nos processos de decisao: magistrados os utilizavam
como um instrumento para legitimar suas decisdes
ao atribui-las a poderes superiores (DOTSON, 2007,
esp. p. 29-32). Contudo, é interessante que regras
claras estabeleciam quando os dados podiam ser
usados ou ndao: uma vez que um contrato entre
duas partes fora concluido, a cleromancia ndo podia
ser usada em uma disputa legal (DOTSON, 2007, p.
40). Como no caso de varias sociedades, a adivinha-
¢do so faz sentido no interior de um quadro especi-
fico de regras e restricdes. As premissas conceituais
dessas praticas sdo claras: ao delegar a solucdo de
uma controvérsia legal a um procedimento divina-
tério o apoio divino é solicitado e o resultado do
processo é integralmente legitimado (ROSENSTEIN,
1995; STEWART, 1998).

Outro aspecto da relacdo entre adivinhacdo e
lei vem a tona em um ritual divinatério conhecido
como namburbi, bem atestado no antigo Oriente
Préximo; grande parte das evidéncias deste ritual
vem da biblioteca do rei Assurbanipal (685 —c. 627
AEC), em Ninive. Namburbis eram baseados na pre-
missa de que pressagios sdo sinais da ira dos deu-
ses, que eram enviados aos homens, exigindo uma
resposta ritual apropriada. Os deuses entdo julga-
vam a adequacado dessa resposta, como um tribunal
o faria. A pessoa que recebera o sinal hostil se apre-
sentava diante do tribunal dos deuses, pedindo-lhes
gue evitassem o destino que lhe fora atribuido. Se
o ritual fosse bem sucedido, os deuses evitariam a
punicdo prevista no pressagio. Os rituais de extis-
picina tem um perfil similar: a tarefa do adivinho é
estabelecer um veredito, enderecando-se aos deu-
ses e pedindo-lhes para dar um veredito no caso
em discussdo. A terminologia usada em contextos
divinatdrios é a mesma utilizada em contextos judi-
ciais seculares. Shamash, o Deus Sol, que tinha um
papel central em uma série de consultas divinato-
rias, € chamado “o senhor do veredito” e “Juiz do
Céu e da Terra” (MAUL, 1999). A adivinhacdo é um
instrumento que permite a producdo de julgamen-
tos divinos e prové um quadro no qual a lei divina é
estabelecida.

O desenvolvimento da jurisprudéncia romana
e a complexidade do contexto social no qual ela se
formou sdo, em muitos aspectos, ndo comparaveis
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aos exemplos que foram discutidos até aqui. Vale
a pena mencionar brevemente um caso isolado:
uma passagem de Ulpiano mostra que quando um
astrélogo ou um adivinho ilegal (qui aliquem illici-
tam diuinationem pollicetur) alegava que alguém
era culpado de roubo, era passivel de ser punido
no caso de a alegacdo ser incorreta (embora eles
ndo pudessem ser processados por difamacdo sob
o edito pretoriano).® Contudo, a afinidade episte-
moldgica entre a adivinhagdo e a lei merece ser ex-
plorada no contexto da Roma republicana também,
por varias razoes. Em primeiro lugar, tanto a adivi-
nhagdao quando a lei foram constituintes importan-
tes da vida intelectual romana, e ambas tiveram um
desenvolvimento excepcional, especialmente entre
os séculos Il e | AEC. A contribuicdo que tiveram no
desenvolvimento da cultura romana e, de fato, na
coesdo do império, foi verdadeiramente notdvel.
Com efeito, pode ser dito que o lugar da adivinha-
¢do e dalei nasociedade e na cultura romanas ndo é
comparavel em outros contextos e foi o resultado de
desenvolvimentos tipicos de, e peculiares a, Roma.
Elas ndo tém qualquer paralelo em qualquer outra
sociedade antiga, e sdo um importante aspecto do
legado romano. Em segundo lugar, a adivinhacdo e
a lei merecem ser discutidas em associa¢ao porque
ambas foram muito importantes para a pratica e
o exercicio do poder na Republica: ambas lidaram
com questdes do poder, influenciaram e dirigiram
as escolhas das elites, e estiveram profundamente
engajadas com as mudangas que o préprio conceito
de poder sofreu nos ultimos dois séculos da Repu-
blica. Em terceiro lugar, a adivinhacdo e a lei eram
ambas profundamente afetadas pelas alteragdes na
culturaromana neste mesmo periodo. Foram ambas
afetadas pela emergéncia de discursos profissionais
competidores entre os séculos Il e | AEC. Desen-
volvimentos tdo diversos quando a emergéncia da

8 Digesta 47.10.15.13 (Ulpiano 77 ad ed.): si quis astrologus
vel qui aliquem illicitam divinationem pollicetur consultus ali-
quem furem dixisset, qui non erat, iniuriarum cum eo agi non
potest, sed constitutions eos tenent (Se algum astrélogo ou
alguém oferecendo outra forma de clarividéncia ilicita, ao ser
consultado, disser que outro alguém é um ladrao quando ndo
0 é, ndo havera agdo on injuria contra ele, mas ele é respon-
sabilizado segundo os termos dos decretos imperiais, trad.
baseada em Joseph A. C. Thomas). Sobre esta passagem, ver
FOGEN, 1993, p. 57-58.

12

jurisprudéncia romana, a crescente influéncia dos
haruspices nos negdcios politicos romanos, a che-
gada das teorias gramaticais helenisticas a Roma,
a ascensdo da literatura antiquaria e geogréfica, e
mesmo a iniciativa estatal que levou a elaboracao
do novo corpus dos Livros Sibilinos apds o incéndio
de 83 AEC sdo, todos, aspectos das mudangas cultu-
rais complexas que ocorreram nas Ultimas décadas
da Republica. Esses processos levaram a uma con-
sideravel extensao do escopo do debate intelectual
romano e, por outro lado, a emergéncia de novos
ramos do conhecimento especializado. Em quarto
lugar, tanto adivinhos quanto advogados, em Roma
e alhures, expressavam usualmente seus conheci-
mentos através de sentencgas de experts e respostas
—em latim, responsa. Essas eram uma forma espe-
cifica de aconselhamento especializado, o qual po-
dia ser especifico e genérico, particular e universal,
intrusivo e ndo vinculante, dependendo da ocasido,
do clima e do contexto nos quais eram praticadas e
produzidas.® Finalmente, e talvez mais significativa-
mente, a lei e a adivinha¢cdo eram, ambas, formas
de controle do futuro ou, de fato, tentativas de as-
segurar tal controle.'® Eram, ambas, formas especi-
ficas e especializadas de predicao.

° Sobre o lugar dos responsa na cultura tardo-republicana ver
RAWSON, 1985, p. 201-206, e SCHIESARO, 2007, p. 62-90, 71-
73.

10 Cf. Cicero, De legibus 1.19: itaque arbitrantur prudentiam
esse legem, cuius ea vis sit, ut recte facere iubeat, vetet de-
linquere, eamque rem illi Graeco putant nomine nomon suum
cuique tribuendo appellatam, ego nostro a legendo. nam ut illi
aequitatis, sic nos delectus vim in lege ponimus, et proprium
tamen utrumaque legis est. quod si ita recte dicitur, ut mihi qui-
dem plerumque videri solet, a lege ducendum est iuris exor-
dium. ea est enim naturae uis, ea mens ratioque prudentis, ea
iuris atque iniuriae regula (E entdo eles acreditam que a lei é
a inteligéncia, cuja fungdo natural é comandar a conduta cor-
reta e proibir os erros. Eles pensam que esta qualidade deriva
seu nome em grego da ideia de garantir a cada um o que é
seu, e na nossa linguagem isso foi nomeado a partir da ideia
de escolha. Pois assim como eles atribuiram a ideia de equida-
de a palavra lei, nds lhes demos a de escolha, embora ambas
as ideias se apliqguem adequadamente a lei. Agora, se isso é
correto, como penso que é em geral, entdo a origem da justica
deve ser encontrada na lei, pois a lei € uma forga natural; ela
é a mente e a razdo do homem inteligente, o padrao pelo qual
justica e injustica sdo medidas; trad. Clinton W. Keynes, modi-
ficada). Ver as valiosas observagGes sobre a analogia entre ju-
risprudéncia e ciéncia augural em HARRIES, 2006, p. 166-168.
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Com este pano de fundo, pretendo me con-
centrar em trés problemas neste artigo. Primeiro,
eu lidarei com o debate tardo-republicano sobre a
relacdo entre augurio e adivinhacdo, que pode ser
entendido como parte de uma reflexao mais ampla
sobre a lei augural. Em segundo lugar, discutirei al-
guns usos da palavra diuinatio em um contexto le-
gal, tentando considerar como as fronteiras entre
adivinhagao e lei foram debatidas e definidas entre
os séculos Il e | AEC. Por fim, explorarei os conceitos
de prudentia e prudens, cuja relagdo com as esferas
divinatdria e legal exige uma analise mais aprofun-
dada.

AUGURIO VS ADIVINHAGAO?

Comecemos pelo Livro 1 do De divinatione de
Cicero. Qualquer que seja o viés escolhido para a
interpretacao do didlogo (e devo confessar que sou
parte de uma minoria que o vé como uma séria cri-
tica da adivinhacdo e de sua fungdo pervasiva na
politica e na sociedade romana), é incontroverso
gue a polemica entre Quinto e Marco se torna as
vezes bastante agressiva.'* O ponto mais forte de
Quinto é que o préprio Marco é um dugure e ndo
pode defender o caso contra a adivinha¢cdo com
credibilidade (1.105). De fato, ele deveria fazer a
“defesa” dos auspicia: auspiciorum patricinium.*> A
resposta de Marco é extremamente interessante: o
augurio ndo deve ser visto como uma forma de adi-

1 Estou, portanto, mais inclinado a seguir LINDERSKI, 1982,
e TIMPANARO, 1994, que BEARD, 1986, e SCHOFIELD, 1986;
ver SANTANGELO, 2013, p. 10-36. Quinto repetidamente acu-
sa Marco de ser inconsistente em relacdo a adivinhagdo: De
divinatione 1.12.19 (prodigios anunciando a conspiragdo de
Catilina) — resposta em 2.20.46; De divinatione 1.28.59 (um
sonho com Mario) — resposta em 2.67.140; De divinatione
1.32.68 (sua reagdo ao pressagio antes de Farsdlia) — resposta
em 2.55.114. Para uma diferente interpretacdo da polémica
entre Quinto e Marco, ver SCHULTZ. 2009, p. 202-205.

2 Cicero, De divinatione 1.47.105 [fala de Quinto]: quid de au-
guribus loquar? tuae partes sunt, tuum, inquam, auspiciorum
patrocinium debet esse (Porque eu preciso falar dos dugures?
Este é o teu circulo, digo, e a defesa dos auspicios tem de ser
tua). Scheid (1987-1989, p. 127-128) destaca que algumas ca-
racteristicas do de divinatione remetem a oratéria judicial: o
uso do termo quaestio é significante neste ponto, e esta ocor-
réncia de patrocinium também.

Hélade - Volume 2, Nimero 2 (Outubro de 2016)

vinhacdo. Ele é um dugure romano, ndo um augure
marso, e a adivinha¢do nao é parte de sua compe-
téncia. Ele ndo é o tipo de 4ugure que prediz o fu-
turo pela observagdo do voo dos passaros, ou “pela
observagao de outros signos” (2.70); mais tarde, ele
diz que as antigas ciéncias augurais eram apenas
supersticdo.” A tarefa do dugure é realizar um ri-
tual e interpretar os signos de nao hostilidade dos
deuses. Marco admite que originalmente o augurio
fosse visto como tendo uma dimensao divinatodria,
e que a ciéncia augural era capaz de predizer o futu-
ro, mas esta interpreta¢ao fora entdo superada —a
antiguidade estava errada em muitos aspectos, diz
Marco.

O conhecimento augural tinha como objeto o
ritual, ndo a predicdo: este é um fator crucial de di-
ferenciacdo deste conhecimento da disciplina etrus-
ca. Nds precisamos observar o desenvolvimento da
adivinhacdo publica em Roma, incluindo a ascensao
dos haruspices ao centro da arena politica romana
e seu crescente sucesso no século Il AEC: foi a par-
tir da sua ascensao que encontramos profecias ex-
plicitas e detalhadas se tornando parte do discurso
publico.** Marco advoga que o augurio é baseado

13 Cicero, De divinatione 2.70 [fala de Marco]: ‘difficilis auguri
locus ad contra dicendum.” Marso fortasse, sed Romano facil-
lumus. non enim sumus ii nos augures, qui avium reliquorumue
signorum observatione futura dicamus. et tamen credo Romu-
lum, qui urbem auspicato condidit, habuisse opinionem esse in
providendis rebus augurando scientiam (errabat enimmultis in
rebus antiquitas), quam vel usu iam vel doctrina vel vetustate
immutatam uidemus; retinetur autem et ad opinionem vulgi
et ad magnas utilitates rei publicae mos, religio, disciplina, ius
augurium, collegio auctoritas. (“Argumentar contra os auspi-
cios é uma tarefa dificil, vocé diz, para um augure fazer”. Sim,
para um marso, talvez; mas muito facil para um romano. Pois
nds, dugures romanos, ndo somos 0 mesmo tipo de augures
que preveem o futuro pela observacdo do voo dos passaros e
outros signos. E, também, acredito que Rdmulo, que fundou
a cidade pelos auspicios, acreditava que o augurio era uma
arte Util para prever as coisas que virdo, pois os antigos tinham
visdes equivocadas em muitos assuntos; mas nés percebemos
que a arte sofreu mudangas, devido a experiéncia, educagao,
ou ao longo lapso de tempo. Contudo, por respeito a opinido
das massas e por causa do grande servico ao Estado, as prati-
cas augurais, a disciplina, os ritos religiosos, as leis e a autori-
dade do colégio augural foram mantidos).

14 Os vates que atuavam na Roma republicana também pro-
duziam profecias, mas elas raramente eram reconhecidas ou
incluidas no quadro institucional da adivinhagdo publica: cf.
a notavel excegdao dos carmina Marciana, em Livio, Ab urbe
condita 25.12. Ver SANTANGELO, 2013, p. 149-173.
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em um grupo diferente de praticas. Os dugures in-
terpretam signos augurais, que sao avisos, ou sig-
nos de que uma acdo é permitida pelos deuses. Eles
nao revelam o veredito do destino, nem antecipam
o resultado de qualquer agao.

Esta passagem é apenas um momento em um
debate técnico vivido e complexo. Cicero desenvol-
ve o tépico de modo aprofundado em uma obra em
gue supostamente se dedicou ao problema, um tra-
tado De auguriis.* Cicero ndo se refere a ele em De
divinatione, e a discussdo sobre a ciéncia augural é
encerrada por uma breve promessa de lidar com o
problema de modo aprofundado em outra ocasido;
isso provavelmente significa que o tratado ainda
ndo tinha sido publicado em 44 AEC, ou mesmo que
ainda ndo tinha sido escrito. De todo modo, é certo
gue Cicero estava reunindo informacdées detalhadas
sobre o tépico ainda em 50, durante seu governo na
Cilicia, quando escreveu a seu companheiro augu-
re Apio Claudio Pulcro solicitando que lhe enviasse
uma copia de sua obra sobre o augurato.'®

O resultado desta pesquisa pode ser encon-
trado em uma importante passagem do De legi-
bus (2.32-33), quando Atico diz explicitamente
gue alguns membros do colégio augural pensavam
gue os auspicios existiam somente para o bem da
Republica, enquanto outros afirmavam que eles
estavam em pé de igualdade com a adivinhacao
(disciplina vestra quase divinare videatur posse).'’

15 Evidéncias para o De auguriis de Cicero: Cicero, De
divinatione 2.76; Cicero, Ad familiares 3.9.3. no tocante a
literatura tardo-republicana sobre os augurios e os auspicios
ver HARRIES, 2006, p. 164-166.

6 Cicero, De divinatione 2.74-75; Ad familiares 3.9.3 (escrita
em Laodiceia, em 50 AEC). Cicero ja tinha recebido o que pa-
rece ser a primeira parte da obra em junho de 51 AEC (illo libro
augurali), que |Ihe era dedicada: Ad familiares 3.4.1.

17 Cicero, De legibus 2.32-33. Atico: sed est in conlegio vestro
inter Marcellum et Appium optimos augures magna dissen-
sio— nam eorum ego in libros incidi—, cum alteri placeat aus-
picia ista ad utilitatem esse rei publicae composita, alteri disci-
plina vestra quase divinari videatur posse. hac tu de re quaero
quid sentias. Marcus: egone? divinationem, quam Graeci
mantiken appellant, esse sentio, et huius hanc ipsam partem
quae est in avibus ceterisque signis (quod) disciplinae nostrae.
si enim deos esse concedimus, eorumque mente mundum regi,
et eosdem hominum consulere generi, et posse nobis signa re-
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A resposta de Cicero é complexa, e parece, a pri-
meira vista, estar em desacordo com o ponto de
vista expresso no De divinatione, 2: a adivinhacdo
existe, e observar o voo dos passaros € um de seus
aspectos, e uma das prerrogativas do augurio. Con-
tudo, a ciéncia augural (disciplina et ars augurum)
sofreu um claro declinio através dos séculos — et
vetustate et neglegentia. No entanto, o augurio ja
ndo tem uma funcdo divinatéria, a despeito do que
seu companheiro dugure Apio pensava, apesar de
esta ainda ser usada, a despeito do que Marcelo,

rum futurarum ostendere, non video cur esse diuinationem
negem. sunt autem ea quae posui, ex quibus id quod volu-
mus efficitur et cogitur. lam vero permultorum exemplorum et
nostra est plena res publica et omnia regna omnesque populi
cunctaeque gentes, (ex) augurum praedictis multa incredibili-
ter vera cecidisse ... nec vero Romulus noster auspicato urbem
condidisset, neque Atti Navi nomen memoria floreret tam diu,
nisi omnes hi multa ad veritatem admirabilia dixissent. sed
dubium non est quin haec disciplina et ars augurum evanue-
rit iam et vetustate et neglegentia. ita neque illi adsentior qui
hanc scientiam negat umquam in nostro collegio fuisse, neque
illi qui esse etiam nunc putat. quae mihi videtur apud maio-
res fuisse duplex, ut ad rei publicae tempus non numquam,
ad agendi consilium saepissime pertineret (Atico: ...mas hd
um grande desacordo em nosso colégio entre Marcelo e Apio,
ambos excelentes dugures; pois eu consultei seus livros e
percebi que um pensa que os auspicios foram inventados para
a utilidade do Estado, enquanto o outro pensa que sua arte é
realmente capaz de adivinhagdo em algum grau. Eu gostaria
de saber tua opiniGo sobre esta questdo. Marco: Minha
opinido? Parece-me que uma arte da adivinhagdo, chamada
mantike pelos gregos, realmente existe, e que um ramo dela
é esta arte particular que lida com a observagao dos passaros
e outros signos — este ramo pertence a nossa romana ciéncia
dos augurios. Pois se admitimos que os deuses existam, e que
o universo é regido por sua vontade, que eles estdo atentos a
raca humana, e que eles tém o poder de nos dar indicagGes
sobre eventos futuros, entdo eu ndo vejo nenhuma razao para
negar a existéncia da adivinhagdo... Além disso, os registros da
nossa Republica, assim como os registros de todos os reinos,
povos e ragas, sao plenos de multiplas instancias de maravi-
Ihosa confirmagdo das predi¢ées dos dugures sobre eventos
subsequentes... Nem teria sido o caso de nosso proprio Ro-
mulo tomar os auspicios antes de fundar Roma, nem o nome
de Atio Navio seria rememorado todos esses anos, nem todas
essas pessoas teriam feito profecias de notdvel acordo com a
verdade. Mas, ndo ha duvida de que esta arte e ciéncia dos au-
gures tenham agora deixado de existir por conta da passagem
do tempo e da negligéncia dos homens. Assim, eu ndo posso
concordar com Marcelo, que nega que esta arte nunca foi pos-
suida por nosso colégio, nem eu subscrevo a opinido de Apio
de que nds ainda a possuimos. O que creio é que entre nossos
ancestrais ela teve um duplo uso, sendo as vezes empregada
em crises politicas, mas, com mais frequéncia na decisdo do
curso de uma agdo. Trad. de Clinton W. Keyes, modificada).
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outro membro do colégio, acreditava. A contradi-
¢do com o De divinatione ndo é muito profunda, afi-
nal. Cicero claramente diz que ndo estad envolvido
em praticas divinatdrias; a interpretacdo do augurio
no passado é apenas parcialmente significativa, e
se ajusta bem com a celebracdo da Roma primiti-
va que é tipica do De legibus. Em segundo lugar, o
escopo geral e o propdsito do De legibus deve ser
considerado. Trata-se de uma obra que se propde
a estabelecer uma série de principios, regras e ins-
tituicGes para uma comunidade ideal; Cicero pensa
gue o augurato é uma instituicdo valiosa, e precisa
justificar sua existéncia usando argumentos mais
positivos do que os que utiliza no de divinatione. A
declaracdo em favor da existéncia da adivinhagao
ndo é, entdo, surpreendente. O De legibus é uma
obra na qual o tema do consenso e da concordia é
forcosamente marcado, como é esperado no caso
de uma obra que pretende estabelecer regras ge-
rais; neste contexto ndo é surpreendente que Cice-
ro escolhesse ndo criar uma questdo discordante,
provendo um elogio genérico a adivinhacdo. Além
disso, ndo se deve esquecer que nao ha evidéncia
de que o De legibus tenha sido publicado enquanto
Cicero estava vivo, enquanto ja evidencias de que
o De divinatione o foi. O que é frequentemente
interpretado como uma contradigdo na visao cice-
roniana do augurio ndo foi percebida como tal por
seus contemporaneos, e isso deve ser visto, afinal,
como um desenvolvimento tardio da abordagem de
Cicero ao problema. Os anos que separam o inicio
da composicdo do De legibus da composicdo do De
divinatione foram extremamente intensos para Ci-
cero, e tiveram um grande impacto sobre ele. Dai a
diferencga de abordagem.

DivINATIO

Ndo é surpreendente que Cicero faca am-
plo uso da palavra divinatio no de divinatione®®.
Mais importante ainda, ele fornece uma definicao
do que a palavra significa neste contexto no pro-
prio inicio do livro 1: divinationem, quam Graeci

8 Ver SANTANGELO, 2013, p. 47-56.
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mantiken appellant, id est praesensionem et scien-
tiam rerum futurarum.*® Em grande medida, o que
nds entendemos por adivinha¢do romana ainda
se baseia nesta definicdo, e este é um resultado
da construcao ciceroniana da divinatio. Muito da
ambiguidade que encontramos nas ocorréncias
anteriores do termo divinatio na obra de Cicero é
reduzida, e mesmo neutralizada por esta definigao.
Antes de tudo, um paralelo grego é claramente
produzido: mantike, a arte dos adivinhos e viden-
tes gregos. A relagdo etimoldgica e conceitual en-
tre adivinhacdo e os deuses ndo é atendida pelo
paralelo e ndo esta em pauta. A adivinhacdo é um
método que permite uma percepgao antecipada do
futuro: praesensio nao implica o uso de categorias
I6gicas. Mas seria redutor confina-la a esta esfera.
A adivinhagdo é também uma forma totalmente
legitima de conhecimento: ela é uma scientia.

A histéria do substantivo divinatio é instrutiva.
Ele ndo é detectada antes de Cicero, e sua presenca
em autores poés-ciceronianos é um tanto esporadi-
ca, o que certamente nao reflete o lugar que a adi-
vinhacdo teve na cultura romana. O verbo divinare
parece ja em Plauto, em um contexto realmente ins-
trutivo. Pirgopolinices esta escondido em um quar-
to e Acroteléucio reconhece sua presenca ao notar
seu cheiro no quarto. O miles gloriosus diz para si
mesmo (Mil, 1257): quia me amat, propterea Venus
fecit eam ut divinaret. A habilidade de adivinhar de-
riva de uma forma de inspiracdo divina: mesmo em
um contexto comico, o conceito basico que sustenta
o ato de adivinhar é enunciado com clareza. E visivel,

19 Cicero, De divinatione 1.1: vetus opinio est iam usque ab
heroicis ducta temporibus, eaque et populi Romani et omnium
gentium firmata consensu, versari quandam inter homines
divinationem, quam Graeci mantiken appellant, id est prae-
sensionem et scientiam rerum futurarum. magnifica quaedam
res et salutaris, si modo est ulla, quaque proxime ad deorum
vim natura mortalis possit accedere (“Ha uma antiga crenca,
proveniente dos tempos miticos e firmemente estabelecida
pelo acordo geral do povo romano e de todas as nag¢des, que
algum tipo de adivinhagdo existe entre os homens; isto é o
que os gregos chamam mantike — isto é, a clarividéncia e o
conhecimento dos eventos futuros. Ela é uma coisa realmente
espléndida e util — se tal faculdade existe — desde que por ela
0s mortais podem se aproximar do poder dos deuses”, trad.
baseada em William A. Falconer).

15



DossIE: RELIGIOGES NO MUNDO ANTIGO

ao mesmo tempo, que o verbo divinare ja tinha
também dois sentidos: ele podia ser usado para se
referir a uma adivinhag¢do divinamente inspirada,
que podia também ser profética, ou podia simples-
mente se referir a uma suposicdo muito habil. Ndo
devemos nos restringir ao uso ocasional de divinare
no contexto comico; por outro lado, deve-se notar
gue o sentido complexo do verbo ja era claro para
Plauto, e seguramente para sua audiéncia. Nao po-
demos dizer até que ponto essa percepcao ja levava
a algum tipo de reflexao critica sobre o escopo e os
limites da adivinhacdo.

O sentido de divinare como “fazer uma previ-
sdo dificil” aparece em uma passagem da Hecyra
de Teréncio: plane hic divinat (696: “é claro que
ele prevé corretamente”). Ocorre também em uma
passagem de Cicero no Pro Quinctio, seu primeiro
discurso preservado, no qual ele ataca o modo pelo
qual Névio prevé as intengdes de Quinctio: “Em que
momento, Névio, vocé pensa que Quinctio deveria
ser defendido em sua auséncia, ou como? Entdo,
guando vocé pediu licenca para tomar posse de
seus bens? Ninguém estava presente, pois ninguém
poderia imaginar (neque enim quisquam divinare
poterat) que vocé iria fazer este pedido; nem diz
respeito a ninguém objetar que o que o pretor de-
cidiu ndo deve ser feito absolutamente, mas deve
ser feito de acordo com seu edito”.?® Neste caso,
ha uma énfase diferente no uso do termo — quase
um toque mordaz. Ninguém poderia razoavelmente
adivinhar as intengdes de Névio; somente um adivi-
nho poderia té-lo feito.

No contexto legal divinare podia ter uma clara
conotagdo negativa. No Pro Plancio, Cicero acusa

20 Cicero, Pro Quinctio 19.60-61: quo tempore existimas opor-
tuisse, Naevi, absentem Quinctium defendi aut quo modo?
tum cum postulabas ut bona possideres? nemo adfuit; neque
enim quisquam divinare poterat te postulaturum, neque que-
mquam attinebat id recusare quod praetor non fieri, sed ex
edicto suo fieri iubebat (‘Em que momento, Névio, vocé acha
que Quinctio deveria ter sido defendido em sua auséncia, e
como? Entdo, quando vocé estava pedindo licenga para tomar
posse dos bens dele? Ninguém estava presente, pois ninguém
poderia imaginar (divinare) que vocé faria tal demanda; a nin-
guém tampouco cabe objetar que o que o pretor ordenou ndo
seja absolutamente feito, mas sim fazer o que deve ser feito
de acordo com seu edito. Trad. baseada em Charles D. Yonge).
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seu adversario Laterensis por se recusar a ter um
julgamento diante de um grupo de juizes que po-
deria expressar um parecer fundamentado sobre o
caso. Os juizes que ouviram o caso eram homens
de uma tribo diferente, e ndo podiam chegar a um
julgamento plenamente fundamentado, porque
eles ndo estavam a par de todas as circunstancias
do caso: eles teriam de lancar mao de um método
divinatdrio, em vez de usar as informacdes que ho-
mens em sua posicdao necessitavam para chegar a
um parecer fundamentado. A frase é muito forte:
cur denique se divinare malueris quam eos qui sci-
rent judicare?* Parece que em um contexto judicial
a habilidade de “conjecturar” é considerada uma
suposicao irracional. Ha outras passagens nas quais
Cicero explora a fronteira fluida entre conjectura e
adivinhacgdo: ele o faz no Pro Cluentio e, mais cla-
ramente, no De inventione, em uma passagem na
qual discute os limites da ratiocinatio (‘raciocinio’,
‘inferéncia logica’) e a interpretacdo de textos legais
mal redigidos.?

A palavra divinatio era também um termo legal
especifico: ela era usada para definir um tipo par-
ticular de discurso judiciario, que era pronunciado
por um potencial acusador diante do juri, a fim de
provar suas credenciais e ser designado como acu-
sador em um caso. Somente uma divinatio sobre-
viveu, a Divinatio in Q. Caecilium, um discurso que
Cicero pronunciou antes do julgamento de Verres,
no qual ele atacou o questor de Verres, Q. Cecilio,
e apresentou um sumario dos crimes de Cecilio e
de Verres, além de uma descri¢cdo de suas proprias
credenciais. Suetdnio ainda teve acesso a divinatio
gue César pronunciou em 77 AEC a fim de conseguir
ser o acusador de Cn. Cornélio Dolabella (cos. 81
AEC), um antigo governador da Maceddnia que foi
acusado de uma série de ofensas contra os provin-
ciais; de acordo com o bidgrafo, uma parte significa-
tiva do discurso era derivada do famoso discurso de

21 Cicero, Pro Plancio 28.46: “por que vocé prefere aqueles
que procedem com base em conjecturas (divinare), em vez
daqueles homens que podem decidir com base no conheci-
mento da verdade?” (Trad. baseada em Charles D. Yonge).

22 Cicero, Pro Cluentio 97 e 131. Cicero, De inventione 2.50.
Ver também Cicero, Pro Roscio Amerino 96; Pro Tullio 50; Pro
Rabirio 1.2.
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César Estrabdo para o povo de Sardes.?® Ndo é sur-
preendente que a divinatio fosse fortemente calca-
da em discursos anteriores: ndo eram provas mate-
riais que estavam sendo discutidas no caso, mas a
habilidade retérica do candidato a acusador.

Apesar de ndo termos muitas evidencias deste
tipo de discurso, temos um bom numero de tenta-
tivas de se definir o que era a divinatio, e de expli-
car a etimologia da palavra. O ponto de partida é
a breve referéncia de Quintiliano as divinatione, na
gual ele menciona a cause célébre de Cicero e sua
abordagem direta do discurso. Na visdao de Cicero,
o principal objetivo de um discurso de accusato-
re constituendo (sobre a designacdo do acusador)
deve ser provar que um dado acusador é a escolha
mais adequada para o grupo que estd movendo a
acusacdo, e o menos desejavel para o acusado.**
Quintiliano segue uma linha diferente, e argumenta
gue os objetivos principais devem ser distintos: por
gue alguém esta apto para agir como acusador em
um caso determinado; se ele pode ser o mais forte
patrono de um caso especifico; se ele agiria como
um acusador honesto. Neste caso, a discussdo da
divinatio é integralmente desenvolvida do ponto de
vista do juri que deve escolher o acusador; os as-
pectos incertos desta decisdo sdo enfatizados.

Mais significativo para nossos propdsitos, Aulo
Gélio traz algumas especulacées documentadas
sobre a etimologia da palavra.”® De acordo com a

2 Suetodnio, Divus Julius 55. 2. Sobre o julgamento de Dolabe-
lla, ver GRUEN. (1966), p. 387-389.

24 Quintiliano, De institutione oratoria 7.4.33: de accusatore
constituendo, quae iudicia divinationes uocantur: in quo ge-
nere Cicero quidem, qui mandantibus sociis Verrem deferebat,
hac usus est divisione: spectandum a quo maxime agi velint ii
qudrum de ultione quaeritur, a quo minime velit is qui accu-
satur (Ha casos que concernem a indica¢do de um acusador,
que sdo conhecidos como divinatione. Neste sentido, Cicero,
que estava processando Verres no interesse de nossos aliados
sicilianos, adota a seguinte divisdo — em termos que o prin-
cipal ponto a considerar é por quem aqueles que buscam a
reparagao dos erros que constituem o objeto em julgamento
preferem ser representados, e por quem o acusado menos de-
sejaria ser representado (trad. baseada em Harold E. Butler).

%5 Gélio, Noctes Atticae 2.4.1: quam ob causam Gavius Bas-
sus genus quodam iudicii ‘divinationem’ appellari scripse-
rit; et quam alii causam eiusdem vocabuli dixerint. cum de
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obra De origine vocabulorum de Gavio Basso, o ter-
mo deriva da natureza do julgamento que era es-
perado dos jurados: eles tinham que adivinhar qual
a melhor escolha a fazer. Gélio observa que esta
definicdo é parcialmente correta, pois a evidéncia
na qual os jurados podiam apoiar sua decisdo era
tao escassa que sua decisdao podia ser comparada a

constituendo accusatore quaeritur iudiciumque super ea re
redditur, cuinam potissimum ex duobus pluribusve accusatio
subscriptiove in reum permittatur, ea res atque iudicum cog-
nitio ‘divinatio’ appellatur. id vocabulum quam ob causam ita
factum sit, quaeri solet. Gavius Bassus in tertio librorum, quos
de origine vocabulorum composuit: ‘divinatio’ inquit‘iudicium
appellatur, quoniam divinet quodammodo iudex oportet,
quam sententiam sese ferre par sit.” nimis quidem est in uerbis
Gaui Bassi ratio inperfecta uel magis inops et ieiuna. sed vide-
tur tamen significare velle idcirco dici ‘divinationem’, quod in
aliis quidem causis iudex ea, quae didicit quaeque argumentis
vel testibus demonstrata sunt, sequi solet, in hac autem re,
cum eligendus accusator est, parva admodum et exilia sunt,
quibus moveri iudex possit, et propterea, quinam magis ad ac-
cusandum idoneus sit, quasi divinandum est. hoc Bassus. sed
alii quidam divinationem’ esse appellatam putant, quoniam,
cum accusator et reus duae res quasi cognatae coniunctae-
que sint neque utra sine altera constare possit, in hoc tamen
genere causae reus quidem iam est, sed accusator nondum
est, et idcirco, quod adhuc usque deest et latet, divinatione
supplendum est, quisnam sit accusator futurus (A razdo apon-
tada por Gavio Basso para chamar divinario a certo tipo de
inquérito judicial, e as explicagdes que outros deram sobre o
mesmo termo. Quando o inquérito visa a escolha do acusador,
e o julgamento se desenrola sobre a questdo de a qual das
duas ou mais pessoas a acusa¢do de um réu, ou uma parte da
acusacao, deve ser confiada, este processo e exame pelos ju-
rados é chamado divinatio. O motivo para o uso deste termo é
tema de discussdes frequentes. Gavio Basso, no terceiro livro
de sua obra Sobre a origem das palavras, diz: “Este tipo de jul-
gamento é chamado divinatio porque o jurado deve, de certo
modo, adivinhar que veredito é o melhor a dar”. A explicagdo
dada nessas frases de Gavio Basso esta longe de ser completa,
ou melhor, é inadequada e fragil. Mas, ao menos ele parece
ter tentado mostrar que divinatio é usada porque em outros
julgamentos costuma ocorrer que o jurado seja influenciado
pelo que ele ouve e pelo que é demonstrado por provas ou por
testemunhas; mas, neste caso, quando um acusador precisa
ser designado, as consideragdes que podem influenciar um
jurado sGo muito frdgeis e escassas, e por isso ele deve, por
assim dizer, ‘adivinhar” que homem é o mais apto a fazer a
acusagdo. Assim pensa Basso. Mas alguns outros pensam
que a divinatio é assim chamada porque, como acusador e
acusado sdo dois elementos que sGo, como o séo, relacionados
e conectados, entdo nenhum pode existir sem o outro, nesta
forma de julgamento, enquanto ja hd um acusado, ndo hd
ainda um acusador — e assim o fator que estd faltando e é
desconhecido — designadamente que homem serd o acusador
— pode ser fornecido pela adivinhagdo. Trad. baseada em John
C. Rolfe). Cf. o verbete divinatio em MALTBY, 1991, p. 192-193.
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um ato divinatdrio. Ele acrescenta, contudo, que a
palavra divinatio poderia ter uma origem diferente:
desde que o acusador e o acusado sdo, ambos, par-
tes integrantes do julgamento, e um ndo pode exis-
tir sem o outro, na fase que precede o julgamento
a figura do acusador, que ainda ndo fora designada,
tem de ser estabelecida pela adivinhagao — imagi-
nando-se que o acusador esteja realmente no local.

O Pseudo-Asconio apresenta uma definicao
muito mais direta, e seguramente mais interessan-
te.?® De acordo com o comentador an6nimo, que
fornece algumas observacbes introdutdrias sobre
a Divinatio in Q. Caecilium que abre o corpus das
Verrinas, a divinatio é um subgénero particular da
oratdria. Ele entdo lista algumas teorias sobre a
etimologia da palavra, que sdo, de fato, relevantes
para a interpretacdo do préprio exercicio. Stangl
pode estar certo ao notar que a natureza da obra do
Pseudo-Asconio é compilatéria, mas é precisamen-
te a esta disposicdo de registrar definicdes diferen-
tes que devemos a mencgdo dessas teorias (STANGL,
1909, p. 12). Segundo algumas, que seguem uma
linha muito préxima a de Gavio Basso e de Gélio,
o discurso era um exercicio de adivinhagao, porque
ele tinha de ser uma especulacdo fundamentada
sobre o futuro desenvolvimento do julgamento, e
sobre a pessoa a quem deveria ser confiada a acu-
sacao. Segundo outros, a énfase estava nos juizes.
A palavra supostamente derivava do fato de que os
juizes deveriam ouvir os pleiteantes a acusador do
caso sem que tivessem proferido o juramento, de

% pseudo-Asconio, 186 Stangl: divinatio dicitur haec oratio,
quia non de facto quaeritur et coniectura, sed de futuro, quae
est divinatio, uter debeat accusare. alii ideo putant divinatio-
nem dici, quod iniurati iudices in hac causa sedeant, ut, quod
velint, praesentire de utroque possint; alii, quod res agatur
sine testibus, et sine tabulis, et his remotis, argumenta sola
sequantur iudices, et quasi divinent (Este discurso é chamado
divinatio porque ele procede por conjecturas e nao lida com
fatos, mas ele lida com o futuro, pois decide quem deve liderar
o processo. Outros pensam que ele é chamado divinatio por-
que os juizes lidam com o caso sem ter feito um juramento, e
isso para que sejam capazes de formar uma impressao sobre
ambos os acusadores. Outros argumentam que, uma vez que
a questdo é discutida sem testemunhas e sem provas escritas,
e na verdade de modo apartado deste tipo de material, os jui-
zes se apoiam somente nos argumentos, e quase adivinham).
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modo a estarem aptos a tomar uma decisdo livre
sobre eles. A natureza divinatéria deste exercicio é
confirmada pelo uso do verbo prasentire: de acor-
do com a defini¢cdo operacao de Cicero no inicio do
De divinatione, a divinatio é uma praedictio (predi-
¢do) e uma praesensio (pressentimento) das coisas
gue geralmente consideradas fortuitas. Um terceiro
grupo de intérpretes concorda em um aspecto im-
portante, segundo o qual a etimologia da palavra
deriva da natureza da tarefa dos juizes: eles tinham
a dificil tarefa de decidir quem seria o melhor acu-
sador, apesar de ndo terem qualquer evidéncia pré-
via sobre o caso. Eles eram obrigados a se basearem
nos argumentos dos oradores, e nao podiam base-
ar seu julgamento em qualquer outra coisa senao
nisso. Nesse sentido seu exercicio é compardvel a
uma forma de adivinhac¢do. Ndo é inverossimil ver
um tom negativo em relacdo a adivinhacdo nes-
ta definicdo. De todo modo, torna-se claro que o
papel do adivinho e o do juiz sdo vistos, segundo
esta definicdo, como praticas bastante distintas. E
suposto que o juiz se apoie em evidéncias sélidas;
o adivinho ndo. Talvez ndo devéssemos prosseguir
esta abordagem de modo aprofundado; ja vimos
uma série de exemplos para o uso do sentido geral
da adivinhacdo. Contudo, é importante notar que a
analogia entre o adivinho e o juiz tem sido detecta-
da em varias culturas, e tem sido frequentemente
estudada na literatura antropoldgica. Ndo temos
evidencias de que ela foi explicitamente feita por
um intelectual romano, exceto nesta defini¢cdo da
divinatio.

O contraste entre a definicdo operatdria que
Cicero apresenta no inicio do De divinatione e a
passagem do Pro Plancio em que o conhecimento
dos adivinhos é explicitamente oposto ao conheci-
mento daquele que tem um conhecimento funda-
mentado de um caso dificilmente seria mais forte.
A acentuada diferenca dos contextos explica a apa-
rente contradicdo; ndo faz sentido tentar resolvé-la.
Ela é, no minimo, um sinal claro da complexidade
do sentido desta palavra, e da variedade de contex-
tos nos quais ela foi utilizada: ele variava entre uma
vaga referéncia a adivinhag¢do, mais ou menos fun-
damentada, até a especulacdo livre e a experiéncia
divinatéria.
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PRUDENTIA, PRUDENS E PRUDENTES

O conceito de prudentia é, em muitos aspectos,
limitrofe ao de divinatio.*” As ocorréncias de pru-
dentia é muito mais frequente que o de divinatio:
em Cicero é detectado 126 vezes. Ha ébvias razoes
para isso: prudentia é um conceito filoséfico, uma
das virtudes mais significativas, e uma qualidade
pessoal, que se aplica muito bem ao dominio po-
litico. Ela pode ser também um sinénimo para in-
teligéncia, ou sabedoria. Com sua usual agudeza
na identificacdo de paralelos gregos para conceitos
latinos, Cicero observa que era o equivalente latino
de phronesis. Sem duvida, esta é uma boa tradu-
¢do, mas nao faz justica a visivel relevancia que pru-
dentia tinha em assuntos divinatérios: ela deriva de
pro-videre, de “ver antes, ver adiante”.

Algumas passagens mostram que essa asso-
ciacdo era ainda percebida e compreendida por al-
guns.”® Uma investigacdo exaustiva desta questdo
nao entra no escopo deste artigo, mas eu gostaria
de me concentrar em uma passagem do De harus-
picum responsis de Cicero, que mostra algumas das
linhas potenciais de contato entre divinatio e pru-
dentia. Como lidava com a declaracdo de sua lealda-
de com os principios gerais da adivinhagdo publica,
Cicero reconhece a importancia dos ensinamentos
dos ancestrais, que criaram a estrutura na qual a
adivinhagao podia contribuir para o bom funciona-
mento do Estado.? Cicero inicia sua declaragdo com

27 \Ver SANTANGELO, 2013, p. 56-65.
28 Ver MALTBY, 1991, p. 504.

2 Cicero, De haruspicum responsis 18: ego vero primum habeo
auctores ac magistros religionum colendarum maiores nostros,
qudrum mihi tanta fuisse sapientia videtur ut satis superque
prudentes sint qui illorum prudentiam non dicam adsequi,
sed quanta fuerit perspicere possint; qui statas sollemnisque
caerimonias pontificatu, rerum bene gerundarum auctoritates
augurio, fatorum veteres praedictiones Apollinis vatum libris,
portentorum expiationes Etruscorum disciplina contineri
putaverunt; quae quidem tanta est ut nostra memoria primum
Italici belli funesta illa principia, post Sullani Cinnanique
temporis extremum paene discrimen, tum hanc recentem urbis
inflaimmandae delendique imperi coniurationem non obscure
nobis paulo ante praedixerint (Os termos que se referem dire-
tamente a predi¢do e a adivinhagdo estdao em negrito: “Tenho,
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muitos termos que evocam conceitos de predicdo e
previsao: os ancestrais eram prudentes, porque de-
cidiram por em vigor uma série de praticas divinato-
rias; Cicero diz que, enquanto ele ndo poderia igua-
Ia-los em sua prudentia, estava plenamente ciente
da contribuicdo que esta trouxera ao bem-estar
do Estado. A lista que se segue confirma a impres-
sao de que Cicero esta lidando com as implicagbes
etimoldgicas da prudentia: as profecias dos Livros
Sibilinos eram chamadas fatorum veteres praedic-
tiones, e os haruspices sao elogiados, poucas linhas
depois, por terem previsto com clareza os desenvol-
vimentos politicos recentes. Contudo, o elogio das
virtudes da adivinhagdao ndo é genérico. A previsao
dos ancestrais é celebrada porque eles decidiram
limitar as potenciais escolhas das praticas divinato-
rias. A énfase é em continere: o augurio estabelece
um limite ao uso do poder, os Livros Sibilinos pro-
vém um quadro para as antigas declara¢des profé-
ticas, e a disciplina etrusca estabelece regras para
a expiacdo dos prodigios. Cicero certamente apre-
senta uma visao favoravel do papel da adivinhacdo
publica, mas ele a qualifica, ao dizer que ndo ha adi-
vinhacdo ordenada e significativa sem prudentia —
sem um conjunto de restricdes e balangos ou, em
ultima instancia, sem ocorrer no interior de praticas
politicas e legais. De fato, a adivinhacdo é util e faz
sentido somente porque é incluida em uma estrutu-
ra legal especifica a bem estabelecida.

em primeiro lugar, nossos ancestrais como lideres e mento-
res ao demonstrar o respeito apropriado a religido — homens
cuja sabedoria é para mim tdo grande, homens que eram
suficientemente, e mais do que suficientemente, prudentes,
considerando-me, portanto, apto para, nao digo igualar sua
prudéncia, mas para estar totalmente ciente de qudo grande
era tal prudéncia, pois penso que as cerimdnias regulares fo-
ram estabelecidas pelo pontificado, que a autoridade devida
para a realizacdo de todas as a¢des do Estado deriva do au-
gurato, que as antigas previsdes sobre nossos destinos estdo
contidas nos livros dos profetas de Apolo e as expia¢des dos
prodigios estdao contidas nos livros da doutrina dos etruscos,
e esses Ultimos sdo tdo relevantes que, citando apenas nossa
prépria memoaria individual, previram para ndés, em sua lingua
obscura, em primeiro lugar o inicio da funesta Guerra ltalica,
e depois o perigo extremo e a quase destruicdo do Estado no
tempo de Sulla e Cina e, finalmente, essa recente conspiracdo
para incendiar a cidade e destruir o império. Trad. Charles D.
Yonge, modificada).
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A histéria do adjetivo prudens segue linhas se-
melhantes as do substantivo prudentia, e sua tra-
ducdo é igualmente problematica (MALTBY, 1991,
p. 504.) Ocasionalmente, contudo, vemos a remi-
niscéncia da sugestiva etimologia da palavra ressur-
gir: em uma carta enderecada a Plancio em outubro
de 45, Cicero relembra seus esforgos para evitar a
guerra civil e o ceticismo que suas iniciativas encon-
traram nos circulos optimates.*® Seus pares ndo con-
seguiram compreender que suas tentativas podiam
ter evitado um derramamento de sangue sem pre-
cedentes: longe de ser temeroso, ele foi prudens.
O que é muito interessante é a proximidade, nao
atestada alhures, de prudens (sdbio, mas também
aquele que é capaz de ver adiante) e praedicere.

O adjetivo prudens podia ser usado também
no sentido legal — de fato, ele se tornou uma ca-
tegoria legal muito cedo no desenvolvimento da
jurisprudéncia romana. Uma das mais importantes
respostas do jurista Q. Mucio Cévola (cos. 95 AEC)
diz respeito a uma questao religiosa destacada: se o
pretor que realizasse negdcios em um dies nefastus
deveria ser considerado culpado de um crime reli-
gioso. A ideia é que uma violacao religiosa podia ser
expiada com um sacrificio se o pretor tivesse violado
a proibicdo de modo ndo intencional (imprudens);
contudo, se a violagcdo fosse intencional (si prudens

30 Cicero, Ad familiares 4.14.1: quibus si vicissent ii, ad quos
ego pacis spe, non belli cupiditate adductus accesseram, ta-
men intelligebam, et iratorum hominum et cupidorum et in-
solentium quam crudelis esset futura victoria, sin autem victi
essent, quantus interitus esset futurus civium partim amplissi-
morum, partim etiam optimorum, qui me haec praedicentem
atque optime consulentem saluti suae malebant nimium timi-
dum quam satis prudentem existimari (“Pois se aqueles que
sdo levados a se unir ndo por qualquer desejo de guerra, mas
pela esperanca da paz, se revelaram vitoriosos através das
armas, eu ndo estava menos consciente de qudo sanguinaria
teve de ser a vitdria de homens tdo furiosos, tdo vorazes e
tdo arrogantes, e se, por outro lado, eles tinham de ser der-
rotados, tdo esmagadora seria a ruina de meus concidadaos,
alguns deles homens do mais alto nivel, outros de grande
carater também, mas quem, quando eu predisse tudo isso e
recomendei as medidas mais sabias para sua seguranca, pre-
feriram me ver como alguém indevidamente timido, mas do
que apropriadamente prudente”).
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dixit), a ofensa ndo era expiavel.?' A palavra prudens
€ muito adequada para qualificar o conceito de acdo
deliberada: ela indica a conduta de alguém que esta
ciente das implicacdes de uma agdo, e pode prever
suas consequéncias. Cévola estd aqui aplicando um
principio geral, de importancia capital para a forma-
¢do de um discurso sistematico em matérias legais.
Seu interesse em estabelecer orientagdes gerais so-
bre alguns principios abstratos é confirmado indire-
tamente pelo tdopico que ele apresenta no mesmo
contexto de que haveria outra importante excegao
a proibicdo de fazer negdcios em um dies nefastus:
se houvesse algo cuja ndo realizacao seria prejudi-
cial deveria ser feito. Esta resposta é um sintoma
da emergéncia de um novo método. Por um lado, é

31 Varro, De lingua Latina 6.4.30: praetor qui tum fatus est, si
imprudens fecit, piaculari hostia facta piatur; si prudens dixit,
Quintus Mucius aiebat eum expiari ut impium non posse (“o
pretor que falou neste dia podia purificar a si mesmo pelo sa-
crificio de uma vitima expiatdria, desde que tenha sido uma
imprudéncia. Se ele deliberadamente agiu assim, Quinto Mu-
cio afirma que ele ndo podia se purificar de nenhum modo,
como aquele que cometera um ato impio”. Trad. baseada em
Maurizio Bettini). Cf. também Macrdbio, Saturnalia 1.16.9-
10: adfirmabant autem sacerdotes pollui ferias, si indictis
conceptisque opus aliquod fieret. praeterea regem sacrorum
flaminesque non licebat videre feriis opus fieri: et ideo per
praeconem denuntiabant, ne quid tale ageretur, et praecep-
ti neglegens multabatur. praeter multam vero adfirmabatur
eum qui talibus diebus inprudens aliquid egisset porco piacu-
lum dare debere: prudentem expiare non posse Scaevola pon-
tifex adseverabat: sed Umbro negat eum pollui qui opus vel ad
deos pertinens sacrorumve causa fecisset uel aliquid urgentem
vitae utilitatem respiciens actitasset. Scaevola denique consul-
tus, quid feriis agi liceret, respondit: quod praetermissum no-
ceret (Os sacerdotes costumavam sustentar que um dia feria-
do foi profanado se, apds ter sido devidamente promulgado
e proclamado, qualquer trabalho tenha sido feito nele. Além
disso, o sumo sacerdote e os flaimines ndo poderiam ver um
trabalho em curso em um dia feriado, e por esta razao eles fa-
ziam uma adverténcia publica por um arauto que nada deste
tipo fosse feito. Negligenciar este comando era algo punido
por uma multa, e era dito que aquele que inadvertidamente
fizera um trabalho em tais dias tinha, além da multa, que fazer
uma expiagao mediante o sacrificio de um porto. No caso de
trabalhos realizados intencionalmente nenhuma expiacdo era
possivel, de acordo com o pontifice Cévola; mas Umbro dis-
se que fazer um trabalho que concernisse aos deuses, ou que
fosse conectado com uma cerimoénia religiosa, ou qualquer
trabalho urgente ou de importancia vital ndo contaminava o
agente. Trad. baseada em Percival V. Davies).
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possivelver um esforco paraencontrarsolucdes mais
sensatas para facilitar a administracdo dos assuntos
politicos e religiosos; por outro lado, hd um esfor-
¢co para estabelecer principios gerais que podiam
ter amplas implicagdes.*? Na verdade, ha evidencia
para o uso posterior do termo prudens em textos le-
gais ndo apenas com referéncia ao comportamento
criminoso intencional, mas também indicando um
padrao de responsabilidade e, mais genericamente,
orientando alguém que estd elaborando um testa-
mento ou fazendo uma promessa sob condig¢des.*?

Outro uso de prudens, contudo, é muito mais
interessante para nossos propdsitos. Podemos ver
em Plauto que o adjetivo pode ser acompanhado
pelo genitivo para se referir a um tipo de conhe-
cimento ou previsao que é aplicada a uma forma
especifica de conhecimento.?* Este uso é frequen-
te, as vezes no genitivo, outras no ablativo, e defi-
ne consistentemente uma forma de conhecimento
pratico, um discernimento de situac¢des. Este senti-
do é amplamente atestado, novamente a partir do
século | AEC, com uma variedade de associagdes: no
pro Quinctio de Cicero, o paterfamilias é ceterarum
rerum et prudens et attentus (11); o Conon de
Nepos é um excelente comandante militar, porque
ele é prudens rei militaris et diligens (1.2); segundo
Tacito (Ann., 3.69), Tibério ocasionalmente conse-
guia controlar sua costumeira agressividade e se
moderar — ele era prudens moderandi. Quando o
mitdgrafo Higino aborda a figura de Idmon de Ar-
gos, o primeiro argonauta a morrer durante a expe-
dicdo, nota que ele foi capaz de prever sua morte
através da observacdo do voo dos passaros, e ainda
assim decidiu se juntar a expedicdo. Higino destaca
que Idmon era um perito em adivinhac¢do (augurio
prudens) (Higino, Fabulae, 14.11).

32 Sobre esta passagem, ver SCHEID, 2006, e TELLEGEN-COU-
PERUS, 2012. Ver também, sob um diferente viés, BETTINI,
2008, p. 330-332.

33 Gélio, Noctes Atticae 20.1.17 (citando o tratado de La-
bedo sobre as Doze Tabuas). Ver também Q. Cervidio Cévola
em Digesta 28.5.86 sobre o testator, e Javoleno em Digesta
24.3.66.4 (citando Labedo) sobre a cldusula; um inventdrio
completo de referéncias em MEINHART, 1985, p. 1293-1294.

3 e.g. Plauto, Captiva 45, em que prudens é usado em oposi¢do
a insciens boni.
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O termo augurium é aqui usado em um sen-
tido geral de “faculdade de adivinhagao”. (Virgilio,
Aeneis, 12.394; Ovidio, Metamorphoses 13.650).
O uso de prudens é também muito interessante
por varias razoes. Higino foi um escritor ativo no
periodo augustano, e sabia que a palavra prudens,
entdo, era usualmente associada a formas de co-
nhecimento ligadas ao campo religioso e, de fato,
a esfera juridica. Ele também sabia, decerto, que a
partir da geracdo de Cicero (pelo menos; é possivel
gue evidéncias anteriores estejam perdidas para
nods) o adjetivo prudens podia ser utilizado como
um substantivo. Indiscutivelmente, seu sentido ori-
ginal era muito préximo ao do adjetivo: o prudens
€ um expert, alguém que tem um conhecimento es-
pecial em um assunto especifico. Este é o sentido
qgue encontramos no inicio do Orator, por exemplo,
no qual Cicero menciona o tipo de critica que pode
partir de homens doutos e sabios (1.1: reprehensio-
nem doctorum atque prudentium). Esta definicdo de
prudens como “a pessoa que sabe” rapidamente se
tornou parte do jargdo legal.*® O papel das responsa
prudentium na divisdo das partes constituintes da
lei romana de Gaio é bem conhecido: os prudentes
eram aqueles aptos a se pronunciar sobre questdes
legais e emitir opinides fundamentadas e vinculati-
vas.? Se os pareceres de dois prudentes sobre certo
tema fossem iguais, esperava-se que o0 juiz seguis-
se este consenso; se estivessem em desacordo, o
juiz teria liberdade para escolher que curso de acao

3 TELLEGEN, TELLEGEN-COUPERUS, 2000, p. 186-187 ofere-
cem uma llucida demonstragdo do motive da analogia entre
advogados romanos (iurisprudentes, iurisperiti e iureconsulti)
e os modernos Fachjuristen ndo se sustenta.

% Gaio, Institutiones 1.2: constant autem iura populi Roma-
ni ex legibus, plebiscitis, senatus consultis, constitutionibus
principum, edictis eorum, qui ius edicendi habent, responsis
prudentium (O direito romano consistem em estatutos, ple-
biscitos, senatusconsulta, constituicdes dos imperadores, edi-
tos dos magistrados autorizados a emiti-los e respostas dos
juristas); 1.7: responsa prudentium sunt sententiae et opinio-
nes eorum, quibus permissum est iura condere. quorum om-
nium si in unum sententiae concurrunt, id, quod ita sentiunt,
legis uicem optinet; si uero dissentiunt, iudici licet quam uelit
sententiam sequi; idque rescripto diui Hadriani significatur (As
respostas dos juristas sdo as decisOes e opinides de pessoas
autorizadas a estabelecerem a lei. Se forem unanimes, sua de-
cisdo tem forga de lei; se divergentes, o juiz pode seguir a opi-
nido que escolher, pois ele é regido por um edito do falecido
imperador Adriano)
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considerava mais adequado. A reflexdo de Gaio é
profundamente enraizada no contexto do século
Il EC, no qual o poder do imperador prové o Unico
guadro no qual a solucdo de disputas legais poderia
se dar: os advogados podiam expressar suas opi-
nides porque eram autorizados a isso pelo impera-
dor.3” Contudo, o cerne da discussdo radica em uma
disputa muito anterior: o exercicio de Gaio é uma
tentativa de oferecer uma lista das fontes do direito
e contribuir para uma tradicdo do inicio do século |
AEC, com as tentativas de identificar os componen-
tes do ius na Rhetorica ad Herennium e no De in-
ventione e nos Topica de Cicero.?® O debate sobre as
partes iuris teve continuidade na Republica tardia e
no primeiro Principado, e o reconhecimento do pa-
pel dos advogados pode ser visto apropriadamente
como uma consequéncia da crescente importancia
do papel dos precedentes nas discussdes tardo-re-
publicanas.

Mais umavez, pode-se pensarem paraleloscom
a pratica divinatdria. Precedentes tinham um papel
significativo nas principais areas da adivinhagdo pu-
blica romana. Os haruspices baseavam suas respos-
tas em uma disciplina, um corpo de conhecimentos
tedricos que também estava codificado em textos
(nenhum dos quais sobreviveu) e era mantido sobre
o patronato do governo romano. Os Livros Sibilinos
e os rituais que eram realizados pelos decemviri s.f.
dependiam de um corpo similar de conhecimentos:
John Scheid pode coerentemente cunhar o conceito
de jurisprudence divinatoire (SCHEID, 1998, p. 28).
O mesmo principio se aplica ao trabalho de reunido
do material que constituiu o novo corpus dos Livros,
apos o incéndio de 83 AEC: reunir os textos de va-
rias comunidades na Itdlia e além (notadamente
Eritreia, na Asia Menor), e estabelecer aqueles que
podiam ser escolhidos para serem incluidos na nova
colecdo implicava um conhecimento dos preceden-
tes. Finalmente, o préprio procedimento que levou

37 Algumas discuss&es recentes do ius respondendi (todas re-
feridas a bibliografia anterior): TELLEGEN-COUPERUS, 1993,
p. 95-98; SCHIAVONE, 2005, p. 330-332 (esp. 332: “si respira
um’aria gia da tardoantico”); LEESEN, 2010, p. 335-340; TUO-
RI, 2010, p. 48-55.

38 Ver FERRARY., 2007.

22

ao tratamento e a expiacdo dos prodigios implica-
va um conhecimento especializado que englobava
os relevantes precedentes. Ndo sdo claros os cri-
térios que o Senado usava para decidir quando os
haruspices ou os (quin)decemviri eram consultados.
Parece que os (quin)decemviri e os Livros Sibilinos
eram consultados quando um grupo de prodigios
ocorria, enquanto os haruspices eram geralmente
consultados quando uma resposta era necessaria a
uma ocorréncia isolada e especifica — mas este prin-
cipio se aplica ao periodo entre 200 e 167, coberto
pela narrativa de Livio, e menos para o restante dos
séculos Il e | AEC, quando o papel dos haruspices
se tornou mais proeminente (NORTH, 1967, p. 567-
595; SANTANGELO, 2013, p. 84-89). Estabelecer um
padrao é problematico, mas é certo que o procedi-
mento que conduzia a expiacdo dos prodigios tinha
implicacdes legais, e que um conjunto de praticas
estava, de fato, estabelecido.

Para concluir, voltemos ao problema dos pre-
cedentes. O maximo que podemos fizer a partir do
Digesto, a emergéncia do significado de prudens
como “advogado” data do inicio do Principado. Ele
nao é encontrado em juristas tardo-republicanos
como Cévola e Sulpicio, ou mesmo depois em La-
bedo, mas sua ndo existéncia ndo pode ser presu-
mida. Nao podemos descartar a ideia de que fosse
0 caso, claro, pois muitos textos foram perdidos,
neste e em outros géneros literarios. Dois pontos,
contudo, devem ser levantados a este respeito.

Em primeiro lugar, o conceito de responsa pru-
dentium. E decorrente do texto de Gaio que ele
foi usado e codificado algum tempo antes de sua
definicdo. O modelo implicado é claro: os juristas
agiam através de respostas, em manifestacdes
especificas sobre questdes especificas. Eles usavam
seu conhecimento para resolver um caso especifi-
co. Estamos, decerto, no contexto de uma caracte-
ristica bem estudada e estabelecida da vida inte-
lectual romana entre a Republica tardia e o inicio
do Principado: a emergéncia e consolidacdo de um
numero de ramos especializados do conhecimento
e o estabelecimento de diferentes discursos pro-
fissionais. O nascimento da jurisprudéncia é parte
fundamental deste processo. Trata-se da disciplina
na qual a relacdo entre o geral e o particular, entre
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o universal e o local, entre os principios e as praticas
encontram alguns de seus resultados mais marcan-
tes e instrutivos. Este artigo ndo é o lugar para uma
exploracdo profunda deste tema, mas é importan-
te destacar como o desenvolvimento semantico da
palavra prudens ocorre neste contexto: vemos sua
evolugdo de adjetivo a substantivo e, de modo mais
relevante, sua aplicagdo do dominio do “bom sen-
so, sabedoria, expertise” ao das novas ciéncias que
se constituiram em Roma entre os séculos Il e | AEC.
A expressdo responsa prudentium é também inte-
ressante por outra razdo: sua complexidade e, mes-
mo, seu poder evocador. Ja discutimos a etimologia
de prudens e de prudentia, e sua afinidade explicita
com a esfera da predicdo e, de fato, da adivinhacao.

Além disso, a palavra responsum traz a mente
os modos pelos quais a adivinhacdo foi e é praticada
em Roma e alhures: ela acontecia, e ainda acontece,
principalmente através de uma série de declaragoes
de peritos dedicados a um problema especifico, e é
baseada em um corpo de observagdes especificas.
E fascinante ver os responsa e os prudentes — dois
conceitos que tém essas profundas ressonancias
divinatdrias — justapostos formando uma categoria
intelectual que marca o triunfo da jurisprudéncia
romana, e sua transformag¢ao em um importante
elemento constituinte do direito romano. As fron-
teiras entre divinatio e prudentia sao mais porosas
do que se costuma pensar.

LAW AND DIVINATION IN THE LATE ROMAN
REPUBLIC

Abstract: This paper deals with the intersections be-
tween law and divination in the late Roman Repu-
blic. It focuses mostly on the evidence of Cicero, and
on some terms that feature prominently in his work,
notably divinatio and prudentia. Some comparative
material is also brought into the discussion, as well
as the evidence of other Roman authors, notably
Plautus. An important level of affinity between law

39 Cf. ver a importante discussdo em Schiavone, 2005, p. 91-
110.
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and divination is emphasised: their heavy reliance
on specialised knowledge and on authoritative res-
ponses.

Keywords: Divination, prediction, law, foresight, ju-
risprudence, knowledge, Roman Republic, Cicero.
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OS SALIOS E OS ANCILIA™

GIORGIO FERRI*
Tradugdo: Claudia Beltrao

Resumo: Os sdlios eram considerados um dos
sacerddcios mais antigos de Roma. A danga era um
elemento profundamente vinculado ao sacerddcio,
sendo considerada sua caracteristica fundamental.
A segunda peculiaridade e a arma mais importante
atribuida aos sdlios eram, no entanto, os ancilia, os
escudos sagrados conservados na Regia, os quais, de
fato, constituiam a causa fundamental do sacerddcio.
Este artigo apresenta um estudo dos sacerddcios
dancarinos de Marte, os salios, e a vida religiosa da
Roma antiga no més de marco.

Palavras-chave: Religido romana, Sacerdotes sdlios,
pignora imperii.

Dentre os diversos ritos que caracterizavam a
vida religiosa da Roma antiga no més de margo, uma
impressdao particular devia suscitar o espetaculo
constituido pela evolugdo dos sacerdotes dancari-
nos de Marte: os salios.

! Doutor em Histdria Antiga pela Universita degli studi di Roma
“Tor Vergata”, em co-tutela pela Universitat Erfurt. Pés-doutor
em Histdria Antiga pela Université Toulouse 2 — Jean Jaures.
Autor de Tutela urbis. Il significato e la concezione della divini-
ta cittadina nella religione romana. Potsdamer Altertumswis-
senschaftliche Beitrdge - Alte Geschichte 32. Stuttgart: Franz
Steiner Verlag, 2010.
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O préprio nome provavelmente derivava do
termo salire, cujo significado apontado é “dancar”.?
A dancga era, entdo, um elemento profundamente
vinculado ao sacerddcio, que era assim considerada
como sua caracteristica fundamental. Isso chamava
a atencao mesmo de um estrangeiro como Dioni-
sio de Halicarnasso: “os sdlios sdo aqueles que em
lingua grega se chamam Kuretes, ao menos assim 6
parece; esses sdo assim denominados por nds de-
vido a idade, enquanto kuroi, os romanos, por sua
vez, os chamam sdlios por seu movimento tumul-
tuado”. (Dion. Hal. 11 70, 4).

A evolugdo dos sdlios era guiada por um cori-
feu, chamado praesul. A acdo fundamental era ba-
ter os pés na terra, tanto que Séneca comparava os
sacerdotes de Marte aos fullones: seu impeto colo-
cava a dura prova a resisténcia da ponte Sublicio.?

2 Verr. Flacc. ap. Fest. p. 326: salios a saliendo et saltando di-
ctos esse quamvis dubitari non debeat; cf. Ov. Fast. Ill 387;
Dion. Hal. Il 70, Plut. Numa 13, 1-6; BLOCH, 1958.

3 Catull. XVII 5, sobre o desejo de que se pudesse ter uma pon-
te nova mais forte, de modo a suportar as dangas rituais dos
salios, em substituicao a velha, considerada pouco segura.
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(Epist, XV 4.) Para Plutarco, ao contrdrio, eles eram
leves e graciosos; a danga constituia, a seu ver, “so-
bretudo, no jogo dos pés: os salios se movem com
graca, interpretando certas figuras complicadas e
variadas com um ritmo veloz e firme, com forca e
leveza”. (Plut., Numa 13, 8). A sua saltatio (de onde,
como vimos, derivava seu nome) era estruturada
segundo um ritmo terndrio, chamado tripudium;
(Hor. Carm. 1, 36; IV, 228). Torelli apresentou bons
argumentos em favor de dois tipos de danca efe-
tuados pelos salios em diversas ocasides, a primeira
com os escudos nas maos, a segunda com os mes-
mos presos em uma haste, segundo a iconografia
da sardonica de Florenga.*

J4 os autores antigos instituiram paralelos com
alguns tipos de danca observaveis no mundo gre-
go, onde a coréutica parece ter tido uma grande
importancia desde a Era Mindica e Micénica, assim
como aparece frequentemente no épico homérico:
referimo-nos em particular a “pirrica” em ocasiao
das Panateneias e as dangas conjuntas dos Curetes
e Coribantes em honra a Zeus.”> Essas eram dan-
¢as conexas a ritos de iniciagdo, competicao, ritos
herdicos, cultos de mistério e casamentos.® Neste
sentido se inserem as tradi¢gdes segundo as quais os
romanos aprenderam dos gregos a danca executa-
da pelos sélios.’

4 TORELLI, 1997. A gema, datada entre os séculos IV e Il a.C.,
retrata duas figuras masculinas vestidas com uma tunica curta
(provavelmente dos ministros dos sélios) portando cinco an-
cilia presos em uma haste. Cf. SCHAFER, 1980, p. 364. Torelli
acredita ser provavel que o patrocinador tenha sido Apio Clau-
dio Cego.

> Dionisio de Halicarnasso disserta longamente sobre o salia-
to no segundo livro de suas Antiguidades Romanas (Il 70-71)
Muito interessantes, além da descri¢do da estrutura do sacer-
ddcio, dos ritos e do armamento, sdo as comparagoes feitas
com a Grécia: a festa lhe pareceu similar as Panatenéias e a
forma particular do escudo lhe recordou um escudo tracio,
como o usado nos ritos sagrados dos Curetes.

® SHAPIRO et al. 2004, p. 318: «There were probably no Greek
cults that did not involve some form of dance». Fontes em
Ibid. 2004, p. 301 ss.

7 Plut. Num. XIlIl 7; Serv. Ad Aen. Il 325; VIII 285; 663. Sérvio
também reporta uma tradi¢do sobre a origem etrusca do sa-
liato: Ad Aen. 285. DUMEZIL 2012, p. 194, a propdsito dos
salios, recorda que na india antiga Indra e seus companhei-
ros, a fileira dos jovens guerreiros Marut ornados com placas
de ouro, eram “dangarinos”. TORELLI ,1997, p. 235, destaca
analogias — que precisam ser verificadas — entre os salios e os
mamutones sardos.
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A peculiaridade do ritual realizado pelos salios
era acentuada pelo fato de que esse incluia tal co-
reografia acompanhada por cantos muito particu-
lares, os Carmina Saliaria, a correta execugao dos
guais era apanagio de um vates. Tais hinos sagrados
gozavam de uma consideragdo e um respeito tais
gue ndo foram atualizados em relacdo ao idioma,
permanecendo sempre o arcaico; eles, portanto,
ndo eram mais perfeitamente compreendidos nem
dominados pelos seus celebrantes da idade histori-
ca. (Quint. Inst. | 6, 40). Os préprios romanos consi-
deravam esses cantos como os mais antigos da lite-
ratura latina. (Varr. De I. L. VII 1, 2-3; cf. Cic. De or.
[l 51; Hor. Ep. 1l 1, 86; Simm. Ep. Il 44; Sid. Apoll.
Ep. 8-16). Os hinos eram de dois tipos: dedicados a
todas as divindades (axamenta) ou em honra de um
deus particular, por exemplo, Jano ou Jupiter (exce-
to Vénus). (Macr. Sat. | 12). Mais tarde, as divinda-
des propriamente ditas foram também associados
alguns imperadores divinizados ou membros da
familia imperial (e.g. Augusto, Germanico, Druso,
Caracalla etc.).

Outra peculiaridade dos sacerdotes dangarinos
de Marte era que esses se moviam completamente
armados. A “divisa” dos salios era constituida pelo
apex, pela trabea e pela tunica picta. Tal indumen-
tdria ndo era obviamente uma exclusividade desses
sacerdotes: basta pensar no apex, o barrete carac-
teristico também dos flamines. Havia, porém, duas
exclusividades dos sdlios. A primeira era constituida
pela “langa ou bastdo, ou outra coisa similar” citada
Por Dionisio de Halicarnasso e utilizada para fazer
rumor ao baté-la ritmicamente sobre um escudo.
(Dion. Hal. Il 70, 3). Segundo a hipétese de Torelli,
pode-se interpretar tal ferramenta de dificil identi-
ficacdo como a predecessora do sceptrum ou scipio
real, apanagio do triunfador junto com a tunica pic-
ta: a vestimenta dos sacerdotes de Marte parece ter
sido, entao, real e triunfal (TORELLI, 1990, p. 96-97).
A segunda particularidade e a arma mais importan-
te portada pelos sdlios eram, contudo, os ancilia, os
escudos sagrados conservados na Regia, os quais,
em outras palavras, constituiam o fundamento do
sacerdocio; desses se falara adiante.

Os ritos dos salios tinham lugar no ambito de
uma procissdo de percurso bem determinado e
pontuado por marcos, ditos mansiones, entre os
quais podemos citar Comitium, Regia, ara Mdxima
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e pons Sublicius, em ocasides nas quais eram execu-
tadas as dangas peculiares e entoados os cantos; a
essas se seguiam sacrificios e banquetes (TORELLI,
1997, p. 235-242.)

Os festivais que contavam, seguramente, com
a participacdo dos salios ocorriam em 14 de mar-
¢o (Equirria), em 17 (Agonium martiale),® e em 19,
dia do Quinquatrus; além disso, os sdlios Palatini
realizavam sua procissdo e sua evolucdo em 1° de
margo, 19 e em 24. Provavelmente a eles cabia al-
guma fungdo também durante os Turbilustria de
23 e 24; foi aventado também algum envolvimento
dos salios nas Mamuralia (1e de margo), dedicadas
ao mitico artesdo construtor dos ancilia,” Mamurio
Veturio. Duvidas razoaveis foram levantadas acerca
de uma atividade dos salios no Regifugium de 24
de fevereiro, no Turbilustrium de 23 de maio, e no
Armilustrium de 19 de outubro (RUPKE, 1990, p. 24-
25; cf. TORELLI, 1997, p. 237).

Observando as datas elencadas acima, ndo se
pode deixar de notar como os salios concentravam
suas atividades no més de marco. Este, dedicado
a Marte, era o primeiro més do calenddrio arcaico
€ momento da abertura da estacdao bélica; o vin-
culo com o deus é acentuado pelo fato de que os
sacerdotes realizavam seus ritos armados com es-
mero, como se fossem simultaneamente sacerdo-
tes e guerreiros: Marte é deus da acdo guerreira em
toda a extensao de seu significado (e, acrescente-se,
restrito a esta).’® Além disso, na Regia, no sacrario
dedicado a Marte, era custodiada a hasta Martis, o
simulacro anicénico do deus que, segundo a tradi-
cdo, era agitada no inicio de todo conflito.**

8Varr. De l. L. VI 114; Macr. Sat. | 4, 15.

9 A festa é nomeada apenas nos Fasti Furii Philocali. Giovanni
Lido (De mens. |V 49) afirma que nos idos de margo tinha lugar
um rito particular: um homem vestido de peles (uma pele em
Serv. Ad Aen. VIl 188) era espancado com bastGes e expul-
so da cidade aos gritos de “Mamurio”; isso foi interpretado
como um “rito de expulsdo com caracteristica de ano novo”
(ILLUMINATI, 1961, p. 56).

10 DUMEZIL, 2012, p. 189-223; sobretudo no que tange a re-
futagdo do cardter agrario do deus, cf. MONTANARI, 1987, p.
392.

1 Serv. Ad Aen. VIl 3. Sobre a questdo do aniconismo, cf. DU-
MEZIL 2012, p. 38-44.
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O deus a quem os sacerdotes dancarinos tri-
butavam seu culto é uma antiga divindade itdlica
de carater étnico, como demonstra, por exemplo, o
fato de que os animais (o pica-pau, o lobo e o tou-
ro) com os quais os italicos lidavam no ver sacrum,
a migracdo de uma parte da populacdo para outro
lugar, fossem consagrados a Marte. A antiguidade
e a filiacdo do deus aos diversos “Marti” itdlicos é
comprovada por alguns elementos: nos cantos dos
fratres Arvales, nos quais surgem as formas Mar-
mar e Marmor, ao que devem ser acrescentadas as
formas arcaicas é bem atestadas Mamars, Mavors,
Mamers etc.. Segundo alguns, o mitico artesdo fa-
bricante das cépias dos ancilia, Mamurio Veturio,
ndo é outro se ndo um “Marte antigo”;** além dis-
so, 0 apelativo particular do deus ao qual os sélios
Palatini tributavam seu culto, Gradivus, pode fazer
pensar em uma divindade guerreira de defesa do
gradus de acesso ao Palatino,*®* nucleo primordial
de habitacdo e sede, na idade histérica, da curia Sa-
liorum (PALOMBI 1993).

Para delinear uma breve histéria dos salios, em
primeiro lugar digamos que eles eram considerados
um dos sacerddcios mais antigos de Roma. Livio re-
mete a sua criacdo ja com doze membros (os salios
Palatini) ao segundo rei de Roma, Numa Pompilio,
para o culto de Mars Gradivus. Seu sucessor, Tulio
Hostilio, teria acrescentado a esse outro grupo de
salios, ditos Collini ou Agonales, dedicados a Qui-
rino.

Tal duplicagdo resulta ainda mais digna de
nota, pois a caracteristica distintiva disso afigura-se,
a principio, ndo ter outro motivo os nomes das duas
sodalitates que o topdnimo associado aos sacerdo-
tes: Palatino aos primeiros, Quirinal aos segundos.
Por que tal denominac¢do a partir dos toponimos

12 ESTIENNE, 2005, p. 86; contra ILLUMINATI, 1961 (origem
etrusca); DUMEZIL 2012, p. 197, que relaciona a origem do
nome ao nome do més. Varrdo via no nome uma compreen-
sdo errada de uma antiga expressdo com significado diferente:
Itaque Salii quod cantant, Mamuri Veturi, significant veterem
memoriam (L. L. VI 45).

13 BASANOFF, 1947, p. 124; por Gradivus, de gradus (mas com
conclusdes distintas), ver também Gage 1984.

14 1iv. 120, 4;127,7; Dion. Hal. 11 70, 1; lll 32, 4; cf. Serv. Ad Aen.
VIl 188; VIII 285.
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das duas colinas? E suposto que este fosse um refle-
xo de uma fase histérica na qual Palatino e Quirinal
ndo estavam ainda ligados em uma so cidade.® Nao
é, de fato, certo que a divisdo remonte realmente
aos primérdios da histéria de Roma. A propdsito de
uma duplicacdo de tarefas, pode-se talvez avental
alguma relagdo com a divisao em dois do poder su-
premo na pessoa dos consules e, portanto, se pode
presumir uma datacdo mais tardia.

E ainda pura hipétese que tal duplicacdo possa
ser fruto da obra reformadora de Augusto (BREM-
MER, 1993). Observe-se a este respeito que a Unica
outra confraria “dupla” da religido romana eram os
Luperci (divididos em Fabii ou Fabiani ou Faviani,
vinculados a Remo, e Quinctiales ou Quinctilii ou
Quintiliani, ligados a Romulo), confraria que, entre
outras coisas, foi dotada de outra sodalitas pouco
antes, por César, que |lhe deve o nome dos Luper-
ci lulii. Augusto teria agido de acordo com seu pai
adotivo, “multiplicando” outro sacerddcio juvenil
de presumida origem muito antiga.

A qualquer periodo que remonte, tal diferen-
ciacdo levou a duas sodalitates, embora ndao no
mesmo plano; antes de tudo, os salios Palatini fo-
ram instituidos primeiro; além disso, o ancile ori-
ginal pertencia a confraria dos Palatini (tema que
serd tratado adiante), e era na Curia destes que
era custodiado o /ituus de Romulo. (Cic. De div. |
30; Val. Max. | 8, 11). Além disso, o deus a quem
os salios Collini tributavam seu culto, Quirino, pode
ser percebido quase como um Mars tranquillus,*®
conduzindo novamente a esfera de Marte a ativi-
dade sacral dos sacerdotes, e ainda que “desequili-
brando-a” em favor dos salios Palatini, constituidos
primeiro e especificamente para o culto do deus da
guerra.

> Ad es. GEIGER, 1920, p. 1874-1875.

16 Serv. Ad Aen. | 272: Mars enim cum saevit gradivus dicitur,
cum tranquillus est Quirinus; cf. Ad Aen. VI 859: Quirinus... est
Mars, qui praeest paci. Segundo alguns (Gerschel 1950) os sa-
lios, com seu sacerddcio duplo, tinham a tarefa de gerir a tran-
sicdo (ou o “salto”, de salire) da paz a guerra (salios de Marte)
e vice versa (sdlios de Quirino).

28

Em todo caso ndo eram e ndo sdo postas em
duvida a antiguidade do colégio. Entre os fatores
que sustentam tal antiguidade estdo (alguns ja fo-
ram citados anteriormente): a indispensavel condi-
¢do patricia dos seus membros (Cic. De domo 38;
Dion. Hal. Il 70, 1; Lucan. Phars. IX 479.); o arcais-
mo do vestuario e do escudo bilobado atribuido ao
sodalicio; as caracteristicas linguisticas dos poucos
fragmentos conservados dos Carmina Saliaria; o in-
timo lago do sacerddcio com a Regia, em cujo sacra-
rio dedicado a Marte eram conservados os escudos
e a lanca consagrada ao deus romano da guerra, a
hasta Martis; os ancilia pendurados em uma haste
aparecem em uma decorarao externa do santuario
na fase correspondente a reconstrugao de Domicio
Calvino, em 36 a.C; (COLONNA, 1991, p. 91-94; TO-
RELLI, 1997, p. 233-234). Os sodalicios, além disso,
tinham sede fixa nas Curiae das colinas respectivas.
Segundo alguns, o sacerddcio dos sdlios parece ser
0 que remonta a fase mais antiga da vida religiosa
romana “ao qual se pode atribuir o maior nimero
de realiza da era alto-arcaica”. (CARAFA, FIORENTI-
NI, FUSCO, 2011, p. 274).

No periodo republicano ndo é menor a cen-
tralidade dos salios no contexto da vida religiosa
romana. Polibio fornece um dado de extremo inte-
resse para enquadrar a importancia dos sdlios em
plena época republicana, asseverando que esses
“formavam um dos trés colégios sacerdotais que
em Roma tinham a tarefa de celebrar os principais
sacrificios em honra dos deuses” (Polib. XXI 13, 11).
Aos olhos de um grego culto como Polibio, entdo, os
sdlios estavam no vértice da hierarquia sacerdotal
romana. Ja Wissowa (1912, p. 484), supunha que
os outros dois seriam os flamines e o das virgines
Vestales, com base na observacao de Cicero de que
Numa, apds a instituicdo do flaminato, juntard a
este Ultimo os sdlios e as vestais.'” (Cic. De r. p. Il
26).

17 Reunir tal triade divina devia ser comum também nas pre-
ces: na conclusdo de sua obra, Veleio Patérculo (Il 131) ende-
reca uma prece para Augusto a Jupiter, Marte Gradivo e Vesta
(e s6 entdo a todas as demais divindades protetoras do Impé-
rio, no entanto, ndo nomeadas).
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Foram sdlios alguns expoentes das mais antigas
e prestigiosas gentes, como os Claudii, por exemplo,
Apio Claudio Pulcro na primeira metade do século
Il a.C. (Macr. Sat. lll 14, 14; Torelli 1997, p. 242 ss.;
RUPKE, 2007, p. 70), e os Cornelii: o mais glorioso
membro desses, Publio Cornélio Cipidao Africano, foi
salio na juventude, certamente antes da morte de
seu pai, ocorrida em 211 (RUPKE, 2007, p. 85), por-
gue um requisito indispensavel para o cargo era ser
patrimus e matrimus, isto é, ter os dois genitores
vivos.'® (Dion. Hal. 1l 71, 4).

O cargo devia ter um valor ndao sé ou predomi-
nantemente honorario. Isso é indicado com clareza
por um episddio que teve por protagonista o pro-
prio Africano: conta Polibio que, durante a guerra
contra Antioco lll, ele precisou se separar de seu
exército porque, como membro da sodalitas Salia-
rium, devia respeitar o preceito religioso segundo
o qual “durante o periodo do sacrificio, onde quer
que estivessem (scil. os sdlios), por trinta dias ndo
<deviam> mudar de residéncia. E isso aconteceu,
entdo, a Publio”. (Polib. XXI 13, 12-13; cf. Liv. XXXVII
33). Ora, era presumivel que a partir do momento
em que o jovem Publio iniciou o cursus honorum ele
poderia ser investido em tarefas potencialmente
conflitantes com o seu status de salio, em particular
aquelas relativas ao exército (e que ocorreram pre-
sumivelmente antes do previsto; com apenas vinte
e cinco anos foi enviado a comandar um exército ro-
mano-itdlico em Hispania, quando recebeu apenas
a edilidade curul; foi eleito consul em 205, quando
nao tinha ainda trinta anos); portanto, ele foi feito
sacerdote de Marte muito jovem.

Outra questdao muito discutida refere-se ao in-
gresso dos jovens romanos no saliato. A este pro-
posito ha mais de uma referéncia ao que tange a
iniciagcdo: segundo a interpretacdo de Sabbatucci,
os salios constituiam, como os Luperci, uma etapa
sucessiva do percurso simbélico de iniciacdo da ju-
ventude romana. (SABBATUCCI, 1988, p. 93-97). Do
mesmo modo, para Mario Torelli, a “religido saliar”
constituia o cume da “pedagogia guerreira” romana
relativa aos ritos de passagem destinados aos ho-
mens jovens (TORELLI, 1990).

8 Sobre a datagdo, cf. MASTROCINQUE, 1983, p. 156.

Tal ponto de vista comporta, porém, uma sé-
rie de problemas, e ndo parece ser adequado para
compreender o significado do ingresso no saliato,
uma questdo que precisa ainda ser investigada a
fundo e da qual apresentamos aqui as coordenadas
para um futuro aprofundamento.

Antes de tudo, ndo se pode falar em uma “ini-
ciacdo” de todos os jovens que atingiam certa ida-
de, tal como o exemplo do caso da Liberalia de 17
de marco (RUPKE, 1990, p. 25). Burkert reconhece
como iniciagdes no mundo romano soé este festival,
o matrimonio mediante a confarreatio e o rito do
Tigillum Sororium (BURKERT, 2004, p. 123-124). Po-
demos entdo considerar os salios (assim como os
Luperci), como “agentes” culturais representando
todos os iuvenes romanos: 0S romanos agiam em
uma estrita esfera juridico-religiosa, pela qual ndo
é adequado falar de rito de passagem, no maximo
de “iniciacdo” a partir de um modelo analégico de
confronto, desprovido, contudo, de qualquer forma
de tribalismo.'® Porém, esta via interpretativa ndo
nos permite ir muito mais longe.?°

Como foi dito, os salios entravam na sodalitas
sem duvida na adolescéncia, porque os genitores
deveriam estar vivos. Contudo, grandes problemas
ocorrer ao considera-lo segundo o esquema geral
das iniciacOes (fases de “separa¢do”, “marginaliza-
cdo” e “reintegracdo”). Se, de fato, muitos jovens
permaneciam sacerdotes dangarinos de Marte
por periodos licitados, como exemplo no século Il
d.C., por ndo mais que oito anos (GEIGER, 1920, p.
1884; RUPKE, 2007, p. 86, n. 1), outros, sobretudo
no periodo republicano, o fizeram até uma idade
avancada (um exemplo de destaque é o ja citado

1% para uma atenta consideracdo da questdo, o sempre bri-
Ihante BRELICH, 1969, Introducdo. Sobre os ritos dos salios
como um ritos de passagem de natureza “politica”, isto €, um
antigo rito de integra¢do na Curia: MARTINEZ-PINNA, 1980.

2 Singular, sempre no mesmo contexto “iniciatico” em sentido
lato, é a mengdo de Festo, Unico autor a transmitir tal noticia
da existéncia de Saliae virgines, vestidas como seus homolo-
gos masculinos, e que realizavam um sacrificio na Regia cum
pontifice. Estudos recentes garantiram, apesar dela escassez
de dados a nossa disposicdo, plena credibilidade a tal noticia,
sobretudo no que tange ao mais que provavel status social ele-
vado das meninas que pertenciam ao sodalicio: cf. GLINISTER,
2011.



Cipido Africano, mas também Apio Claudio Pulcro).
Bem mais proficua, ainda no plano comparativo, pa-
rece ser a comparagao entre os sacerddcios roma-
nos, para compreender as dinamicas e as diferencas
relativas ao ingresso e a saida de um dado papel ou
posto sacerdotal.

A primeira questdo a fazer é por que, em um
dado momento, era necessario deixar de fazer par-
te dos sdlios: seguramente, ndo se tratava do fato
de ndo ser mais “jovem”.?! Consideremos, em vez
disso, que alguns cargos civis, como o consulado
e a pretura, e religiosos, como o flaminato, eram
considerados incompativeis com o saliato, e se
considerava oportuno dele se desligar mediante a
exauguratio (Val. Max. | 1, 9; CIL VI 1978).

A perspectiva comparativa se revela, assim,
muito interessante, e a pesquisa sobre o saliato
pode constituir um laboratério para questionar
guais circunstancias regulavam e motivavam o aces-
so ou o abandono dos representantes da nobilitas
romana dos postos civis ou religiosos mais impor-
tantes. A propdsito, é possivel que uma atividade
religiosa como a de sdlios pudesse resultar em con-
traste com uma civil cum imperium, como o consu-
lado, pela certa colisdo de deveres e incumbéncias:
a um salios era requerido cumprir sem derrogacao
seu dever em marco; falemos neste caso mais de
faculdade e possibilidade, ndo de obrigacao, visto o
caso ja considerado de Cipido, o qual podia realizar
as duas tarefas.

A possibilidade de desligamento de um sacer-
ddcio patricio como o saliato devia ser, entdo, uma
necessidade sentida como obrigatdria quando se
tratava de anular as possiveis desvantagens nos
confrontos com um nobilis de extracao plebéia, nao
vinculado a obrigacdes rituais reservadas aos patri-
cios, e evitar qualquer risco de colisdo entre o sa-
grado e o publico.?? Quanto a exauguratio primeira

21 Como no caso de Apio Claudio Pulcro: Macr. Sat. Il 14, 14;
cf. Liv. XXXVII 33; Val. Max. | 1, 9.

22 Ndo devemos esquecer as origens diversas dos poderes
sacerdotais dessas magistraturas: os primeiros derivam
substancialmente da vontade divina expressa mediante a
inauguratio (CATALANO, 1960, p. 236), os segundos da vonta-
de do populus acompanhada pela aprovagao divina expressa
pela lex curiata auspiciorum causa, no que tange ao exercicio
do imperium (CATALANO ,1960, p. 242; 424, n. 25; 476). Cf. em
geral VALLOCCHIA, 2008, p. 1-17.

do flaminato, p6de-se perguntar: por que no caso
de outro cargo sacerdotal (e.g., o pontificado), isso
ndo ocorria? O quanto contavam aqui os motivos de
natureza politica e de oportunidade além dos deve-
res religiosos?

Voltemos a histéria do sacerddcio. Na idade
imperial podemos contar com uma maior quantida-
de de testemunhos. E frutifero, sobretudo, o corpus
epigrafico. Em primeiro lugar certo numero de ins-
cricGes que atesta a alta categoria dos personagens
elevados a sacerdotes dancarinos de Marte. Alguns
exemplos relativos ao século | d.C. sao: M. Evito Ge-
mino foi também triumvir monetalis, pretor e ques-
tor sob Claudio, que o tornou Patricio; Sp. Turbando
Proculo Gelliano foi também flamen dialis, dugure e
pontifice; M. Cocceio Nerva foi cooptado na sodali-
tas ja nos anos 50 do século | (ele nasceu nos anos
30). (CIL 1l 6074 (M. Elvio Gemino); CIL X 797 (Sp.
Turranio Proculo Gelliano); CIL XI 5743; cf. RUPKE,
2007, 75 (M. Cocceio Nerva).

No século Il d.C. o sacerddcio continua a ser
uma etapa importante do cursus honorum dos ro-
manos da classe dirigente. As inscricdes recordam
um Ser. Cornelio Dolabella Metiliano, questor sob
Trajano, mas, sobretudo, estamos cientes da coop-
tacao no saliatus de Marco Aurélio em 129, quando
o futuro imperador tinha apenas oito anos. (CIL IX
3153-3154, HA M. Aurel. IV 2). Neste século é data-
da também a fonte mais rica de que dispomos em
relagdo ao sacerddcio: os Fasti do sodalicio palati-
no descoberto no Rione Regola, relativo aos anos
168-216.%* (CIL VI 1977-1983, 32319, 37162). Esses
informam a composi¢cdo anual do sodalicio, regis-
trando as cooptagdes e saidas do mesmo.

3 Cf. ad es. a proibicdo feita a A. Postimio Albino pelo ponti-
fice maximo L. Cecilio Metello de assumir o comando da frota
na Sicilia por ser o flamen Martialis. Valério Massimo (I 1, 2)
assim apresenta a questdo: “Ndo parecia que Postumio pu-
desse confiar no apoio de Marte com seguranga, se as ceri-
monias sagradas em honra de Marte fossem descuidadas por
ele mesmo”.

24 Para outras inscrigdes, cf. CIRILLI, 1913, p. 33 ss.; ESTIENNE,
2005, 85; para os salios fora de Roma (Laurentum, Alba, Aricia,
Cicilianum, Tibur, Tusculum, Veii, Anagnia e mesmo Sagun-
tum na Hispania), cf. PASQUALINI, 2000; DELGADO DELGADO,
2005, p. 122-123. Para uma interessante comparagcdao com o
contexto umbro, cf. LACAM, 2011.
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Na época tardia, digna de grande consideracao
para uma avaliacdo precisa das considera¢des dos
salios no ambito da vida religiosa romana ainda no
ultimo anelo da religido tradicional é a informacao
fornecida por uma inscrigdo comparada cronologi-
camente ao momento posterior as disposi¢cdes do
imperador Graciano, hostis a religido tradicional
(382 d.C.): os pontifices Vestae se ocuparam a suas
expensas de restaurar as mansiones dos salios Pa-
latini, ha muito em decadéncia. (CIL VI 2158). Sob
o dominio do cristianismo, cada vez mais caiam em
desuso as celebragdes publicas, assim como cada
vez menos se registrava o recrutamento de sacer-
dotes (segundo a bem conhecida teoria de Arnal-
do Momigliano, os “melhores” do Ocidente prefe-
riam segue a carreira eclesiastica); ndo obstante, a
minoria aristocratica culta que tomou a si a tarefa
de defender as antigas tradicGes e o patrimonio
religioso dos avos inseriu a sede dos sdlios entre
aquelas dignas de serem restauradas, enquanto evi-
dentemente carregada de um significado simbdlico
importante e funcional para a manutengao da pax
deorum, entdo percebida como crescentemente
comprometida (MOMIGLIANO, 1975).

Até agora foi deliberadamente deixado de lado
o tratamento relativo a caracteristica “fundante” do
sacerddcio: os particulares escudos chamados an-
cilia. Como bem destacou Giovanni Colonna, o es-
cudo brénzeo bilobado resultante da justaposicao
de dois ou trés discos é documentado no Lacio e
na Etruria meridional em um arco cronolégico que
vai do século X ao ultimo quarto do século VIl a.C,;
esse foi considerado mais antigo que o venerado cli-
peus e parece certa a sua derivacdo do escudo “em
oito” micénico (COLONNA, 1991). Cornelio Dolabe-
lla Metilianoo pelos deuses. nte para a cidade de
romaa de Veios no frontao Arnaldo Momigliano, os
No fim do século VIl a arma desaparece comple-
tamente do uso (sempre pertencente é comum a
personagens eminentes social e hierarquicamente),
sendo substituida pelo escudo redondo pré-hopliti-
co, tornando-se um valor exclusivamente religioso
é simbdlico: segundo a lenda é no mesmo periodo
gue Numa assume o ancile como insignia religiosa.
A critica mais recente tende para uma datacdo na
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primeirissima fase da existéncia de Roma: “mito” e
“histéria” constituem as duas faces desta moeda.?

A importancia de tais escudos e do que fosse
parte integrante do nucleo primigénio e fundamen-
tal das instituicGes religiosas romanas resulta evi-
dente do célebre discurso que Livio faz Marco Furio
Camilo pronunciar no dia posterior a vitéria sobre
Veios, para esconjurar o abandono de Roma redu-
zida a escombros em favor do centro etrusco. Um
argumento decisivo contra a migracao é a impos-
sibilidade de celebrar os ritos em lugares diferen-
tes dos tradicionais: o pulvinar de Jupiter ndo pode
ser preparado em outro lugar sendo no Capitdlio; o
sagrado fogo de Vesta e o Palladio sdo ligados ine-
xoravelmente ao lugar que os custodia; e enfim: “O
gue direi de vossos ancili, 6 Marte Gradivo, e tu, pai
Quirino? E se pensa em abandonar em um lugar
profano todas essas sagradas reliquias, tdo antigas
guanto a Urbe, e alguns talvez anteriores a sua fun-
dacdo?” (Liv. V 52, 7). Entre os argumentos religio-
sos “fortes” destinados a impedir uma transferéncia
da populacdo, Livio escolhe trés, certamente nao
por acaso: um desses se refere aos ancilia que os
sdlios periodicamente portavam em procissdo pela
cidade.”®

Os ancilia entdao desempenhavam um papel
extremamente importante no interior do sistema
de “garantias” divinas romanas, e eram contados
entre os pignora imperii, objetos sagrados de varia-
da proveniéncias que tinham a fun¢do de assegu-
rar a Urbe a continuidade da existéncia no tempo
e que constituiam, ao mesmo tempo, um forte sig-
no de legitima¢do do poder derivado da “escolha”
dos deuses em favor do povo romano: pignus tem,
de fato, o significado de penhor, garantia, hipote-
ca, refém, prova, testemunho. Para os romanos,
era também o signo tangivel da vontade propicia-
dora dos deuses, o testemunho vivo e vibrante da

% Considere-se a este propdsito o ancile ser também atributo
de luno Sospita, divindade de caracteristicas fortemente ar-
caicas. A respeito da sobreposi¢do entre mito e histéria, cf.
MONTANARI, 1990; FERRI, 2010b, cap. IV.

% Sobre a imobilidade dos pignora, cf. FERRI, 2010a, p. 203-
209.
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“escolha” divina.?” Os pignora pertencem a catego-
ria mais geral dos Artefakten, artefatos com valor de
talisma que se ligam a um lugar, determinando-lhe
a identidade cultural e cultual. (HARTMANN, 2010).

O mais preciso elenco dos objetos considera-
dos como tal é fornecido por Sérvio: septem fuerunt
pignora, quae imperium Romanum tenent: taius
matris deum, quadriga fictilis Veientanorum, cineres
Orestis, sceptrum Priami, velum llionae, palladium,
ancilia. (Serv. Ad Aen. VIl 188. Cf. FERRI, 2010a, p.
203-209; HARTMANN, 2010, p. 545-562). Esses
eram custodiados em vdrios lugares: a pedra negra
de Cibele em seu templo no Palatino, a quadriga
de Veios no frontdo do templo de Jupiter Optimus
Maximus (até 296 a.C., quando foi substituida por
uma cépia em bronze por iniciativa dos edis Cn. e
Q. Olgunio), as cinzas de Orestes no templo de Sa-
turno no forum, os ancilia na Regia, o resto dos ob-
jetos (cetro de Priamo, o véu de lliona, Palladio) no
penus interior da aedes Vestae (Liv. X 23, 12; FER-
RI, 20103, p. 205, n. 46). Entre parénteses, a esses
podemos acrescentar outros, alguns explicitamente
definidos como tal, outros ndo, mas que tinham de
fato estd funcdo? A ideia é sempre e em todo caso
aquela ja sublinhada de legitimagdao-continuidade.
Entre os primeiros estdo sem duvida o fogo sagrado
de Vesta e o Templo Capitolino; entre os segundos
os Livros Sibilinos e o nome e a divindade secretos
de Roma. (Liv. V 52, 7; XXVI, 27, 14; Flor. Epit. 1 2, 3;
Tac. Hist. lll 72; IV 54; Rut. Nam. De red. || 55; FERRI,
2010a).

Como os romanos obtiveram os ancilia, ou, por
melhor dizer, o escudo sagrado, o ancile? A fonte
mais detalhada neste caso é Plutarco (Numa XIII
1-6). Durante o reinado de Numa, em um dia 1° de
margo, um escudo caiu do céu nos bracos do rei,
qgue interpretou o prodigio considerando-o como
um sinal da garantia divina da salvacdo da cidade,
no momento sofrendo uma epidemia de peste.?®

27 BAISTROCCHI, 1987, p. 320, n. 8. Cf. GRO, 1935, p. 15: «In
weitesten Sinn kann als religioses Unterpfand jeder Gegen-
stand gelten, mit dem nach der Uberzeugung des Besitzers
Schutz und Erhaltung einer Sache verbunden ist».

28 Em Ovidio (111 327 ss.) e sobre luppiter Elicius confiar o ancile
ao rei: e seria possivel perceber aqui uma mencao a triade ar-
caica? O prodigium cabia de fato a Jupiter, mas as sodalitates
eram destinadas aos cultos de Marte e Quirino. Cf. Serv. Ad
Aen. VIII 663: Salios qui sunt in tutela lovis, Martis, Quirini.
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(Ov. Fast. Il 259 ss). Para evitar que o objeto pro-
digioso pudesse ser traicoeiramente roubado, o rei
ordenou que se construissem outras onze cépias.
O artesdo Mamurio Veturio foi tdo hdabil em sua
confeccdo que, ao fim de sua tarefa, o original nao
poderia ser distinguido dos novos escudos; em re-
compensa, o seu nome era recordado no canto dos
salios, uma confraria criada com o propésito da cus-
tédia e do culto de tais objetos sagrados.

As versdes de outros autores diferem por al-
guns detalhes,® mas é constante a referéncia ao
gue a presenca de tal signo tangivel da vontade dos
deuses significava concretamente para a cidade de
Roma: salus e imperium. A danga dos salios, os can-
tos, e a visao dos ancilia recordavam periodicamen-
te aos romanos os favores que lhes foram acorda-
dos pelos deuses.

| SALII E GLI ANCILIA

Riassunto: | Salii erano considerati uno dei sacerdozi
piu antichi di Roma. La danza era un elemento pro-
fondamente connaturato al sacerdozio, e ne era anzi
considerata la caratteristica fondamentale. La secon-
da peculiarita e I'arma piu importante recata dai Sa-
lii erano tuttavia gli ancilia, gli scudi sacri conservati
nella Regia, i quali, per meglio dire, costituivano la
causa fondante del sacerdozio. Questo articolo pre-
senta un studio dei sacerdoti danzatori di Marte, i
Salii, e la vita religiosa di Roma Antica nel mese di
marzo.

Parole chiavi: Religione romana, Sacerdoti Salii, pi-
gnora imperii.
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OCTOBER EQVVS

ATTILIO MASTROCINQUE!

Resumo: Este artigo explorard documentos textuais
e dados do registro arqueoldgico sobre o ritual do
October Equus, um dos mais antigos rituais religiosos
romanos.

Palavras-chave: October Equus, Religido romana,

Rituais romanos.

One of the most credited heritages from the
Indo-European culture in the Roman religion is the
ritual of the October Equus. Some famous articles
by Georges Dumézil (1974; 1975) described many
similarities between this ritual and the Indian fes-
tival called Asvamedha, because they were both
horse sacrifices and both related to kingship and
war. Besides, Dumézil discovered similarities also in
some Celtic Irish traditions.?

| do not want to discuss this approach, but un-
derline the typically Roman features of the October
Equus and its historical roots.

L Full Professor. Universita degli Studi di Verona, Scienze
dell’Antichita.

2 For a criticism: PASCAL, 1981, 261-291, part. 270-2; POLOME,
1994, p. 349-361.
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ing:

THE SOURCES

Pompeius Festus describes the ritual as follow-

Festus, 178 Lindsay: October equus appellatur,
qui in campo Martio mense Octobri immolatur
quotannis Marti, bigarum victricum dexterior.
De cuius capite non levis contentio solebat
esse inter Suburaneses, et Sacravienses, ut hi
in regiae pariete, illi ad turrim Mamiliam id
figerent; eiusdemque coda tanta celeritate
perfertur in regiam, ut ex ea sanguis destillet
in focum, participandae rei divinae gratia.
Quem hostiae loco quidam Marti bellico deo
sacrari dicunt, non ut vulgus putat, quia velut
supplicium de eo sumatur, quod Romani llio
sunt oriundi, et Troiani ita effigie in equi sint
capti.

The horse which ran on the right side of the
winner two-horse team is sacrificed on the
Campus Martius in October and is called Oc-
tober Equus. Usually a great competition arose
for its head between inhabitants of the Subura
and those of Sacravia, for the first wanted to
hang it on the wall of the Regia, the others on
the Mamilia tower. Its tail was brought to the
Regia so fast that there was still some blood to
pour on the hearth, in order to make it share
the divine ritual. The horse is told to be con-
secrated to the warlike god Mars instead of a
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victim, and the origin of this sacrifice was not
originated, as the common people says, by
the fact that the Romans came from Ilium and
were conquered by means of an image of a
horse.

Paul. Fest., p. 246 L.. Panibus redimibant
caput equi immolati Idibus Octobribus in
campo Martio, quia id sacrificium fiebat ob
frugum eventum: et equus potius quam bos
immolabatur, quod hic bello, bos frugibus
pariendis est aptus.

The head of the horse, which was sacrificed on
the Campus Martius the Ides of October, was
garlanded with loaves because this sacrifice
was made for the success of harvest. A horse
was sacrificed instead of an ox because it is
suitable for war whereas an ox for generating
grain.

A chapter of the Roman questions by Plutarch
deals with the same matter:

Plut. Quaest. Rom. 97 = 287A: ‘Al Tl TOlg
AekepPplalg €idolc immodpouiag yevouevng
0 viknoog 6e€looelpog "Apel Buetal, kal TtV
HEV oUpav amokoyag TG €mi tAv Pnylav
KoAoOUUEVNV KOWIZeL Kal TOV BwUOV alpdooEl,
niepl &€ TG KepaARG ol eV Ao Tiig lepdg 060U
Aeyopévng ol &’ amo T ZuBolpng KATABAVTES
Stapayovray;’

notePOV, WG €viol Aéyouoty, imnw TNV Tpolav
AAwkéval vopilovteg (mmov koAalouolv, GTe
&1 Kal yeyovoteg

TEKVOL  HEULYHEVA ool

Topwwv  aylad

Aativwv’;

i OTL BUMOELSEG Kal TIOAEUIKOV Kal AprjLov
0 Ummog éotl td 6¢ mpoodAij paAlota Kol
npoodopa BUouaot tolg Beolg, 6 6& viknoag
BUeTaL 81 TO VikNC Kal KpAToug oikelov elval
TOV Beodv; | WaAAov OtL ToU Beol otdotuov
TO €pyov €oTli Kal VIKDOW ol PEVovTeC év
TA€eL TOUG U pévovtag GAA delyovtag, Kal
KoAAZetal tO taxo¢ w¢ delhiag €dodlov, Kal
povOdvouol oUPBOAIKDG OTL cwthiplov oUK
£0TL TOIC Ppevyouoy;

Why is it that after the chariot-race on the
Ides of December the right-hand trace-horse
of the winning team is sacrificed to Mars, and
then someone cuts off its tail, and carries it to
the place called Regia and sprinkles its blood
on the altar, while some come down from the
street called the Via Sacra, and some from the
Subura, and fight for its head?
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Is it, as some say, that they believe Troy to have
been taken by means of a horse; and therefore
they punish it, since, forsooth, they are Noble
scions of Trojans commingled with children of
Latins. Or is it because the horse is a spirited,
warlike, and martial beast, and they sacrifice to
the gods creatures that are particularly pleas-
ing and appropriate for them; and the winner
is sacrificed because Mars is the specific divin-
ity of victory and prowess? Or is it rather be-
cause the work of the god demands standing
firm, and men that hold their ground defeat
those that do not hold it, but flee? And is swift-
ness punished as being the coward’s resource,
and do they learn symbolically that there is no
safety for those who flee?3

The false dating on December 13th is due to
a confusion with the tenth month, i.e. October.
The Trojan interpretation was proposed early by
Timaeus, who was probably influenced by Euripides
(BATTEZZATO, 2012).

The calendar of Philocalus (CIL 12, p. 274 =
Inscrit 13,2, 257) reports this meagre entry:

Equus ad Nixas fit.

The (ritual of the) horse takes place close to
the Nixae.

The Nixae were a group of statues of the kneel-
ing llithyiae located in the zone of the Trigarium, in
the Campus Martius* (COARELLI, 1989, p. 69).

Another, and more ancient testimony of this
festival is known thanks to Polybius, who reports a
passage from Timaeus (4th century BCE):

Timaeus, FGH 566, F 36 apud Pol. Xll.4b: Kal
pfv év tolg mept Muppou mdaAwv ¢not toug
Pwpaiouvg €t viv UMOMVNUA TIOLOUHEVOUG
TG Katd 1O "IAlov anwAeiog év AUEpa Tl
Katakovtilely Ummov TOAEULOTAV TPO  THi¢
TIOAEWCG &V T KAumw KaAoUpEVw, SLA TO TG
Tpotag TV dAwotv 8L tov immov yevéoBatl Tov
S50UpLoV TPOCOYOPEUOEVOV...

3 Transl. Rose, who explains the verse as an imitation of Hom-
er, Il. XVII1.337 (or XXII1.23), blended with a part of X.424; see
ROSE, 1924, p. 208. BATTEZZATO, 2012, p. 193-198, notices
an influence from Euripides; whereas ROSE, I. I. and SCHEID,
2012, 168, suppose that the verse was borrowed from either
Simylos or Boutas, two poets who dealt with Roman topics.

40n the Trigarium and the Tarentum: LA ROCCA, 1984, p. 7-12.
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In his Histories of Pyrrhus (Timaeus) says that
the Romans still commemorate the destruc-
tion of llium in a certain day, when they spear
a warhorse down in front of the city, in the so-
called Campus, because Troy was conquered
by means of a wooden horse.

Virgil (Aen. 11.40-56) himself was influenced by
this tradition in his description of Laocoon spearing
the Trojan horse in front of Troy. (DUMEZIL, 1970, p.
196-206; BURKERT 1972, p. 178-181; RUPKE, 1993,
p. 126-128; RUPKE, 2009, p. 96-121).

A passage from Cassius Dio, concerning the ex-
ecution of some rioting soldiers by Caesar, shows
some similarities with the ritual of the October
Equus.

Cassius Dio XLIIl.24: &GAAoL &€ SUo Gvdpeg v
TPOMW Tl lepoupyiag éodaynoav. Kal TO pEV
altiov oUK €xw eimelv (olte yap n ZiBuAa
€xpnoev, o0T’ aAho Tt ToloUto AdyLov EyEVETO),
gv & olv @ Apeiw mediw mpdc Te TOV
movtlpikwy Kal mpog 1ol iepéwg 100 "Apew(
€tuBnoav, kal al ye kepoAal avt@v mpog 1o
BaoiAelov avetébnoav.

Two other men were slain as a sort of ritual ob-
servance. The true cause | am unable to state,
inasmuch as the Sibyl made no utterance and
there was no other similar oracle, but at any
rate they were sacrificed on the Campus Mar-
tius by the pontifices and the priest of Mars,
and their heads were set up near the Regia.

On the basis of similarities between this ritu-
al execution and the festival of the October Equus
some authors supposed that the horse was sacri-
ficed as a substitute for a man® (WISSOWA, 1912, p.
144-5; DUMEZIL, 1963, p. 87-89; DUMEZIL, 1974, p.
160; PASCAL, 1981, p. 262-263).

ARCHAEOLOGY

The antiquity of this festival is warranted also
by an archaeological discovery from a layer which
covered the archaic necropolis of the Roman Fo-
rum. Giacomo Boni found the bones of a young foal,

5 RUPKE, 2007, p. 109, thinks that Caesar was acting as a scion
of Aeneas and remembering the Trojan aetiology of the Octo-
ber Equus.
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which was cut into pieces and only its head and legs
were ritually buried. This ritual was not exactly that
of the October Equus, but testifies to similar ritual
cutting of sacrificed horses in the 7th and 6th centu-
ries (AMPOLO, 1981, p. 233-40, part. 236-7).

Another archaeological comparison has been
identified in Adria, where, in the 5th century BCE,
a three-horse team (triga) was sacrificed and bur-
ied in the Etruscan necropolis (FOGOLARI, 1970, p.
43-44). Filippo Coarelli (1997) noticed that two of
these horses were yoked together and harnessed
with iron bits, whereas the third had a bronze bit. In
a racing triga the right-hand race-horse should be
the smarter and more able to turn around the meta
(the turning point of a circus); it should slow down
the race of its team and help the external steeds to
turn at the most suitable speed. The best right-hand
race-horse of the winning team was indeed the best
horse in the competition, worth being offered to the
god. This god was Mars, and therefore the form of
the sacrifice was similar to a fight, in which javelins
or spears were thrown to kill it.

Finally, an 8th century aristocratic burial from
Bologna, via Belle Arti, was covered by a tumulus,
on whose top two horses were buried, and they still
preserve the spear which killed them during the fu-
nerary sacrifice.®

TOPOGRAPHY

Turris Mamilia

We will show that the topography of this ritual
was selected and shaped by the Tarquinian dynasty,
and therefore it was essentially a dynastic ritual of
the 6th century.

Now we take into account, first of all, the Ma-
milian tower. The famous tower was celebrated by

6 LOCATELLI, MALNATI, 2012, p. 321-340, part. 329: “grande
tumulo che ricopriva gran parte delle sepolture nel settore
meridionale della necropoli sulla cui sommita era stata prati-
cata una sepoltura rituale di una coppia di cavalli che recava
ancora infissa la lancia in bronzo utilizzata per il sacrificio, da-
tabile ancora nell'ambito dell’VIIl a.C.”
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the cognomen Turrinus, held by C. Mamilius Turri-
nus, consul in 239. (Liv.XXVIII.10.3; AMPOLO, 239,
footnote 27).

The turris Mamilia is mentioned in an inscrip-
tion from Rome:

CIL VI, 33837: Mf(arcus) Octavius M(arci)
I(ibertus) / Attalus centonar(ius) / a turre
Mamilia ...

Marcus Octavius Attalus, freedman of Marcus,
maker of patchwork, from the tower Mamilia...

Itis possible that he was bornin this tower, orin
the zone or neighborough of turris Mamilia, whose
location is unfortunately unknown. This monument
was evidently famous and ancient, and we know in-
deed of a famous and ancient Mamilius, who went
to Rome in the second half of the 6th century. The
Mamilii were a noble family from Tusculum, related
to Tarquinius the Superb. Livy writes in fact:

Liv. 1.49.9: Latinorum sibi maxime gentem
conciliabat ut peregrinis quoque opibus tutior
inter ciues esset, neque hospitia modo cum
primoribus eorum sed adfinitates quoque
iungebat. Octauio Mamilio Tusculano — is
longe princeps Latini nominis erat, si famae
credimus, ab Ulixe deaque Circa oriundus —, ei
Mamilio filiam nuptum dat, perque eas nuptias
multos sibi cognatos amicosque eius conciliat.

Tarquinius made a special point of securing the
Latin nation, for he was safer among his own
citizens with the help of strangers; he not only
formed ties of hospitality with their prominent
men, but established also family connections.
He gave his daughter in marriage to Octavius
Mamilius of Tusculum, who was quite the fore-
most man of the Latin peoples, descended, if
we are to believe traditions, from Ulysses and
the goddess Circe; through that connection
Tarquinius gained many of his son-in-law’s re-
lations and friends.

Festus’ reports the same tradition:

7 The same is repeated also in Dion. Hal.IV.45; see also Hor.,
Carm. 111.29.8; Ovid., Fasti 111.92; Plin., N.h. XXVII1.146: ideo fla-
mini sacrorum equum tangere non licet, cum Romae publicis
sacris equus etiam immoletur.
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Fest., p. 130 L.: Mamiliorum familia progenita
sit a Mamilia Telegoni filia, quam Tusculi
procreavit, quando id oppidum ipse condidisset.

The family of the Mamilii descends from Ma-
milia, daughter of Telegonus, who generated
her in Tusculum when he himself founded this
city.

Moreover, a denarius of the gens Mamilia® de-
picts Ulysses.

Livy reports that Porsenna wanted to restore
Tarquinius on his throne, but the Etruscan king gave
up allegedly because he appreciated the love for lib-
erty of the Romans. Consequently Tarquinius went
to his son-in-law Mamilius Octavius in Tusculum.
(Liv. 11.15). In 501 Octavius was said to have created
a new Latin league composed of thirty towns, which
were hostile to Rome (Liv. I1.18). During the ensued
war between Latins and Romans and the final bat-
tle at the Regillus lake, in 496, Mamilius fought with
Aebutius, the Master of the Horse, and finally was
killed by T. Herminius (Liv. 11.19-20).

Sacravienses

When we visit the sacra Via, along the Roman
Forum, we do not see private houses, but only pub-
lic monuments. In the republican age (and probably
also earlier) there were also many shops. (Cf. Var-
ro, L.L. 1.2.10; 111.16.23). A neighborhoud (vicus) in
this zone is mentioned by Asconius Pedianus, who
writes: hanc domum in ea parte Palatii esse quae,
cum ab Sacra via descenderis et per proximum vi-
cum qui est a sinistra parte prodieris, posita est.
(Ascon., in Scaur. 23 Clark). That house which is lo-
cated in the part of the Palatine hill you encounter
by going down along the Sacra via and the quarter
on your left hand.

A row of houses was located along the archa-
ic Sacra via, in the 6th century, and especially the
age of the Tarquinii. The University of Rome car-
ried out archaeological excavations in the zone of
the Vestal virgins residence, and some houses of

8 CRAWFORD, no. 362.
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the above mentioned period came to light (CARAN-
DINI, 1990, p. 97-99). Their sewers took towards
the Cloaca Maxima, whose construction is ascribed
by the sources to Tarquin the Superb. Another ar-
chaic house came to light at the feet of the Velia
hill, along the via Sacra, in the position where Pub-
licola’s house was supposed to be (GJERSTAD, 1966,
p. 403-417). In the 2nd century BCE the Roman law
forbade to build private houses along the Sacra via,’
and probably this rule was older.

The competition about the horse’s head is thus
a feature of a festival which traced back to the ar-
chaic age.

Campus Martius

Another emplacement of this festival was the
Campus Martius, which was or was in large part a
property of Tarquinius and his family.

Livy and other authors say that this area was
a Tarquinian estate, and after the expulsion of the
latest king the royal palace was razed* and his fields
in the Campus Martius consecrated to Mars (Liv. Il.
5.2; Plut., Publ. 8.1-6; Flor. 1.3.9). The Roman tradi-
tion added up many stories to justify this confisca-
tion, which had raised many arguments and quar-
rels between Tarquinius and his friend Aristodemos
Malachos (Liv. Il. 34.4; Dion.Hal. VII.12.1-2). The
Romans claimed that this fields were previously sa-
cred to Mars, and Valerius Publicola, consequently,
gave them back to the god (Dion.Hal.V.13.2. MAS-
TROCINQUE, 1993, p. 114-121; POLETTI, 2011, p.
37-59). Another way to justify the confiscation was
the fictitious story of a Vestal virgin Tarquinia, heir
of the Tarquinian family, who appointed the Roman
people as her heir (Plut., Publ., 8. 7-8). Her name
was sometimes slightly modified and disguised as
Gaia Tarratia or Taracia (Gell. N.A. VII. 7.1-4; Plin.,
N.h. XXXIV.25). Another similar story was also added

9 Liv. XLIII.16.4: clientem <eius> libertinum parietem in Sacra
uia aduersus aedes publicas demoliri iusserant, quod publico
inaedificatus esset.

0 On the excavation of the Regia, on the Roman Forum:
BROWN, 1966, 45-60; and AMPOLO, 1989, 103-120.
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up: that of the Romulus or the Romans as heirs of
the properties of Acca Larentia, a whore who was
married to the rich Etruscan Tarutius. Cato the Elder
says in fact: Larentiam, meretricio quaestu locuple-
tam, post excessum suum populo Romano agros Tu-
racem, Semurium, Lintirium et Solinium reliquisse.
(Macrob., Sat. I. 10.16). The ager Tarax was in the
Campus Martius and corresponds to the fields of
Tarquinia (Plut., Publ., 8).

Another story was added up as well: that of
Valesius, an ancestor of Valerius Publicola, who
discovered an underground altar to Dispater and
Proserpina in the zone of the Campus Martius
called Tarentum? (Val.Max. 11.4.5; Zos. 11.2.1 f). This
Tarentum was the emplacement for the ludi Sae-
culares (Fest. 440; 478-9 L). Tarax, Tarentum, Taru-
tius, Tarratia or Taracia (perhaps the Vestal virgin
Tarpeia should be taken into account as well) seem
to be camouflages of other names, which can-
not be but Tarquinius and Tarquinia (Liv. 1.11.6-9;
OGILVIE, 1965, p. 245; PASCAL, 1981, p. 287; MAS-
TROCINQUE, 1993, p. 115 and 122; POLETTI, 54).

In this largely fictitious traditions one element
was historical and of old: the relationship between
Mars and the Campus Martius. Festus knows of
an Ara Martis in the Campus Martius early under
Numa (Fest. 204 L). But the festival of the October
Equus itself is the best proof of the antiquity of this
relationship. The patriotic republican tradition in-
troduced a simple shift from a private cult to Mars
on Tarquinian fields to a public cult, i.e. it pretended
that the fields were already consecrated to the god
and the Tarquinii possessed it illegally; in this man-
ner the confiscation did not appear as a robbery,
but as a return to the previous lawful situation.

Mars

Links between Mars and horses were strong
and numerous. Other two festivals with horse races,
both called Equirria, took place in honour of Mars
on 27 February and 14 Mars.

1 This altar was originally that of Mars: ARONEN, 1989, 19-39;
VERSNEL, 1993, 323.
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Moreover, Aelianus (Var. hist. 9.16) reports the
following story:

TAv ltadlov  Qknoav mp@dtot  ADGCOVEG
autoxBoveg. mpeoButartov 6 yeveoBal Mdapnv
TVA KOAOUQEVOV, OU TA& HEV EumpooBev
Aéyouolv AvBpwnw Opola, T Katomobev &€
inmnw- adto 6¢ tolvoua eic TV EANGda daolv
oy ¢ Suvarat. Sokel 8¢ pol mp@Tog inmov
avapfival kal EuBaielv adT® xaAwov, ita €k
toutou Oudpung mioteuBijval. puBoloyolol
6& aUuToOV Kal Buwval €tn tpla kal gikoot kal
£KOTOV, Kal OTL Tpig amobavwyv avepiw tpig
éuol 8¢ ou miota Sokolow.

The Ausonians first inhabited Italy, being na-
tives of the place. They say that in old time a
man lived there named Mares, before like a
man, behind like a horse, his name signifying
as much as hippomiges in Greek, half-horse.
My opinion is, that he first back’d and man-
aged a horse ; whence he was believed to
have both natures. They fable that he lived a
hundred twenty three years; and that he died
thrice, and was restored thrice to life: which |

conceive incredible. (transl. Stanley)

This divine centaur had a name which was re-
markably similar to that of Mars, and was put in
comparison with the name of Marica, a goddess
of northern Campania (HERMANSEN, 1984, p. 147-
164; GELY, 1994, p. 69-76; MASTROCINQUE, 1996,
p. 139-160, part. 139-40; LEPORE, 1989, p. 57-58).
The name of Mares is often compared with that of
an Etruscan god, Maris, who is depicted on two mir-
rors and one cista from Praeneste as a boy coming
out of a vase. Some scholars supposed that these
scenes depicted an immersion rite to ensure his im-
mortality, possibly connected to the myth of the Au-
sonian Mares and his triple death and resurrection
(PALLOTTINO, 1992, p. 29; VERSNEL, 1993, p. 324).

The identification between Mares-Maris and
the Roman Mars is questionable, but we saw that
the link between Mars and horses is strong, and
therefore this identification can be put forward, as
Richard Onians has already proposed (BONFANTE,
1986, p. 226; ONIANS, 1951, p. 125-127).

MODERN INTERPRETATIONS

A mistake in many modern interpretations has
been the antithesis between an agricultural and a
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martial interpretation of the October Equus. Wil-
helm Mannhardt (1884, p. 156-201) and J.G. Frazer
(2012, p. 65) have been forerunners of the agricul-
tural approach, which was later enhanced by other
authors who also recognized a phallic symbol in
the horse’s tail (WAGENVOORT, 1962, p. 273-287;
EITREM, 1917, p. 28-34).

The martial interpretation, on the other hand,
has many adepts and the fiercest has been G. Du-
mézil*? (PASCAL, “October Horse”, p. 264-6). How-
ever, we are not urged to choose between these
two approachs, because the theater of the race and
of the sacrifice was a large cornfield (or was close
to it) and hosted an altar to Mars. This fact does not
imply necessarily an agricultural nature of Mars,
and therefore we can easily accept the testimonies
of the ancients and believe in both the propitiation
of the harvest and a cult to the warrior god Mars.*

Bennet Pascal has correctly underscored some
important historical features of the ritual:

The battle for the head is fought, after all, to
see whether it will reside on the Tower of the
Mamilii or the King’s house. This has been ex-
plained as a sham battle to set the stronghold
of the Mamilii on equal terms with the royal
residence, but it could well be the residue of
serious claims by the Mamilii to royal preroga-
tives... Their (of the Mamilii) annual attempt to
re-assert their traditional dignity seems origi-
nally to have taken the form of a genuine brawl
between the Sacravienses, who lived nearer to
and supported the Regia, and the Suburenses,
who must have felt some ties to the Mamilii,
possibly because they lived near the turris Ma-
milia (PASCAL, 1981, p. 280 and 290; COARELLI,
1997, p. 65-66).

If the October Equus had truly a royal character,
because of the rituals in the Regia, it was featured
during the reign of Tarquinius Superbus. All the
elements which featured the festival make sense
only during this historical period. The use of the

12 See footnote 1 and “Bellator Equos”, in Rituels indo-europée-
ns & Rome, Etudes et commentaires 16, Paris 1954, p.73-91.

13 | indeed agree with the broader approach by M. Beard, J.
North, S. Price, Religions of Rome, |, Cambridge 1996, p. 47-48.
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Campus Martius as a cornfield did not last long and
the young Republic transformed it into a public
place for martial training and public rituals. Bread
and harvest were a fossil preserved in time from
the age of Tarquinius, even though they conveyed
lesser sense after the republican confiscations.

The sham battle was similar to that between
the Luperci Fabiani and the Quinctiales, who run
around the Palatine hill during the Lupercalia. Fabii
and Quinctii evidently played a role in the archaic
age (perhaps during the early Republic) in featuring
this festival.

The story of the crops from the Campus Mar-
tius, his owner Tarquinius, and his quarrel with the
Roman Republic is based on Greek sources, possi-
bly Timaeus of Tauromenion as it is proved by the
so-called Cumaean chronicle, reported by Dionysius
of Halicarnassus (COZZOLI, 1965; Liv. I1.34.4; Dion.
Hal. VI1.12.1-2). This story traces back to a historical
core concerning the goods of the Tarquinian fam-
ily, which came from Corinth to Tarquinia and from
there to Rome (ZEVI, 1991, p. 291-314).

In my opinion it is impossible to ascertain what
the October Equus was before the Tarquinian dy-
nasty, and also if it even existed.

OCTOBER EQVVS
Abstract: This paper deals with one of the most an-
cient Roman ritual, exploring literary and archaeo-
logical sources.
Keywords: October Equus, Roman Religion, Roman

rituals.
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us to approach religious change from new directions
and two models of change in current use —conversion
as contagion, and religious change as the spread of
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RELIGIOUS CHANGE IN CLASSICAL
ANTIQUITY

The millennium or so that stretched from
Rome’s achievement of Mediterranean hegemony
to the Arab Conquests was marked by major reli-
gious changes. For most of this period the political
order was dominated by two kinds of institutions —
city-states and tributary empires — and at the start
of the period both were generally successfully is ac-
cumulating religious authority. Political orders were
naturalized and related to cosmological ones, public
ceremonial and temple building was focused on col-
lective civic religion and on various forms of ruler
cult, and those who claimed independent religious
authority — prophets, astrologers, magicians, bar-
barian priests and so on — were marginalized and
occasionally persecuted. This situation has been
traced back to state formation in the archaic peri-
od (DE POLIGNAC 1984; ALCOCK, OSBORNE 1994;
ALCOCK and OSBORNE, 1994). So-called ‘polis-reli-
gion’ and ‘imperial cult’ have each generated vast
bibliographies. The extent and significance of each
within the religious landscape remains debated,
as modern scholars take different views on how
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successful different élites were in imposing their
view on religious practice at large.

During the first millennium CE alternative re-
ligious forms emerged until by late antiquity reli-
gious authority was much more dispersed, and the
link between political identity and religious identity
had been greatly diminished. Jews, Christians and
Manicheans attracted the most attention from civic
and imperial authorities, but precursors and paral-
lels have been found among worshippers of Bac-
chus, of Mithras, of the Egyptian cults and the Syr-
ian deities and among philosophical groups such as
the Epicureans and Neo-Platonists, among Samari-
tans and Mandeans and others even less well doc-
umented like the worshippers of Zeus Hypsistos.?
These groups were not all alike, indeed some may
not have been religious groups in a modern sense.
Some gods simply moved with migrants, and prob-
ably some migrant communities accreted new wor-
shippers from the populations among which they
settled, and most ‘cults’ were certainly not exclusive.
We have no idea whether those who worshipped
Mithras thought of themselves as “Mithraists” nor
whether there were any conventional limits on any
other ritual practices in which they might have par-
ticipated. Some scholars prefer not to use the term
religion before the emergence of exclusive Christi-
anity, others see a self conscious religious identity
emerging only with Islam, yet others consider that
religion in @ modern sense existed only after the
Enlightenment, when a tacit definition of secular
spheres in politics and science created a restricted
space that might be labeled as religious.® There is,
however, a consensus that by the end of antiquity
‘the religious’ and ‘the political’ were aligned in
different ways than had been the case a thousand
years before.

| should admit at once that other primary ar-
rows of change have also been suggested, and oth-
er ways of describing the change. The end of sacri-
fice has seemed significant to some, but assessing

2 North (1992) offers a classic formulation. See also PRICE
2003, RUPKE 2007.

3 Discussion in SMITH 1964, ASAD 2001, NONGBRI 2013, 2008.
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this claim depends on adopting a particular view
of sacrifice, as a single family of practices and one
central to most ancient religious systems (STROUM-
SA, 2009). Ritually killing of animals was certainly
prominent in many traditions, but coexisted with
many other practices. Prayer, and gifts to the gods
are obvious cases in point. And domestic animals
were not the only things ritually destroyed: crops,
human beings, treasures might also be disposed on.
The line between sacrifice and votive offerings in of-
ten difficult to draw. Sacrifice is, in the end, as much
a modern generalizing category of religion. And be-
sides the change is much less clear since ritualized
killings remain an important part of many religious
traditions, as do the communal eating that often ac-
companied them in antiquity.

Equally unconvincing is the argument that
there was a gradual shift in most traditions from
polytheism to monotheism.* For some this is all an
offshoot of Judaism, for others a set of convergent
trends shared by Jews, Christians and even some
late pagans. Monotheism also lurks behind many
of the claims that the religious movements of the
so-called Axial Age, represent new transcendent ex-
periences and revelations linked to the sociological
and spiritual development of our species. Yet the
supposed rise of monotheism was much less com-
plete and clear cut than it is sometimes presented.
Not only are there many polytheists still around to-
day, but the analytical distinction is not so easy to
draw as it might seem. In many polytheistic tradi-
tions it is possible and common to speak of God or
Heaven as a single unity, and no One God has ever
done away entirely with a supporting cast of angels
and demons, avatars and saints (NORTH, 2005).

In the remainder of this article | will take as
my starting point the proposition that the religious
changes we most urgently need to understand are
those that culminated in the religious pluralism of
late antiquity, in the disembedding of ritual from
social and political institutions, and inthe separat-
ing out of religious from other kinds of authority
and identity. Concretely this mostly comes down to

4 MITCHELL , VAN NUFFELEN 2010 for the state of the debate.
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trying to understand the appearance of new re-
ligious groups, variously termed in the literature
voluntary associations, elective religions and (least
happily) religious/oriental “cults”. Some of these
terms have a long history, more than a century in
the case of “oriental religions”. Much more recently
religious change has been a key field for the appli-
cation of various kinds of network theory. My aim
is to briefly survey this field and to ask what net-
work analysis does well, and what it does less well
in helping us understand newly emergent religious
phenomena in the Roman World.

NETWORK ANALYSIS AND ANCIENT
HISTORY

Network analysis has been around for a gen-
eration or so, but it is only recently that is has been
applied to classical antiquity.®> A wide range of net-
work approaches exist, and not all have yet been
shown to be relevant to our subject, but they have
some things in common. Network thinking invites
us to think not only about individual cases, or about
classes of data, but also about how individual data
are related to each other. This allows us to recognize
some patterns that otherwise we can only intuit. It
also allows us to think about phenomena that are
products of the network as a whole. It is easiest to
explain this through some examples.

Perhaps most familiar is the study of urban sys-
tems as networks. Each city forms a node or vertex
which is connected to others through roads and oth-
er transportation routes which can be considered
links, lines or ties. Aggregate enough cities and the
ties will form a topological pattern, one which will
reveal which cities are more central (hubs), which
more marginal and how densely connected the
system as a whole is. Because we use maps of this
kind all the time, to navigate metro systems or plan
flights, we are familiar with the kind of pattern that
emerges. Some applications of this sort of approach

> Pioneering studies include MALKIN, CONSTANTAKOPOULOU,
PANAGOPOULOU, 2009; MALKIN, 2011B; EIDINOW, 2011;
MALKIN, 2005; RUTHERFORD, 2007; COLLAR, 2013; VLASSO-
POULOS, 2007.
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have been made to Roman urban systems (MORLEY,
1997; WORTHAM, 2006).

It is easy enough to create a taxonomy of
towns, grouping them for example by size or by
juridical status or location. Doing so would pro-
duce an attribute analysis, one in which data are
considered in terms of their properties/ attributes
but not in terms of their relation to one another.
From this we might tell, for example, that 75% of
the cities in the Roman world had less than 5000
inhabitants, or that coloniae were overwhelmingly
concentrated in the Mediterranean regions of the
empire. What a network analysis allows us to do is
to show how individual cities with different prop-
erties were related to each other. For instance we
might discover that small towns in the interior of
Africa (like Augustine’s birthplace, Thagaste) were
less well connected than was the town at which he
was educated, Madaura, and that neither were as
well connected as Carthage where he later taught
or Rome to which he moved as a teacher or Milan
where the imperial court was based. Augustine’s
social mobility entailed moving upwards through a
hierarchically ordered network of cities, just as his
subsequent spiritual mobility entailed descending
back down through that urban network to become
a small town bishop at home in Africa. This tells us
something not only about Augustine, Madaura and
Carthage (each a datum) but also about how they
were connected. It also suggests some general re-
lations between social hierarchy and urban hierar-
chies, relations we might test with other examples.

Considering urban networks in this way can
also be used to supplement with the key postulate
of Central Place Theory (CPT) that places may use-
fully be ranked in terms of the services they pro-
vide. Higher ranking places are those which offer
a wider range of services to a larger area, lower
ranked ones are dependent on higher ones for
some services. Network thinking allows us to go be-
yond sorting cities by rank to seeking how the sys-
tem worked as a whole. Madaura educated more
than its own children, Carthage had something ap-
proximating to a university and so on. Naturally we
could look at other services for which individuals
used the network. For example we might explore
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the networks of small local harbours located wher-
ever possible around the Mediterranean and used
by shallow draft vessels, and the network of deep
water harbours - more widely spaced - that larger
vessels were required to use, and we might ask how
the movement of goods was managed across these
networks .°

A number of studies have employed social net-
work analysis (SNA). In this case it is people who
are the nodes, and their relationships with each
other that are the links or ties. Those relation-
ships might be based on kinship, friendship, work-
ing together, or long distance contacts. Once again
some people tend to be more central, others more
peripheral. Typically in social network analysis we
find individuals tend to be associated in clusters.
People in the same village may all know each oth-
er creating a denser set of links, while a few may
have connections further away, people only they
know. It has become common to differentiate links
or ties by strength — those that connect individu-
als who know each other well and interact often,
as opposed to weaker ties between individuals who
interact less frequently. One nuance on this is to dif-
ferentiate relationships that are simple, based on a
single relationship, say between an employer and
an employee, with those that are multivalent, say
between cousins who also live nearby each other,
work together and attend the same church. Anthro-
pologists have been able to produce detailed maps
of small communities using this sort of schema
(BOISSEVAIN, 1974). It has also been used to map
political relationships in antiquity (ALEXANDER,
DANOWSKI, 1990).

Some of the earliest anthropological work on
social networks has fed into research on Roman
patron-client relations. One of the most useful ser-
vices Roman patrons provided for their clients was
brokerage, that is connections upwards or side-
wards to a different patron who might supply the
services they sought (SALLER, 1982). Pliny’s Letters
provide many examples of this sort of brokerage, as
he secures social promotions and exemptions for

® For commercial networks RATHBONE ,2009, for large vessels
TCHERNIA, 2011. Also interesting is LEIDWANGER et al. 2014.
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his clients through petitions to the emperor, and
intervened on behalf of his dependents with his
friends. Emperors were equally reliant on patron-
age networks as a means of identifying component
individuals who might serve them. These examples
are a reminder that a key social skill is to build and
use networks, so as to promote ones’ own goals. Lo-
cal social networks may be used for many purposes:
to obtain support for anything from raising a barn to
standing for a local election, to find marriage part-
ners or simply to satisfy a need for social contact
beyond one’s immediate family, a process that has
been called “kinshipping” (SHRYOCK, SMAIL, 2011).

These examples also remind us that a key func-
tion of social networks is as a medium for transmit-
ting information. This is particularly important when
they cross some social distance. No emperor could
possibly know sufficient numbers of young mem-
bers of the senatorial class to know whom to pro-
mote. Modern studies of social networks have paid
particular attention to their function in information
processing, observing for example how knowledge
of innovations spreads through communities of
farmers. A famous study pointed out the impor-
tance in this respect of the weak ties that connect-
ed denser clusters of individuals. Cluster connected
densely by strong and multivalent ties tended to
hold a good deal of information in common: new
items arrived via the weak links some members had
with socially distant acquaintances (GRANOVET-
TER, 1973, 1983). This thesis about how innovations
spread has been applied to understanding religious
change in the Roman world, and so | shall return to
it later (STARK, 1996; COLLAR, 2007; PRICE, 2012).

A couple of other varieties of network theory
are worth mentioning more briefly. The sociologist
Harrison White has developed network theory in
an ambitious attempt to solve one of the central
problems of modern sociology, how to reconcile
the free agency of individual human beings with the
existence of social structure.” (WHITE 2008). White
offers a view of social structure emerging from the
networking activities of human agents: his work has

” The project might be compared to those of BOURDIEU, 1977
and GIDDENS, 1984.
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been appropriated by Esther Eidinow as a means of
circumventing the opposition between Greek civic
institutions and individual agency that has made it
so difficult to explain change within the framework
of polis-religion® (EIDINOW, 2011).

Finally there is Actor-Network Theory (ANT),
an even more radical approach to social theory than
that of White, in that it invites analysts to explore
the multiple web of relationship between humans
and non human actants (agents) and the roles each
play in sequences of change (LATOUR, 2005). The
capacity of this approach to take account of the
agency of material culture, and the fact it was de-
veloped in part as a means of studying technologi-
cal change, makes it of special interest to archae-
ologists, who have in general made much more use
of network theory than have ancient historians.’

APPLYING NETWORK THEORY TO ANCIENT
HISTORICAL DATA

Archaeologists are more fortunate than ancient
historians when it comes to network theory. Much
of their data is both quantifiable and firmly located
in space.’ There is a key distinction between so-
cial proximity — how far one node is from another
in a network — and actual proximity in space, and
this distinction can be exploited in analysis. Net-
work theory offers, among other things, a means by
which archaeologists can return to preoccupations
with the importance of long distance connections,
with ‘trade as action at a distance’, with the ‘release
from proximity’, with diffusion, interaction and con-
nectivity. The heuristic clarity of network theory al-
lows them to do all this in a clearer and more rigor-
ous way than was possible in the past.

8 For the critique of polis religion in the Greek world see also
KINDT, 2009.

° For application of ANT to Roman material culture VAN OYEN,
20154, b, 2016.

10 Excellent introductions to archaeological approaches to net-
work theory are KNAPPETT 2011, BRUGHMANS 2013. See also
COLLAR et al. 2015, KNAPPETT, 2014, BRUGHMANS, COLLAR,
COWARD, 2016. On the use of SNA in prehistory BLAKE 2014.
For a late antique application see SWEETMAN, 2010; 2015.
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Ancient historians work mostly with data that
is less amenable to quantification. What quantifia-
ble datasets they do possess are often rather small,
comprising a few hundred data at most. Only a few
collections of ancient letters are large enough to
begin work mapping correspondents. One famous
early application of network theory used prosopo-
graphic data from Renaissance Florence to pick out
the networks of connection and influence that lay
behind artistic patronage (MCLEAN, 2007). Ancient
data will never be sufficient to do something similar.

The most successful studies to date have either
used itineraries, from which road networks and the
settlements they served can be partly extracted, or
else epigraphic data.'* Epigraphy has many advan-
tages for this sort of study. Each inscription can be
treated as a discrete datum, many can be localized
quite precisely, and many can also be dated, if usu-
ally less precisely. If a given epigraphic data set is
large enough it can be divided chronologically to
give some idea about how the scale and distribution
varied over time. Collar shows the potential in her
studies of inscriptions mentioning IOM Dolichenus,
which she breaks down into roughly 50 year periods
(COLLAR, 2011; 2013). In these respects the pro-
cedure is similar to that used in the production of
more conventional distribution maps, such as those
Bricault produced to illustrate the stages by which
the worship of the Egyptian gods spread around
the Mediterranean coastline (BRICAULT, 2001). It
faces some of the same problems as distribution
maps too, problems of differential survival of monu-
ments, the difficult choice of how many phases to
identify when the more chronological divisions are
made the less we can rely on each one, the ques-
tion of what to do with unprovenanced and undat-
able material. But these are familiar difficulties with
which ancient historians are well equipped to deal.

Small data sets, and not many of them, pose
some problems. More serious are the gaps in our
knowledge. Network analysis is notoriously very
sensitive to missing data, much more so than is an

111SAKSEN, 2008; GRAHAM, 2006; MAAS AND RUTHS, 2012 on
the itineraries; on inscriptions COLLAR, 2013.
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attribute analysis (ERICKSON, 1997). Attribute anal-
ysis can be used on the IOM Dolichenus epigraphy,
for example, to examine the social background of
dedicators. Even if we have only a tiny proportion
of dedications ever made —the figure of 5% survival
rate is sometime cited for Latin inscriptions in gen-
eral but that is really only a guess — then so long as
we have enough examples, the data is good enough
to say that dedicants were much more likely than
not to be connected to the Roman Army. Trying to
reconstruct a network when some of the nodes are
missing is altogether more difficult. Imagine trying
to use a metro map on which only one in twenty
stops were recorded, and lines only shown when
they joined two visible stations. We might guess at
the shape of the whole network, but would likely
get it wrong. Some datasets are more trustwor-
thy than others. The key is usually an independent
source of evidenced. Centuries of antiquarian and
archaeological research makes it reasonably certain
that there are not too many Roman cities waiting
to be discovered. The itineraries seem reasonably
trustworthy, if very unlike modern maps. Cicero’s
correspondence seems to provide a map of the late
Republican elite that coheres with what we might
infer from other textual evidence. But often we do
not have a control.

The early history of Christianity is a case in
point. From the Pauline corpus it is possible to
sketch out a set of connections linking various
points in the Levant — Jerusalem, Antioch, Damas-
cus among them — with a clutch of cities around the
Aegean and a more distant community in Rome.
We might also use the letters to map a social net-
work, some of whose members were more mobile
than others, and (with more difficulty) try to factor
in travel between nodes as well as the circulations
of letters across the network. Quite a nuanced pic-
ture can be reconstructed, but it is very difficult to
assess its completeness. First, how complete a pic-
ture do the letters that ended up in our New Tes-
tament, supplemented by Luke-Acts, present of
Paul’s network? Some letters may have been lost,
some removed in the edit, some simply discarded
as not contributing to the aims of the collection.
Possibly there were less successful attempts at
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extending Paul’s influence that were not recorded.
If we scale up to a wider view of Christian mission
before 150 CE we can be certain that there are huge
gaps. Many Christian communities - including those
of Carthage, Lyon and Alexandria - appear in our
records only at a late stage in their development.
Should we generalize from the Pauline material to
imagine a larger group of apostles, all operating
the same way, but if so why have the others left no
comparable traces? On the other hand, if in most
of these regions Christian communities were not
founded and steered by charismatic apostles, per-
haps the same was true for the early Christian com-
munities of Asia, Macedonia and Achaea. We infer
Paul’s importance from his letters, and Luke-Acts
although broadly supportive of his narrative makes
it clear there were other connections, and other in-
fluential figures in involved. Many of Paul’s letters,
after all, were addressed to Christian communities
that were already well established. It is not new to
say, of course, that there is much we do not know
about the origins of Christianity. But some of these
uncertainties make it very difficult for us to assess
the completeness of the picture we have of Paul’s
network, or of its significance.

One further example also illustrates the diffi-
culties of studying a network when we do not know
how much of it we can see. | have already used Au-
gustine’s Confessions as a source of illustration for
the working of urban networks and social mobility.
It is not, however, an innocent witness. The Con-
fessions are artfully crafted to present Augustine’s
progress through a series of social networks and re-
lationships on his way to the relationship with God
that occupies the latter half of the work. Addressed
to God from the start it can be read as an account of
how good and bad relationships - with his mother,
his friends in Carthage, with Ambrose and others
- had delayed or accelerated his spiritual journey.
And it was an exercise in persuasion, an instructive
map for others to use, and a narrative with little re-
dundancy init. There are, in other words, huge gaps
in our data, but we do not know where they are.
Augustine’s encounter with the Manicheans is a
case in point. It is impossible to say now how many
of Augustine’s friends were Manicheans, whether
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he learned about them through the weakest of
weak ties, or whether many of his connections were
interested in these new ideas. Like Paul he is one
of the best documented individuals in antiquity: if
we cannot map his social network with confidence,
whose can we map?

Attribute analysis faces different kinds of prob-
lems with missing data. It is conventional to say that
early Christians were more likely to be urban than
rural dwelling, Greek than Latin speaking, of socially
intermediate status rather than aristocratic and so
on.*? Enough data exists for us to be fairly confident
of that characterization, within the small urban
worlds we know most about. In this case it is sys-
tematic rather than random gaps in evidence, and
mainly “known unknowns” that pose the problem.
If there were villages of illiterate Aramaic speaking
Christians in the hinterland of Antioch in the late
first century CE we would be quite unlikely to know
about them. But here we are back in familiar an-
cient historical territory, conscious of our ignorance
of the social margins and of the silenced majority,
and of the risks of generalizing from fragmentary
data.

NETWORK ANALYSIS AND RELIGIOUS
CHANGE IN THE ROMAN EMPIRE

Not all religious change in this period was revo-
lutionary. Collective cult remained important, at the
level of the city and also among smaller communi-
ties. In a some cases it even grew in importance as
benefactors paid for grander temples and especially
for periodic festivals (WORRLE, 1988; SPAWFORTH,
1989; VAN NIJF, 2001; MITCHELL, 1990). Some orac-
ular and healing shrines became major regional
centres. Formal embassies were sent by cities to
attend each other’s” major festivals, and the flood
of private individuals visiting major shrines and fes-
tivals formed two overlapping networks of associa-
tion (RUTHERFORD, 2013; ELSNER, RUTHERFORD,
2005). A third kind of network was formed in some
regions among those civic grandees who travelled

2 E g in MEEKS, 1983.
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annually to participate in provincial koina and con-
cilia, paying cult to various combinations of Rome,
the emperor and the divi, and doubtless doing
other business on the side (DEININGER, 1965). The
impact of all this activity in creating provincial and
regional élites out of local ones is underexplored,
but there are plenty of instances recorded of inter-
marriage between the very richest families of differ-
ent cities, and also of the acquisition of portfolios of
landholding that straddled a number of civic terri-
tories. Network thinking allows us to envisage these
major social changes more clearly. Most of the re-
ligious activities involved were traditional in form,
and they remained under the control of civic au-
thorities. A Roman distaste for autonomous priest-
hoods meant that in some cases local elites actually
expanded their influence over neighbouring sanc-
tuaries. It is safe to assume that all this networking
tended to reinforce polis religion and to bolster the
authority of the political and economic elites who
controlled it.

It is only with hindsight that these changes
seem of less significance than the formation of new
kinds of groups that are often barely visible in an-
cient texts; Bacchic groups, Christians, worshippers
of Isis and IOM Dolichenus and the like. These have
been termed diasporic cults (to distinguish them
from ‘locative’ forms of religion practiced in only
one centre); elective religions or voluntary associa-
tions (to distinguish them from communities one
was born into); and foreign or oriental religions,
since some, like the worship of IOM Dolichenus or
Isis, began with syncretisms that took place some-
where or other east of Italy and others such as Mith-
ras worship, made reference to actual or imagined
eastern origins.

None of these terms is very satisfactory. Many
diaspora Jews were in frequent contact with the
Temple until its destruction and would have been
very surprised to learn they were practicing a differ-
ent form of the religion. Mithras worshippers were
apparently recruited in adulthood, so in that sense
it was an elective tradition. But if Christian commu-
nities recruited largely from Jews and Gentiles, their
children were as tightly bound into their family’s
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practices as were the children of other groups. Nor
was it strictly compulsory to attend major civic fes-
tivals, and in larger cities individuals exercised some
choice over which temples they wished to spend
their time and money in. Henotheism, the term
given to a concentration on one god among the
pantheon, was in all likelihood quite common in an-
cient cities. ‘Oriental’ carries with it too much bag-
gage, evoking alien, irrational, ritualistic practices
and merging in a single category a wide variety of
very different traditions.® If we add religious prac-
tices carried out by emigrant communities — prob-
ably the way the cult of Isis and Serapis first spread
through the Aegean world; Epicureans — treated by
Lucian as analogous to Christians in the Alexander
and by some heresiologists as simply heretics; and
the various groups who adopted the term myste-
ria from the impeccably polis cult of Demeter and
Eleusis, it is difficult to escape the conclusion that
what these groups all had in common was their dif-
ference from collective civic ritual. The prototypes
of religions were very various. Many experiments
were probably still born. Yet early empires do seem
to have created opportunities for some new groups
to thrive, first on the margins of polis religion and
later much closer to the social cadres that ran the
polis.

The earliest evidence for these groups tends to
be very dispersed in space, so it is natural to ap-
proach them through networks. In the hands of
Anna Collar this has proved a powerful heuristic
tool, allowing us to imagine both the kinds of con-
nections necessary to explain their dispersal, and
the rather different kinds of connections needed
to preserve the integrity of alien traditions among
those who did not share them (COLLAR, 2013).

Carl Knappett makes a distinction between net-
work thinking, a heuristic strategy that encourages
us to think in terms of relationships between peo-
ple and things, and network analysis, which begins

13 On oriental religions as a category BONNET, PIRENNE-DEL-
FORGE, AND PRAET, 2009. On the way the dichotomy orien-
tal/traditional was calqued on Protestant/Catholic see SMITH,
1990.
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by actually defining nodes and the ties that connect
them and proceeds, ideally, to quanititative analysis
(KNAPPETT, 2011). So far it seems to have been easi-
er for ancient historians to engage in network think-
ing than in network analysis. Mostly this is because
of the empirical problems noted in the last section.
It is possible to develop a series of broad correla-
tions between the spatial and temporal distribution
of some new traditions and other phenomena. IOM
Dolichenus is more commonly worshipped in areas
where there was a major military presence. Isis and
Serapis moved from Egypt first to the cities of the
Aegean coast and thence to port cities in the west-
ern Mediterranean. Christianity spread first within
areas of prior Jewish settlement, and so on. All this
could, however, be discerned from attribute analy-
sis alone, from distribution maps rather than from
networks. Techniques exist for converting distribu-
tion maps into networks, but these necessarily as-
sume that nodes that are physically close are also
closely linked in terms of the network. No doubt
this was often the case, but it is not safe to assume
it. Paul, after all, was a mobile node at the centre of
a largely stationary network. Other mobile individu-
als — like military officers or those engaged in long-
distance trade — might also have established close
ties with distant partners, just as many of us today
have friends on other continents we know better
than we do our next door neighbours.

The most careful engagement with this has
been that of Collar who used proximal point analy-
sis (PPA) to generate networks from distributions.
Each node connects to the nearest three, and so
areas of denser distribution are transformed into
clusters. This seems a reasonable technique within
a local area, even if it remains speculative. For the
Dolichenus cult, Collar’s application of PPA gener-
ated hypothetical clusters in Syria around the origi-
nal cult site at Doliche, around Mainz, and at sev-
eral points in the Danube provinces. All this seems
plausible, although a sceptic might feel that it is
not necessarily a great advance on what we could
learn from distribution maps. Where PPA is more
hazardous is in reconstructing the very long dis-
tance connections between clusters, the weak ties
that should have been so important in the spread of
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Dolichenus worship. Here the network is highly sus-
ceptible to single outliers, such as the dedication at
Balaklava in the Crimea by a soldier of legio I Italica
on detachment from Moesia on which some very
long distance ties are hung. Collar’s exploration of
the movements of senior officers has more explana-
tory value, but we cannot be assume they were the
key vectors for religious innovations. Travelling re-
ligious specialists, or other devotees who happen
not to have left epigraphic traces, may have been
as influential in shaping the spread of the cult. This
returns us to the sensitivity of network analysis to
missing data. Another ten IOM Dolichenus inscrip-
tions would be unlikely to change the distribution
map much, but in the right locations they could
transform the network produced by PPA.

Despite these difficulties, network thinking
does helps focus our attention on the part connec-
tions and mobility played in religious change. Two
metaphors recur in discussions of this. One is the
metaphor of contagion, the other of information
flow. | will consider each in turn.

RELIGIOUS CHANGE AS CONTAGION

A good starting point is the observation that
contact is a necessary, but not a sufficient, condition
for the transmission of religious ideas and practices.

None of the scenarios suggested for the spread
of the worship of Egyptian gods in the Mediterra-
nean can do without some notion of a contact zone.
We might envisage this as a single originating point,
a syncretistic ground zero in some kind of Franken-
stein’s laboratory where Greek lIsis was construct-
ed on a slab by a team that combined expertise
in Egyptian religion, Greek notions of divinity and
Ptolemaic royal ideology. Or we might envisage the
contact zone as one or more cosmopolitan environ-
ments within which Greeks and Egyptian acquired
over centuries the habit of identifying Isis first with
Demeter and then with other Greek and barbarian
goddesses. The precise origins of each new gods are
usually to determine. Some believe Mithras — a hy-
bridization of Persian myth, Greek mystery cults and
Roman sacrifice — was created in Rome, some much
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further east. Even the origin of Christ in the form in
which he was popularized is difficult to pin down.
Jerusalem? Antioch? Or did he emerge across the
network of connections that linked Jewish priestly
families and educated Greek speaking diaspora
populations around the eastern Mediterranean?

Fortunately origins matter relatively little com-
pared to the web of connections that carry inno-
vations further afield. A number of influential dis-
cussions of the cognitive dimensions of religious
change begin from the assumption that all sorts of
new ideas are constantly being generated, and what
we need to explain is why some turn out to be more
successful than others.* The argument deals with
two distinct stages, the first being the origins of re-
ligion and the second a kind of natural selection of
religious forms. The first does not concern us very
much now: it posits a general human susceptibility
to representations of this kind, a susceptibility that
conveyed no particular advantage but no disadvan-
tage either, and is to be explained as a byproduct of
other features of cognition that evolved because of
advantages they conveyed.?® Yet the second stage
is more important since it focuses attention on the
processes of cultural selection that made certain
forms of cult more successful than others. If we
ask, for instance, why Isis of all the Egyptian gods
was so successful outside Egypt we might use such
epidemiological approach to consider (a) which as-
pects (or affordances) of the goddess made her in
particular suitable for export, and (b) what kinds of
social environments were particularly susceptible
to her charms. ** Mapping the network of contacts
turns out to offer an important part of the answer,
but it needs to be supplemented with information
about Isis, and about those who welcomed her in
new lands.

How an epidemiological approach works is
best illustrated from an actual example, such as

14 SPERBER, 1985; BOYER, 1996 applied to religious change by
S@GRENSEN, 2004.

15 For a similar argument MITHEN, 1996; 1998.

16 This section draws in part on WOOLF (2014), itself very in-
debted to BRICAULT, 2004; MALAISE, 2000.
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the spread of HIV/AIDS. Here the point of origin ex-
plains very little. HIV/AIDS did not spread because
its point of origin was at a privileged point in a net-
work of communications. Indeed the reverse is true
since it almost certainly originated in West-Central
Africa and remained there for more than 50 years,
more or less unsuspected either because transmis-
sion rates were low or because mortality was as-
signed to other causes. The virus spread beyond
Africa through very weak ties, perhaps just one in-
dividual carrying it back to Haiti in the early 1960s.
By the time it was identified in the early 1980s it
was well established in the US and had a foothold
in Europe as well. Explaining the subsequent his-
tory of HIV/AIDS involves taking account not just
the circumstance of contact but also some charac-
teristics of the virus and the infection it causes and
also some characteristic of the social terrain within
which it spread. Factors promoting its spread were
the relatively long period between infection and the
time when the host was killed. Ebola, by contrast,
is visible very soon after infection and kills infected
organisms very quickly. Other factors included the
global connectedness of human communities, and
the chance that infection spread to some social
networks that were densely clustered with strong
ties, among them intravenous drug users and male
homosexuals, as well as to consumers of blood
products. Its history within each group was quite
different, and each was different again from the
history of HIV/AIDS in sub-Saharan Africa where it
has become a pandemic disproportionately affect-
ing women and children. Factors slowing its spread
outside Africa included the inability of the virus to
spread through casual contact (by contrast with in-
fluenza) and the ease with which informed popula-
tions were able to take preventative measures, the
fact that it affected some groups with a high level of
entitlement and political power, and the potential
high value of retroviral drugs to any pharmaceutical
company that could develop them. Factors allow-
ing it to spread more widely in Africa include the
inadequacies and underfunding of public health
systems, poor government policies, the influence of
the Catholic Church, poor health education and the
high cost of medication. Most of all, the differences
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is to be explained by levels of inequality that mean
that epidemics that can be contained in the Global
North can run wild in the Global South.

This is of course just a sketch, but makes clear
what network thinking can explain, and what it can-
not. Network thinking helps explain how the virus
was originally confined to remote and densely con-
nected communities united by strong ties. It also
helps explain the mechanisms through which it
jumped to Haiti, to the US and thence to Europe.
But it does little to explain why it remained largely
confined to high risk groups there, nor why infection
rates are falling in some parts of the world while
it remains effectively endemic in others. To under-
stand those dimensions of its spread, it is necessary
to consider feature of the virus, and of the infection
in causes, and a variety of other factors including
the structure of the world economy.

The implications are that network thinking can
only provide a partial explanation for the transmis-
sion of religious ideas, images and practices. For Isis
we do need to know about the circumstances of
Greco-Egyptian contacts in Egypt and the Mediter-
ranean, the structure of maritime trade and mobil-
ity around the Aegean, and the social organization
of port cities. But we also need to think about what
marked Isis out as special among Egyptian deities:
this might include the anthropomorphism of his im-
ages, her relative prominence in Egyptian myth, the
resemblances between her and Demeter, the par-
ticular associations between her and travel by wa-
ter, and perhaps eventually the contingency of her
use in the managed syncretisms of the Ptolemaic
court and the managed transfer of her cult to Rome
by the Flavians. Equally we need to think about
what made the populations that received her dis-
tinctive: that list might include an association with
the sea, experience of living in mixed communities,
a fascination with Egyptian antiquity (and a repug-
nance to animal worship, mummification and all
the exotica that Greek Isis did not bring with her).
Maritime networks contribute to an explanation,
but only so far.

It is not new, of course, to consider the suscep-
tibility (or in Collar’s terminology the ‘vulnerability’)
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of the receiving populations. Cumont’s original ac-
count of the spread of ‘oriental religions’ has now
rightly been superseded, but it was partly based on
the idea that specific features of the new religious
phenomena offered greater satisfaction to Greeks
and Romans than did staid civic religion (CUMONT,
1906). More recently, Richard Gordon has sought to
explain the attraction of Mithras worship in terms
of specific features of those sections of Roman so-
ciety where it was most successful, while Beck’s
proposals for its creation present it as something
of a designer religion, skillfully remodeled to suit
a particular kind of worshipper (GORDON, 1972;
BECK, 1998). An ‘epidemiological’ or ‘immunologi-
cal’ model of the spread of particular new religious
forms certainly seems to have more to recommend
it than a simple market model in which consumer
choice among a range of decontextualized spiritual
products has to stand for the susceptibilities, vul-
nerabilities and sociological particularities of an-
cient social groups.’

RELIGIOUS AS INFORMATION FLOW

Similar considerations apply to the idea that
religious change can be usefully considered as a
special case of the general phenomenon by whi-
ch innovations are disseminated across a network,
comparable that is to the adoption of new crops or
new technologies (STARK, 1996; MANN, 1986).

Network theory is certainly a powerful means
of considering how information is disseminated.
Some influential sociological approaches to the
origins of social structure represent it as emerging
from networks which are themselves produced by
the flow of information. Social structure, in this
view, is not static but a product of flows of infor-
mation and energy, fluctuations in which can lead
to sudden shifts in levels of complexity and scale.
Information makes the network rather than the ne-
twork channeling information. This approach has
been applied to cultural change in the Roman pe-
riod (VAN DER LEEUW, 1983).

7 BECK 2006 for a powerful critique of STARK, 1996. See also
WORTHAM, 2006.
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A more common application of network the-
ory has been as a means of envisaging cultural in-
teractions over significant distances. The chief pro-
ponent of network analysis as a tool for examining
long term change in antiquity is Irad Malkin, who
has for some time been interested in using it in the
analysis of cultural change, rather as concepts such
as Peer Polity Interaction (PPI) or Interaction Sphe-
res were used before!® (MALKIN, 2005; MALKIN,
CONSTANTAKOPOULOU, PANAGOPOULOU, 2009;
MALKIN, 2011a). His most developed formulation,
A Small Greek World argues that an intensification
of interaction across a network of cities acted to
create an enhanced sense of Greekness, and so a
common civilization. The argument has many at-
tractive components, especially in this case, but
once again network theory seems to offers a par-
tial rather than a complete account. Among the
objections raised to earlier interaction-based the-
ories was that they were better at accounting for
the emergence of large homogenized entities than
for episodes of fragmentation of the persistence of
difference. One ethnographically based thesis even
suggests that in certain circumstances — specifically
when groups are in competition with one another
for scarce resources — interaction may actually ac-
centuate boundaries (BARTH, 1969). A complete
account of the emergence of Greek identity and the
conversion of the Mediterranean into a Greek lake
needs to explain why some groups with whom Gre-
eks interacted intensively — Phoenicians and Etrus-
cans spring to mind — not only remained resolutely
un-Greek, but seem in some circumstances have
defined themselves in those terms.

In the imperial Roman Mediterranean too we
are dealing not with the homogenization of the re-
ligious landscape so much as it complexification.
Many borrowings between religious groups resul-
ted in the creation of new boundaries. Mysteries,
astrology and the use of sacred texts are all exam-
ples of religious technologies appropriated only to
make a new group more distinctive. Religious plura-
lism entails the creation of difference and its cons-
tant signaling and recognition. Many individuals

18 For PPl see RENFREW, CHERRY, 1986 and for a classical ap-
plication MA, 2003.

53



DossIE: RELIGIOGES NO MUNDO ANTIGO

must have been well informed about the practices
of others. The situation is complicated by non-ex-
clusivity: someone worshipping Mithras might also
be a current or past worshipper of IOM Dolichenus.
Later the boundaries of some groups became har-
der, but they were not necessarily impervious to
information flow.

There are two major objections to seeing reli-
gious change largely in terms of the spread of ideas
or the flow of information.

The first is that information alone is not always
persuasive. During the Middle Ages there were many
locations around the Mediterranean in which Jews,
Christians and Moslem lived at close quarters and
interacted on a regular basis. Most social networks
we could draw would hardly differentiate them, and
some at least were very knowledgeable about each
other’s religious practices and teachings. Yet this did
not result in a chaotic and fluid religious matrix in
which conversion and hybridization and syncretism
came to erase all trace of religious boundaries. The
reasons are mostly obvious: religious practice was
deeply bound up with kinship and communal iden-
tity, each group had developed self-definitions that
included accounts of the others, there were strong
social sanctions on intermarriage and apostasy, and
no one’s interests were greatly served by projects of
homogenization.

The second objection is that by focusing on the
flow of ideas we tacitly treat religious traditions as
first and foremost belief systems. In other contexts
we are well aware that in antiquity much more so-
cial energy was invested in organizing ritual action
than in theological reflection. The idea that religion
is about ideas might even be considered a Christia-
nizing assumption, were it not that that would give
too much credence to just a few strands of Christian
thought. Ritual, observance, and belonging have
always been as important as dogma to many Chris-
tians. When we speak of religious change in anti-
quity we usually avoid the language of conversion
for good reason. Seeking initiation into the myste-
ries of Mithras, attending outdoor festivals of Isis at
the start of the sailing season, meeting with other
students to read and discuss the philosophy of
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Epicurus, or making a contribution to a small tem-
ple to IOM Dolichenus were fundamentally changes
in religious practice, not belief. Certain kinds of kno-
wledge accompanied these practices, but just as in
traditional Roman religion, this was mostly know-
ledge of how to participate rather than knowledge
about the cosmos. Possibly this was not equally true
of all new groups. The mysteries of Eleusis seem to
have had a revelatory element. But in general the
kinds of changes we need to consider all involve so-
cialization into new groups, apprenticeships in wor-
ship, the observance of new rules of behaviour, the
acquisition of new habits. The flow of ideas is a part
of this, but a small part only.

CONCLUSIONS

The potential of network theory for the exa-
mination of Roman society remains largely unreal-
ized. Archaeologists are only a little further ahead
than ancient historians. Religious change is one of
the first fields to become a laboratory for this clus-
ter of techniques, and it has already produced inter-
esting results. At present network thinking seems to
have more obvious potential than network analysis,
which is another way of saying that it is much more
difficult to find data-sets to which techniques of
guantification can be applied than to use networks
heuristically to explore the relatedness of things and
people. What has been done so far has shown the
power of the approach but also revealed some of
its limits. Attribution analyses remain more robust
when data sets are full of gaps, especially when we
do not know where the gaps are. As far as religious
change is concerned, network analysis returns us
to old questions about why some groups were vul-
nerable to new suggestions, despite the continued
vitality of polis religion and the power of the elites
who organized it. And finally what was it that made
some of those innovatory packages of rituals, rep-
resentations and beliefs so attractive that (unlike so
many others) they were selected for as the Roman
religious landscape became more pluralistic, more
fragmented and more diverse.
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SO CONECTADO? ANALISE DE REDE E MUDANGA
RELIGIOSA NO MUNDO ROMANO
Resumo: A emergéncia no Império Romano de
novas formas e grupos religiosos, juntamente com
cultos coletivos da cidade e o culto do governante
convida a andlise em termos dos varios tipos da
teoria de redes. Algumas das principais versdes da
teoria de redes em uso corrente sdo examinadas,
e sua aplicabilidade ao material antigo é discutida
e avaliada. O pensamento em rede pode ser muito
util, mas os problemas que surgem na realizagdo de
uma andlise de rede mais formal sdo formidaveis.
A teoria de redes nos permite abordar a mudanca
religiosa em novos termos, e dois modelos de
mudanga em uso — a conversdo como contagio e
a mudanca religiosa como propagacdo de ideias —
sdao examinados. Pensar sobre a mudanca religiosa
nesses termos exige que os historiadores formulem
descricGes mais precisas da mudanca como um
processo que envolve socializacdo e rotinizagdo de
novos habitos e rituais, assim como um processo
de aprendizagem de um novo modo de imaginar e

descrever o cosmos.
Palavras-chave: Mudanca religiosa, Andlise de rede,
Império Romano.
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O Pentateuco, ou Tord, a Lei, é o documento
gue os judeus consideraram como o seu texto mais
sagrado, atribuido pela tradicdo a Moisés. Nele esta
presente o essencial das preocupacgdes legais e re-
ligiosas judaicas. Mas os seus temas ecoam de for-
ma diversa em outros conjuntos literdrios biblicos
e exegéticos. Os demais textos biblicos hebraicos,
o conjunto do Talmude, o Zohar e a literatura rabi-
nica, de uma forma geral, guardam uma coeréncia
interna. Usualmente estdo centrados em preocupa-
¢des comuns, como o tema da reden¢dao humana.

Ao longo do tempo, os que se dedicaram a
elaboracdo e interpretacdo dos textos sagrados,
normalmente entenderam que toda divagacao,
transitéria e aparente, remetia, no entanto, a uma
dimensdo que ndo era temporal, mas sim eterna.
Para os narradores biblicos e da tradi¢cdo judaica,
a permanente atualizagdo do Eterno atestava sua
existéncia. E confirmava a transitoriedade das coi-
sas do mundo.

Assim se passa com o entendimento da me-
nord, o candelabro de sete bracos. E este um dos
temas recorrentes da literatura judaica e cuja
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permanéncia como objeto de visdo (espiritual ou in-
telectual) demonstra a crenca continua no seu cara-
ter transcendental, ou arquetipico. Isto é instancia
espiritual e elemento referencial.

2.
Segundo o Livro do Exodo,

[A] gldria de Deus pousou sobre o monte Si-
nai, e a nuvem o cobriu durante seis dias. No
sétimo dia, Deus chamou Moisés do meio da
nuvem. O aspecto da gléria de Deus era, aos
olhos dos israelitas, como um fogo consumidor
no cimo da montanha (Ex. 24. 16-18).

A narrativa explica que Deus se dirigiu a Moi-
sés dizendo: “faze-me um santudrio, para que eu
possa habitar no meio deles. Faras tudo conforme
o modelo da habitacdo e o modelo da sua mobilia
que irei te mostrar” (Ex. 25. 8-9). Entre as mobilias
a serem colocadas no santudrio estavam a Arca da
Alianga, o propiciatério com os querubins e a mesa
dos paes da oblagcdo. E um candelabro de sete bra-
¢os, a menord:

Faras um candelabro de ouro puro ... seis bra-
¢os sairdo de seus lados: trés bracos do cande-
labro de um lado e trés bragos do candelabro
do outro lado... tudo se fara com um bloco de
ouro batido. Far-lhe-as também sete lampa-
das. As lampadas serdo elevadas de tal modo
gue alumiem defronte dele ... vé, pois, e faze
tudo conforme o modelo que te foi mostrado
sobre a montanha (Ex. 25. 31-40)

O texto também estabelece a presenca “de
calices [ou ornamentos] com formato de flor de
améndoa com botdo e flor” trés em cada braco do
candelabro, quatro no seu eixo central. Sendo que
das do eixo central trés estariam dispostas antes de
cada bracgo (Ex. 25. 31-40). Era para ser acesa utili-
zando-se “azeite puro de olivas esmagadas ... para
gue nele haja uma chama permanente” (Lev, 24, 3),
ato a ser realizado pelo Sumo-sacerdote, em pessoa
(Ex, 30, 7-8).
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M. Haran assim reconstruiu a menord (apud
HACHLILI, 2001, p. 29):

A relevancia desse objeto é evidente pela refe-
réncia continua a sua presenca e ao seu papel, em
diversos momentos na literatura biblica.

Séculos depois da revelagao do Sinai, por volta
de 970 a.C., quando Davi instruiu Salomao sobre o
templo a ser construido, deixou separado “os lingo-
tes destinados aos candelabros de ouro e as suas
ldampadas, o ouro em lingotes destinado a cada can-
delabro e a suas lampadas” (1Cr. 28.15). De fato, no
Templo construido por Salomao é dito que existiam
dez, e ndo apenas um, candelabros “de ouro purissi-
mo” (1Rs. 7.49) feitos “segundo o modelo prescrito”
(2Cr.4.7). E também anotado que tais candelabros,
junto com outros objetos de ouro, foram quebra-
dos por Nabucodonosor quando do saque de Jeru-
salém, em 597 a.C. (2Rs. 24.13) (Jr. 52.18).

No Segundo Templo restaurado, apds 520 a.C,
ao que tudo indica, havia apenas uma menord. Ben
Sira, no Eclesidstico, parece menciona-la, ao dizer
gue “uma lampada reluzindo sobre o candelabro
sagrado, assim é a beleza de seu rosto em corpo
bem acabado” (Eclo. 26.17).

Antioco Epiphanes, o soberano sirio, quan-
do “entrou com arrogancia no santudrio”, em 169
a.C., “tomou para si o altar de ouro, o candelabro
com todos seus acessoérios” (1Mc. 1.21). Quando
Judas Macabeu, logo depois, recobrou o Templo
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para o controle dos judeus, ordenou a fabricacao
de “novos utensilios sagrados” e levou para “den-
tro do Templo o candelabro, o altar dos perfumes
e a mesa” (1Mc. 4.49). E esse candelabro, provavel-
mente, que aparece no Arco de Tito, como um dos
troféus levados de Jerusalém pelas forcas romanas
vitoriosas, apds a destrui¢gao do Templo, em 70 d.C.

A literatura biblica entende que, no Sinai, deu-
-se a determinacdo divina de construcdo da meno-
rd. Mas a transformacdao desse desenho sagrado,
oriundo da mente de Deus, em objeto, ndo foi ato
esgotado na primeira menord. Ao longo dos séculos
seguintes muitas menorot foram feitas, com base
nesse projeto divino, o que real¢a, acima de tudo, o
carater abstrato e conceitual do plano. Assim, quan-
do Ben Sira compara o rosto da mulher a chama do
“candelabro sagrado”, entende que existe um plano
superior, no traco da menord, que possui os atribu-
tos da beleza.

O que é importante, na menord, é assim, o seu
projeto, o seu desenho original, e, menos, as meno-
rot concretas. Ou seja, o que é levado em conta na
longa trajetdria da literatura biblica é a considera-
¢do a intencdo de Deus ao concebé-la. Bem como a
reflexdao continua sobre tal intengdo e seu significa-
do no ambito geral das relagGes entre o ser humano
e Deus.

3.

Os sdbios judeus criavam ou coletavam, na an-
tiguidade, estudos e interpretacées, ou midrashim,
para as passagens biblicas. Nestas hd, muitas vezes,
a presenca de elementos lendarios, preservados
pela tradicdo, e que eram tidos por divinamen-
te inspirados. Seu papel era esclarecer detalhes e
eventos biblicos. Num desses antigos midrashim é
explicada a conexao maior entre a criagao do mun-
do e a construcao do Templo e como nesse proces-
so se podia entender a menorad:

“No primeiro dia da criacdo”, teria dito Deus
aos anjos, “eu farei os céus e os colocarei em
seus lugares, assim Israel erguera o tabernacu-
lo, como o local onde repousard minha gldria.
No segundo dia, eu colocarei uma divisao entre
as aguas terrestres e as celestiais, assim, sera
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erguido um véu no Tabernaculo para separar
o local sagrado do mais sagrado. No terceiro
dia eu farei a terra produzir gramas e vegetais,
assim ele, Israel, comera vegetais na primeira
noite da Pascoa e preparara paes em minha
honra. No quarto dia, eu farei os lumindrios do
céu, assim, ele, Israel, fard um candelabro de
ouro para mim” (apud GINZBERG, 2003, p. 48).

O filésofo judeu Philo de Alexandria (25 a.C- 50
d.C), corrobou essa explicacdo mitica, inspirado pe-
los elementos da filosofia grega, afirmando que

[O]s seis bragos, trés de cada lado, saindo de
um eixo central, sustentam sete lampadas,
simbolos daquilo que os homens de ciéncia
chamam planetas. Pois o sol, como o eixo cen-
tral do candelabro, ocupa o quarto lugar no
meio dos seus e da luz aos trés acima e aos trés
abaixo, da o tom de harmonia a um instrumen-
to musical divino (PHILO, Moses, I1.XX1.101).

A significacdo césmica da menord era, assim,
amplamente estabelecida. Continha ela um modelo
cosmoldégico. Era como se através dela se entrasse
em contato com uma representagao abstrata, e ar-
guetipica, modelar, do mundo.

Outro midrash sustentou que havia dez cande-
labros no Templo de Salomao, porque:

[Clorrespondia ao numero das leis reveladas
no Sinai, e cada um desses candelabros tinha
sete lampadas, setenta, no total, que corres-
pondia as setenta nagBes do mundo. Pois
enquanto essas lampadas queimassem, o po-
der dessas nacdes estaria sendo colocado em
cheque, mas no dia em que essas lampadas
fossem extintas, o poder das nag¢des cresceria
(apud GINZBERG, 2003, p. 645)

Parece assim que a menord, como desenho
de Deus, era acima de tudo uma representacao do
mundo sob a forma de um objeto ritual. Possuia re-
lacdo clara com os eventos do quarto dia da criacdo,
com a estrutura geral do cosmo, sintetizando suas
dinamicas e realidades.

A menord também sintetizava realidades his-
téricas e temporais do mundo, relacionadas igual-
mente a uma ldgica estruturante do universo criado.
A humanidade estava contida, ou referenciada, de
forma espiritual, nos candelabros do templo, que se
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constituiam, assim, em representacdes simbdlicas
também das sociedades humanas. Como anotou
Maurice Schmidt, além do mais, existia ha meno-
rd a enigmatica simetria visivel nas duas metades
espelhadas “separadas por uma simples linha divi-
soria” que representam o pacto entre os homens
e Deus. Elemento central da literatura biblica. E,
aponta Schimdt, a menord também expressava a
realidade de elementos mais gerais existentes no
mundo, como a natureza simétrica do corpo hu-
mano e dos vertebrados (SCHIMDT, 2009, p. 140).
Além do mais, sete eram também os dias da criacao
e sete os dias em que a Gldria de Deus esteve sobre
o Monte Sinai.

Ao perceber, ver, entender e acender a meno-
rd, o sacerdote entrava em contato, portanto, com
uma misteriosa e infinitamente poderosa represen-
tacdo do cosmo, que ndo era estranha ao mistério
que representava, mas parte integrante dele.

4.

Como anotamos, a menord tinha, como orna-
mentos, botdes e flores de améndoas. No livro de
Jeremias estd escrito:

Foi-me dirigida a palavra de Deus nos seguin-
tes termos: “O que estas vendo, Jeremias?”
Eu respondi: “Vejo um ramo de amendoeira”.
Entdo Deus me disse: “Viste bem, porque eu
estou vigiando sobre a minha palavra, para
realiza-la” (Jer. 1.11-12).

O jogo de palavras entre shaged, “amendoei-
ra” e “shoqued” “vigilante”, assinala a correspon-
déncia entre uma representacdo simbdlica de ori-
gem vegetal e a presenca de Deus. “Lembra-te do
teu criador”, estd escrito no Eclesiastes, “quando a
amendoeira estd em flor” (Ec. 12.5). Devemos tam-
bém anotar que a termo biblico luz (améndoa, Gen.
35.37) designa, na tradicdo rabinica, o osso em for-
mato de améndoa, provavelmente o céccix, a par-
tir do qual acreditavam os rabinos que iria ocorrer
a ressurreicdo dos mortos (RABINOWITZ, 2007, p.
279). Isto é, na améndoa, osso humano, enquanto
fruto de uma abstrata arvore sagrada, ou seja, Deus,
estava sediada, de alguma maneira, a alma eterna.
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Luz era também um povoamento, identificada
com a cidade de Beth-El, tomada pelos israelitas,
no tempo dos Juizes, e na qual, segundo lendas ju-
daicas antigas, o anjo da morte ndo tinha poder. Os
israelitas teriam entrado na cidade através de uma
caverna, acessivel através do oco de uma amendo-
eira (GINZBERG, 2003, p. 860). Foi construida, as-
sim, uma clara associagao entre Deus, enquanto
fonte da vida, e a amendoeira.

Considerando tais elementos, Carol Meyers
entendeu que a base do desenho da menora era de
fato uma matriz de natureza vegetal, mas sugeriu
gue a peca possuia, do ponto de vista estilistico, al-
guma inspiracao egipcia, ecoando os motivos vege-
tais das colunas do Egito e seus juncos estilizados
(MEYERS, 1992). Pode ser, mas o substrato, a amen-
doeira, € uma arvore nativa da Judéia.

O tema, de articulagdo simbdlica entre Deus e
arvores ou plantas, é presente na Biblia. No livro de
Zacarias, o profeta persiste na associacao entre o
candelabro e a representacdo vegetal:

Ele me disse: ‘que vés?’ E eu disse: ‘vejo um
lampadario todo de ouro com um reservato-
rio em sua parte superior; sete lampadas estdo
sobre ele e sete canais para as lampadas que
estdo em sua parte superior. E junto dele estao
duas oliveiras, uma a direita do reservatodrio, e
outra a sua esquerda’. Entdo eu perguntei ao
anjo que falava comigo: ‘o que significam es-
tas coisas, meu Senhor?’ (...) e ele respondeu-
-me (...): ‘Estes sete sdo os olhos de Deus, que
percorrem toda a terra (...) estes [as oliveiras]
sdo os dois Ungidos que estdo de pé diante do
Senhor de toda a terra’ (Zc 4.1-14)

A duvida se o lampadario de Zacarias é de fato
uma menord, isto é, se possui realmente sete bra-
¢cos, é estabelecida (HACHLILI, 2001, p. 25), mas nos
parece menor. A associa¢do entre as sete chamas e
as arvores, neste caso, é evidente, e reforga a forga
da identificacdo entre a menord e os temas vege-
tais.

Tendo em vista esses elementos, Leon Yarden
sugeriu, a nosso ver acertadamente, que a meno-
rd era, em verdade, a estilizacdo de uma amendo-
eira (YARDEN, 1991, p. 39) e que evocava também
o arquétipo, de resto muito representado em todo
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oriente antigo, por outras fontes e narrativas, da
“arvore da vida”.

Mircea Eliade, tratando do assunto, afirmou
gue a arvore, nas religides, representa “pela sua
simples presenca (‘o poder’) e pela lei da sua pré-
pria evolucdo (‘a regeneracao’) ... o cosmo inteiro”
(ELIADE, 1992, p. 340). Assim, continua, a arvore
expressa,

[QJuer de maneira ritual e concreta, quer de
modo mitico e cosmoldgico, ou ainda pura-
mente simbdlico - o cosmos vivo, regenerando-
-se incessantemente. Sendo a vida inesgotavel
um equivalente da imortalidade, a darvore-
-cosmos pode, por esse fato, tornar-se a outro
nivel, na arvore da ‘vida sem morte’ (ELIADE,
1992, p. 338).

Mircea Eliade entendia que, por si, a arvore
traduzia a experiéncia da eternidade, ou da renova-
¢do continua do mundo. Por isso, talvez, “Lembra-
-te do teu criador” (...) “quando a amendoeira estd
em flor” (Ec. 12.5). Pois também o ser humano é
flor e fruto de um processo maior de permanente
criacdo de vida. Eliade também distinguiu alguns ti-
pos de exteriorizacdo dessa impressdo. Entendeu o
historiador romeno que a experiéncia religiosa do
arquétipo da arvore da vida podia ser classificada
de diferentes maneiras. Ela podia ser a da “arvore-
-imagem do cosmos”, a da “arvore simbolo da vida,
da fecundidade inesgotavel, da realidade absoluta”
ou a “arvore centro do mundo e suporte do univer-
so” (ELIADE, 1992, p. 337).

Como ja pudemos observar, a menord reulne
todas essas dimensdes. Sintetiza o cosmo, repre-
senta a criagdo permanente, e evoca a divindade
que sustenta o universo. O que a torna, portanto,
uma representacao da “arvore da vida”.

5.

A “arvore da vida” é, em principio, na tradi¢ao
judaica, uma arvore mitica, plantada por Deus no
Jardim do Eden. Seu fruto, assim explicado, é fonte
de vida eterna, elemento que torna possivel ao ho-
mem a vivéncia da eternidade (Gen. 3.22).
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A visdo biblica dessa criatura sempre viva, e re-
presentacao da vida eterna, é abstrata e direciona-
da para o seu entendimento como “arvore-imagem
do cosmos”, “arvore simbolo da realidade absoluta”
e “arvore centro do mundo e suporte do universo”.
Assim, na literatura profética, Ezequiel trata o tema
numa dimensdo messianica, mas nessas trés pers-

pectivas:

Tomarei do cimo do cedro, da extremidade
dos seus ramos um broto, e planta-lo-ei sobre
o alto monte de Israel. Ele deitard ramos e pro-
duzira frutos, tornando-se cedro magnifico, de
modo que a sua sombra habitara toda espécie
de pdssaros, a sombra de seus ramos habita-
ra toda a sorte de aves. E saberdo todas as ar-
vores do campo que eu, Deus, é que abaixo a
arvore alta e exalto a arvore baixa, que seco a
arvore verde e faco brotar a arvore seca. Sim,
eu, Deus, o disse e o fago (Ez. 17.22-24).

Por conta dessa arvore, saberdo “todas as ar-
vores”, isto é, todas as formas de vida, que Deus é
o senhor do universo, sua fonte. O construtor do
equilibrio cdsmico (que abaixa o alto e exalta o bai-
X0) é, nessa figura, também uma fonte inesgotavel
de realidades, que congrega em si toda vida (todos
o0s passaros). E imagem, simbolo e suporte. Essa
arvore mitica apresenta, portanto, o conhecimen-
to necessario da realidade e poténcia de Deus, no
sentido evidente de anunciar a redengao humana.
E por isso é imagem messianica, como o foram as
duas oliveiras de Jeremias.

O tema (conhecimento-arvore césmica) tam-
bém aparece na literatura sapiencial: A sabedoria “é
a arvore da vida para os que a colhem” (Pr. 3.18) ou
“o fruto do justo é a arvore da vida; o sdbio recolhe
avida” (Pr.11.30). E, mais claramente, no Eclesidsti-
co: “o conhecimento dos mandamentos do Senhor
¢ a disciplina da vida, os que fazem o que |lhe agra-
da colherdo os frutos da arvore da imortalidade”.
(Eclo. 19.19). O conhecimento do sentido oculto no
visivel da arvore sagrada abre o caminho para que
seu fruto, negado a Adado, “que ele ndo estenda a
mao e colha também da arvore da vida, e coma e
viva para sempre” (Gen. 3.22), possa ser comido pe-
los sdbios, ou pelos justos, sinalizando, portanto, a
redencdo humana. Basicamente, sua imortalidade.
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Mas isso também estd relacionado com “o conheci-
mento dos mandamentos do Senhor”, isto €, com a
propria Tord, num sentido estrito, o Pentateuco de
Moisés, e com a Biblia num sentido maior.

Segundo Gershom Scholem, o rabino Moses de
Leon (c. 1240 — 1305) escreveu que a Tord,

[E] chamada a Arvore da Vida... pois assim
como uma arvore consiste de ramos e folhas,
casca, seiva e raizes, cada um desses compo-
nentes daquilo que se chama uma arvore, e
ndo ha diferenca substancial entre esses com-
ponentes, assim também a Tord possui muitas
coisas internas e aparentes, e todas formam
uma Tord e uma arvore, sem diferencas entre
elas (apud SCHOLEM, 1965, p. 46).

A relacdo entre a Arvore da Vida, a Tord e Deus
pode ser também descoberta num outro tratado ca-
balista medieval, o Bahir, estudado igualmente por
Scholem. Ali é dito que “todos os divinos poderes
do Sagrado, abencoado Ele seja, repousam um so-
bre o outro, e sdo como uma arvore” (apud SCHO-
LEM, 1978, p. 106). “As almas”, explica Scholem em
outra oportunidade, “procedem dessa arvore cds-
mica e de fato sdo seus frutos” (SCHOLEM, 1987,
p. 72). O que reafirma que a menorea representa a
potencial imortalidade do ser, a essencialidade de
seus elos com Deus e os firmes elos de associa¢do
entre os mundos visivel e invisivel.

A doutrina dos “divinos poderes” organizados
“como uma arvore” adquiriu forma na Kabald, na
estrutura da arvore sefirética. Ela é entendida a par-
tir de um fluxo continuo de emanacdes criadoras, a
partir de Deus, Ayin sof, sem fim, e através de dez
sefirot, ou atributos divinos, comegcando em Kether,
a “Coroa”, e seguindo por Hochmd, a sabedoria,
Bind, o “entendimento”, Hesed, a “misericordia”,
Gevura, a “severidade”, Tiferet, a “beleza”, Hod, a
“reverberacdo” Yesod o “fundamento” e terminan-
do em Malkut, o “reino”. Tudo e todas as coisas con-
teriam tal estrutura.

Ainda segundo Scholem, foi o Rabbi Asher
Ben David quem, em meados do século XlllI, di-
fundiu a concepcdo de entender as sete sefirot in-
feriores como a menord, ou “como um cacho de
uvas” (SCHOLEM, 1987, p. 393). Assim, no Zohar, é
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discutido o complexo fluxo de emanag¢bes na meno-
rd, e como por ele se pode entender como o univer-
so funciona (Zohar, 11.573-593).

O desenvolvimento mistico do significado da
menord, enquanto “arvore da vida”, ou “arvore
coésmica”, atingiu assim dimensdes maiores e pro-
fundas do entendimento da realidade. A determi-
nacao divina: “Fards um candelabro de ouro puro”
(Ex 25.31) tornou-se uma mitsvd, uma determina-
¢do ndo restrita apenas ao ritual, mas estendida ao
entendimento abstrato do significado maior de algo
gue pode parecer uma amendoeira estilizada, mas
gue é, em seu interior, um plano do universo, a ser
continuamente reproduzido, no sentido da busca
da redencdo e da eternidade.

6.

Uma lenda judaica conta que quando Deus pe-
diu a Moisés que construisse a menord, “ele consi-
derou isso muito dificil, pois ndo sabia como fazé-la
em todos seus complicados detalhes”. Deus entdo
disse a Moisés: “Eu vou lhe mostrar um modelo”.
Entdo Deus pegou um fogo branco, um fogo verme-
Iho, um fogo verde e um fogo negro e com esses
guatro tipos de fogos ele construiu um candelabro
“como todos seus cdlices, botdes e flores”. Mas,
mesmo assim, Moisés foi incapaz de fazer uma co-
pia do candelabro. E, portanto, Deus a desenhou na
palma de sua mao, e disse: “Olhe isto e imita o de-
senho que eu fiz na sua palma” (GINZBERG, 2003,
p. 678).

Neste midrash estd apontado que o segredo
da menord estd, em principio, nas linhas da mao.
Tao individuais e tdao universalmente misteriosas e
gue lembram, de fato, uma menord. Mas tal meno-
rd, tendo um sentido tdo abstrato, distante e difi-
cil, estad presente, como Arvore da Vida, tanto na
esséncia quanto na aparéncia, tanto no invisivel
guanto na realidade visivel dos homens. Experién-
cia transcendente e intima. Testifica a presenga do
Todo na parte.

Assim, de uma narrativa fundadora, no Exodo,
gue expressava a transcendéncia absoluta de Deus,
o desenvolvimento da literatura biblica alcancou,
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através da representacdo arquetipica da menord,
a percepcdo da existéncia de uma darvore césmica,
gue viceja no paraiso, no universo, na natureza e no
interior, ou na palma da mao, humana.

THE MENORAH AND THE TREE OF LIFE

Abstract: The menorah, the seven-branched cande-
labrum, a ritual object of the Jerusalem Temple, ac-
quired great relevance in biblical literature. First, as
a representation of the cosmos, both the visible and
invisible world. Second, as the tree of life, and repre-
sentation of God and eternal life. Finally, in Kabbalah,
as a representation of sefirotic tree.

Keywords: Menorah, Judaism, Tree of Life
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BUDISTAS NO

MEDITERRANEO

ANDRE BUENO!

Resumo: Neste ensaio, iremos fazer uma breve
relacdo de algumas evidéncias que nos permitem
compreender a passagem de elementos budistas no
Mediterraneo romano. Como cenario de disputas
religiosas, o mundo romano recebeu as mais diversas
religides vindas do Oriente; e a presenca budista foi
devidamente identificada e reconhecida por autores
da época, como iremos demonstrar.
Palavras-chave: Budismo, Império
Religiosidades.

Romano,

Nesse breve ensaio, buscaremos rastrear algu-
mas evidéncias sobre o transito de missionarios bu-
distas no Mediterraneo Romano, no periodo com-
preendido entre os séculos | ao lll EC. As passagens
textuais sdo fragmentarias, bem como os vestigios
arqueoldgicos. Todavia, os budistas alcangaram cer-
to reconhecimento pelos autores classicos, de tal

! Pés-Doutor em Histéria. Professor Adjunto de Antiguidade
Oriental no curso de Histéria da UERJ. E-mail para contato:
antigauerj@gmail.com
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modo que conseguiram se diferenciar dos outros in-
dianos, sendo denominados em grego e latim como
‘Samaneus’. A histéria do transito budista no Medi-
terraneo insere-se no conjunto das relacdes desen-
volvidas entre o império romano e o subcontinente
indiano, no contexto das rotas euro-asiaticas surgi-
das apds o estabelecimento da Rota da Seda.

Algumas indica¢Oes bibliograficas mais recen-
tes podem confirmar o sentido de nossa proposta:
Cimino (1996), por exemplo, conseguiu relacionar
diversos vestigios materiais resultantes da relacdo
entre Roma e os indianos. Tchernia (1995), Young
(2001), Ball (2000), Bueno (2002), Tomber (2008) e
MacLaughlin (2012) descrevem amplamente as re-
lagdes entre o Ocidente Mediterranico e o Extremo
Oriente, demonstrando a amplitude desses conta-
tos nos mais diversos ambitos, fossem econdmi-
co, politico ou cultural. Recentemente, Romanis e
Maiuro (2015) organizaram uma colegao de ensaios
dedicada exclusivamente as rotas indo-romanas.
No ambito das apropria¢des culturais, pude anali-
sar a formacdo da iconografia indiana budista (BUE-
NO, 2014) e das representa¢ées numismaticas dos
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soberanos Kushans (BUENO, 2015) a partir de mo-
delos romanos, permeados pelo didlogo intercultu-
ral que se construiu em torno dessas rotas.

Assim, o presente texto busca apresentar mais
um aspecto dessa multifacetada relacdo entre ro-
manos e indianos: a preseng¢a budista no mundo
mediterraneo. Como dissemos, ela é pontual, mas
significativa, tendo em vista que ela péde ser iden-
tificada e descrita na literatura cldssica. Ela se in-
seria no quadro das disputas politicas e religiosas
gue haviam se estabelecido no império, como bem
analisou Greg Woolf (2009), em ensaio ao qual usu-
almente nos referimos. Pensamos, pois, que um re-
lato desse género, embora descritivo e simplificado,
pode auxiliar numa compreensao redimensionada
da realidade cultural do mundo romano — e por ex-
tens3o, do mundo antigo, de Asia a Europa e Africa.

ANTECEDENTES HISTORICOS

Antes de comegarmos um exame mais direto
sobre as fontes do periodo romano, entendemos
que a formula¢do de um quadro histdrico anterior
pode nos possibilitar informagdes relevantes. Pode-
remos observar, alids, que as relagdes entre ociden-
tais e budistas eram mais antigas do que supomos.

O Budismo foi capaz de despertar o interesse
dos gregos que habitavam na india, apds a passa-
gem de Alexandre Magno. Segundo Plutarco, o
préprio Alexandre teria encontrado com sabios in-
dianos, chamados Gimnosofistas (Vidas 9.64). Um
deles, chamado Calano, acompanhou Alexandre
(Ibid. 9.65), e ao ficar doente, decidiu imolar-se na
frente do soberano (lbid, 10:69) — uma passagem
intertextual importante, como veremos adiante. O
objetivo do sabio indiano era provar a sua crenga
absoluta na continuidade da vida apds a morte. Nao
podemos afirmar o quanto esse fragmento é veridi-
co, embora ele tenha sido citado por Arriano (Ale-
xandre 63, cujo texto foi a provavel fonte de Plutar-
co). Sabemos, de fato, que os budistas conseguiram
causar uma forte impress3o nos gregos.

As acdes de promocdo do Budismo levadas
por Ashoka (304-232 AEC), soberano da dinastia
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Maurya, surtiram um efeito gradual e constante
nas vizinhangas indianas. Alguns se seus éditos, gra-
vados em pedra, traziam textos escritos em grego
(DHAMMIKA, 1993). Esse convivio com a doutrina
budista converteu alguns deles. Um, inclusive, ficou
famoso como monge budista, mas sabemos apenas
seu nome indiano: foi Mahadhammarakkhita, cita-
do no Mahavamsa (cap. 29) como um mestre yava-
na (grego) que peregrinou até o Ceildo para levar a
fé budica.

Menandro, soberano de um reino Greco-india-
no situado na Bactria (hoje, area que compreende
parte do Afeganistdo) é também citado na docu-
mentacdo budista, como tendo sido convertido
pelo monge Nagasena apds um didlogo memoravel,
que ficou salvo no livro Milinda Panha (Milinda é
o nome indiano de Menandro). Ademais, temos a
longa convivéncia artistica entre gregos e budistas,
que fez nascer a escola de Gandhara (ver ZWALF,
1996 e BEGUIN, 2009). As mudancgas no cenario
politico, com a vinda dos Kushans, implementaram
esse panorama de trocas culturais, como podemos
ver pela incorporacdo de varios motivos estéticos
importados do mundo Greco-romano (BUENO,
2014 e 2015).

Os budistas estavam sendo atraidos em dire-
¢do ao Mediterraneo romano. Missionarios proseli-
tistas, que acreditavam numa doutrina universalista
de libertacdo espiritual, eles dispunham de meios
para dialogar com as culturas do Médio Oriente da
época. E bem provével que alguns monges budis-
tas soubessem o grego e 0 aramaico, e tivessem co-
nhecimento de informacgdes advindas das rotas que
ligavam o Império Romano a China. Sabemos, por
exemplo, que o reino da Partia abrigou um impor-
tante templo budista na cidade de Merv, de onde
sairia Anshigao %2 tH & (148-180 EC), principe parto
convertido ao Budismo que migraria para a China,
e transformaria num dos mais importantes tradu-
tores de escrituras sagradas da antiguidade (ZUR-
CHER, 1959, p. 32-34). Merv era uma das paradas
principais dos caminhos que levavam ao Ocidente
romano, e a comunidade budista ali instalada repre-
sentaria uma base segura em direcdao ao Mediter-
raneo.
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No contexto das disputas religiosas que envol-
viam o Império Romano, a presenca budista tornou-
-se significativamente marcante, a tal ponto que
eles sdo identificados na documentacdo romana de
maneira especifica. Analisemos, pois, algumas des-
sas passagens.

FRAGMENTOS TEXTUAIS

A primeira e mais marcante evidéncia da
presenca budista entre os romanos se dd em um
curioso episédio ocorrido na Grécia. Augusto estava
de passagem por Atenas, quando um sdbio indiano
decidiu imolar-se na frente do imperador. Provavel-
mente, o indiano queria impressionar Augusto, e
trazé-lo para a fé budista. O fragmento é confirma-
do por trés fontes diferentes: a Vida de Augusto, por
Nicolau de Damasco; Histdria de Roma, 9 por Dion
Ciassio; e Geografia de Estrabdo, 15.1.73. Mas como
sabemos que se tratava de um budista, e ndo de um
indiano hindu, ou de outra religido qualquer?

A melhor indicacdo que temos, para acreditar
que se tratasse de um sdbio budista, foi a inscricdo
deixada na tumba de seus restos mortais. Conforme
o texto de Estrabao,

Ele (Nicolau de Damasco) diz que em Antio-
quia, perto de Daphne, ele teve a chance de co-
nhecer os embaixadores indianos que tinham
sido despachados para César Augusto; que a
carta indicava claramente mais do que trés
embaixadores, mas que apenas trés haviam
sobrevivido (foi o que ele soube), e o restante,
principalmente por causa das longas viagens,
tinha morrido; que a carta foi escrita em grego
em um pergaminho; e que claramente mos-
trou que Porus foi quem a escreveu, e, embora
ele fosse o governante de mais de seiscentos
reis, ele estava ansioso para ser um amigo de
César, e estava pronto ndo so para permitir-lhe
uma passagem pelo seu pais, onde quer que
ele desejasse passar, mas também a cooperar
com ele em tudo o que o honrasse. Nicolau
diz que este era o conteldo da carta a César, e
gue os presentes levados a César foram apre-
sentados por oito mulheres seminuas, vestidas
apenas com tangas sumarias e cheirando a
perfume; e que os presentes consistiu em um
Hermes, um homem que nasceu sem bragos, a
guem eu mesmo Vi, grandes viboras, uma ser-
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pente de dez covados de comprimento, e uma
tartaruga de trés covados de comprimento,
e uma perdiz maior que um abutre; e eles fo-
ram acompanhados também, segundo ele,
pelo homem que queimou-se em Atenas; e
gue, enquanto alguns cometem suicidio quan-
do sofrem adversidades, buscando a liberacdo
de seus males por suas préprias maos, outros
o fazem quando a sua sorte é feliz, como foi o
caso daquele homem; Ele (Nicolau) acrescen-
ta que, apesar deste homem ter vivido como
desejava até aquele momento, ele pensou que
necessario, entdo, partir desta vida, para evitar
que algo desagradavel pudesse lhe acontecer
se mais tempo se demorasse nessa vida; e,
portanto, ele saltou sobre a pira com uma risa-
da, com seu corpo nu ungido, vestindo apenas
uma tanga; e que as seguintes palavras foram
inscrita em sua tumba: “Aqui jaz Zarmanoche-
gas, um indiano de Barigaza, que se imortali-
zou em conformidade com os costumes ances-
trais dos indianos” (Geografia, 15.1.73)

Precisamos analisar o nome desse mestre in-
diano:

ZAPMANOXHTIAZ INAOZ ANO BAPIOzHz

Zarmanochegas, um indiano de Barigaza.

Barigaza era uma cidade bem conhecida dos
romanos, e é indicada no Périplo do Mar Eritreu
(Caps. 41 e 47: ver FREZOULS, 1984), importan-
te manual de navegacdo da época. No entanto, o
nome ‘Zarmanochegas’ é sumamente estranho as
linguas indianas. Eliot (1921) propds, com grande
plausibilidade, que se trataria de uma corruptela de
‘Sramana Acharya’, que significa Mestre (Acharya)
Budista (Sramana). Halkias (2015) confirma essa
versao, nos fornecendo mais detalhes sobre todo o
evento.

Aparentemente, Plutarco esteve na Grécia, e
confirmou a existéncia dessa inscricao (Vidas 10.69).
Ele compara esse evento com o ocorrido com Ale-
xandre, indicando que ‘César’ teria assistido evento
semelhante. Como Plutarco compara as vidas de
Alexandre e Julio César, alguns tradutores supdem
que fosse ele, e ndo Augusto, que estivesse no even-
to passado em Atenas. Porém, aindicacdo dos auto-
res contemporaneos de Augusto aponta claramen-
te que foi ele a testemunhar a imolagao do sabio
budista. Augusto, inclusive, recebeu embaixadas
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indianas, como é citado na Res Gestae (cap. 31) e
em Floro (Epitomae 2.34). Assim, é possivel pensar
gue os indianos estivessem cada vez mais presentes
no mundo mediterranico.

Curiosamente, o mesmo Estrabdo (tendo
como fonte a Histdria Indika de Megastenes, hoje
perdida) ja sabia que existia uma diferenca entre
os Bramanes (hindus) e aqueles que ele chama de
Garmanes (budistas) (Geografia, 15. 1.60):

Quanto aos Garmanes, os mais honrados entre
eles sdo chamados de Hylobii, que vivem nas
florestas, vivendo de folhas e frutos silvestres,
vestindo cascas de arvores, e abstendo-se de
vinho e das delicias do amor. (...) Em segundo
lugar, entre eles, estdo os fildsofos, que tem
habitos frugais, mas ndo saem dos mosteiros,
e subsistem com graos de arroz e cevada, que
sdo dados a eles por quem lhes implora favo-
res ou hospitalidade. Dizem que sdo feiticei-
ros habeis, capazes de conceder uma grande
prole a quem desejar, escolhendo se meninos
ou meninas; conseguem tratar doencas atra-
vés da alimentacdo, sem remédios; e que seus
medicamentos, pomadas e unguentos dos
mais variados géneros, sdo muito estimados,
embora possam fazer mal. Sdo resistentes e
perseverantes em suas praticas, a ponto de
conseguirem ficar dias parados, sem se mover,
numa mesma postura. Existem também adivi-
nhos e encantadores, que sao habeis nos ritos
e costumes funerais, e que costumam pedir es-
mola nas aldeias e cidades. Outros ainda, mais
refinados, dedicam-se a pratica da santidade
e da piedade, mas ndo abstém-se de discutir
sobre assuntos relativos a morte; por fim, as
mulheres, assim como os homens, estudam
suas filosofias, e do mesmo modo, praticam
abstinéncia sexual.

A descricdo, tecnicamente correta, da conta
de identificar alguns dos principais elementos do
Budismo: o ascetismo, os mosteiros, a meditagao,
os monges mendicantes e a presenca de mulheres
praticantes. Estrabdo, pois, ndo teria concatenado
as duas passagens. Isso nao impediu, contudo, que
o conhecimento sobre os budistas gradualmente se
desenvolvesse. Na documentagdo posterior, como
veremos, os Budistas sdo chamados de Samaneus
(latinizacdo mais aproximada de Sramana), um pro-
vavel indicativo de que o conhecimento sobre o Bu-
dismo desenvolvera-se.

Hélade - Volume 2, Nimero 2 (Outubro de 2016)

O ARISTOCRATA ROMANO BUDISTA

Proveniente desse mesmo periodo, um notavel
busto de bronze localizado no Museu Nacional de
Roma nos permite ampliar nosso conjunto de refe-
réncias. O busto é analisado em Ball (2000) e citado
em Maclauglhin (2012), e se trata de um curioso
vestigio da relacdo entre budistas e romanos.

Figura 1. Busto de um oficial “Romano budista”,
supostamente, de Julius Bassianus, importante oficial
romano do século 3. Fonte: BALL, 2000, p. 401.

Como podemos observar, trata-se de um oficial
(um general?) que traja armadura romana e manto.
A cabeca, porém, apresenta os elementos funda-
mentais da representacdo iconografica budista de
Gandhara, que funde técnicas Greco-romanas com
simbolos budicos. O cabelo, amarrado em coque no
topo da cabeca, a ushnisha IsufiT, representa uma
elevacdo craniana que Buda alcancou em seu Nirva-
na, e é uma representagao propria no canone artis-
tico budista. O rosto é barbado; isso indica que ele
provavelmente ndo é romano, ou seria de um perio-
do mais tardio. E uma representacdo pouco usual,
tendo em vista que a escola de Gandhara, inclusive,
trabalhava materiais pereciveis ou pedra, sendo ra-
ras as expressdes em bronze nesse periodo.
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Figura 2. Detalhe de um Buda de Gandhara (séc. 1-2 EC).
Note-se a Ushnisha no topo da cabega. Fonte: https://
en.wikipedia.org/wiki/Gandhara#/media/File:Gandhara

Buddha_(tnm).jpeg

As hipdteses que temos para explicar esse bus-
to sdo variadas: trata-se, provavelmente, de um
Buda ou de um devoto budista. Um Buda de arma-
dura, porém, tratar-se-ia de uma figuracdo Unica,
ndo encontrada na india. Isso nos leva a pensar,
portanto, que se trata de um oficial. Mas qual seria
a sua proveniéncia? Temos aqui trés possibilidades:
um romano convertido, ou um grego ou indiano
(conversos ao Budismo) que serviam aos romanos.
Novamente, porém, esbarramos no problema da
autoridade: que grego ou indiano conseguiriam
atingir um elevado posto militar no mundo romano
desse periodo? E sendo um romano, como ele teria
tido contato com budistas, a ponto de converter-se?

Ball (2000, p. 400-401) propde que esse bus-
to representaria o oficial Julius Bassianus (comeco
do séc. 3) importante aristocrata ligado a corte dos
Severos, e magistrado na Siria no governo de He-
liogdbalo. Com o cuidado necessario, Ball defende
gue os romanos estavam vivendo um periodo de
orientalizacdo estética, o que ndo implicava numa
conversdo auténtica aos cultos asiaticos (embora
essa ndo possa, também, ser descartada). A adocao
do Budismo nao seria estranha para Bassianus; a
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Siria era um centro de debates religiosos, e o pré-
prio Heliogadbalo teria tido contato com indianos,
como veremos adiante. Além disso, o mosteiro bu-
dista na Partia ja operava de forma regular, tendo
em vista que nesse mesmo periodo Anshigao ja ha-
via se dirigido para a China.

A comparacdo dos bustos de Gandhara com
o busto do oficial ndo deixa duvida sobre a incor-
poracao de padrdes budistas em sua constituicao;
todavia, permanecem as questdes sobre a origem e
a biografia do personagem representado, deixando
margem a especulacdo. O importante, no caso, é re-
conhecer a existéncia dessa imagem, que manifesta
a presenca nitida de budistas — ou, ao menos, de
seus canones iconograficos - entre os habitantes do
império romano.

Tarn (1966, p. 370) cita ainda uma peculiar gra-
vacdo em pedra numa provavel tumba budista no
Egito, reproduzindo a informacdo de Sir F. Petrie no
Journal of Royal Asiatic Society (1898, p. 875). A ar-
gumentacdo, baseada em um hierdglifo ‘diferente’
e ‘desconhecido’, € muito precaria para sustentar
gue se tratasse de uma tumba budista; além disso,
os budistas eram cremados, o que se trata de uma
contradi¢ao. Contudo, o Egito romano, bem como
as provincias do Oriente, também testemunharia
a presenca indiana através dos escritores cristaos,
gue debateriam de modo importante o discurso Bu-
dista.

As ETNOGRAFIAS CRISTAS

O advento do Cristianismo proporcionou a ex-
pansdo de um novo tipo de género literario: as Et-
nografias Religiosas. Alguns dos primeiros autores
cristdos preocuparam-se em estudar e descrever
as religides que transitavam pelo Mediterraneo, de
modo a analisa-las e desconstrui-las.

No Egito, a Escola de Alexandria conheceu a
importante obra de Clemente (150-215 EC), que
descreveu com alguma precisado as diferencas entre
os indianos hindus e os budistas:
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Os gimnosofistas indianos estdo em grande
numero entre os fildsofos barbaros. Entre eles
existem duas classes, os Sramanas e os Brama-
nes. Os Sramanas que ndo moram em cidades,
sdo chamados de Hylobii, ndo tem abrigo, ves-
tem-se de cascas de arvore, alimentam-se de
frutos maduros e bebem agua com as maos.
(...) Ndo se casam, nem geram filhos. Alguns
deles seguem os ensinamentos de Boutta
(BouTtta, Buda), ao qual veneram com grandes
honras por sua santidade. (Stromata, 1.15)

Esse texto é significativo: ele mostra que os
autores romanos podiam dispor de conhecimen-
tos razoaveis sobre as diferencas religiosas entre os
indianos. Embora o texto seja similar ao de Estra-
b3o, Clemente insere os termos ‘Sramana’ e ‘Bou-
ta’, mostrando um relativo aprofundamento nas
informagdes. Isso pode ter uma razao mais direta:
Clemente foi contemporaneo de Amoénio Saccas
(175-242 EC), e ambos foram mestres de Origenes
e Plotino. Essa conexdao é fundamental, pois se-
gundo Seeberg (1941), Amoénio era indiano, e pro-
vavelmente budista, por conta de seu sobrenome
(Saccas, uma provavel corruptela do nome india-
no Sakhya). Isso explicaria, em parte, a razao pela
gual Plotino encantara-se com o pensamento india-
no, bem como Origenes acreditaria em uma forma
de reencarnacdo, mesmo sendo cristdo (HARRIS,
1982). Seus mestres — Clemente e Amoénio — po-
diam discutir amplamente essas ideias na Alexan-
dria da época, um centro multicultural e aberto aos
estrangeiros.

Bardasano de Edessa (154-222 EC), escritor si-
rio e cristdo, faz uma breve descricdo dos habitos re-
ligiosos dos indianos, e aparentemente tinha algum
conhecimento sobre as variedades religiosas da in-
dia — embora fantasiasse bastante (BUENO, 2015b,
p.32-49). Porfirio nos informa que Bardasano teria,
inclusive, participado de um encontro entre sabios
indianos e o imperador Heliogdbalo. Mas Porfirio
nos informa algo mais: ele confirma a diferenca en-
tre Bramanes e Budistas, em um importante texto
sobre a abstinéncia do consumo de carne (ibidem):

A organizacdo politica dos indianos é distribu-
ida em varias partes, ha uma tribo de homens
sabios e divinos, que os gregos se acostuma-
ram a chamar de Gimnosofistas. Entre eles,
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existem duas seitas, a dos Bramanes e dos
Samaneus. Os Bramanes acreditam receber a
sabedoria divina por meio de um tipo de su-
cessao, parecida com o sacerddcio. Ja os Sa-
maneus sdo eleitos, sdo aqueles que desejam
possuir o conhecimento divino. As indicagdes
a esse respeito foram narradas pelo Babil6-
nio Bardasano, que viveu no tempo de nossos
pais, e estava familiarizado com os indianos,
qgue foram enviados em grupo, junto com Da-
madamis, para visitar César. Os Bramanes tém
uma origem comum, e sao provenientes de um
pai e uma mae. Os Samaneus, como dissemos,
ndo provém de uma familia, mas de todo o
pais dos indianos (Abstinéncia de Alimentos
Animais 4. 17)

Porfirio continua seu longo paragrafo expli-
cando que os Samaneus praticam uma série de
abstinéncias, vivem em templos ou mendigando,
atendem aos reis para aconselha-los e, diante das
contrariedades da vida, optam pela auto-extingao.
Em quase todos os pontos, sua narrativa reproduz e
confirma as informacdes apresentadas pelos outros
autores (lbid 4. 17)

No campo da mitografia, Sdo Jer6nimo é que
nos apresenta ainda um relato precioso: ele nos in-
forma sobre a lenda de que Buda teria nascido de
uma princesa virgem, tal como teria ocorrido com
Jesus. Isso mostra um conhecimento razoavel sobre
as tradicdes budistas, muito dificilmente obtido por
acaso: “Para os Gimnosofistas da India, a opinido
da maioria sobre Buda, o fundador de sua religido,
é gue ele nasceu do lado de uma princesa virgem”
(Contra Joviano, 1.42).

O FIM DAS EXPERIENCIAS BUDISTAS NO
MEDITERRANEO

Esses esparsos fragmentos ndo nos permitem
dimensionar o alcance da influéncia budista no Me-
diterraneo. Pelas breves indicacGes que pudemos
listar, sua atuagao provavelmente limitou-se ao
contexto Oriental — com excec¢do do singular busto
do oficial romano. Elaine Pagels (1991) cita a pro-
vavel influéncia dos indianos nos textos gnésticos,
mas esta também é uma especulacdo; apesar das
indicacOes sobre reencarnacgdo, os textos nao dei-
xam margem a indicacbes mais completas. Quem
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colaborou para a difusdo dessa ideia foi, justamen-
te, o grande critico da Gnose, Irineu de Lyon (130-
202 EC), em seu livro Contra as Heresias.

E de forma abrupta, desaparecem as mencgdes
aos budistas. Por qual razdo isso teria acontecido?
O que ocorreu com os budistas, na verdade, foi o
mesmo que aconteceu com todas as outras religides
qgue disputavam espaco no império romano. Elas
foram atropeladas pela expansdo do Cristianismo,
que gradualmente se expandiu por todas as partes
do mundo Greco-romanizado. Embora atraente e
bem elaborado, o discurso budista era complexo, e
nem sempre de facil apreensdo. O Budismo impli-
cava na absorc¢do de novos conceitos, e de uma pra-
tica meditativa sutil com o qual os mediterraneos
ndo estavam familiarizados. O Cristianismo primiti-
vo era muito mais simples, tinha uma perspectiva
salvacionista e otimista para a vida apds a morte,
e limitava-se a um conjunto de regras e praticas fa-
cilmente compreensiveis para viver em sociedade.
Além disso, o Cristianismo nascera no contexto do
Império Romano, dialogando diretamente com os
conflitos e anseios da época. O Budismo, provavel-
mente, era mais atraente para aqueles que possu-
fam alguma experiéncia com Filosofia — e que nao
eram a maioria.

Outro fator que desestimulou a ida dos Budis-
tas para o Ocidente foi a virada em direcao a Chi-
na. No século 3, mesmo com as crises dinasticas, a
sociedade chinesa continuava receptiva a vinda de
novas doutrinas do exterior (ZURCHER, 1959). O Bu-
dismo encontraria um espaco de didlogo amplo —e
de fato, ndo sé os budistas, como outras religides
orientais, tentariam migrar para a China, como foi o
caso também dos Judeus, dos Mazdeitas, Manique-
istas e Nestorianos.

Ao longo do século 4, pois, o Mundo Mediter-
ranico veria a ascensao do Cristianismo — permeada
de novos conflitos — e o desaparecimento, entre ou-
tros, dos monges indianos vestidos de acafrdo. Con-
tudo, o resgate dessa passagem histérica nos revela,
mais uma vez, o quao multifacetado era a vivéncia
religiosa dentro do Império Romano, levando-nos a
rever as concepcOes compartimentadas e restritivas
sobre a Histdria do Mundo Classico.
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BUDDHISTS IN THE MEDITERRANEAN
Abstract: In this essay, we will make a short list of
some evidence to allow us to understand the pas-
sage of Buddhist elements in the Roman Mediterra-
nean. As the scene of religious disputes, the Roman
world received the most diverse religions coming
from the East; and the Buddhist presence has been
identified and recognized by the authors of the pe-
riod, as we will demonstrate.

Keywords: Buddhism, Roman Empire, Religiosities.
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| UGARES DO SAGRADO NA CIDADE
POS-CLASSICA: LIBANIO E A REFORMA
DO PLETHRION DE ANTIOQUIA*

GILVAN VENTURA DA SILVA?!

Resumo: Na fase tardia do Império Romano,
verificamos uma reconfiguracao progressiva da pdlis
ou municipium, o que propicia a emergéncia daquilo
gue os autores tém, ha alguns anos, designado
como a cidade pds-cldssica, modalidade particular
de organizacdo civica que embora conservando,
em muitas localidades, o antigo contorno da
cidade helenistica e romana, sofre, a partir do
século 1V, transformacdes importantes do ponto
de vista econbmico, administrativo, religioso e
arquiteténico. Nesse artigo, temos por objetivo
discutir as transformacgdes ocorridas em Antioquia,
a metrdpole da provincia da Siria Coele, na segunda
metade do século IV, em especial no que diz respeito
ao aumento populacional devido a intensificacao
das correntes migratdrias no sentido campo-cidade,
o que exige das autoridades civicas aimplementacao
de reformas nos edificios publicos com a finalidade
de comportar a maior afluéncia de usudrios,
procedimento censurado por determinados

! Doutor em Histdria Econémica pela Universidade de S&o
Paulo, professor de Histéria Antiga da Universidade Federal
do Espirito Santo e bolsista produtividade 1-C do CNPq. No
momento, executa o projeto de pesquisa intitulado Protesto,
trabalho e festa na cidade pds-cldssica: a ocupagdo da rua
pela populagdo de Antioquia (séc. IV e V d.C.).
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segmentos da pdlis, receosos de que as alteragdes
no espaco urbano conduzissem a dessacralizagao
da cidade e de seus festivais, como vemos na Oratio
X, de Libanio, um manifesto contra a expansdo do
Plethrion pretendida pelo comes Orientis Proclo.
Palavras-chave: Antiguidade Tardia, Antioquia,
Libanio, Plethrion.

Quando tratamos ou falamos da Historia, ou
seja, de uma modalidade particular de reflexdao me-
tddica sobre a experiéncia humana visando a confe-
rir sentido a realidade pretérita, mas também a pre-
sente, € comum, nos meios académicos, atribuir-se
a escrita um papel determinante, como revela a
tendéncia, hoje mais enfraquecida do que outro-
ra, de se instituir uma clivagem absoluta entre uma
fase historica e uma pré-histérica da humanidade,
como se o advento da escrita tivesse sido capaz, por
ele mesmo, de reorientar todo o curso da historia.
Deixando de lado essa discussao, ndo menos rele-
vante quando se trata de assinalar, por um lado, a
continuidade dos processos sociais e, por outro, a
importancia da cultura material como testemunho

Hélade - Volume 2, Nimero 2 (Outubro de 2016)



DossIE: RELIGIOGES NO MUNDO ANTIGO

para a compreensdo/interpretacdo do passado,
vale a pena destacar que o surgimento de socieda-
des caracterizadas por um nivel maior de complexi-
dade, como aquelas que despontam na Mesopota-
mia e no Egito no decorrer do quarto milénio a.C.,
é dependente ndo apenas da escrita, no fundo uma
técnica mnemonica posta, de inicio, a servico das
elites governantes, mas também de todo um movi-
mento de reorganizacao espacial, de manipulacdo e
transformag¢do do meio ambiente num grau muito
mais intenso do que aquele observado durante o
Paleolitico e o Neolitico.

Ndo por acaso toda uma tradi¢cdo arqueoldgica
que remonta pelo menos a Gordon-Childe (1973)
qualifica a superacdo do Neolitico nos termos de
uma Revolucdo Urbana, ou seja, de um extenso
rearranjo das forgas politicas, sociais, econdmicas
e religiosas que desemboca, ao fim e ao cabo, na
fundacdo das cidades, desde entdao companheiras
inseparaveis do homem que assumem, ao longo do
tempo, um notavel protagonismo. De fato, atual-
mente as cidades concentram mais da metade da
populacdo do planeta, o que tem estimulado, em
especial nos paises emergentes, a formacdo nao
mais de metrdépoles, mas de megaldpoles, para de-
sespero das autoridades publicas, pois o aumento
da populagdao urbana, ao mesmo tempo em que
assinala o crescimento da economia e a maior es-
pecializacdo dos oficios e servigos, exige um investi-
mento crescente em infraestrutura e abastecimen-
to, o que nem sempre ocorre, gerando-se assim um
incobmodo descompasso, como aquele verificado
atualmente nos grandes centros urbanos, nos quais
se multiplicam os antagonismos e as zonas de fric-
¢ao (MONGIN, 2005, p. 15).

Considerando que as cidades, assim como tudo
aquilo resultante da acdo do homem no espaco e
no tempo, possui a sua propria historia, é virtual-
mente impossivel captar o ethos urbano ou a sua
esséncia, muito embora costumemos nos referir as
cidades com adjetivos que, ao exprimir apreco ou
desapreco, pretendem isolar o seu principal atribu-
to, como quando dizemos que determinada cidade
é “vibrante”, “moderna”, “sofisticada”, “conserva-

n o«

dora”,

”n

violenta”, “suja” e assim por diante. Dando
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prosseguimento as reflexdes da Escola de Chicago
acerca do impacto da concentracao populacional
nas metropoles contemporaneas, a investigacdo
sobre as cidades empreendida nas ultimas décadas
apresenta como denominador comum o confronto
com as concepgdes moralistas que identificam, nas
mutacdes da realidade urbana, um sintoma de ano-
mia, de desordem e de caos. Nesse sentido, os an-
tropdlogos, socidlogos, gedgrafos e urbanistas tém
preferido analisar a dinamica da cidade por meio da
pluralidade de performances dos seus habitantes,
seus dramas, suas redes de sociabilidade, suas es-
tratégias de sobrevivéncia, em conexao com a ma-
neira pela qual lidam com o territério circundante,
como se apropriam dele, o constroem e subvertem,
como o codificam, o interpretam e o representam,
conferindo assim ao espaco urbano intensa carga
emotiva, pois a cidade, dentre tantas outras fun-
¢des que cumpre, é também um repositdrio das
sensibilidades, dos prazeres e dos medos que expe-
rimentamos ao circular pelas suas ruas e pragas e
ao travar contato com os edificios e monumentos
(ROCHA; ECKERT, 2005, p. 86).

A cidade, na condicdo de entidade unitaria e
completa, € uma miragem, nao apenas pelo fato de
gue toda cidade se reparte numa pletora de sub ou
micro espacos — bairros, distritos, zonas, quartei-
rdes e similares —, mas também pelo fato de que a
maneira como os habitantes a percebem, a imagem
gue dela fazem, é igualmente multipla, multifaceta-
da, de acordo com as condi¢cdes socioeconémicas,
as preferéncias ou mesmo as crencas dos residen-
tes e dos eventuais visitantes, conclusao que nos
impede de eleger um Unico traco distintivo para
determinada cidade, qualquer que seja ele (LYNCH,
2006, p. 11). Artefato saturado de memdrias e fonte
inesgotavel de transformacdo, ao ser atravessada a
todo o momento pelos deslocamentos populacio-
nais, posto que constitui um polo de atracdo tanto
para os observadores ocasionais, como os turistas
e viajantes, quanto para aqueles em busca de me-
Ihores condicBes de vida, ou seja, os imigrantes de
todas as procedéncias, a cidade se oferece como
cenario incomparavel para o embate entre as forgas
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da tradicdo e as da mudanca, entre os discursos que
evocam os usos e costumes em prol da preservacao
da integridade civica e aqueles que, apoiados num
realismo e num pragmatismo impares, acreditam
ser necessdrio adaptar a cidade aos desafios dos
novos tempos, o que nao raro implica a reconfigu-
ragcao da paisagem, como demonstram as propostas
de reforma do espaco urbano, por vezes bastante
arrojadas.

Uma situagdao como essa, na qual passado e
presente, permanéncia e inovacdo se defrontam,
condicionando a formulagdo de diversos pontos de
vista sobre a cidade, é aquilo que desejamos explo-
rar nesse artigo tendo como referéncia o contexto
de Antioquia, a metrdpole da provincia da Siria Co-
ele, na segunda metade do século IV. Nosso propo-
sito é discutir o contetdo das reflexdes de Libanio,
a época o mais iminente orador de lingua grega de
todo o Império Romano, acerca da reforma do Ple-
thrion, o recinto no qual eram disputadas as provas
de luta (palé), pugilismo e pancracio,> modalidades
esportivas que integravam os Jogos Olimpicos de

2 Na sociedade greco-romana, a luta foi a primeira modalidade
esportiva de competicdo sem o uso de armas, encontrando-
-se ja presente na narrativa de Homero acerca dos jogos fune-
bres celebrados em honra de Patroclo. Nos Jogos Olimpicos,
havia duas modalidades de luta: a orthopalé ou stadaia palé,
na qual os competidores deveriam permanecer todo o tempo
de pé, sagrando-se vencedor aquele que primeiro derrubasse
0 oponente; e a katd palé, que admitia o combate no solo,
mas apenas por meio da aplicacdo de golpes e ndo de socos,
elemento caracteristico do pugilismo e do pancracio. O pugi-
lismo, modalidade esportiva que tinha Apolo como padroeiro,
transcorria por meio da troca de socos, razao pela qual os con-
tendores costumavam recobrir as maos com tiras de couro de
modo a sustentar a articulacdo do pulso e estabilizar os dedos.
Em época romana, os pugilistas passaram a adotar o caestus,
uma luva reforcada com ferro e chumbo, o que sem duvida
conferia ao esporte um carater letal. O pancrécio, por sua vez,
era uma combinagdo da luta com o pugilismo, admitindo-se
praticamente todo tipo de golpe, exceto morder ou inserir os
dedos e unhas nos olhos, nariz ou boca do adversario. Embo-
ra dispensasse o uso de luvas, o pancracio era considerado a
mais perigosa e ardua das competicOes, em especial devido
ao emprego de chutes. Informacdes suplementares sobre o
assunto podem ser encontradas nos verbetes de Paleologo in-
cluidos na obra de Andronikos et al. (2004, p. 175 e ss.).
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Antioquia,® num momento em que a cidade expe-
rimentava uma acentuada expansdao econdmica
e populacional, exigindo assim das autoridades a
ampliagao dos edificios publicos com a finalidade
de comportar a maior afluéncia de usudrios, pro-
cedimento censurado pelos segmentos mais con-
servadores da pdlis, receosos de que as modifica-
¢Oes arquitetonicas conduzissem a dessacralizagdo
dos festivais e, por conseguinte, da prépria cidade.
Para tanto, nos apoiaremos na Oratio X, Sobre o Ple-
thrion, enderegada a Proclo, o entdo comes Orien-
tis, que projetava expandir o edificio. A oracdo, se-
gundo Martin (1988, p. 215), teria sido composta
durante os preparativos para os Jogos Olimpicos de
384, periodo que coincide com o mandato de Pro-
clo.

kK

A chegada dos romanos a regido da Siria-Pales-
tina, no decorrer do século | a.C., logo colocou An-
tioquia na drbita de influéncia de Roma, acarretan-
do a deflagracdo de um conjunto de intervengdes
de modo a dotar a cidade de constru¢des adaptadas
ao modus vivendi romano. Tal operacao tinha sem
duvida por objetivo exprimir o controle de Roma so-
bre a capital do reino seléucida que, em tese, per-
manecia nas maos de Filipe I, um rei-cliente da Re-
publica. Por ocasido de uma vista a Antioquia, em
67 a.C., o proconsul da Cilicia, Quinto Marcio Rex,
entao encarregado dos interesses romanos na re-
gido, tomou providéncias para a construcdao de um
paladcio e de um hipddromo na ilha formada pelo
Orontes (DOWNEY, 1961, p. 140). Ja em 64 a.C., no

3 Ao tratarmos do pugilismo, da luta e do pancracio como mo-
dalidades esportivas, estamos pressupondo, naturalmente, a
existéncia, no Mundo Antigo, de um conjunto de atividades
Iudicas que poderiam ser reunidas sob a rubrica de esporte ou
desporto, vocabulos de inequivoca ressonancia contempora-
nea. Conforme argumenta Lessa (2008), muito embora gregos
e romanos ndo tenham cunhado uma palavra equivalente a
esporte, termos como dgon, athlos, gymnasion, certamen,
ludus e lusus exprimiam formas de interagdo marcadas pela
competitividade e pela agressividade, formas estas responsa-
veis por estreitar a coesdo social e consolidar principios éticos
e estéticos, fungdes amiude cumpridas pelos esportes na atu-
alidade.
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rastro da campanha do Oriente contra Mitridates,
o rei do Ponto, Pompeu determinou a reconstrugao
do bouleuterion, o recinto de reunides da curia mu-
nicipal, ao que tudo indica danificado por um terre-
moto (DOWNEY, 1963, p. 73). Em seguida, coube a
César implementar um programa de reformas mais
ambicioso mediante a construcdo de uma série de
edificios dentre os quais o mais famoso era o Kaisa-
rion.* Além disso, o projeto urbanistico de César in-
cluia a criacdo de um anfiteatro, de um aqueduto e
de um recinto para abrigar os banhos, nas encostas
dos Montes Silpios; o restauro ou inauguracdo de
um novo teatro e a reforma do Pantheon.

Na avaliacdo de Downey (1961, p. 156), a ex-
tensdo dessas reformas, executadas num intervalo
de tempo relativamente curto, indica o desejo ine-
quivoco de César em aumentar o prestigio de Roma
e ao mesmo tempo introduzir o estilo de vida dos
conquistadores na regido sirio-palestina, estratégia
de dominio continuada por Augusto,® quando An-
tioquia passou a deter um papel determinante no
cenadrio politico internacional, tanto na condicdo de
posto avancado de defesa da fronteira siria contra
a Partia quanto na de encruzilhada das mais impor-
tantes rotas comerciais do Império. Disso resulta
gue a cidade, na fase imperial, adquire um presti-
gio sem precedentes, como comprova a fundacao,
sob Augusto, de um ciclo de competi¢des locais que
em pouco tempo se converte nos Jogos Olimpicos
de Antioquia, um dos mais famosos festivais do
Império. A iniciativa foi financiada por Sosibio, um
notavel de Antioquia que integrava a corte de Au-
gusto. Quando do falecimento, Sosibio havia legado
seu patrimonio a cidade natal, determinando que

4 Erigido as margens do Parménio, na zona central da cidade,
o Kaisarion é considerado o mais antigo exemplar de basilica
romana nas provincias do Oriente (DOWNEY, 1961, p. 154).

> Sob Augusto, Antioquia recebeu um tratamento especial na
condi¢do de metropole da Siria, provincia imperial administra-
da por um legatus Augusti. O préprio imperador visitou a ci-
dade em duas ocasides, em 31-30 a.C., logo apds a vitdria em
Acio, e em 20 a.C., no decorrer de sua viagem a Grécia e a Asia.
Dentre as iniciativas imperiais que remontam a este periodo,
destacam-se a construcdo das Termas de Agripa, a fundacdo
de um novo bairro e a instalagdo, no teatro, de uma segunda
fileira de assentos (DOWNEY, 1961, p. 171-172).
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os rendimentos extraidos de suas propriedades fos-
sem empregados no financiamento de competi¢des
gue deveriam ocorrer a cada quatro anos, no més
de Hyperberetaios, ou seja, em outubro (MARTIN,
1988, p. 221).

Cedo, no entanto, os responsaveis por admi-
nistrar o legado de Sosibio passaram a desviar os
recursos, o que resultou na interrupgao dos Jogos.
Indignados, os cidadaos de Antioquia recorreram a
Claudio, que, em 43 ou 44, determinou a retomada
do festival e sua inclusao definitiva no calendario
civico (MAAS, 2001, p. 16). Na oportunidade, o im-
perador alterou também a periodicidade dos Jogos,
gue passaram a ser celebrados a cada cinco anos.
Todavia uma sequéncia de terremotos e incéndios
nas décadas seguintes impediu que os Jogos con-
servassem a regularidade, até que, em 175 ou 176,
Marco Aurélio decidiu suspendé-los como puni¢cao
ao apoio dos antioquenos ao golpe perpetrado por
Avidio Cdssio. Ao que tudo leva a crer, tdo logo Co6-
modo assumiu a purpura em lugar de Marco Auré-
lio, os cidaddos de Antioquia dirigiram ao novo so-
berano uma peticao solicitando o restabelecimento
dos Jogos Olimpicos e de outros festivais, bem
como a provisao de fundos para a sua realizacdo.
Notério entusiasta dos /udi e espetaculos, Comodo
se mostrou favoravel a demanda, emitindo um edi-
to no qual ordenava que a dotacdo proveniente da
heranca de Sosibio passasse a ser administrada pelo
tesouro municipal (demosion, cf. DOWNEY, 1939, p.
429). No mesmo edito, o imperador fixava um novo
calenddrio para os Jogos, que deveriam ser celebra-
dos a cada quatro anos por um periodo de vinte e
cinco dias, entre os meses de julho e agosto. A par-
tir de 181, os Jogos foram assim restabelecidos, as-
sumindo as principais caracteristicas pelas quais se-
rdo conhecidos mais tarde, no século IV, a despeito
do fato de Libanio queixar-se de algumas inovacdes,
segundo ele pouco recomenddveis, como veremos
a seguir.

K K K

Os Jogos Olimpicos de Antioquia eram um fes-
tival religioso em honra a Zeus organizado por um
colégio de trés magistrados — os ditos agonotetas
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— especialmente designados para a tarefa.® Dentre
esses magistrados, o mais importante era o alitar-
ca que, no decorrer do mandato, se convertia num
auténtico representante de Zeus, razao pela qual
era obrigado a observar alguns preceitos religiosos,
como, por exemplo, a proibicio de dormir sob um
teto ou numa cama, devendo passar as noites ao re-
lento, no patio do Kaisarion, acomodado sobre ta-
petes. O alitarca ostentava uma tunica branca orna-
da de ouro, calcava sanddlias igualmente brancas,
cingia uma coroa de rubis e pérolas e portava, nas
maos, um cetro de ébano (MARTIN, 1988, p. 222).
Na hierarquia dos Jogos, a segunda posicdo per-
tencia ao grammateus, o secretdrio do colégio dos
agonotetas, que fazia jus as honrarias prestadas a
Apolo. Assim como o alitarca, o grammateus reves-
tia uma tunica branca e portava uma coroa de ouro
macico sob a forma de folhas de louro. Como tercei-
ro e ultimo membro do colégio, havia o amphitales,
gue trajava uma tunica de seda branca e cingia uma
coroa de folhas de louros contendo a efigie de Zeus.
Em termos religiosos, o amphitales encontrava-
-se sob a protecdo de Hermes (DOWNEY, 1961, p.
231-232). Muito embora, em virtude dos recursos
provenientes do patrimonio de Sosibio, as magistra-
turas conectadas com os Jogos ndo constituissem
propriamente uma liturgia, ou seja, ndo exigissem
dos seus detentores uma contribuigdo em dinheiro
ou servicos, na Antiguidade Tardia a organizacdo do
festival ja havia assumido uma clara conotacao litur-
gica, e bastante onerosa por sinal, como revelam a
reparticdo dos encargos entre diversos agonotetas,
bem como a subvencao a eles concedida pelo impe-
rador (DOWNEY, 1939, p. 431).

® Muito embora alguns autores tenham sustentado que o si-
riarca, um dos lideres das assembleias provinciais, integrava o
colégio dos magistrados encarregados dos Jogos Olimpicos de
Antioquia, Liebeschuetz (1959) argumenta de modo bastante
convincente acerca do carater infundado de tal afirmagao. Se-
gundo o autor, o siriarca, na realidade, seria responsavel pela
organizagdo dos /udi (competi¢gdes de aurigas, performances
teatrais e cagadas do anfiteatro) que ocorriam anualmente,
por ocasido das assembleias provinciais, oferecendo tais espe-
taculos as dezessete cidades da Siria, e ndo a Antioquia ape-
nas. A siriarquia seria, portanto, cumprida em outro contexto
que ndo o dos Jogos Olimpicos. Em razdo dos custos elevados
da liturgia, o siriarca costumava contar com apoio dos fundos
imperiais.
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A época de Sosibio, o programa dos Jogos com-
portava concursos atléticos — luta, pugilismo, pan-
cracio, corrida —, campeonatos musicais, represen-
tacdes cénicas e disputas no hipddromo. Segundo
uma tradicdao conservada por Malalas (Chron. 10,
249), o repertério de competicbes seria mutatis
mutandis o mesmo adotado em Elis, pois os antio-
quenos teriam comprado aos pisanos, que controla-
vam o santudrio de Olimpia, o direito de reproduzir
0 mesmo programa desportivo. A narrativa, a bem
da verdade, é digna de pouco crédito, embora nos
permita aferir o valor atribuido pelos sirios a tra-
dicdo helénica. Como propde Liebeschuetz (1959,
p. 125), os Jogos de Antioquia, mesmo tendo sido
instituidos sob o dominio romano, foram reconhe-
cidos durante muito tempo como um festival de ori-
gem grega até que, no século 1V, ao incorporarem
as cacadas do anfiteatro (uenationes), passaram a
exibir um matiz claramente hibrido. Outra inovagao
contemporanea teria sido a admissao de criancgas e
adolescentes no banquete de encerramento, algo
que Libanio reputava como indecoroso por esti-
mular a corrupgdo da juventude (MARTIN, 1988, p.
212). Os atletas que participavam dos Jogos eram
amiude profissionais recrutados nos territorios da
Bitinia, I6nia e Egito, dentre outros atraidos pelo
desejo de gldria, mas também pela distribuicao de
prémios em dinheiro (PETIT, 1955, p. 125 ss.).’

A reorganizacdao dos Jogos Olimpicos por Co-
modo deu ensejo a construcao de diversos edificios,
a comegar pelo Xystds, uma pista de atletismo dota-
da de cobertura e assentos para o publico. Situado
nas imediagdes do templo de Atend e dos banhos
publicos conhecidos como “Termas de Cémodo”,

7 Na época helenistica e imperial, o tempo da modesta coroa
de louros entregue aos vencedores das competi¢des ja havia
sido definitivamente superado, uma vez que as cidades pas-
saram a conceder aos atletas prémios sob a forma de bens,
dinheiro ou isengbes, o que contribuiu sobremaneira para a
profissionalizacdo do esporte, com destaque para a luta, o
pancracio e o pugilismo. Surgia assim a figura do atleta pro-
fissional, do competidor itinerante que se deslocava de uma
cidade para outra em busca de fama, mas também de riqueza.
Esses atletas costumavam se agrupar em associagdes profis-
sionais (collegia), recebendo inclusive apoio financeiro do im-
perador (KYRKOS, 2004, p. 306-307).
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0 Xystds continha também um templo dedicado a
Zeus. Como as finais das competicdes atléticas e a
cerimonia de premia¢do ocorriam em Dafne, subur-
bio distante cerca de 8 km de Antioquia, no senti-
do sul, havia, no local, um estadio dedicado a Zeus
Olimpico (Olympiakon) que teria sido reconstruido
ou redecorado por Diocleciano a guisa de tributo a
sua divindade tutelar, devocdo que levou inclusive
o imperador a assumir, nos Jogos de 300, o cargo
de alitarca (PETIT, 1955, p. 136; DOWNEY, 1961, p.
326).

Além do Xystds e do estddio de Zeus Olimpi-
co, o terceiro edificio associado diretamente aos
Jogos de Antioquia era o Plethrion, cuja construcao
remontava ao governo de Didio Juliano, em 193,
tendo sido inaugurado, muito provavelmente, nos
Jogos de 196.% O Plethrion foi construido para abri-
gar as disputas de luta, pugilismo e pancracio que
outrora, segundo Malalas (Chron. 12, 290), acon-
teciam no teatro. As etapas classificatérias dessas
modalidades transcorriam por cerca de um més, ao
passo que as semifinais eram realizadas numa tar-
de (PETIT, 1955, p. 126). Desejando um local mais
apropriado para as competi¢des, a populacdo soli-
citou ao imperador recursos para a constru¢ao do
Plethrion, instalado nas proximidades do Kaisarion,
do Xystds e das Termas de Cbmodo, num terreno
antes ocupado pela residéncia de um decurido ju-
deu. O Plethrion original contava decerto com ins-
talacGes modestas, abrigando apenas duas fileiras
de assentos de pedra para os treinadores, patronos
e autoridades, o que, no século IV, foi considerado

8 Quando constatamos o empenho de imperadores como
Claudio, Cébmodo, Didio Juliano e Diocleciano na manutencgdo
dos Jogos Olimpicos de Antioquia, inclusive com a construgdo
de edificios para abrigar as competicGes atléticas, torna-se
muito dificil concordar com a afirmacdo de Kyrkos (2004, p.
310) segundo a qual os romanos desprezavam o atletismo e
os costumes atléticos dos helenos. Dificil também é sustentar
o argumento de que os Jogos Olimpicos experimentaram, na
época imperial, uma sensivel decadéncia pelo fato de os ro-
manos nado “estarem em posicdo de dar novo alento ao ideal
atlético helénico”. Se os romanos fossem tdo refratarios aos
Jogos Olimpicos, certamente estes nao teriam permanecido,
em Antioquia, até 520.
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insuficiente, motivo pelo qual o edificio passou por
ampliacOes sucessivas. A primeira delas data de
332, quando Argirio, certamente na condi¢dao de
alitarca, patrocinou a duplicacdo dos assentos. Qua-
tro anos depois, em 336, Fasganio, tio de Libanio,
empreende uma nova reforma, duplicando uma vez
mais a capacidade do edificio. Em virtude dessas
intervengdes, o publico se torna mais numeroso e
diversificado. Por fim, em 384, Proclo decide am-
pliar o Plethrion uma vez mais, o que leva Libanio
a pronunciar a sua Oratio X, na qual se posiciona
abertamente contra a decisdo (DOWNEY, 1939, p.
435-436). Embora ndo tenhamos como avaliar o
efeito da opinido do orador sobre as acdes de Pro-
clo ou da boulé, corresponsavel pela administracao
da cidade, o fato é que a reforma, ao que parece,
nao se concretizou.

k ok ok k

O principal argumento empregado por Libanio
contra a expansdo do Plethrion diz respeito a perda
do carater sagrado do recinto, resultado direto de
uma politica de admissao indiscriminada de pes-
soas de extracdo social inferior — rapazes em idade
escolar, escravos, trabalhadores manuais e deso-
cupados — que vinha se delineando desde a época
de Argirio. De acordo com o orador (Or. X, 4-8), as
competi¢des que ocorriam no Plethrion eram outro-
ra cercadas de uma venerac¢do digna dos mistérios,
0 que se traduzia num respeito incondicional aos
atletas, sendo as provas acompanhadas em profun-
do siléncio. Perante uma assisténcia pouco nume-
rosa, era muito mais facil para o alitarca exercer sua
autoridade, corrigindo, pela forca do seu bastado, os
eventuais excessos. A explicacdo de Libanio para
esse carater solene do edificio repousa nas suas di-
mensdes fisicas: como o Plethrion era entdo menor,
0 acesso a ele era mais dificil, permitindo uma sele-
¢do mais criteriosa dos espectadores, a exemplo do
que acontecia nos rituais de iniciagdo aos mistérios,
nos quais prevaleciam o siléncio e a discricdo. Em-
bora fossem ovacionados pela multiddo, satisfeita
em participar das competi¢des, Argirio, Fasganio
e Proclo teriam sido responsaveis por introduzir a
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hybris num recinto colocado sob a protecdo de
Zeus, algo equivalente, segundo o sofista, a uma
auténtica profanagao (Or. X, 15).

Na opinido de Libanio (Or. X, 18-20), antes de
pretender uma nova expansao do Plethrion, Proclo
deveria remover 0s anexos e recompor 0s assentos
originais, assim como procediam os médicos ao ex-
tirpar do corpo humano as excrescéncias. Tal atitu-
de, ao exprimir o zelo e a reveréncia para com Zeus,
seria muito mais condizente a alguém que, como
Proclo, dizia-se devoto dos deuses. Todavia, segun-
do Libanio, para devolver ao Plethrion sua antiga
estrutura seria necessario romper com a multidao e
seguir as recomendagdes das pessoas integras, algo
gue o comes Orientis ndo parecia inclinado a fazer,
uma vez que sua politica edilicia, consubstanciada
na abertura de ruas e na construgdo de porticos,
banhos e mercados, teria sido bem recebida pe-
los habitantes, que o louvavam por ter convertido
Antioquia em uma grande cidade. Para Libanio, ao
pretender a reforma do Plethrion, Proclo ndo acres-
centava valor a pdlis, mas antes a desonrava, acen-
tuando a degradacgdo iniciada por Argirio. A fim de
adular o populacho, Proclo equiparava um edificio
sagrado ao Teatro de Dioniso, palco dos mimos e
das pantomimas que tanto irritavam o orador, con-
trariando assim as normas ancestrais (Or. X, 23-5).
Na raiz do problema, Libanio identifica o afluxo de
imigrantes para Antioquia, o que teria provocado
um subito aumento da populacdo e exigido a re-
modelacdo da paisagem urbana com o propdésito
de acomodar os recém-chegados, muitos deles em
busca de uma vida melhor. Contrariado com tal situ-
acdo, argumenta (Or. X, 25-27):

Eu preferiria que nossa cidade ndo devesse o
crescimento de sua populacdo as catastrofes
qgue ocorrem alhures; que cada cidade pudes-
se conservar seus proprios cidadaos. [...] Mas
se essas pessoas [i. é, os imigrantes], expulsas
de seus lares pelo infortunio, se precipitaram
aqui [em Antioquia] em massa, ndo é necessa-
rio que esse teatro [i. é, o Plethrion] seja toma-
do de assalto. Ndo é justo que buscando refu-
gio entre nds eles ameacem o0s nossos Jogos
Olimpicos. Que os refugiados vindos de alhu-
res se instalem aqui, isso eu o desejo, mas sem
produzir uma corrupc¢do adicional a etapa da
festa cuja realizagdo comporta um alto grau de
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solenidade. Outrora as pessoas que ocupavam
0s assentos originais ndo eram unicamente os
habitantes da cidade. Estes eram numerosos,
pois ndo houve época na qual nossa cidade
nao tivesse muitos habitantes. No entanto,
aqueles que vinham assistir este espetaculo
ndo eram mais numerosos do que se convinha.

Prevendo um futuro sombrio para os Jogos em
virtude da expansao do Plethrion, acrescenta com
amargura Libanio (Or. X, 35-36):

Mesmo que digam alguns que o que Proclo fez
ao Plethrion lhe rendera muitos dentre os mais
magnificos elogios, ele devera dar-se por feliz
se ndo encontrar alguém que o maldiga. Eu
sei até onde irdo essas maldi¢es, quando o
Plethrion tiver afundado nesta maré, quando a
multidao, repartida em facgbes, ultrapassar os
limites do bom direito que acredita existir em
ambos os lados, sustentando alguns e sendo
sustentada por outros; e quando os punhos se
erguerem por toda parte, quando os clamores
invadirem a cidade inteira, e quando alguns
chegarem mesmo aos gritos. Entdo os ancidos
gue virem isso apds terem visto as cerimonias
de outrora, como ndo se lamentardo eles de
uma mudanca tao profunda e o que ndo dirao
esses amantes dos verdadeiros Jogos Olimpi-
cos?

Libanio, ao se opor a reforma do Plethrion, o
faz num momento em que a pdlis se encontra em
plena expansdo, como sugerem as referéncias con-
tidas em seus panegirico de 356, no qual exalta a
efervescéncia de Antioquia, consubstanciada numa
intensa atividade de fundacdo ou restauro de edifi-
cios publicos e privados (Oratio XI, 227). Ao mesmo
tempo, verifica-se aquilo que os gedgrafos costu-
mam designar como conurbacdo, ou seja, a tendén-
cia de as grandes cidades absorverem as menores
em virtude do crescimento populacional, como
vemos ocorrer com Gindaro, uma cidade satélite
incorporada a Antioquia em meados do século IV
(LIEBESCHUETZ, 1972, p. 99). Sabemos também
gue Antioquia, no tempo de Libanio, atraia indivi-
duos das mais distintas categorias sociais, fossem
eles camponeses provenientes das aldeias sirias
ou estudantes oriundos das demais provincias do
Oriente (SALIOU, 2000, p. 809; CRIBIORE, 2007).
Disso resulta que a cidade contava, nos séculos
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IV e V, com uma populacdo entre 300 e 500 mil
habitantes, estimativa bastante elevada para os pa-
drdes da Antiguidade.’ De fato, Antioquia costuma-
va ser celebrada como “a grande”, figurando entre
as quatro maiores cidades do Império, ao lado de
Roma, Constantinopla e Alexandria (WILKEN, 1983,
p. 3). Naturalmente que tais proporcbes, embora
pudessem, em certos casos, estimular o ufanismo
de seus habitantes, em outros configuravam um
grave problema, pois, como assinala Zetterholm
(2003, p. 29-30), na fase imperial tanto o sistema
de armazenamento e distribuicdo de agua quanto
a rede de esgotos de Antioquia eram precarios, o
que favorecia os surtos regulares de enfermida-
des, tais como tuberculose, variola e sarampo, cuja
disseminacao era agravada pela alta concentragao
populacional. Terremotos e incéndios, por sua vez,
eram frequentes, o que tornava a conservagao da
infraestrutura urbana uma empresa onerosa. Esses
fatores, combinados, impunham a Antioquia um rit-
mo intenso de transformagdes, pois ndao apenas a
populacdo se renovava a cada dia, mas a propria ci-
dade, em termos materiais e espaciais, era obrigada
a se reinventar a fim de enfrentar os desafios a ela
impostos. Em face de uma situacdo como essa, ndo
nos causa surpresa que alguns setores da populagao
reagissem a mudanca continua da cidade, repleta
de estrangeiros que, muito naturalmente, ndo com-
partilhavam das tradi¢des do lugar, convertendo-se
assim em elementos inoportunos, inconvenientes
e, no limite, responsaveis pela degradagao da pdlis,
de seus edificios e festivais, como sublinha Libanio.

O descontentamento de Libanio com a propos-
ta de reforma do Plethrion nao deve ser interpre-
tado, a principio, como mero preconceito de um
conservador contra a suposta invasdo de sua cida-
de por refugiados e imigrantes que ameacavam a
integridade de Antioquia, mas antes como evidén-
cia da polarizagdo entre grupos que, possuindo vi-
sOes distintas acerca da pdlis, propunham solug¢des

9 A estimativa de 300 mil habitantes “livres” (eleutheroi) para
Antioquia nos é transmitida por Diodoro Siculo, um autor do
século | a. C. Outros autores, considerando a expansao da ci-
dade na época tardia, tém sugerido um contingente superior a
300 mil pessoas, o que ndo configura nenhum absurdo. Sobre
0 assunto, consultar Downey (1958) e Zetterholm (2003).
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igualmente distintas para uma realidade bastante
complexa. Nessa dinamica que opunha os recém-
-chegados aos residentes poderiamos enxergar,
sem muita dificuldade, um processo de discrimina-
¢do dos outsiders pelos estabelecidos, como certa
vez propuseram Elias & Scotson (2000) num en-
saio de aguda percepcdo sociolégica. No entanto,
nao devemos tomar a elite citadina como um bloco
homogéneo que, compartilhando da mesma repre-
sentacdo da cidade, do seu passado, presente e fu-
turo, fosse capaz de se alinhar numa ampla ofensiva
contra os imigrantes com o propdsito de neutralizar
o suposto efeito destrutivo das acbes destes ulti-
mos sobre um patrimonio cultural tido como supe-
rior. Pelo contrario, ndo apenas Proclo, na condicao
de comes Orientis, mas também membros da oli-
garquia municipal, dentre os quais um dos familia-
res de Libdnio, demonstravam ter outra compreen-
sao sobre como lidar com o subito crescimento da
populacdo, pretendendo, ndo a manutencdo de um
arranjo espacial excludente e obsoleto, mas a reali-
zacdo de intervencdes visando a adequar o espaco
urbano ao fluxo crescente de usuarios, mesmo que
isso significasse, aos olhos de alguns, um atentado
as tradicbes da pdlis. No caso especifico do Ple-
thrion, o principal temor de Libanio era o abandono
da conexdo entre as competi¢des esportivas e o cul-
to a Zeus Olimpico, na medida em que os especta-
dores tenderiam a reproduzir, num lugar sagrado,
o comportamento indigno que costumavam adotar
no Teatro de Dioniso, com a agravante de que as
claques teatrais, em Antioquia, eram amiude pro-
tagonistas de disturbios e sedicdes frequentes, algo
gue, podemos supor, constituia um motivo a mais
de preocupacdo para o sofista.*

A énfase de Libanio na dissociagdo entre a fun-
cdo original do Plethrion e a atitude do publico que,
ignorante do carater religioso das competicdes, se
mostraria inclinado ao excesso e a algazarra, po-
deria constituir um exemplo daquilo que alguns
autores descrevem nos termos de uma seculariza-
¢do propria do final da Antiguidade, ou seja, um

10 para maiores detalhes sobre a atuagdo potencialmente con-
flitiva das claques teatrais em Antioquia, consultar Browning
(1952).
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esvaziamento das caracteristicas pagds da socie-
dade greco-romana, a comecar pelos espetaculos
e festivais, o que teria permitido aos cristdos fre-
guenta-los sem perigo de serem contaminados pela
pompa diaboli (REBBILLARD; SOTTINEL, 2010; LIM,
2012). Uma conclusdo como essa, no entanto, nao
nos parece de todo adequada, mais ndo fosse pelo
fato de replicar, sob outro registro, a prépria visao
de mundo contida nas fontes, eivadas de juizos de
valor, como vemos na Oratio X. Acerca da reforma
do Plethrion, nada parece sugerir um desejo deli-
berado de aviltamento das caracteristicas religiosas
do edificio, cuja reforma é concebida e implemen-
tada por agentes pagdos. Em segundo lugar, embo-
ra ndo tenhamos como precisar a crenca daqueles
gue se dispunham a acompanhar as competicdes,
sabemos que os festivais pagdos e judaicos de An-
tioquia, a exemplo da Maiuma, da Caliopeia e das
comemorag¢des do Rosh-hd-shand, o Ano Novo ju-
daico, costumavam reunir extensos contingentes da
populacdo, incluindo os cristdos, que, nesse aspec-
to, se mostravam muito pouco dispostos a coope-
rar com o labor pastoral executado pelas liderancas
eclesiasticas (SOLER, 2006). Caso os ludi e os fes-
tivais fossem desprovidos de qualquer conotagdao
religiosa, dificilmente os pregadores cristdos teriam
despendido tanto tempo e energia em rotula-los
como uma invencao diabdlica.

O problema nado nos parece residir, como su-
gere Libanio, na perda da sacralidade dos Jogos ou,
em outras palavras, na sua profanagao, mas no ape-
go do sofista a uma visdo estdtica e harmonica de
Antioquia que ndo levava em conta a complexida-
de e o dinamismo da realidade urbana. Além disso,
ao mesmo tempo em que elegia o outro — no caso,
os imigrantes — como responsavel pela ruptura das
normas ancestrais, Libanio reforcava os codigos da
exclusdo espacial, procedimento que, como alerta
Bauman (2006), talvez ndo seja o mais recomenda-
do quando se trata de gerir os impasses caracteris-
ticos da vida urbana. Na medida em que a cidade e,
em especial, as metrépoles, suscitam tanto a mixo-
filia, a propensao para o contato com pessoas estra-
nhas, fonte de criatividade e de inovagao, quanto a
mixofobia, isto é, a resisténcia a esse mesmo con-
tato devido a ameaga potencial representada pelos
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desconhecidos, é possivel que as multiplas imagens
da cidade se ajustem grosso modo a estas duas ati-
tudes primarias, com o consequente rebatimento
na configuracdo do espaco, capaz de nos revelar
como os individuos e grupos lidam com a proximi-
dade fisica que a cidade fatalmente proporciona. Os
apelos de Libanio, se talvez tenham sido bem suce-
didos em evitar a reforma do Plethrion, nao foram
decerto capazes de restituir ao edificio a sua forma
original, anterior ao século 1V, algo impensdvel para
uma cidade que havia muito ja fizera sua opgdo pela
mixofilia, da qual as prédicas de Jodo Criséstomo
constituem evidéncia mais do que suficiente.’

SACRED PLACES IN THE POST-CLASSICAL CITY:
LIBANIUS AND THE REFURBISHMENT OF THE

‘PLETHRION’ OF ANTIOCH

Abstract: In the Later Roman Empire, there was a
progressive reconfiguration of the polis or municipum,
what favored the emergence of the post-classical
city, as some scholars have been proposing in the
last years. The post-classical city was a particular
type of civic organization that, although keeping in
several localities the ancient shape of the Hellenistic
and Roman town, underwent important economic,
administrative, political, religious and architectural
changes from the fourth century A.D. onwards. In
this article, we aim to discuss the changes that
took place at Antioch, the metropolis of the Syrian
province, in the second half of the fourth century
A.D. We highlight the increase of the population
owing to the intensification of the migration from
the rural to the urban area, what required the
renovation of some public buildings in order to
host more spectators. Such decision was severely
criticized by some citizens, who used to think that
the alterations in the city could desecrate Antioch
and its festivals, as we can see in the Oratio X, by
Libanius, a manifesto against the enlargement of the
Plethrion devised by Proclo, the comes Orientis.
Keywords: Late Antiquity, Antioch, Libanius,
Plethrion.

11 Acerca da critica de Jodo Crisdstomo as relacdes estreitas
mantidas por membros da sua congregacdo com adeptos de
outras crengas, especialmente os judeus, que costumavam
movimentar Antioquia por ocasido da celebragao dos festivais
judaicos, consultar Silva (2011).
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O FESTIVAL DO RISO NAS METAMORFOSES
DE APULEIO: UM ARQUETIPO DE FESTIVAL
GRECO-ROMANO? APLICACAO DE UMA
ABORDAGEM POLITETICA

BRAULIO COSTA PEREIRA!

Resumo: No presente trabalho, apresenta-se
uma andlise do episédio do Festival do Riso nas
Metamorfoses de Apuleio (Il, 31 — Ill, 18) a luz
da abordagem politética demonstrada por Jon
W. Iddeng para a definicdo e classificacdo dos
festivais greco-romanos. Pretende-se demonstrar
como Apuleio, ao descrever um festival que se
acredita completamente ficticio, utilizou-se de seus
conhecimentos e experiéncias pessoais do que seria
um festival para a construcdo do episédio, criando
assim um modelo arquetipico de festival greco-
romano. O Festival do Riso apresentaria, portanto,
caracteristicas centrais dos festivais greco-romanos
como sdo definidos por Iddeng (2012).
Palavras-chave: Apuleio, Metamorfoses, Festival do
Riso, festival greco-romano
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INTRODUGAO

No final do segundo e inicio do terceiro livro das
Metamorfoses de Apuleio encontra-se uma curiosa
narrativa: o personagem principal, Lucio, é convida-
do durante um banquete a participar de um festival
religioso a ser realizado no dia seguinte na cidade
de Hipata, onde ele se encontrava hospedado. Lucio
aceita a oferta sem maiores questionamentos e, ja
bébado, volta acompanhado de um escravo a casa
de seu anfitrido, Mildo. Na entrada da casa, Lucio
se depara com trés homens fortes que parecem es-
tar forgcando a porta e, supondo que eram ladrdes,
inicia um combate. Tendo conseguido matar os trés
estranhos, ele entra na casa e é recebido por sua
amante Fotis, que também é uma criada de Mildo.
Lucio, exausto, adormece (Met II, 31-32).

No dia seguinte, magistrados vao até a casa
de Mildo e levam Lucio para ser julgado pela mor-
te de trés cidaddos (Met lll, 1). Primeiramente, ele
é levado até o tribunal, no Férum de Hipata, mas
o clamor das pessoas que queriam acompanhar o
julgamento e consideravam o espaco muito peque-
no para seu numero faz com que os magistrados o
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levem ao teatro da cidade. Ao longo do caminho,
Lucio se sente como uma vitima sacrificial e repara
gue toda a cidade o acompanha com curiosidade e,
0 que é mais estranho, aparentemente gargalhando
(Met 111, 2).

Chegando ao teatro, depois que todos se aco-
modam, Lucio é formalmente acusado por um dos
magistrados, e em seguida profere um discurso em
sua propria defesa, admitindo ter cometido o cri-
me, mas argumentando que o fizera para defender
a casa de seu anfitrido (Met Ill, 3-6). Os magistrados
ndo sao convencidos, e, supondo impossivel que
apenas um homem tivesse dado cabo de trés jovens
fortes, determinam que Lucio seja submetido a tor-
tura para revelar a identidade de seus cumplices (o
escravo que o acompanhara havia desaparecido). O
desespero de Lucio chega ao seu auge quando duas
mulheres, dizendo serem parentes dos homens
mortos, trazem consigo os corpos dos falecidos, co-
bertos por uma mortalha. Os magistrados exigem
que Lucio retire a mortalha para que todos vejam a
gravidade do crime e, inspirados pela revolta, pos-
sam proceder a tortura com renovada tenacidade.
Quando Lucio retira a mortalha, descobre, para sua
surpresa, que em lugar de corpos verdadeiros havia
ali trés grandes odres de vinho vazios e perfurados
nos mesmos lugares em que Lucio julgava ter enter-
rado a espada nos corpos dos trés bandidos (Met
1, 7-9).

Nesse momento todos os que até entdo se-
guravam o riso comegam a gargalhar abertamente
(Met 1ll, 10). Consternado, Lucio é levado de vol-
ta para casa por Mildo, que explica que a situacao
toda fora uma brincadeira, uma encena¢dao que
fazia parte do Festival do Riso. Os cidaddos de Hi-
pata estdo muito satisfeitos com a participacdo de
Lucio em sua celebragdo e chegam a dizer que farao
uma estatua em sua homenagem — préstimo que
Lucio prontamente recusa (Met Ill, 11). Mais tarde,
Fotis esclarece os detalhes do ocorrido, explicando
gue sua patroa Panfila — uma feiticeira, e esposa de
Mildo — havia enfeiticado por engano os odres de
vinho, conferindo-lhes vida. A intengao original de
Panfila era seduzir com magia um jovem rapaz, e
para isso ela pedira a Fotis que lhe trouxesse fios de
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seu cabelo. Falhando nessa tarefa, Fotis trouxe pe-
los retirados dos odres para ndo voltar para casa de
maos vazias. O feitico que atrairia o jovem acabou
“atraindo” os odres, e por isso eles tentavam entrar
na casa de Mildo (Met IIl, 13-18).

O Festival do Riso é um episédio intrigante nas
Metamorfoses de Apuleio. A natureza peculiar da
narrativa, que trata de um evento, em principio,
muito diferente de qualquer festival de que se te-
nha noticia na Antiguidade, levou os estudiosos a
interpretar essa passagem a partir de diferentes
pontos de vista. Tradicionalmente, sdo feitos diver-
sos paralelos entre este episddio e outras passagens
das Metamorfoses: somos tentados a comparar o
Festival do Riso e o Festival de isis (Met. XI), assim
como o julgamento de Lucio parece ser revisitado
nos livros dedicados a Cupido e Psiqué (Met. IV-VI),
nos quais a protagonista, também marcada pela
curiosidade que |Ihe causaria a ruina, é submetida
a um julgamento perante os deuses igualmente re-
alizado num teatro. Ha também interpretac¢des que
escapam ao texto das Metamorfoses e enxergam na
passagem uma referéncia a vida do préprio Apuleio,
que também teve de se defender publicamente de
acusacoes feitas a ele. P.G. Walsh considera o episo-
dio uma pardédia do procedimento e dos discursos
legais tipicos (WALSH, 1970, p. 58).

Algumas narrativas presentes nas Metamorfo-
ses tém valor como descri¢cdes de eventos religiosos
da Antiguidade. No entanto, o Festival do Riso ndo
costuma ser analisado por essa chave de interpreta-
¢do, talvez pelo fato de os estudiosos entenderem
a passagem como completamente ficticia: ndo ha
registro de nenhum festival dedicado ao deus Riso
na Tessalia, e a prépria existéncia de uma divindade
como essa na religido grega é questionavel. Embo-
ra haja referéncias a personificacdes do Riso como
divindade em alguns textos classicos?, é pouco pro-
vavel que o Risus descrito por Apuleio tenha sido
verdadeiramente cultuado. Mesmo assim, existe
um interesse na peculiaridade do Festival e nas des-
cri¢es feitas por Apuleio ao longo da narrativa —

2\/eja-se a mengao feita por Plutarco ao culto de Gélos (F€Awg),
o Riso, em Esparta, na vida de Licurgo (Lyc. 25.2)
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como a comparacdo de Lucio a uma vitima levada
para o sacrificio — que parecem remeter a uma at-
mosfera de religiosidade quando submetidas a um
olhar detido.

Um dos mais antigos trabalhos a abordar o Fes-
tival do Riso com a intengao de tratar da religiosi-
dade do evento é o artigo de 1919 de D. S. Robert-
son, A Greek Carnival, que apresenta o Festival do
Riso como um evento possivelmente baseado nas
Hilaria, festival dedicado a Atis e Cibele. O autor
reconhece a série de elementos presentes no epi-
sodio que caracterizariam um festival de ares carna-
valescos ocorrido na primavera, ainda que nao seja
possivel determinar com exatiddo que a inspiracao
principal do Festival do Riso tenha sido as Hilaria.
Ele também considera Lucio um pharmakds, um
bode expiatério que, apesar de estrangeiro, era pro-
ximo o bastante da comunidade para carregar seus
pecados.

Parece correto, no entanto, concluir que a
histéria é baseada num verdadeiro festival de
primavera, que Apuleio (ou seu modelo grego)
podem ter eles préprios testemunhado, e que
esse festival incluia (1) a conduc¢do de um Phar-
makos ao redor da cidade; (2) uma falsa luta,
na qual um adversario foi morto; (3) uma la-
mentacdo; (4) a revelagdo de que a vitima ndo
estava morta e (5) a oferta publica de honras
ao vencedor ou a vitima revivida.?

Essas nocbes sdo retomadas por Thomas
Habinek, que enxerga o Festival do Riso como parte
de um rito de passagem que se estende por diver-
sos festivais ao longo da narrativa (HABINEK, 1990,
p. 53-55). Mais recentemente, Stavros Frangoulidis
demonstrou a possibilidade de encarar o Festival do
Riso como um ritual de integracdo a comunidade,
indo de encontro a nogao de que Lucio seria um
pharmakds:

3 “It seems fair, however, to conclude that the whole story is
based on a real spring festival, which Apuleius (or his Greek
model) may themselves have witnessed: and that this festival
included (1) the leading of a Pharmakos round the town; (2)
a sham-fight in which one adversary was killed; (3) a lamenta-
tion; (4) the revelation that the victim was not dead, and (5)
the public bestowal of honours on the victor or on the revived
victim” (ROBERTSON, 1919, p. 115).
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Meu objetivo no que se segue é confrontar a
visdo prevalente do Festival do Riso como um
ritual de expiagdao e argumentar em vez disso
que a narrativa de Met. 3.1 — 12 representa
um tipo de ritual de integracdo encenado no
teatro. Nesse espaco publico, Lucio e todos os
outros participantes atuam na performance de
papéis rituais, cujo resultado leva ndo a sua ex-
pulsdo da comunidade de Hipata, mas antes a
uma proposta de integracdo a ela.*

O presente texto se insere nessa tentativa de
resgatar o carater religioso do Festival do Riso, mas
sem tentar reconhecer nele elementos de um fes-
tival em particular que poderia ter-lhe servido de
modelo. Pelo contrario, pretendo argumentar que
o Festival do Riso é na verdade mais facilmente en-
tendido pelo seu cardter abstrato e universal: ele
seria a reunido de uma série de elementos presen-
tes em diversas celebracdes festivas religiosas, fruto
da tentativa de Apuleio de criar um festival religioso
qgue ndo se baseasse necessariamente num festival
pré-existente, mas que possuisse caracteristicas
que tornassem a narrativa verossimil quando anali-
sada por esse ponto de vista. O Festival do Riso aca-
ba se tornando, acidentalmente, um testemunho
daquilo que Apuleio entendia como um arquétipo
de festival greco-romano, apresentando alguns dos
elementos mais centrais e recorrentes dessas cele-
bracdes.

A nocdo de arquétipo de festival greco-romano
gue uso em minha analise se baseia na classificacao
feita por Jon W. Iddeng (2012) dos elementos cen-
trais e periféricos presentes nos festivais greco-ro-
manos. O texto de Iddeng se vale de uma aborda-
gem politética para determinar o que é um festival
greco-romano, listando uma série de caracteristicas
presentes nesses festivais que ndo sao considera-
das nem suficientes, nem necessarias para que um

4 “My aim in what follows is to counter the prevailing view of
the Laughter Festival as a scapegoat ritual and argue instead
that the narrative of Met. 3.1-12 represents a kind of integra-
tion rite enacted in the theatre. In this public space, Lucius and
all other participants engage in the performance of ritual roles,
the outcome of which leads not to his expulsion from the
Hypatan community, but rather to a proposal for integration
into it” (FRANGOULIDIS, 2002, p. 178).
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dado evento seja considerado um festival, mas que
ainda assim s3ao amplamente reconhecidas como
caracteristicas mais ou menos tipicas dos festivais
greco-romanos.® A andlise do episddio se pautard
em determinar quais dessas caracteristicas podem
ser encontradas no Festival do Riso. Essa analise,
aliada a nocado de que o episddio &, de fato, uma fic-
cdo de Apuleio, permitird determinar que o Festival
do Riso é uma abstracdo que reflete os elementos
tipicos de um festival da Antiguidade.

CONSIDERA§6ES PRELIMINARES

Para que nossa analise do episddio possa ser
feita, é preciso, primeiramente, reforcar o carater
ficticio do Festival do Riso. Dentro da narrativa, o
primeiro ponto em que se pode questionar a rea-
lidade do evento é a prdpria divindade a qual ele é
dedicado. O deus Risus nao aparece como divindade
em praticamente nenhum outro texto da literatura
latina. Uma consulta rapida a um dicionario de
latim normalmente sé resultard nos sentidos mais
comuns de “risus, -us” presentes na lingua latina
— ou seja, “riso”, “piada” ou “objeto de escarnio”.
Alguns dicionarios mencionam a personificacdo do
Riso como divindade justamente nas Metamorfo-
ses. Por fim, ha ainda uma referéncia a deificacao
do Riso presente num epigrama funebre dedicado
a Plauto, como nos é relatado por Aulo Gélio nas
Noctes Atticae (I, 24)°. Porém, como afirma Regine

> |ddeng define a abordagem politética como “one in which a
category or class is defined in terms of a broad set of criteria
that are neither necessary nor sufficient, but with a certain
number of defining characteristics, where none of the fea-
tures has to be found in each member of the category.” “(uma
abordagem) na qual uma categoria ou classe é definida com
um conjunto amplo de critérios que ndo sdo nem necessarios
nem suficientes, mas que contém um certo nimero de carac-
teristicas definidoras, nos quais nenhum dos tragcos precisa
ser encontrado em cada um dos membros da categoria™ (ID-
DENG, 2012, p. 13).

& “Postquam est mortem aptus Plautus, Comoedia luget
Scaena est deserta, dein Risus, Ludus locusque
Et Numeri innumeri simul omnes conlacrimarunt.”

“Depois que Plauto encontrou sua morte, a Comédia chora
O palco estd deserto, e entdo o Riso, 0 Jogo e a Brincadeira
E as Métricas iniUmeras, todos, a um s6 tempo, choraram”
(As tradugBes neste artigo sdo todas de minha autoria).
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May, essa deificacdo do Riso, assim como a personi-
ficacdo dos metros plautinos no mesmo epigrama,
€ apenas um recurso literario utilizado para a cria-
¢do de um oximoro, no qual o préprio Riso esta cho-
rando a morte de Plauto: “Neste epigrama, o Riso
ndo é uma deidade existente, mas uma inven¢do
literdria ad hoc ndo muito séria, que ndo deve ser
encarada seriamente como um deus.”’

Deixando-se a esfera da religiosidade romana,
encontram-se em biografias de Plutarco referéncias
ao deus MAwg (Gélos), uma personificacdo do riso
enquanto divindade, cuja estatua teria sido ergui-
da por Licurgo, em Esparta. Outras fontes sugerem
gue essa divindade faria parte da comitiva de Dioni-
so. De qualquer forma, ndo se pode afirmar que tal
deus seja a mesma divindade apresentada na nar-
rativa de Apuleio.

Por fim, informacGes presentes no préprio
texto confirmam a ideia de que o Festival do Riso
ndo seria baseado em nenhuma outra festividade:
a prépria Birrena, parente de Lucio que o convida
ao festival, diz especificamente que “Amanhd have-
ré um Festival estabelecido desde os primeiros dias
desta cidade, o qual somente nos entre os mortais
dedicamos ao Riso, o mais sagrado dos deuses, com
um ritual alegre e rejubilante”® (o grifo é meu). As-
sim, o préprio Apuleio ja nos oferece a pista de que
o Festival do Riso s6 acontece em Hipata. Outras
comemoracles de natureza semelhante ou cultos
prestados a personificagdes do Riso em outros lo-
cais da Grécia ndo teriam relacdo com esse episo-
dio, segundo a ldgica do préprio texto.

Também é preciso determinar até que ponto
Apuleio poderia ser considerado uma autoridade
em termos de religido greco-romana. Além da refe-
réncia mais ébvia, sua Apologia, em que o autor se
defende das acusac¢des de ter seduzido sua esposa

7“In this epigram (...) Risus is not an existing deity, but a none-
too serious ad hoc literary invention, not to be taken seriously
as a god” (MAY, 2006).

8 “’Solemnis’ inquit ‘dies a primis cunalibus huius urbis con-
ditus crastinus aduenit, quo die soli mortalium sanctissimum
deum Risum hilaro atque gaudiali ritu propitiamus’”(Met. I,
31).
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com artificios magicos — e acaba demonstrando seu
conhecimento profundo sobre magia — podemos
citar a passagem algo maldosa de Agostinho, que
se refere a Apuleio como “sacerdote da provincia”,
dando a entender que Apuleio teria ocupado um
cargo importante na hierarquia sacerdotal da Africa
Proconsular (mas que esse teria sido seu Unico car-
go publico de importancia, apesar de toda sua arte
magica)®.

Assim, é seguro afirmar que um festival religio-
so criado por Apuleio, mesmo sendo ficticio, apre-
sentaria caracteristicas tipicas daquilo que uma
autoridade no assunto consideraria um festival gre-
co-romano tipico.

ANALISE DO FESTIVAL DO RISO E SEUS
ELEMENTOS RELIGIOSOS ESSENCIAIS

Procedendo finalmente a analise, é preciso
abordar o episddio do Festival do Riso buscando
identificar os elementos religiosos determinados
por lddeng para a classificacdo de um evento como
festival greco-romano arquetipico. Ao analisarmos
um festival dessa maneira, é a presenca de uma
quantidade considerdvel desses elementos (chama-
dos por Iddeng de essential features, “caracteristi-
cas essenciais”) que o aproximaria de um festival
greco-romano arquetipico.

9 “Apuleius enim, ut de illo potissimum loquamur, qui nobis
Afris Afer est notior, non dico ad regnum, sed ne ad aliquam
quidem ijudiciariam rei publicae potestatem cum omnibus suis
magicis artibus potuit peruenire, honesto patriae suae loco
natus, et liberaliter educatus, magnaque praeditus eloquen-
tia. An forte ista, ut philosophus, uoluntate contempsit, qui
sacerdos prouinciae pro magno fuit ut munera ederet, uena-
toresque uestiret, et pro statua sibi apud Oeenses locanda, ex
qua ciuitate habebat uxorem, aduersus contradictionem quo-
rundam ciuium litigaret?” Ep. CXXXVIII, 19. “Quanto a Apuleio,
pois, para falarmos sobretudo dele, que sendo africano é mais
conhecido a nds africanos, com todas as suas artes magicas
ndo pdde chegar ndo digo ao poder, mas nem sequer a ocu-
par algum cargo publico judiciario, mesmo tendo nascido no
berco nobre de sua patria, tendo recebido educagao liberal e
sendo dotado de grande eloquéncia. Ou acaso dirdo que des-
prezou essas coisas de sua propria vontade por ser filésofo
aquele que, mesmo sendo sacerdote da provincia, tinha em
grande conta fazer espetdculos, dar vestimentas a gladiado-
res, e que litigou com alguns cidadao de Oea, cidade da qual
viera sua esposa, para que se erigisse |d uma estatua sua?”
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O primeiro elemento apresentado por Iddeng
para identificar os festivais é o seu cardter ciclico.
Um festival tipico, portanto, acontece com certa pe-
riodicidade, que normalmente sé pode ser atestada
por testemunhos literdrios ou por entradas em ca-
lendarios religiosos. Esses periodos variam, haven-
do festivais que se realizavam anualmente, a cada
dois anos ou a cada quatro anos. Festivais atipicos
podem ndo ser recorrentes ou apresentarem um in-
tervalo muito maior (como as celebragdes seculares
em Roma). No caso do Festival do Riso, é possivel
identificar sua recorréncia anual por meio da fala de
um dos magistrados que tenta consolar Lucio apds
o julgamento. “Pois esse festival, que publicamente
celebramos com solenidade a cada ano em honra
do Riso, o mais grato deus, sempre floresce com
uma nova inven¢do.”*°

Festivais greco-romanos também aconteciam
num local especifico, contendo um ponto focal de
celebracdo. O Festival do Riso passa facilmente pelo
primeiro crivo, ja que, como ja foi demonstrado, a
fala de Birrena deixa claro que a celebragdao sem-
pre ocorria em Hipata, e em nenhum outro lugar. O
ponto focal ja exige um pouco mais de elaboracao.

Em principio, ndo parece haver um ponto fo-
cal claro para o Festival do Riso, devido a natureza
aleatdria de alguns dos acontecimentos narrados: é
facil tentar entender o teatro de Hipata como ponto
focal, mas é preciso lembrar que, dentro do texto,
o julgamento teria sido realizado normalmente no
tribunal, ndo fosse pelo apelo do povo. “Com os
magistrados ja tendo se sentado a elevada tribuna
e o pregoeiro publico pedindo siléncio, de repente
todos a uma so voz, por conta do grande numero
de pessoas, que criava o perigo de esmagamento
devido a grande densidade, pediram que tdo gran-
de julgamento fosse levado ao teatro”*!. Dito isso,

10 “Nam lusus iste, quem publice gratissimo deo Risui per an-
nua reuerticula sollemniter celebramus, semper commenti
nouitate florescit” (Met Ill, 11).

11 “lamque sublimo suggestu magistratibus residentibus, iam
praecone publico silentium clamante, repente cuncti consona
uoce flagitant, propter coetus multitudinem, quae pressurae
nimia densitate periclitaretur, iudicium tantum theatro redde-
retur” (Met lll, 2).
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porém, é possivel supor que esse clamor popular
também fosse parte da farsa do julgamento, e que o
ponto focal do ritual fosse costumeiramente o tea-
tro. Afinal, que melhor lugar para se prestar culto
ao deus Riso do que o lugar onde comédias sdo re-
presentadas?

Um festival também precisa ser publico, aberto
em algum grau aos que queiram participar (embora
muitos possam apresentar momentos de celebra-
¢do reservados apenas aos iniciados), e estd inti-
mamente ligado ao sentimento de comunidade de
uma dada populacdo. No Festival do Riso, isso fica
bastante claro, mais uma vez, com a ajuda da fala
de Birrena. Afinal, um evento que s6 acontece em
Hipata e do qual sé participam os moradores da ci-
dade (com excecdo de convidados como Lucio) cer-
tamente ajuda a reforgar os lagos da comunidade.

Mais do que isso, a natureza do elemento es-
trangeiro desse festival (o préprio Lucio) é relem-
brada ao longo da narrativa. O discurso de acusagao
proferido por um dos magistrados faz questao de
mencionar que Lucio é um estrangeiro. “Tendes en-
tdo um réu manchado por tantos assassinatos, um
réu preso em flagrante, um réu estrangeiro. Senten-
ciai, pois, com firmeza um estrangeiro pelo crime
que VOs vingarieis severamente mesmo contra um
de vossos concidaddos”*?. Tais consideragdes refor-
¢am o sentimento de comunidade, além de sugerir
as ja referidas interpretacdes do episédio como um
rito de expiacdao, sendo Lucio um bode expiatério
estrangeiro, ou como um rito de iniciacdo a comu-
nidade, com Lucio recebendo honras dos cidadaos
apos o julgamento.

Um festival também tinha um programa ritual
gue deveria ser seguido por seus celebrantes. Se-
gundo lddeng, os elementos presentes nesse pro-
grama ritual incluiriam: os proprios celebrantes
(pensando-se sobretudo nos sacerdotes e autori-
dades que conduzem o rito); um sacrificio; oracGes
aos deuses; um banquete; exibicdo e tratamento

12 “Habetis itaque reum tot caedibus impiatum, reum coram
deprensum, reum peregrinum. Constanter itaque in hominem
alienum ferte sententias de eo crimine quod etiam in uestrum
ciuem seueriter uindicaretis” (Met Ill, 3).
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extraordindrio de objetos de culto; procissoes; e ati-
vidades performaticas, como pecas de teatro, jogos
e competicoes.

Este talvez seja o elemento essencial dos fes-
tivais arquetipicos mais dificil de se encontrar no
Festival do Riso. Nao que a narrativa nao mostre os
elementos do programa ritual ja listados, mas é di-
ficil afirmar que tais acontecimentos faziam parte
de um programa do Festival do Riso a ser execu-
tado em todas as celebragdes. Como garantir que
todo ano um estrangeiro seja levado a pensar que
cometeu um triplo homicidio? Como supor que o
estrangeiro em questao sera escoltado até o teatro
sem nenhuma tentativa de fuga? E pouco provavel
gue todos os elementos rituais do Festival do Riso
se dessem da mesma maneira o tempo todo. Mas
é possivel afirmar que a variagdo era justamente a
Unica caracteristica essencial para o programa ritual
do Festival do Riso. Afinal, como o préprio magis-
trado disse a Lucio no trecho ja citado, o festival pa-
recia “sempre florescer com uma nova inveng¢do”. E
o fato de ndo ser sempre igual ao ano anterior que
torna esse festival aprazivel ao deus Riso. Nenhuma
piada resiste a repeticdo constante.

Mesmo assim, s6 o que temos é o relato dessa
edicdo do festival. E, sendo ele um evento ficticio,
é nessa edicdo que devemos nos concentrar para a
analise. Assim, o sofrimento de Lucio parece apre-
sentar boa parte dos elementos de um programa
ritual arquetipico. Os celebrantes sdo os préprios
magistrados da cidade, que presidem ao julgamen-
to, além de Lucio, na qualidade de convidado espe-
cial; Lucio também é uma vitima sacrificial, de acor-
do com seu proprio testemunho: “E tendo enfim
perambulado por todas as ruas, sou conduzido de
canto em canto - a maneira daquelas procissées em
que as ameacas dos maus pressdgios sGo expiadas
com vitimas lustrais e sacrificios animais levados
por toda parte - e sou levado ao forum e ao tribunal
da cidade.”®* — na mesma passagem ja se nota como

13“Tandem pererratis plateis omnibus, et in modum eorum
quibus lustralibus piamentis minas portentorum hostiis cir-
cumforaneis expiant circumductus angulatim, forum eiusque
tribunal astituor” (Met IlI, 2)
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o ritual contou também com uma procissao; as ati-
vidades performaticas seriam, obviamente, a farsa
do julgamento de Lucio, e possivelmente a luta con-
tra os odres de vinho. Os demais elementos listados
exigem mais boa vontade do leitor: as ora¢des aos
deuses ndo sdo encontradas com tanta facilidade, a
nao ser que se considerem os discursos, tanto dos
magistrados como de Lucio, uma espécie de oracao
no sentido etimoldgico do termo (talvez as constan-
tes risadas dos participantes fosse uma espécie de
louvor a divindade?); também ndo se reconhecem
objetos de culto especificos, como estatuas do deus
Riso, e seria forcoso considerar os odres de vinho
como referéncias a Dioniso — muito embora haja
estatuas no teatro onde se da o julgamento de Lu-
cio, e 0 magistrados tenham mencionado sua inten-
¢do de dedicar uma estatua ao forasteiro; ndo ha
tampouco banquetes durante a celebracdo, a ndo
ser que consideremos o jantar na casa de Birrena,
onde Lucio é convidado a participar do ritual.

O ultimo elemento essencial apresentado por
Iddeng é o cardter religioso da celebragdo. Um festi-
val é considerado como tal porque ocorre dentro da
esfera religiosa de uma comunidade — comemora-
¢Oes de carater secular, como festas de aniversario
e reunides familiares mais simples se afastam do ar-
quétipo de festival greco-romano. Certamente, com
o que foi visto até aqui, é bastante ébvia a natureza
religiosa do Festival do Riso, que recebe esse nome
por ser dedicado a uma divindade especifica, ainda
que ficticia.

CONCLUSAO

Diante do que foi apresentado, fica claro que
o Festival do Riso se encaixa perfeitamente no ar-
quétipo de festival greco-romano delimitado por
Iddeng com o auxilio da abordagem politética.

O Festival do Riso se torna também um epi-
sodio muito interessante quando colocado em
contraste com outros pontos da obra, nos quais é
possivel reconhecer o eco de outras passagens. O ja
mencionado texto de Habinek aponta para a ligagao
existente do ponto de vista narrativo entre os trés
festivais representados no romance - o Festival do
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Riso, o Festival de Corinto e o Festival de [sis -, que
parecem funcionar como ritos de passagem para o
protagonista.

Ha ainda diversas mencgoes intertextuais pre-
sentes no episddio, muitas delas comparando o
protagonista a figura de Sinon, um dos grandes
mentirosos da literatura latina, responsavel direto
pela queda de Troia, segundo a Eneida de Virgilio.
Os discursos de Lucio e de Sinon, suas comparagoes
com figuras de sacrificio e alguns tragos tipicamente
épicos sutilmente apresentados por Apuleio nesse
episédio permitem esse interessante estudo com-
parativo, aprofundado por Ellen Finkelpearl no livro
Metamorphosis of Language in Apuleius: A Study of
Allusion in the Novel.

Essas observagdes sao feitas no intuito de ilus-
trar a riqueza literaria presente no Festival do Riso,
gue de certa forma explica o relativo siléncio dos
estudiosos no que tange as suas caracteristicas his-
téricas e religiosas. Quando se aborda uma narrati-
va tdo patentemente ficticia e fantasiosa, qualquer
tentativa de encontrar dados historicos relevantes
parece temerosa. Mas, embora o Festival do Riso
dificilmente possa oferecer grandes contribui¢des
guanto ao entendimento das praticas religiosas es-
pecificas da Tessdlia, ou da Grécia como um todo,
ele abre as portas para uma observag¢ao da menta-
lidade religiosa. Se ndo ha como levar ao pé da le-
tra as descricGes das etapas do Festival, certamente
podemos inferir através dele aquilo que se espe-
ra de um festival. A narrativa se mostra, portanto,
como a idealizacdo de uma pratica religiosa, criada
pela mente de um homem capaz nao sé de refletir
com propriedade sobre os aspectos mais elementa-
res dessa pratica, mas também de apresenta-los de
maneira a fazer da narrativa um poderoso monu-
mento literdrio, repleto de referéncia intra e extra-
textuais e camadas de interpretacao.

A guisa de conclusio, é possivel retomar o que
Iddeng fala em seu texto sobre os objetivos de um
festival greco-romano: um festival arquetipico for-
talecia os ideais de uma comunidade; era capaz de
unir seus participantes, muitas vezes através da ex-
clusdo de um elemento estrangeiro; e era, por fim,

Hélade - Volume 2, Nimero 2 (Outubro de 2016)



DossIE: RELIGIOGES NO MUNDO ANTIGO

uma fonte de divertimento para todos os envolvi-
dos. Tanto o Festival do Riso quanto o préprio ro-
mance de Apuleio, em suas caracteristicas religiosas
e literarias, cumprem esses papéis.

THE FESTIVAL OF LAUGHTER IN APULEIUS’
METAMORPHOSES: AN ARCHETYPE OF
GRAECO-ROMAN FESTIVAL? APPLICATION OF A
POLYTHETIC APPROACH

Abstract: In this paper, we analyze the Festival of
Laughter in Apuleius’ Metamorphoses (I, 31 — I,
18) through the polythetic approach used by Jon
W. Iddeng to define and classify graeco-roman
festivals. We intend to demonstrate how Apuleius’
description of a fictitious festival shows the author’s
own knowledge and personal experiences of what
constitutes a festival, thus creating an archetype
of graeco-roman festival. The Festival of Laughter
presents, therefore, central features of graeco-
roman festivals as defined by Iddeng (2012).
Keywords: Apuleius, Metamorphoses, Festival of
Laughter, graeco-roman festival
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PARA ALEM DA DICOTOMIA POLITEISMO
X CRISTIANISMO: UM ESTUDO DE CASO

SOBRE A RELIGIAO ROMANA EM LIVROS
DIDATICOS BRASILEIROS

JORWAN GAMA DA COSTA JUNIOR?

Resumo: Ainda que de forma incipiente no Brasil,
a religido romana tem sido tema de debate nos
circulos de discussdes sobre a Antiguidade. Trata-
se de um conceito com variadas possibilidades
de interpretacdo e com uma multiplicidade de
caracteristicas. Sendo assim, este artigo objetiva,
em um primeiro momento, apresentar a atualidade
desta discussdao assim como definir alguns aspectos
basicos da religido romana a luz das discussdes
tedricas que envolvem a histdria dos conceitos. Em
um segundo momento, busca-se identificar se estas
caracteristicas basicas definidas pela historiografia
atual sdo aplicadas na escrita histérica dos livros
didaticos brasileiros aqui analisados.

Palavras-chave: Religido Romana,

Livros didaticos, Histéria dos conceitos.

Antiguidade,

! Doutorando em Histéria pelo PPGH-UNIRIO. Mestre em
Histéria Comparada pelo PPGHC-IH-UFRJ. Atualmente leciona
em escolas do Ensino Basico das redes publicas e privadas de
ensino do Rio de Janeiro.
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Este artigo versa a respeito da construgdo da
escrita histérica sobre a religido romana em exem-
plares de livros didaticos brasileiros. Busca-se, so-
bretudo, analisar a imagem da religido romana
criada nas paginas de trés exemplares de livros di-
daticos. Sua analise permitird compreender se tal
imagem estd de acordo com as recentes producoes
historiograficas académicas, se permite entrever os
principios dos instrumentos normativos que regem
a educacdo nacional e, por fim, se permite ao aluno
guestionar e criticar o préprio mundo em que vive,
abrindo caminho para uma sociedade na qual as
diferentes praticas religiosas sejam reconhecidas e
respeitadas.? Assim, evidencia-se a pertinéncia, de-
fendida nestas pdginas, do estudo da Antiguidade
nos dias atuais, associada, principalmente, ao estu-
do da histdria dos conceitos, uma vez que questio-
no se a religido romana apresentada nos exempla-
res aqui estudados é tratada conceitualmente. Para
integrar o corpus documental desse artigo, foram
selecionados trés livros didaticos voltados para o

2 Este trabalho, portanto, segue as preocupacdes de renoma-
dos pesquisadores do ensino de histdria, como Circe Bitten-
court (2009).
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Ensino Médio e de grande circulacdo nas escolas do
Rio de Janeiro. Todos os exemplares fizeram parte
do Plano Nacional dos Livros Didaticos® e estdo a
venda em grande parte das livrarias nacionais.

A ATUALIDADE DA HISTORIA ANTIGA,
ALTERIDADE E O USO DE CONCEITOS

Nos ultimos anos, as cidades brasileiras tém
convivido com episddios constantes de intolerancia
religiosa, que muitas vezes sdo destaques nas pagi-
nas policiais dos principais jornais da cidade e, em
outras tantas ocasides, sdao apenas esquecidos ou
sequer divulgados. A ndo percepcao do outro en-
quanto um elemento cultural que faz parte de uma
sociedade diversa pode ser associada a violéncias
de todos os tipos, inclusive a religiosa.*

A situacdo apresentada acima é justamente o
contrario do que pregam os instrumentos norma-
tivos que regem a educacdo nacional, quais sejam:
a Constituicdo Federal de 1988; os Parametros
Curriculares Nacionais do Ensino Médio; e a Lei
de Diretrizes e Bases da Educacdao Nacional. Esses
instrumentos sdao categdricos ao afirmarem que o
processo de ensino e aprendizagem no Brasil deve
pautar-se pela preocupagado premente de formacgao
de um cidaddo ativo na sociedade brasileira que
fosse capaz de identificar, valorizar e, sobretudo,
respeitar as diferencas interpessoais nos campos
politico, cultural e religioso.> Uma sociedade que

3 Ressalto que este artigo foi escrito durante a divulgacdo dos
livros aprovados pelo PNLD 2017. Importante frisar que os
trés exemplares ndo se configuram como elementos constan-
tes no mesmo PNLD, tendo em vista os anos das edi¢des ana-
lisadas. Também ressalto que o PNLD especifico para o Ensino
Médio é definido pela terminologia PNLEM, que utilizarei ao
longo deste artigo.

4Recorro aos escritos de Stuart Hall (2005) e Marc Augé (1999)
para quem a alteridade e a identidade de uma sociedade sé
podem ser entendidas em conjunto.

> Conforme pode ser visto nos Parametros Curriculares Nacio-
nais para o Ensino Médio “Isso implica o reconhecimento das
diferengas e imediatamente a aceitagdo delas, construindo-se
uma relagdo de respeito e convivéncia, que rejeita toda forma
de preconceito, discriminagdo e exclusdo; e na valorizagdo de
si mesmo como sujeito responsdvel pela construgdo da Histo-
ria; no respeito as diferengas culturais, étnicas, religiosas, po-
liticas, evitando-se qualquer tipo de discriminagdo” (BRASIL,
PCNEM, 2000 p. 12)
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respeite e conviva com as diferencas deveria ser
tema transversal das disciplinas escolares, princi-
palmente das ciéncias humanas e, em especial, da
histdria enquanto disciplina.

No cendrio imaginado pela legislacdo educa-
cional, os grupamentos humanos deveriam ser re-
presentados como resultado de um processo que
os levou a formacdo de suas especificidades politi-
cas, culturais e religiosas. E justamente nesse Ulti-
mo campo que este trabalho se aloca, tendo como
mola propulsora deste artigo a questdo: como é re-
presentada a religido romana em alguns exemplares
de livros didaticos nacionais? Depreende-se, assim,
gue este trabalho engloba discussdes a respeito do
ensino de Histéria Antiga no Brasil, a relacdo entre
academia e as salas de aulas na educac¢do basica e,
por fim, a produgado historiografica dos livros dida-
ticos.

Por muito tempo, os historiadores que estu-
davam a Antiguidade Classica receberam a pecha
de inertes e neutros dentro da producdo historio-
grafica nacional, nas ultimas décadas, contudo, o
trabalho de grupos de pesquisa voltados para a An-
tiguidade tem se destacado tanto nacional quanto
internacionalmente.® A qualidade dos trabalhos de-
senvolvidos pelo LHIA-UFRJ e por outros centros de
pesquisa universitarios pode ser comprovada pelos
constantes intercambios feitos com especialistas es-
trangeiros e com as publicacdes, cada vez mais pro-
ficuas, de revistas especializadas em Antiguidade.
Sendo assim, nas uUltimas décadas o Brasil viu seu
numero de doutores especializados em Antiguida-
de aumentar consideravelmente. No entanto, seria
possivel perceber este desenvolvimento académico
nos livros didaticos de Histéria?’ Diretamente asso-
ciada a essa pergunta surgem outras duas: o estudo

6 O livro “A busca do Antigo” (BELTRAO, C. et al. 2011) con-
ta com a contribuicdo de pesquisadores internacionais como
José D’Encarnacdo e Lynette Micthell, o que demonstra a pro-
funda ligacdo das pesquisas nacionais com centros de pesqui-
sa europeus.

70 baixo nimero de especialistas em Antiguidade foi um dos
maiores obstaculos na correta elaboragdo de livros didaticos,
conforme notou Gilvan Ventura da Silva (2001, p. 19-24).
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da Antiguidade, como apresentado nos exempla-
res aqui analisados, contribui para a formacgao de
um aluno que consiga pensar criticamente o mun-
do atual? Seria a Antiguidade uma boa ferramenta
para um estudo que pudesse desvelar as variadas
possibilidades de se pensar e de se expressar no
mundo atual? Ambas as questdes sao diretamente
associadas ao ambiente da educac¢do basica, uma
vez que integram, a partir da Antiguidade, o conteu-
do escolar com o mundo em que o estudante vive.

Segundo Lynette Mitchell (2011, p. 135), a An-
tiguidade nos permite estudar ndo apenas o que
seria proximo de nds, mas justamente o oposto. A
partir da alteridade, distante no tempo e no espa-
¢o, poderiamos criticar nossa prépria identidade e
os elementos que dela fazem parte, assim como
elaborar questées que permitem uma melhor com-
preensao do nosso mundo atual. O uso moderno
da Antiguidade, indicado por Mitchell, aponta para
a necessidade de repensar e analisar os conceitos
empregados para interpreta-la, uma vez que eles
estdo profundamente influenciados pelos contex-
tos histdricos sob os quais foram formados. Nesse
sentido, o livro didatico, segundo Pedro Paulo Fu-
nari (2004), seria de grande valia, pois faria a ponte
entre academia e sala de aula, permitindo a proble-
matizacdo dos conceitos, afastando o risco do ana-
cronismo na construcdo do conhecimento histérico
escolar.

Necessario ressaltar que o livro didatico nao
serve apenas como um mero transportador do co-
nhecimento académico para dentro da sala de aula.
Ainda que ele tenha que estar em harmonia com as
contribuicdes da academia, ele supera esse papel.
Um livro didatico deve ser o elemento que permite
ao aluno construir um conhecimento e problema-
tizar tanto o mundo em que vive quanto as fontes
historicas com que se depara em seu cotidiano.?
Tanto na questao da construgao de um conheci-
mento histérico que partisse de problematizacoes

8 Circe Bittencourt (2015, p. 71 e 72) alerta para outras duas
outras facetas do livro didatico: enquanto uma mercadoria
de grande valor no mercado editorial nacional e, sobretudo,
como depositarios dos contetdos escolares.
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para o questionamento do mundo em que vive,
guanto na relacdo entre academia e sala de aula, a
Antiguidade teria grande relevancia, ainda mais se
levada em consideracdo os aspectos tracados acima
por Lynette Mitchell. Parto do conceito de Republi-
ca para exemplificar esta relacdo. Enquanto forma
de governo do Brasil, alguns aspectos fundamentais
de uma Republica ja sdo conhecidos de um aluno
do ensino médio, dentre os quais se encontra a elei-
¢do para cargos politicos. O termo, em si, ja é co-
nhecido pelo estudante, dando a ele a sensacdo de
proximidade com a Republica Romana.® Contudo,
essa republica apresenta idiossincrasias que as di-
ferenciam do cotidiano republicano brasileiro com
o qual o aluno esta mais familiarizado. Portanto, a
partir do conceito de Republica Romana, o aluno
pode problematizar o mundo em que vive, cons-
truindo conhecimento ao reconhecer os limites, as
semelhancas e diferencas entre duas tipologias de
republica. Desse modo, os riscos de anacronismo
no ensino de histéria no Ensino Médio seriam mi-
nimizados.

Nas relagdes entre a construgdo do conheci-
mento historico e o anacronismo, Nicole Loraux de-
fende que o historiador deve assumir o risco de ser
anacroénico e tentar, ao maximo, identifica-lo a pon-
to de minimiza-lo, reconhecé-lo e controla-lo para
que ele ndo invalide sua producgao historiografica.
Evita-lo completamente seria, na visdo da autora,
uma tarefa quase impossivel. O presente pode e
deve ser a mola propulsora da problematica na qual
se baseara o trabalho historiografico, contudo, ela
ndo deve ser a Unica mola. Seria necessario, em se
tratando de um estudo dos conceitos, a percepcao
de como os termos eram apreendidos e difundidos
por nossos antepassados, a fim de que suas preo-
cupacdes também formem a rede problematica
que permeard as paginas escritas pelo historiador.
Nas palavras da prépria autora, “E preciso saber ir
e vir, e sempre se deslocar para proceder as neces-
sarias distincdes” (LORAUX, 1992, p. 64). No caso

° A sensagdo de proximidade/conhecimento do alunado em
relacdo a Republica Romana (e mesmo a histéria de Roma
como um todo) é causada, em grande parte, pela divulgacdo
do tema pela mass media, seja por meio de jogos eletronicos,
filmes ou séries que abordam o cotidiano romano.

Hélade - Volume 2, Nimero 2 (Outubro de 2016)



DossIE: RELIGIOGES NO MUNDO ANTIGO

do historiador da Antiguidade, esse distanciamento
de seu objeto de estudo seria um fator a mais de
complexidade na escrita historiografica, definindo a
Antiguidade como um campo proficuo para compa-
racdes e analogias indispensdveis a construcdo do
conhecimento. Lancar perguntas do passado para
os problemas do presente — e ndo o contrario, con-
forme se dedicam os historiadores profundamente
influenciados pelo presentismo — diminuiria o peso
do anacronismo na producdo historiografica, se-
gundo Loraux (1992, p. 64).

A relacdo entre conceitos e sociedade também
é fundamental na obra de Reinhardt Koselleck. Para
ele, ndo ha possibilidade de se explicar uma socie-
dade sem a utilizagdo/explicacdo dos conceitos que
a permeiam. Para o autor, sem os conceitos comuns
ndo hd sociedade. Ndo se pode pensar, contudo,
gue um conceito encerra em si mesmo apenas um
significado, ou ainda que ele possa ser utilizado por
nds com a mesma ideia com a qual foi utilizado no
momento de sua formag¢do. Um conceito, para ser
visto assim, tem que ter um cunho politico-social,
ser (por vezes) generalizante e (sempre) polissémi-
co (KOSELLECK, 2006).

Seguindo na mesma linha de raciocinio, Paul
Veyne definiu que conceitos sdao como invariantes
histdricos, ou seja, termos utilizados em contextos
distintos, sem alteragcdes morfoldgicas, mas com
grande diferenciagdo em sua semantica. Dessa for-
ma, os invariantes de Veyne permitem analisar as
peculiaridades dos fatos histéricos, que ndo deixam
de apresentar sua faceta singular mesmo que de-
finidos por termos que, a primeira vista, sdo gene-
ralizantes (VEYNE, 1983). Sem a apresentacdo con-
ceitual, tornar-se-ia impossivel realizar a explicacao
historica, uma vez que os fatos existem apenas em
termos abstratos, sendo necessaria sua conceitua-
¢do para o seu entendimento. Assim como para Ko-
selleck, para Veyne a relagdo entre conceitos, fatos
e teoria politica e social é fundamental para a cons-
trucdo da ciéncia histérica (VEYNE, 1983).

Um conceito seria para Veyne, portanto, a
constante que permitiria o historiador trabalhar
diferentes contextos histdricos ao longo do tem-
po. Tal constante, contudo, seria acompanhada de

Hélade - Volume 2, Nimero 2 (Outubro de 2016)

variaveis que permitiriam especificar a respeito de
qual imperialismo, e.g., dentre tantos que existi-
ram, aquele historiador faz referéncia.

No que tange ao ensino da histéria de Roma,
a utilizagdo do termo imperialismo, principalmente
nos livros didaticos, deveria vir acompanhada das
caracteristicas especificas daquele processo histori-
co, como sua longa duragao, a variedade de agdes
romanas para conquistar um territério, as diferen-
¢as entre os processos de conquista no Oriente e
no Ocidente e as multiplas tipologias de resisténcia
a conquista romana. Desse modo, o imperialismo
ndo seria visto como um processo natural, mas sim
uma construcao humana. Estabelecido esse proces-
so, o conceito de imperialismo ganharia profundi-
dade histérica, uma vez que seria alocado tempo-
ralmente, o que propiciaria a diferenciacdao entre
o imperialismo romano e o imperialismo britanico
moderno, por exemplo. A utilizacdo dos conceitos,
invariantes pela natureza cientifica de sua produ-
¢do, e suas variaveis temporais, permitem externar
o peso de sua época na sua elaboracdao. Em outras
palavras, as conquistas territoriais romanas, as
quais, grosso modo, damos o nome de imperialis-
mo romano, apresentavam, a época, um significa-
do totalmente distinto do que entendemos como
o imperialismo moderno britanico. Os conceitos,
portanto, permitem que o historiador realize seu
trabalho de generalizar (a partir do conceito de im-
perialismo, trans-histérico) especificando (o impe-
rialismo romano). Nas palavras do préprio Veyne:
“ora, o que é uma ciéncia, sendo a determinacdo de
constantes que permitem reconhecer a diversidade
dos fendmenos?” (VEYNE, 1983 p. 8).

Tendo em vista as contribuicdes explicitadas
acima, é relevante observar se o conceito de reli-
gido romana é minimamente trabalhado pelos li-
vros didaticos, ou seja, se ao menos ele é explicado,
ou se é apresentado o que a religido significava para
os romanos. Uma breve explicacdo do que seria a
religido para os romanos afastaria os alunos do ana-
cronismo. N3do obstante, também apresentaria ao
estudante, ainda que brevemente, que a concepgao
atual de histéria ndo consiste apenas em narrar um

acontecimento ou descrever uma ag¢do, mas sim
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explica-los, conceitud-los, problematiza-los e mos-
trar suas variadas possibilidades de interpretacdes.
Por fim, ndo seria exagero dizer que permitiria ao
aluno ter contato com uma alteridade religiosa que
abriria caminho para a percepc¢ao das diversas reli-
gides presentes no mundo contemporaneo.

RELIGIAO ROMANA: OBSERVACOES
PRELIMINARES

Um ponto crucial para a discussdo de religices
em salas de aula e em livros didaticos seria a per-
cepcao de que se trata de um tema cuja abordagem
historiografica é justamente oposta a abordagem
religiosa. Em outras palavras, a religido deve ser vis-
ta como parte de uma sociedade, e ndao como algo
externo a ela, criada de forma sobre-humana. Tal
vertente é representada por icones do estudo de
religides, como William Paden (1992).%°

Neste momento, entra em cena uma discussao
tradicional sobre a Antiguidade nos livros didaticos
nacionais.!! Ela versa a respeito do reduzido nume-
ro de especialistas e da dificuldade dos professores
em se atualizar a respeito da producdo internacio-
nal e, por vezes, serviu como pretexto para sua bai-
xa qualidade. Contudo, com o avanco das pesquisas
nacionais e os intercimbios académicos realizados,
tal argumento ndo é mais valido. Utilizo aqui um ar-
tigo nacional que, a partir da relagao estabelecida

10 A ideia de que a religido é uma construcdo social é muito
bem trabalhada por Paden (1992), para quem a histdria da
religido pode ser lida como a histdria dos objetos feitos sa-
grados por determinados grupamentos humanos. Em outras
palavras, fica estabelecido um vinculo entre uma sociedade
e sua religido, ou religiGes, que impede a construcdo de um
imaginario popular que as defina como algo natural, sobre-
-humano e previamente criado.

11 José Otavio Guimardes acusou os livros didaticos de, até
pouco tempo atras, utilizarem manuais historiograficos es-
critos em fins do século XIX e inicio do XX como base para
a apresentacdo de seus temas. Uma realidade que desde os
anos 2000, com o avango da internet, ndo mais se justifica,
tendo em vista a facilidade para o acesso a novas fontes de
documentos e bibliografia. Os estudos a respeito de religiGes
classicas, e ele utiliza como exemplo a religido grega, seriam
um instrumento para se criticar e dialogar com a nossa propria
sociedade (GUIMARAES, 2008, p. 10-13).
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entre sociedade e construcdo da religido apresenta
as caracteristicas bdsicas da religido romana. Refiro-
-me ao artigo “A Religido na Urbs”, escrito por Clau-
dia Beltrdo e disponivel em uma coletdnea escrita
em portugués voltada para o grande publico intitu-
lada “Repensando o Império Romano”, organizada
por Norma Musco Mendes e Gilvan Ventura (2006).

Um dos temas tratados por Beltrdo versa sobre
os limites do estudo da religido romana, que pode
estar repleto de elementos a respeito dos quais
temos pouco ou nenhum registro. Quando as fon-
tes sobreviveram ao peso dos séculos, permitiram
principalmente um estudo das praticas religiosas da
elite e dos cultos publicos, e pouco nos permitem
vislumbrar a religido privada e das massas, apon-
tando para a questdo: ndo seria mais correto falar
em religides romanas? Por fim, recorro a relevan-
cia dada aos rituais, que seriam os elementos mais
bem documentados ao longo da histéria romana e,
por isso, imprescindiveis para uma definicao da reli-
gido romana (BELTRAO, 2006, p. 137-138).

A compreensdo de outros elementos da re-
ligido romana, contudo, permitiria uma definicao
mais segura a respeito deste tema. Um desses ele-
mentos é a relacdo entre os deuses e os homens
gue, segundo a autora, é digna de poucos registros
literarios, apesar de estar presente no cotidiano das
pessoas e nos assuntos do Estado, nas seguintes
formas: interpretacdo de auspicios; prodigios; de-
claracdes de guerra; celebragdes triunfais; festivais;
fundacdes de templos; elei¢cdes; assembleias; nos
jogos etc. (BELTRAO, 2006, p.139).

Se no mundo contemporaneo ocidental o Es-
tado, desde a Revolugao Francesa, tem firmado po-
sicdo em sua laicidade, na Antiguidade Romana a
realidade era distinta, uma vez que a guerra e a paz,
por exemplo, conforme indicado acima, eram as-
suntos religiosos. Disso, depreende-se o quao imis-
cuidas estavam politica e religido, o que configura-
ria um bom ponto de partida de discussdo em sala
de aula, tendo em vista que aborda um problema
antigo, mas que ganha contornos contemporaneos
passiveis de serem discutidos por jovens do Ensino
Médio. Nos ultimos anos, as questdes de género,
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as lutas pelos direitos civis das comunidades LGBT
e as relagdes estabelecidas entre grupos politicos
e liderancas religiosas tém levado a uma discussao
proficua a respeito dos limites estabelecidos entre
os campos religiosos e politicos. Nosso alunado ndo
esta fora desse contexto, ndo sendo, portanto, essa
tipologia de discussdo algo desconhecido para ele.

Outro ponto que merece destaque e esbogaria
uma fértil discussdo em sala de aula é o respeito a
alteridade religiosa. Para Claudia Beltrdo (2006. pp.
146-152), tradicao e inovagdao andavam lado a lado,
pois assim como respeitava e absorvia novos cultos,
a religido romana buscava manter as tradi¢cdes do
mos maiorum.*?

A partir das caracteristicas apresentadas por
Beltrdo, indica-se que, enquanto um conceito, a
religido romana poderia ser definida como: uma
forma de construir um mundo, com um sistema de
linguagens, praticas e rituais que o organizam em
um determinado espaco e tempo. Percebe-se, as-
sim, a intima relagdo entre sociedade e religido. Em
um mundo que convive com casos cada vez mais
explicitos de intolerancia religiosa, a percepgao
da religidao enquanto mais uma construgao social,
como diversas outras, seria importante para que o
aluno pudesse buscar os meios de se elaborar uma
sociedade que respeite as diferencas religiosas,
conforme conjecturam os instrumentos normativos
gue regem a educacdo nacional. Portanto, ressalta-
-se a importancia em se analisar uma manifestacao
cultural de outra temporalidade histdrica dentro de
seus contextos de producdo, conforme defende a
legislacdo educacional, como pode ser visto abaixo:

Situar as diversas producdes da cultura — as
linguagens, as artes, a filosofia, a religido, as
ciéncias, as tecnologias e outras manifestacGes

2 Considerado como o costume dos ancestrais, 0 mos maiorum
era a origem das normas sociais estabelecidas pelos romanos,
sendo, por isso, considerado o pilar da tradigdo romana. Dis-

ponivel em: http://referenceworks.brillonline.com/search?s.

g=Mos+maiorumé&s.f.s2_parent=&search-go=Search Acesso
em: 15 set. 2016
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sociais — nos contextos histdricos de sua cons-
tituicdo e significacdo. (BRASIL, PCNEM, 2000.
p. 28)

Ao relacionar a legislacdo educacional brasilei-
ra com as teorias sobre o uso de conceitos em histo-
ria e a relacao entre sociedade e religido, erigem-se
as seguintes problematicas que norteardo o estudo
de caso aqui feito: ha a preocupacao em evidenciar
0 que era a religido romana para os romanos? Ou,
mesmo, haveria o cuidado de apresentar a religido
romana como plural? Quais caracteristicas da reli-
gido romana sao identificaveis nos livros didaticos?
Quais anacronismos sdo vistos? Eles invalidam,
prejudicam ou mascaram a construgdao do conhe-
cimento? O conceito de religido é temporalmente
estabelecido, ou seja, estabelece-se a perspectiva
histdrica que separa a religido romana da ideia de
religido na contemporaneidade? De que forma a
religido romana pode nos ajudar a discutir a intole-
rancia religiosa da atualidade?

Sdo estas as perguntas feitas aos exemplares
recolhidos que, a partir deste momento, serdo ana-
lisados.

ESTUDOS DE CASO: A RELIGIAO ROMANA
EM LIVROS DIDATICOS DO PNLEM

O Plano Nacional do Livro Didatico para o En-
sino Médio (PNLEM) é um instrumento criado pelo
governo para chancelar os livros didaticos que es-
tejam de acordo com os instrumentos normativos
gue regem a educac¢do nacional, como a Consti-
tuicdo Federal de 1988, a Lei de Diretrizes e Bases
da Educacdo Nacional, os Parametros Curriculares
Nacionais e as Orientagdes Curriculares Nacionais.
Além dessa face legal, o PNLEM?® analisa as me-
todologias empregadas na confeccdo dos livros, a
pertinéncia cientifico-académica das obras voltadas

13 0 PNLEM apresenta uma periodicidade trienal, sendo seu
ultimo exemplar o de 2015. O préximo serd lancado em 2018.
Nesse intervalo os livros aprovados pelo PNLEM recebem a
chancela do governo federal.
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para o publico escolar e os objetivos que as obras
tragam para o ensino de histéria. Desse modo, ape-
sar de preocupado com a construgdo de uma edu-
cacdo critica e cidada, o PNLEM também demonstra
ser um discurso produzido pelo Estado, que o utiliza
como instrumento de poder.

Na relacdo entre a academia e o livro didati-
co, o foco ndo deve recair sobre a profundidade ou
obrigatoriedade de um determinado tema. Nao se
trata de exigir que um livro didatico tenha o cuida-
do de discutir a religido romana exatamente como
académicos o fazem, mas sim de buscar entender a
I6gica de sua producao, suas vinculacdes tedricas e
a forma como representa a religido romana. Ressal-
to que concordo com as ideias de Ana Teresa Mar-
ques e Gilvan Ventura, para quem o livro didatico é,
além de uma mercadoria de grande valor no mer-
cado editorial, depositdrio do conhecimento que
serd fonte de consulta de alunos e professores e um
elemento complexo que carrega em si um discurso,
que precisa ser analisado de acordo com sua épo-
ca de producdo (2008, p. 23). Portanto, sua anadlise
torna-se necessdria, dentro da légica deste artigo,
para entender quais visées de mundo sdo associa-
das a religido romana.

Foram escolhidos trés exemplares de grande
circulagdo nas escolas do Rio de Janeiro, produzidos
dentro da ultima década e que constam no PNLEM.
Além do fato de terem constado no PNLEM, os li-
vros tem caracteristicas distintas que sdo relevantes
para sua escolha. O livro escrito por Gilberto Cotrim,
por exemplo, merece destaque, pois se encontra
no mercado editorial ha décadas, sendo, por isso,
um discurso que alcangou uma grande abrangéncia
na educacdo nacional. Jd o livro de Patricia Braick
e Myriam Mota, que também consta no PNLEM,
apresenta uma proposta de ensino de histéria que
integra as paginas dos livros com um conteudo digi-
tal amplo que, na teoria, atrelaria o conhecimento
discutido nas paginas com a vida atual dos alunos.
Por fim, foi escolhido um livro organizado por uma
série de autores com profunda ligacdo com o meio
académico (Ronaldo Vainfas, Sheila de Castro Faria,
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Jorge Ferreira e Georgina dos Santos), o que poderia
desvendar uma grande preocupagao desses autores
em fazer a ponte entre a academia e a sala de aula.

Caso 1: “Histdria: volume tnico”. (VAINFAS,
Ronaldo; FERREIRA, Jorge; FARIA, Sheila; DOS
SANTOS, Georgina. Histéria: Volume Unico. 2 Ed.
Sdo Paulo: Saraiva, 2014)

A parte de religido romana encontra-se no capi-
tulo 5, intitulado Mundo Romano, e que se estende
por 21 paginas (da pagina 58 até a 79). Neste caso,
assim como nos demais exemplares aqui analisa-
dos, este capitulo seria dedicado aos alunos do pri-
meiro ano do Ensino Médio. Atualmente é comum
identificar duas propostas de curriculo nas escolas
do Rio de Janeiro. A primeira delas visa a trabalhar
todo o curriculo de Histéria ao longo dos sete anos
gue englobam o segundo segmento do Ensino Fun-
damental e o Ensino Médio. Outra corrente buscar
trabalhar o contetdo de histéria no Ensino Fun-
damental e retomar as discussdes, de forma mais
profunda, no Ensino Médio. Dentro da primeira
vertente, portanto, o conteido de Histéria Antiga,
e especificamente o de Roma, seria trabalhado com
alunos do primeiro ano do Ensino Médio. Em esco-
las que seguem o segundo modelo de curriculo, ndo
se trabalha Histdria Antiga no Ensino Médio.

O primeiro destaque do capitulo seria o pro-
prio titulo. Ndo se trata de Roma, a cidade, tampou-
co do Império, mas sim de todo um Mundo, apon-
tando para uma nogao de universalidade da cultura
romana pelo Mediterraneo Antigo. Chama a aten-
¢do o fato de, na primeira pagina, haver um box*
logo abaixo do titulo do capitulo no qual os auto-
res fazem mencdo ao surgimento de Jesus dentro
do Império Romano (p. 58). Antes mesmo de apre-
sentarem o que chamam de Mundo Romano, eles
partem de uma religido monoteista predominante
no Brasil para iniciar a discussdao sobre os romanos,

1% Um box geralmente é utilizado pelos autores para consolidar
uma informac¢do dada no corpo do texto ou para explicar um
termo que pode ser de dificil entendimento para o aluno. Nao
raramente, um box também atua como uma ferramenta de
apresentagdo de um tema que, apesar de relevante, nao foi
trabalhado no corpo do texto.
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cuja principal marca religiosa foi o politeismo. O
peso do presente também é identificado na ima-
gem de apresentacdo de Roma, uma cena do filme
Gladiador,* do ja distante ano 2000. A representa-
¢do inicial de Roma é feita sem qualquer preocu-
pacao em se discutir a imagem que é passada pelo
filme. A Roma Antiga é apresentada ao alunado sob
a Otica tipica dos produtos dos mass media, que a
representam como uma fonte de poder, fazendo
uma associagao entre esse poder e toda a ferocida-
de que envolve a imagem moderna dos gladiadores
romanos. Contudo, esta tipologia de representacao
deveria, ao menos, ser questionada nas pdginas de
um livro didatico, o que ndo acontece no livro ana-
lisado. Dessa forma, a imagem apresentada serve
apenas como uma mera ilustragdo que cria, no limi-
te, uma imagem de Roma intrinsecamente ligada a
violéncia dos jogos gladiatérios.

A primeira menc¢do a um aspecto da religido ro-
mana é a definicdo do pater familias enquanto che-
fe sacerdotal de sua familia. Trata-se, no entanto,
de um comentario extremamente simplério, como
podemos ver a seguir: “Por também acumular a
funcdo de sacerdote do grupo familiar, era respon-
savel pelo culto dos antepassados” (p. 61). Nesta
apresentacdo, perde-se a chance de se indicar o
carater plural da religido romana, uma vez que nao
ha a demonstracdo de que havia distin¢Ges entre a
religido publica e a privada, sendo esta ultima extre-
mamente diversa em suas praticas.

Na mesma pagina, mais uma vez, ha um box
com uma mera indicagdo de uma festa relaciona-
da a religiosidade romana, conforme podemos ver
abaixo:

No més de janeiro de cada ano, os romanos
realizavam, nos cemitérios, as parentdlias, ver-
dadeiros festins para celebrar a memdria de
seus parentes falecidos. Em cada epitdfio era
comum registrar um breve histérico do morto,
informacgGes sobre seu cld e a maneira como

> GLADIATOR. Diregdo: Ridley Scott. Produgdo: Douglas Wick,
David Franzoni, Branko Lustig. Intérpretes: Russel Crowe; Joa-
quim Phoenix e outros. Roteiro: David Franzioni Musica: Hans
Zimmer;Lisa Gerrard. Los Angeles: Universal Pictures, 2000. 1
DVD (155 min).
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viveu sua vida; ao final usava-se a expressao:
Hic situs est. Sit tibi terra levis’ (Aqui jaz, que a
terra te seja leve). No cemitério de sua cidade
ha expressoes latinas em lapides? Elas apare-
cem em muitos tumulos? Por qué? (VAINFAS;
etal., 2014, p. 61)

Na passagem acima, parte-se de uma pretensa
semelhanga entre os tumulos romanos e os atuais,
cuja possibilidade de ter epitafios em lingua latina
advém mais da tradicdo catélica luso-brasileira do
gue de uma influéncia romana. Ha um salto no tem-
po que desconsidera outras influéncias que nao as
romanas e aloca o latim como uma heranca direta
e ininterrupta dos romanos, levando a uma ideia
equivocada de proximidade com a Antiguidade que
ndo se justifica.

Em um terceiro box, intitulado “Outra dimen-
sdo: Cultura” (p. 62), a partir de vestigios arqueolo-
gicos do Capitélio, os autores indicam que naquele
monte foi erguido um templo em homenagem aos
trés principais deuses romanos: Jupiter, Juno e Mi-
nerva. E a primeira vez que o termo “religido roma-
na” aparece, ainda que de forma indefinida, sendo
apontado seu carater sincrético, pois indica a carga
de influéncia etrusca sobre a religido romana.

Até o momento, percebe-se que a religido ro-
mana sequer foi trabalhada, ou definida enquanto
um conceito. Ela ndo passaria de um detalhe na
vida dos romanos e parece estar fora de seu cotidia-
no. Nenhuma das caracteristicas basicas da religio-
sidade romana foi apresentada, como os festivais,
os ritos e os auspicios. Mesmo em uma tipologia de
histéria que beneficia a politica, seria muito impor-
tante a apresentacdo da relevancia dos auspicios
para o cotidiano politico de Roma. Pautar todo um
ensino de Roma com base em sua histéria politica e
ndo estabelecer a intima relacdo entre religido e po-
litica é contraditério e anacronico, tendo em vista
gue se aplica a moderna visdao de separagao entre
esses dois campos para um periodo na qual ela ndo
existia.

O espaco dedicado a religido romana é ainda
desvalorizado se comparado ao destaque dado ao
cristianismo. Foram trés boxes que comentaram as-
pectos da religiosidade romana, e ndao da prépria
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religido em si ou do conceito de religido. Tendo em
mente que um box é uma parte complementar de
um texto, percebe-se o carater de supérfluo da
religido romana no livro didatico analisado. Pode-
se entender esta légica em um livro que privilegie
a politica romana. Seria, portanto, uma questdo de
recorte de escolha do campo histérico com o qual
os autores definiram sua linha de escrita. Contudo,
ao se analisar o espaco dado ao cristianismo per-
cebe-se que ndo se tratou de uma escrita voltada
apenas para a politica.

Enquanto a religido romana sequer é defini-
da, o capitulo dedica mais de uma pagina inteira
ao cristianismo em um tdpico intitulado: “O cristia-
nismo: de Jesus aos martires” (p. 70). Ao contrdrio
do politeismo, relegado a um box, o cristianismo
faz parte da divisdo do capitulo, sendo o tema do
item numero quatro, o penultimo do texto sobre
o Mundo Romano. Para um leitor mais inexpe-
riente, como nosso aluno do Ensino Médio, esta
divisdo de capitulo pode levar a conclusdao de que
o cristianismo surge dentro de um vacuo religioso
existente no Império Romano.

Além disso, o texto apresenta o martirio como
um tema preponderante do cristianismo, quando
na verdade trata-se de uma tematica secundaria.
Os martires sao destacados em dois momentos: no
titulo do topico 4, “Cristianismo: de Jesus aos marti-
res” (p.70); e no box do fim do tépico, “Gladiadores,
feras e martires na Roma Imperial” (p. 71). Seguin-
do nesse caminho de desvalorizacdo da religido ro-
mana e valorizagao do cristianismo, os jogos gladia-
térios sdo simplesmente retirados de seu contexto
religioso de fundacao, pois teriam surgido como um
elemento do programa ritual de ritos funerarios em
homenagens aos antepassados, e passam a ser re-
presentados como a imagem do gladiador de Russel
Crowe (p. 58), um exemplo de forga, ferocidade e
poder que marcaram a Roma Antiga (GARRAFONI,
2005)

A associacdo direta entre gladiatura e martires
cristdos remete a uma generalizagao abusiva que
distorce o ensino deste tema. Ela é fruto de uma
invectiva crista de histdria que ja foi profundamente
debatida e criticada na historiografia. As chamadas
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“perseguicbes” romanas nao foram sofridas exclu-
sivamente pelos cristdos. Ndo se nega a existéncia
de repressdes religiosas romanas, ainda que pon-
tuais, contudo, tais a¢des, da forma como sdo apre-
sentadas no livro didatico, parecem criar a imagem
de que os cristdos foram os alvos escolhidos pelos
romanos para serem jogados as feras indiscrimina-
damente, sem se levar em conto o contexto politi-
co-religioso da época. Dessa forma, acaba por ser
descartada uma das principais caracteristicas da
religido romana, sua receptividade a novas praticas
religiosas.

O conceito de religido romana, portanto, ndo
é trabalhado nesta obra, e qualquer outra carac-
teristica além do politeismo ndo é sequer citada.
O livro praticamente silencia-se a respeito da reli-
gido romana, que pode ser entendida pelos alunos
como algo secundario ou de menor relevancia para
0s romanos. Percebe-se que esta configuracao de
discussao sobre a religidao romana ndo é um simples
reducionismo, que muitas vezes é necessario para a
discussdo historiografica em nivel escolar, mas sim
uma grave distorgao da religido romana.

”

Caso 2: “Histdria: das cavernas ao terceiro milénio

(BRAICK, Patricia Ramos & MOTA, Myriam Becho.

Historia: das cavernas ao terceiro milénio. 4 Ed.
Sdo Paulo: Moderna, 2012.)

O livro dedica dezenove péginas ao estudo de
Roma em um unico capitulo intitulado “O esplen-
dor de Roma” (p. 97-116). A primeira parte (p. 98)
dedica-se a demonstragao da atualidade do estudo
de Roma, tendo em vista que ela seria, nas palavras
das autoras: “a génese de nossa prépria sociedade”
(p.98). Esta afirmacdo viria, em parte, devido ao
peso de Roma na construgdao do mundo contempo-
raneo, conforme pode ser visto na afirmacdo: “Afi-
nal, foi em Roma que se desenvolveu o latim, lingua
da qual derivam muitos dos idiomas modernos, o
regime republicano, o direito e outros elementos
ainda presentes no mundo contemporaneo” (p.
98). Na forma como é apresentado, parece que os
elementos juridicos, politicos e culturais citados pe-
las autoras ainda estdo em voga no século XXI com
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as mesmas caracteristicas antigas. Parte-se de apre-
sentacdes conceituais tipicas do contexto romano,
mas que foram profundamente alteradas ao longo
dos anos, sendo muitas vezes inteiramente distintas
de seus significados originais. A Republica Roma-
na, por exemplo, ndo esta mais presente no mun-
do contemporaneo. Isso é totalmente diferente de
afirmar que a ideia de republica foi criada em Roma
e difundida, alterada e aperfeicoada ao longo dos
tempos até sua aplicacao nos dias de hoje.

O cenario construido acima, ainda que em pou-
cas palavras, produz uma sensacdo de proximidade
do aluno com o cotidiano romano, uma vez que
traca de forma linear o caminho percorrido pela
herancga cultural romana desde a Antiguidade até a
Contemporaneidade. Essa ideia de proximidade da
atualidade com a Roma Antiga ja foi amplamente
discutida e criticada por Lynette Mitchell (2011),
Mary Beard e John Henderson (1998) e Simon Gol-
dhill (2007), dentre outros, em obras que indicam
que seria relevante para o estudo da Antiguidade
buscar estabelecer suas diferengas, e ndo apenas
suas semelhancas com o mundo atual, tendo em
vista o caminho tortuoso que os elementos cultu-
rais antigos percorreram até a atualidade. Ao privi-
legiar as continuidades e relegar as diferencas a um
segundo plano, as autoras contradizem os proprios
PCN’s, segundo os quais seria indispensavel para a
histéria: “Estabelecer relagdes entre continuidade/
permanéncia e ruptura/transformagdo nos proces-
sos histéricos” (BRASIL, PCNEM, 2000, p. 28)

A segunda secdo de destaque do capitulo
gue merece analise intitula-se “A forca do poder
espiritual” (p. 107). Destaco duas caracteristicas
desse titulo. Em primeiro lugar, ele parte de uma
guestao meta-histérica e etérea, a espiritualidade,
para se referir a uma religidao que, conforme foi vis-
to acima, deve ser entendida como uma construcao
social. Em segundo lugar, em momento algum ha a
indicacdo de qual religido as autoras apresentariam.
Tendo como base a ideia de que a religido romana
oficial foi por séculos politeista e que o capitulo ver-
sa sobre Roma, subentende-se que ele seria o foco
do tépico, o que ndo ocorre, uma vez que o trecho
dedica-se ao cristianismo. Mais uma vez, o siléncio
a respeito do politeismo romano faz-se presente.
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Em um capitulo dedicado principalmente aos
acontecimentos politicos dos romanos, o siléncio
a respeito das relacdes da religido oficial com os
cargos republicanos é ensurdecedor para os espe-
cialistas em Antiguidade. Ndo obstante, fica dificil
compreender como se valoriza a imagem de Au-
gusto sem explicar os motivos de sua divinizagao.
Segundo as autoras, “com esse titulo [de Augusto]
o imperador passou a ser cultuado como um deus”
(p. 105). Quais seriam os motivos da eleva¢do de
Augusto a categoria de deus? Isso teria ocorrido
antes ou depois da morte dele? De que forma este
titulo conferia a ele poderes politicos e/ou religio-
sos? Essas seriam perguntas que poderiam desen-
volver melhor a relagao da politica com a religido no
principado de Augusto.

O topico termina com a perseguicao sofrida
pelos cristdos até o Edito de Mildo de 313, feito pelo
imperador Constantino e que definiu a liberdade de
culto aos romanos. Mesmo nesse ponto, o interes-
se dos cristdos sobrepde-se aos dos demais grupos
religiosos, tendo em vista que o referido édito con-
cedeu liberdade de culto a todos os romanos, e nao
apenas aos cristdos, conforme esta especificado no
livro (p. 107). Ignorar que havia outras comunida-
des religiosas dentro do Império, e que estas tam-
bém foram agraciadas com a publicacdo do referido
édito, distorce o ensino de histdria a ponto de criar
uma visao que concentra toda a religido do Império
Romano ao redor dos cristdos. Ao abordar o tema
com o foco sobre o cristianismo e sua luta para su-
plantar o politeismo, o texto nega a possibilidade de
um ensino de histdria que supere “visdes redutoras
e segmentadas de mundo”, conforme pretende o
proprio Guia do PNLD (2014, p.17). Ir além de uma
visdo redutora e maniqueista de mundo seria funda-
mental para que o alunado pudesse compreender e
criticar o mundo atual em toda sua complexidade.

Apds o fim das pdginas sobre a histdria politica
de Roma, surgem duas paginas a respeito da cul-
tura e do cotidiano romano (p. 108-109). Esta divi-
sdo aponta para uma visao de mundo que separa as
esferas politicas, culturais e religiosas dos romanos,
0 que simplesmente mostra-se inadequada para o
estudo da sociedade romana. Os temas trabalhados
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nesta subdivisdo do capitulo estdo ordenados apds
a secdo que trata da “Queda de Roma” (p. 107). Tal
divisdo passa a uma ideia de que aspectos como a
religido e a literatura ndao estavam interligados aos
acontecimentos politicos romanos. A primeira frase
deste segmento do livro é digna de comentdrio: “a
cultura romana recebeu contribuicdes dos mais di-
versos povos” (p.108). A partir deste momento as
autoras demonstram como a religidao romana rece-
beu influéncias de outros povos, como os etruscos.
O que questiono neste tipo de apresentacdo sobre
areligido romana é justamente o fato de esses argu-
mentos terem sido totalmente ignorados ao longo
das paginas anteriores. Se a cultura (incluindo nela
a religido) romana era receptiva a novos elementos
culturais, o que fez os romanos perseguirem outras
religides? Se havia esta miscigenacdo cultural, por
que ela ndo foi destacada quando o livrou tratou
a respeito das invasGes germanicas (p.107)? Essas
invasGes nao teriam transformado o Império em
termos culturais? Tais assuntos nao deveriam ser
compartimentados, tendo em vista que tinham pro-
funda ligagao com o cotidiano politico romano, que
era o foco do livro.

Necessario ressaltar que houve, ao menos, a
indicagao de que a religidao romana foi construida
socialmente e de forma processual, o que enri-
guece o debate com o alunado e impede que ele
veja religides como algo sobrenatural e previamen-
te existente a presenca humana no mundo. Outro
ponto positivo na apresenta¢ao da religido romana
é a correta atribuicdo dos jogos de gladiadores a
cerimonias funebres religiosas em homenagem aos
antepassados. Isso demonstra que tais ritos se des-
garraram de seus aspectos religiosos para serem di-
fundidos pelo império com um novo significado que
pouca relagdao guardava com seu sentido original.
O trecho em questdo é bastante elucidativo e tem
grande relevancia para evidenciar que a imagem
difundida sobre a gladiatura no mundo contempo-
raneo nao tem relagdo com sua criagao, conforme
podemos ver abaixo:

Os combates de gladiadores tinham, inicial-
mente, uma funcdo religiosa. [...] Com o pas-
sar do tempo, esses acontecimentos foram
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perdendo seu vinculo com a religido e se trans-
formaram em espetdculos publicos patrocina-
dos pelos imperadores ou por representantes
da nobreza (BRAICK & MOTA, 2012, p. 109).

Apesar de trabalhar a relacdo entre jogos gla-
diatérios e religiao, em momento algum o texto tra-
ta a religido romana como um conceito que precisa
ser alocado em seu contexto de producdo. Dessa
forma, o livro assemelha-se as demais obras aqui
analisadas, pois ignora qualquer tentativa de defini-
¢do a respeito do que seria a religido romana.

O livro ainda apresenta ao aluno o calendario
romano sem, contudo, fazer qualquer mencdo de
sua intima relagdo com a religido romana e as elei-
¢Oes, relegando ao segundo plano as caracteristicas
basicas desse instrumento de marcagao do tempo.
A apresentacdo do calendario romano tenta de-
monstrar sua intima relagdo com o calendario atual,
conforme pode ser visto abaixo:

Um exemplo da presenga romana na socieda-
de atual pode ser notado na contagem do tem-
po. [...] Além disso, César reajustou o calenda-
rio com bases em pesquisas astronémicas e
dividiu o ano em 12 meses, correspondentes
a 365 dias e 6 horas. Era o calendario Juliano,
modificado somente em 1582 pelo papa Gre-
goério Xl (p. 108)

No trecho acima, o livro parte da ideia de que o
calenddrio juliano é ainda muito préximo do calen-
dario atual, ou seja, demonstra a permanéncia cul-
tural da sociedade romana nos dias de hoje. Contu-
do, o trecho deixa de evidenciar a profunda ligacao
dos calendarios com a estrutura religiosa romana,
uma vez que omite a informacdo de que Julio Cé-
sar somente teve poder para realizar esta mudanca
porgue era o Pontifex Maximus da religido romana.
N3o era seu poder politico que o credenciava a rea-
lizar a consecucdo de um novo calendario, mas sim
seu poder religioso. Estas relagcdes permitiriam des-
velar uma intima relacdo entre aspectos que hoje
sao tratados como distintos entre si.

Em uma percepgao geral do capitulo, ndo ha a
definicdo do que se tratava a religido romana, que
tampouco é vista como um conceito, assim como
ndo sdo estabelecidas discussdes que permitam
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discutir a tolerancia religiosa, uma vez que a religidao
romana absorveu aspectos de diversos povos. Pelo
contrario, ressalta-se a perseguicdo sofrida pelos
cristdos, sem ao menos contextualizar os motivos
do cristianismo ser perseguido, assim como nao se
comenta o fato de que o cristianismo ndo foi a Unica
religido a sofrer sancdes legais, ignorando a multi-
plicidade de um Império que se estendia por todo o
Mediterraneo antigo.

Caso 3: “Histdria Global: Brasil e Geral” (COTRIM,
Gilberto. Histdria Global: Brasil e Geral. 9 Ed. Sdo
Paulo: Saraiva, 2008.)

O terceiro livro dessa andlise parte da atualida-
de de elementos culturais romanos como: o latim,
o direito, a arquitetura e as instituicdes juridicas e
politicas. Mais uma vez, é estabelecida uma ponte
direta entre o passado e o presente, sem sequer
pensar em suas idas e vindas, conforme ja foi am-
plamente discutido neste artigo até o momento.

A secdo concernente a religido romana recebe
um titulo especifico, “Do politeismo ao Deus Unico
cristdao”, e se estende por duas paginas (p. 99-100)
do capitulo 9 (p. 90-103). Em uma observacdo pre-
liminar, percebe-se que o politeismo é definido por
letras iniciais inteiramente mindsculas, enquanto
que o “Deus Unico” recebe letras iniciais maitscu-
las, o que seria desnecessdrio, tendo em vista que
o titulo parece destacar que o cristianismo tem um
deus apenas, em contraposi¢dao ao politeismo. Esse
deus cristdo seria mais um deus dentre outros tan-
tos dentro do ambiente romano e nao justificaria a
utilizacdo da letra maiuscula, pois ndo estaria espe-
cificando seu nome. Além disso, ndo ha justificativa
plausivel para a palavra “Unico” vir com a primeira
letra maiuscula. Essa sentenga, portanto, acompa-
nha a légica de uma sec¢do do livro feita para en-
grandecer o cristianismo e diminuir o politeismo no
cotidiano romano.

Além da questdo das letras utilizadas no titulo,
percebo no trecho (p. 99) uma seta temporal que
caminha a partir do politeismo em direcdo ao mo-
noteismo judaico-cristdo, indicando uma evolugao
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gue levou os romanos a adotarem o cristianismo
apos terem tido sua fase politeista. Essa perspec-
tiva religiosa ja foi abandonada por antropdlogos
e historiadores, que a consideram ultrapassada e
digna de uma visdao de mundo tipica do crepusculo
do século XIX e do alvorecer do XX (BELTRAO, 2006,
p. 140). Nessa visdo, Roma passaria por estagios de
desenvolvimento de sua religido até alcancar a fase
cristd, que seria o dpice do desenvolvimento religio-
so monoteista.

Mesmo nesse cendrio, ha aspectos da religido
romana que sdo trabalhados conceitualmente,
como o termo politeismo. Contudo, esta definicao
reduz o politeismo romano a uma mera cépia do
politeismo grego, como pode ser visto quando o
autor coloca lado a lado os deuses romanos e seus
equivalentes gregos (p. 100). Essa acao de reduzir o
politeismo romano a uma adaptacdo do politeismo
grego representa uma desconsidera¢do em relagao
aidentidade cultural dos romanos e uma visao histo-
riografica helenocéntrica ja superada. Ndo se nega
a influéncia cultural de povos contemporaneos aos
romanos, contudo isto ndo significa dizer, como
pretende o quadro comparativo aqui citado, que
deuses gregos receberam outro nome romano e fo-
ram adorados pelos mesmos motivos na Grécia'® e
em Roma. Ela ocorre justamente em um instrumen-
to, o livro didatico, que deveria prezar pela valoriza-
¢do cultural de outros povos para que o aluno possa
perceber que culturas sdo construidas socialmente
e reconhecidas por sua identidade.

Apesar dessas associacles, este é o exemplar
no qual identifico a maior variedade de caracteris-
ticas bdsicas da religido romana. Ha a preocupacao
em definir o cardter publico da religido romana e
indicar uma pluralidade de religides no Império Ro-
mano, diferenciando a religido publica da religido
privada (extremamente plural). No entanto, a reli-
gido popular associa praticas chamadas de magia

6 Necessario dizer que o livro ignora que as cidades-estados
gregas adoravam seus deuses cada uma a sua maneira, ha-
vendo, inclusive, uma variagdo nos nomes de cada deus nas
cidades que prestavam seu culto.
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e protecdo sobrenatural (p. 99), como se isso ndo
fosse uma caracteristica basica de grande parte das
religides, inclusive as monoteistas. Tal acdo apre-
senta uma visdo preconceituosa de sociedade e
de religido, pois associa a religido oficial a elite da
populacdo e as praticas de magia as ditas “pessoas
comuns” (p. 99), conforme pode ser visto abaixo:

Além da religido oficial, seguida predominante-
mente pelos cidaddos de posi¢do social eleva-
da, havia também as crencas ligadas a religio-
sidade popular, mantida principalmente pelas
pessoas comuns (pobres, escravos), que, por
meio de rituais de magia, buscavam a protecao
sobrenatural contra os males e a violéncia do
cotidiano. (p. 99)

A divisdo estabelecida pelo trecho acima tem
um viés econdmico que serve para justificar praticas
religiosas. Essa metodologia, contudo, ndo é aplica-
da quando o autor trabalha o desenvolvimento do
cristianismo. Destaca-se, ainda, que o autor ignora
o fato de que pouco se sabe a respeito da religio-
sidade popular romana, tendo em vista que foram
deixados escassos registros.

Como se mostrou comum nas obras analisadas,
o terceiro exemplar dessa analise também ressalta
o cristianismo dentro da parte dedicada a religido
romana. O apice de valorizagdo dos cristaos e des-
valorizagdo da religido romana aparece quando ele
chama os atos cristdos de resistir as perseguicdes
como um “ato heroico” (p. 100). Divide-se de forma
maniqueista politeistas e cristdos, sendo, no limite,
uma divisdo entre romanos e cristdos, ignorando-
-se o fato de que muitos cristdos eram romanos e,
sobretudo, desconsiderando as pesquisas e a pro-
ducdo académica sobre as religides antigas.

A narrativa histérica a respeito da religido ro-
mana recebe contornos ainda mais cristdos quan-
do é introduzido o termo “pagdo” (p. 100). Em trés
trechos do livro, é possivel perceber a mudanca de
tom do autor em relacdo a este termo, cuja primeira
aparicao destaco abaixo:

A oposi¢do dos cristdos a religido oficial de

Roma, aos cultos pagdos tradicionais e ao culto
a pessoa do imperador. (p. 100)
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No trecho acima, o uso do termo pagdo justi-
fica-se pelo fato de ser uma frase que apresenta o
ponto de vista dos cristdos, que viam os cultos do
politeismo como pagdos. Esta utilizacdo do termo,
nesse caso, torna-se, portanto, adequada.

Como o trecho acima se refere a um termo que
pode ser de dificil compreensao para o alunado, o
autor teve o cuidado de estabelecer um glossario
ao fim da pdgina, que pode ser visto abaixo:

Pagdo: nome atribuido pelos cristdos, aos po-
vos nao-cristdos, que ndo eram batizados e,
em geral, adoravam varios deuses (politeis-
mo). (p. 100)

O texto acima faz uma definicdo simples e
de facil entendimento para o estudante tipico do
ensino médio, que ainda necessita de auxilio para
o entendimento de algumas palavras. O problema
na utilizacdo do termo pagdo, contudo, surge em
sua ultima aparicdo nesta se¢ao, conforme pode ser
visto abaixo:

Em 380, o cristianismo passou a ser conside-
rado a religidao do Estado, quando o imperador
Teoddsio recebeu o batismo cristdo. Cerca de
uma década depois, os cultos pagdos foram
proibidos, e o cristianismo tornou-se, efetiva-
mente, a religido oficial de Roma, promovendo
a organizacdo da Igreja Catdlica, que construiu
sua hierarquia tendo como modelo a estrutura
administrativa do império (p. 100).

E perceptivel, para um leitor mais atento, que
autor se coloca como cristdao ao definir os cultos
politeistas como pagdos. Afinal, ele havia acabado
de definir o termo pagdao como uma terminologia
tipica dos cristdaos. Portanto, percebe-se todo um
olhar baseado na invectiva cristda que desvaloriza o
politeismo e atribui a ele elementos negativos, ao
mesmo tempo em que valoriza os elementos da re-
ligido crista.

CONCLUSOES

O primeiro objetivo deste artigo foi identificar
se os livros analisados apresentam, ainda que mini-
mamente, uma definicdo do que seria a religido ro-
mana, ou seja, se a definem em termos conceituais.
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Nesse caso, os trés livros aqui analisados falharam
de forma indiscutivel, pois sequer se esforgaram em
apresenta-la enquanto conceito. Na esteira desse
erro, surgem outros, também identificados nas trés
obras analisadas, como o fato de ndo problemati-
zarem em momento algum o conceito de religido
romana, ficando circunscritos a apresentagdes re-
ducionistas e extremamente generalizantes. Suben-
tendem que o conceito de religido é algo definido
para o aluno e, além disso, que a ideia de religido do
século XXI é a mesma da Antiguidade. Assim, toda
a discussdo a respeito da relevancia em se estudar
os conceitos histdricos dentro de seus contextos de
producdo esvai-se.

Nesse sentido, impede-se a construcdo de um
conhecimento que leve em consideragao as rela-
¢Oes entre identidade e alteridade, contrariando a
propria legislacdo educacional citada nestas pagi-
nas. Ndo apenas a percepcao da alteridade é ne-
gada, como também a prdpria discussao sobre a
tolerancia religiosa é tolhida, pois ndo ha o reconhe-
cimento da religido romana enquanto um sistema
de crencas e valores construido pelo ser humano e
qgue perdurou por séculos. Caminha-se, portanto,
para uma histdria factual e ndo problematica.

Recorro a Fernand Braudel (2013, p. 47) quan-
do definiu que a Histdria Antiga seria um dos cam-
pos mais adequados para uma produc¢ao historio-
grafica processual, tendo em vista a longevidade
das sociedades romanas e grega e a necessaria va-
riedade documental para seu estudo. Esse carater é
simplesmente desvalorizado pelos livros aqui ana-
lisados.

A respeito das caracteristicas da religido roma-
na, destaca-se que algumas delas foram identifica-
das, mas ndo de forma suficiente para estabelecer
um quadro que apontasse aquela soma de carac-
teristicas como uma religido. As caracteristicas que
pude observar em pelo menos dois livros foram: os
auspicios (Casos 2 e 3), a interacdo da religido roma-
na com outras regides (Casos 1, 2 e 3) e o politeismo
(Casos 1, 2 e 3). Sdo poucos elementos em comum,
0 que mostra o desconhecimento dos autores em
definir as caracteristicas basicas da religidao romana.
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Além disso, as caracteristicas que foram apresenta-
das em momento algum foram vistas como perten-
centes a um mesmo sistema de valores e crencgas
construido socialmente ao longo do tempo.

A percepcao da religido romana como uma
religido plural tampouco é identificada. Apenas
indica-se que havia a religido oficial e a religidao
privada (Casos 2 e 3), contudo em momento al-
gum isso é explicado ou desenvolvido. Neste pon-
to, ndo se trata nem de utilizar conceitos de forma
anacronica, mas sim de deixar nosso alunado em
uma escuriddo cognitiva, afinal, seria nosso aluno
capaz de compreender o que é uma religido oficial
e como ela diferencia-se de uma religido privada?
Muito provavelmente ndo, visto que estas tipologias
religiosas ndo sao frequentes atualmente.

N3do ha como deixar de notar, nos trés livros
analisados, a hipertrofia dos topicos dedicados ao
cristianismo e a redugdo do prdprio politeismo.
Nesta logica, a religido romana era, no limite, crista
e, assim, o politeismo aparecia como algo de me-
nor relevancia para os romanos. O surgimento do
cristianismo, em alguns momentos, é diretamente
associado a queda do império, recrudescendo uma
corrente historiografica que remete ao fim do sé-
culo XVIII. Ainda que o cristianismo possa ser aven-
tado como uma das razdes para as transformagdes
politicas e sociais do Império Romano no século V,
seu peso nessas transformacdes ja foi devidamente
relativizado ao longo das ultimas décadas. Assim,
ndo ha motivos aparentes para se reproduzir uma
corrente historiografica superada sem abordar no-
vas possibilidades de interpretacdo a respeito da
relacdo cristianismo e Império Romano. Isso apenas
afasta o livro diddtico da produ¢ao académica atual.

Em suma, além do panorama revelado acima,
ressalto que os exemplares de livros didaticos aqui
analisados ndo permitem identificar as preocupa-
¢des que os proprios autores externam em suas
falas de apresentacao nas obras. Apesar de se preo-
cuparem em fazer os elos com o presente, realizam
tais conexdes sem considerar devidamente o peso
do tempo no significado dos conceitos e, acima de
tudo, ndo desvelam a natureza plural da religido ro-
mana, impedindo, dessa forma, que o aluno tenha
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acesso a um mundo religioso mais diverso e aberto
a coexisténcia de variadas formas de religido. O que
poderia ser uma ode a diversidade religiosa trans-
forma-se em uma propaganda crista e sua pretensa
luta contra os ndo-cristdos. Definitivamente, a reli-
gido romana ia muito além da dicotomia politeismo
X cristianismo presente nos livros analisados.

BEYOND THE DICHOTOMY POLYTHEISM X
CHRISTIANITY: A CASE STUDY ON ROMAN
RELIGION IN BRAZILIAN SCHOOLBOOKS
Abstract: Roman religion has been studied in
scholarly debates about Antiquity. This is a concept
that offers all sorts of interpretation and numerous
characteristics. So, this article aims, first of all, to
deal with the actuality of the discussion as well as
to define some basic features of Roman religion
by theoretical discussions that rely on the history
of concepts. In a second moment, the aim is to
identify if these basic characteristics established by
historiography are applied during the production of

history’s school textbooks.
Keywords: Roman religion, Antiquity, Schoolbooks,
History of concepts.
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AS MULHERES DE OVIDIO:
PUELLAE, FEMINAE, MULIERES,
DOMINAE ET AMICAE

ANA LUCIA SANTOS COELHO?

Resumo: A Ars Amatoria, escrita pelo poeta latino
Ovidio, é uma espécie de manual de galanteio no qual
o autor apresenta conselhos amorosos aos homens
e mulheres que viviam na Roma do imperador
Augusto. A fim de transmitir os seus ensinamentos, o
poeta organizou a obra em trés livros, sendo os dois
primeiros dedicados ao sexo masculino e o terceiro,
ao sexo feminino. Esse ultimo livro, alids, se destaca
no conjunto da obra, uma vez que Ovidio, mesmo
inserido em uma sociedade fortemente patriarcal
e adepta das hierarquias, coloca as mulheres em
lugares de protagonismo. Ao realizar essa divisdo
mais fluida entre os géneros, distancia-se das
perspectivas literdrias dominadas pela percepgao
masculina, que rotulam as mulheres como inferiores
devido apenas as demarcacdes bioldgicas. Nesse
sentido, o objetivo desse artigo é analisar as
representa¢des femininas construidas por Ovidio,
bem como as relagbes amorosas protagonizadas
pelas mesmas. O referencial tedrico e a metodologia
empregadas foram, respectivamente, o da Historia
Cultural e a Andlise de Conteudo.

Palavras-chave: Principado de Augusto, Ovidio,
Representac¢des, Mulheres.

! Doutoranda em Histdria pela Universidade Federal de Ouro
Preto sob orientacdo do Professor Dr. Fabio Faversani. E
membro do Laboratdrio de Estudos sobre o Império Romano
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INTRODUGAO

Publio Ovidio Naso nasceu na cidade de Sul-
mona, territdrio a leste de Roma, em 20 de marc¢o
de 43 a.C. Filho de uma préspera familia equestre,
frequentou as melhores escolas de retdrica visando
a uma carreira em direito e politica. Exerceu cargos
administrativos e judiciarios que logo abandonou
para se dedicar a carreira literaria.

Ao ingressar no mundo da poesia, estabeleceu
relagdes com os maiores poetas de Roma a época,
tais como Virgilio, Horacio e Propércio, que influen-
ciaram a elaboracdao da maior parte de suas obras.
Obras que, alids, materializaram a “acidentada” e
diversa trajetéria de vida do poeta, como nos re-
vela Castilho (1862, p. XXIV): “Trés pessoas houve
no grao poeta romano: o jovem, com todos os seus
verdores e venturas; o homem, com toda a sua inte-
ligéncia e saber; o velho, com todos os seus desen-
cantos e desgracgas”.

Com base nessa divisdo etdria, temos, portan-
to, as trés fases do legado poético de Ovidio. A pri-
meira, segundo Volk (2010, p. 6), esta situada entre

Hélade - Volume 2, Nimero 2 (Outubro de 2016)



TEMA LIVRE

a metade do ano 20 a.C. e o final de 2 d.C., e envol-
ve a publicacdo de uma série de textos poéticos e
trabalhos mais curtos pertencentes ao género ele-
giaco, como as Heroides, os Amores, uma conhecida
tragédia perdida denominada Medea (Medéia), e o
ciclo didatico compreendendo a Ars Amatoria (Arte
de amar), os Medicamine Faciei Femineae (Cosmé-
ticos para o rosto) e os Remedia amoris (Remédios
de amor).

A segunda fase, isto é, a da idade adulta, situa-
-se entre 2 e 8 d.C., e foi marcada pela composi-
cdo de duas grandes obras, “[...] as Metamorphoses
(Metamorfoses) e os Fasti (Fastos), encerrando-se
abruptamente com a senteng¢a do imperador Au-
gusto de banimento do poeta para a ilha de Tomos,
no Mar Negro” (TARRANT, 2006, p. 14).

A terceira e ultima fase, a da velhice do poe-
ta, refere-se aos anos do exilio (8-17 ou 18 d.C.),
nos quais ocorreu a redagdo dos “[...] cinco livros
de Tristia (Tristes), os quatro livros das Epistulae Ex
Ponto (Cartas Ponticas) e o poema /bis [...]” (TAR-
RANT, 2006, p. 14).

O fato de Ovidio ter escrito obras tao diversi-
ficadas transformou-o em um poeta respeitado e
admirado pelos estudiosos contemporaneos. Nesse
sentido, McNelis (2009, p. 397) destaca a riqueza
poética do autor: “[...] o brilhante uso que Ovidio
faz, por exemplo, do mito, do género, da psicologia
e da retdrica torna os seus poemas alguns dos mais
ricos de arte antiga que possuimos”.

A Ars Amatoria, escrita por Ovidio em sua ju-
ventude, mais especificamente entre os anos | a.C.
e | d.C,, é a fonte utilizada nesse artigo. Inserida no
género elegiaco, pode ser considerada um manual
de galanteio, um trabalho sobre a sedu¢ao do qual é
possivel extrair informacgdes sobre a vida cotidiana
em Roma. Ao escrever essa obra, o poeta faz uso do
humor e da ironia para cantar o amor e os relacio-
namentos amorosos, tratados como uma espécie
de jogo sujeito a um conjunto de regras préprias. A
propria divisao do livro, alias, é pautada na organi-
zacdo dessas estratégias e no interesse do poeta em
ensinar a seducdo a seus leitores.

Ovidio destinou os dois primeiros dos trés li-
vros que compdem a Ars Amatoria especificamente
aos homens, convocando-os a aprender as taticas
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de conquista do amor feminino. Na abertura do li-
vro |, o poeta faz o seu convite inaugural: “Se ainda
alguém neste povo a arte de amar ignora, leia-me:
os versos meus o fardo mestre agora” (Ars Am., |,
1-2).2

Apds o chamado, delimita o curso a seguir e as
metas a serem alcancadas:

Vem, recruta do Amor, aprende em que lugar
escolherds sem custo objeto a que adorar; de-
pois te ensinarei como vencé-la possas; por fim
como alongar essas delicias vossas. Eis meu
campo, eis o circo, o circo festival, onde arrojo
a baliza o coche triunfal! (Ars Am., |, 36-41).3

Podemos inferir, assim, trés importantes pro-
posicGes de Ovidio aos aspirantes do amor: a) ele-
ger aquela com quem se pretendem relacionar; b)
conquistar o amor desejado; e ¢) manter o amor
conquistado.

Para atingirem a primeira proposicao, ainda
no inicio do livro |, o poeta ressalta que os homens
nao poderiam simplesmente acreditar que “a sua
amada surgiria como uma dadiva dos deuses”. Ao
contrario, se desejassem encontra-la, deveriam
procurar em lugares especificos da cidade de Roma,
caracterizados pela movimentacao, pelas festivida-
des e pelas possiblidades de encontro: “Es livre? Er-
ras a toa? Escolhe a afortunada a que possas dizer:
‘Es tu quem sé me agrada’. N3o creias que do céu te
baixe tal mulher; sobre a terra a procura: encontra-
-a quem a quer” (Ars Am,, |, 42-45).*

O que credenciava Ovidio, entretanto, a se
arrogar o direito de ensinar a arte de amar? O po-
eta deixa claro que toda a sua sabedoria advinha
da pratica, motivo pelo qual se julgava experiente

2 Si quis in hoc artem populo non nouit amandi, Hoc legat et
lecto carmine doctus amet. Os trechos da Ars Amatoria retira-
dos da traduc¢do de Antonio Feliciano de Castilho foram mod-
ernizados visando a fins didaticos.

® Qui noua nunc primum miles in arma uenis. Proximus huic
labor est placitam exorare puellam; Tertius, ut longo tempore
duret amor. Hic modus; haec nostro signabitur area curru;
Haec erit admissa meta premenda rota.

4 Dum licet, et loris passim potes ire solutis, Elige cui dicas:
‘Tu mihi sola places.” Haec tibi non tenues ueniet delapsa per
auras; Quaerenda est oculis apta puella tuis.
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e apto para ensinar “o certo” (Ars Am., |, 30-31).
Como sabemos, a narrativa de um amante-poeta a
respeito de suas proprias experiéncias, marcadas
por felicidades e infelicidades, é uma das particula-
ridades da elegia amorosa, género literario no qual
se insere a Ars Amatoria.

Os amores vividos por Ovidio lhe permitiram,
assim, criar e partilhar seus ensinamentos. Seus
conselhos aos homens incluem: nas corridas de ca-
valo, sentar-se ao lado da mulher escolhida e bus-
car um motivo de conversa (Ars Am., |, 135-146);
tornar-se amigo da escrava da mulher desejada (Ars
Am.,, |, 350-359); escrever uma carta para a amante
(Ars Am., |, 458-470); manter a roupa e os sapatos
limpos, unhas cortadas e um bom halito (Ars Am., |,
511-520). Ao fim desses conselhos, o poeta encerra
o primeiro livro: “Findei parte da empresa; a termi-
na-la aspiro; mas ancore-se um pouco, e tome-se
um respiro” (Ars Am., |, 769-770).°

Ap6ds ter instruido os homens sobre como en-
contrar e conquistar o amor de uma dama, Ovidio
apresenta a terceira proposi¢dao de seu curso: ensi-
nar a arte de conservar tal sentimento. Para tanto,
evoca o auxilio da deusa Vénus e de seu filho, Era-
to, a fim de vencer a dificuldade em preservar um
amor que, alado, alca constantes voos:

Fiz com que a tua amada achasses, e a possu-
isses; resta que ela ndo quebre essas cadeias
tuas. Quem guarda a quem conquista excede
em preeminéncia: o vencer, é fortuna; o con-
servar, ciéncia. Vénus, Cupido, Erato (6 nome a
Amor tdo caro!), agora, mais que nunca, implo-
ro o vosso amparo. Grandes coisas projeto. Eu
cantarei de que arte se cativa este amor, fugaz
por toda parte. Tem asas, voa sempre; é sua
a redondeza: sujeita-lo a prisées ndo é muito
leve empresa (Ars Am., 1l, 11-20).°

> Pars superat coepti, pars est exhausta laboris. Hic teneat nos-
tras ancora iacta rates.

® Non satis est uenisse tibi, me uate, puellam; Arte mea capta
est: arte tenenda mea est. Nec minor est uirtus, quam quaer-
ere, parta tueri; Casus inest illic; hic erit artis opus. Nunc mihi,
si quando, puer et Cytherea, fauete; Nunc Erato; nam tu no-
men amoris habes. Magna paro: quas possit Amor remanere
per artes Dicere, tam uasto peruagos Orbe puer; Et leuis est et
habet geminas, quibus auolet, alas; Difficile est illis imposuisse
modum.
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Para instruir o voo de seus alunos, Ovidio se re-
mete, mais uma vez, as suas proprias experiéncias,
afirmando que revelaria antes o caminho para pro-
porcionar uma seguranga maior a seus discipulos:
“Eu voarei primeiro. Toma; as asas enverga; imita-
-me; confial Segue sempre a teu pai; levas seguro
guia” (Ars Am., I, 56-58).”

O poeta enumera, ainda, uma pletora de ligdes
visando a evitar a perda do amor, tais como: “se
quiseres ser amado seja também amavel” (Ars Am.,
[I, 108-111); “concorde com todos os desejos de
sua amada” (Ars Am., I, 196-215); “elogie o modo
como estd vestida” (Ars Am., Il, 300-314); “caso
adoeca, cuide dela com afeto e devoc¢ao” (Ars Am.,
I, 319-336); “ndo sejas importuno nem insistente”
(Ars Am., I, 529-534); “ndo censures os defeitos fi-
sicos da mulher” (Ars Am., Il, 641-642).

Depois de informar aos homens as premissas
para conservacdao do amor, Ovidio finaliza o seu pla-
no, convidando seus alunos a sauda-lo como “mes-
tre” e anunciando que conceder3d, a partir de entao,
espaco para o publico feminino:

Minha gldria exaltai, vos que instruiu meu ver-
so; varoes, voe meu nome as raias do univer-
so. Arma a Aquiles Vulcano: é fada-lo a vitdria,
armei-vos eu no amor: no amor vos fado a glé-
ria. Quem vencer amazona em grao-certame
gnidio, inscreva em seu troféu: “Tive por mes-
tre — Ovidio.” Pedir-me também leis ndo ougo
em coro as belas? Bem; meu préximo canto
eu consagro a elas (Ars Am,, Il, 739-745, grifo
nosso).

O livro Ill, como revela a citacao, é dedicado in-
tegralmente as “belas”. Nas palavras do poeta: “[...]
a arte de ser amada, a que a ndo sabe, ensino” (Ars
Am.,, lll, 27-28).° Essa atencdo conferida ao sexo
feminino é ampliada por uma nocdo de paridade,

7 Me pinnis sectare datis; ego praeuius ibo: Sit tua cura sequi;
me duce, tutus eris.

8 Cantetur toto nomen in Orbe meum. Arma dedi uobis: ded-
erat Vulcanus Achilli; Vincite muneribus, uicit ut ille, datis. Sed
quicumque meo superarit Amazona ferro Inscribat spoliis:
‘Naso Magister erat.” Ecce rogant tenerae, sibi dem praecepta,
puellae. Vos eritis chartae proxima cura meae.

® Nil nisi lasciui per me discuntur amores; Femina praecipiam
quo sit amanda modo.
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comentada nos primeiros versos: “[...] Amazonas
gentis, [...] ide a combate iguais: do éxito decide
Vénus, que o orbe encanta; Amor, que lhe preside”
(Ars Am., lll, 1-4).%°

O motivo para essa mudanca de foco é conhe-
cido: devido ao fato de ter ensinado aos homens os
truques do jogo da arte de amar no decorrer dos
primeiros dois livros, o poeta argumenta que as mu-
Iheres teriam sido deixadas de lado, passando a ser
enganadas por eles. Diante de tal situagdo, Vénus
teria aparecido a Ovidio, reivindicando um livro ex-
clusivo para as mulheres:

Apareceu-me; ouvi-lhe: “Ai miseras belezas, se
aguerrindo aos vardes, mas deixas indefesas!
Cantos dois na estratégia aos homens instru-
iram; a licdo de um, sequer, as do meu sexo
aspiram. De Stesicoro aprende: o detrator de
Helena, cantando-lhe o louvor, trocou em glé-
ria a pena. Vai, conhego-te assaz; busca estar
bem com as belas; vai; ndo tornes jamais a te
indispor com elas.” (Ars Am., I, 45-54).1

E importante salientar que os conselhos do
poeta ndo sdo dedicados a todas as mulheres, pois
ha um publico excluido das licdes: as matronas. A
opcao de Ovidio em ndo se dirigir ao circulo das ma-
tronas é explicita: “Barra até meios pés, ténues fi-
tas, sois vés insignias do pudor: longe! Fugi de nés!
Canto o prazer sem risco, e furtos concedidos; nao
profano o rigor dos matronais ouvidos” (Ars Am,, |,
32-35).%2

De acordo com Hemelrijk (2004, p. 13), o ter-
mo matrona se referia a uma mulher pertencente
aos estratos sociais superiores, casada e destinada

0 Arma dedi Danais in Amazonas; arma supersunt Quae tibi
dem et turmae, Penthesilea, tuae. Ite in bela pares; uincant
quibus alma Dione Fauerit, et, toto qui uolat Orbe, Puer.

1 Tum mihi: ‘Quid miserae’, dixit, ‘meruere puellae? Traditur
armatis uulgus inerme uiris. lllos artifices gemini fecere libelli;
Haec quoque pars monitis erudienda tuis. Probra Therapnaeae
qui dixerat ante maritae Mox cecinit laudes prosperiore lyra.
Si bene te novi, cultas ne laede puellas; Gratia, dum uiues, ista
petenda tibi est.”

2 Fste procul uittae tenues, insigne pudores, Quaeque tegis
medios, instita longa, pedes. Nos Venerem tutam concessaque
furta canemus, Inque meo nullum carmine crimen erit.
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a maternidade. Segundo o Direito Romano, uma
mulher poderia casar se ja houvesse atingido a pu-
berdade, o que ocorria por volta dos doze anos de
idade.

O papel social reservado a matrona era o de
uma esposa fiel e mae casta, pautado pela simpli-
cidade e pela vida doméstica, virtudes que a distin-
guiam das demais mulheres. A stola, vestimenta lon-
ga que cobria os tornozelos e era utilizada por baixo
da tunica, colaborava na distingdo publica dessas
mulheres em relagdo as mocas solteiras (puella) e
as mulheres de ma reputacdo (infames), a exemplo
das adulteras, prostitutas e atrizes. Devemos lem-
brar também que as matronas eram as esposas de
homens ricos e poderosos, como senadores, eques-
tres e até mesmo imperadores, razao suficiente
para que Ovidio se esquivasse de confronta-las ao
longo de sua obra: “Novamente proclamo: aqui sé
se praticam as distracdes permitidas pela lei. Nos
nossos jogos, definitivamente ndo entra nenhum
manto de matrona” (Ars Am., Il, 509-600)."® Logo, o
poeta dedica seus versos as mulheres que nao pre-
judicariam nem a ele nem a si mesmas no desfrute
dos prazeres ensinados: “O mulheres que o pudor,
as leis e a condicdo autorizam a tanto, aprendei a
licdo!” (Ars Am.,, lll, 58).1

Ndo obstante todas as precaugdes para se
afastar dos “matronais ouvidos”, ndo é possivel as-
segurar que as matronas nao tivessem lido a obra
de Ovidio, pois, como o poeta afirmou: “Qualquer
mulher que invada um lugar proibido por um padre,
retira imediatamente o pecado deste e torna-se ela
prépria a culpada. No entanto, ndo é nenhum crime
ler um verso delicado, a mulher casta pode ler mui-
ta coisa que ndo deve fazer” (Tristia, I, 305-308).%
Uma coisa é a imposicdo da castidade e da fideli-
dade a essas personagens, outra coisa é o cumpri-
mento de tal papel. Nesse sentido, é importante

13 En iterum testor: nihil hic nisi lege remissum Luditur; in nos-
tris instita nulla iocis.

% Quas pudor et leges et sua iura sinunt.

> Quaecumaque erupit, qua non sinit ire sacerdos, protinus huic
dempti criminis ipsa re a est. Nee tamen est facinus versus
evolvere mollis; multa licet castae non facienda legant.
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observar que existia um jogo de papéis e de pes-
soas, no qual, muitas vezes, mais importante que
a autenticidade dos fatos era a representacdo dos
atos, uma construcao de praticas a fim de influen-
ciar a percepgao alheia, visando a uma legitimacgao
dos comportamentos:

As percepgdes do social ndo sao de forma algu-
ma discursos neutros: produzem estratégias e
praticas (sociais, escolares, politicas) que ten-
dem a impor uma autoridade a custa de ou-
tros, por elas menosprezados, a legitimar um
projeto reformador ou a justificar, para os pro-
prios individuos, as suas escolhas e condutas
(CHARTIER, 1990, p. 17).

Tendo em vista esses jogos e praticas, Ovidio
organiza os conselhos amorosos do livro Il em qua-
tro tépicos: o primeiro refere-se a estética corporal
e aos dotes para a conquista, como saber cantar e
dancar; o segundo, aos lugares de Roma que deve-
riam ser frequentados para a exibicdo dos encantos
femininos; o terceiro, aos tipos de homens e o que
podiam oferecer; o Ultimo, aos preceitos da arte da
seducdo, a de ndo recusar totalmente os olhares de
um homem, mas também ndo aceita-los pronta-
mente. Cada um desses ensinamentos visava tornar
as mulheres mais confiantes e perspicazes na arte
da conquista. Ao término das instrucdes, o poeta
solicita as suas discipulas: “Sexo amado: se a ti, dei,
como a nds, fortunas, pde nos troféus também: ‘Fo-
mos de Ovidio alunas.”” (Ars Am., Ill, 809-810).°

As MULHERES DE OViDIO

Forjada sob um forte patriarcalismo e adepta
das hierarquias, a sociedade romana estabeleceu
papéis diferenciados e demarcados para homens e
mulheres. Seus modos de ser, pensar e sentir au-
torizavam certos comportamentos sexuais masculi-
nos e proibia outros quando realizados por mulhe-
res, pesos e medidas arbitrarios que definiam o “ser
homem” ou “ser mulher”. Distin¢Ges que vdo ao en-
contro do conceito de género formulado por Joan
Scott (1990, p. 71-99), segundo o qual a diferenca

1Vt quondam juuenes, ita nunc, mea turba, puellae Inscribant
spoliis: ‘Naso Magister erat’.
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entre os sexos é socialmente construida, e nao fir-
mada pela diferenca bioldgica. As culturas, nesse
sentido, é que definem os valores e expectativas so-
ciais: quais ocupacgdes, gestos e atitudes mulheres e
homens devem ter ou evitar.

E justamente nesse aspecto que Ovidio se des-
taca. Ciente do cédigo moral e das proibi¢cdes que
cercavam o elemento feminino na cultura romana,
0 poeta ressignifica percepgdes de género, repre-
sentando as mulheres como seres dotados de sen-
sibilidade e desejo. Seus conselhos estéticos, por
exemplo, valorizam e exploram a beleza das per-
sonagens: “escolhe o penteado que te deixa mais
bonita” (Ars Am., lll, 135-140); “elege a roupa que
melhor te cai” (Ars Am., Ill, 188-191); “aprende a
andar com graca e delicadeza” (Ars Am., I, 298-
302); “canta com voz melodiosa” (Ars Am., lll, 315-
318); “sabe mostrar o teu corpo do melhor modo
possivel na cama” (Ars Am., Ill, 771-774).

Ovidio também parece reivindicar um prazer
igualmente partilhado entre os sexos, despojando-
-se da dicotomia do receber e dar prazer, da domi-
nagao masculina e subserviéncia feminina: “Sinta a
mulher que os deleites de Vénus ressoam nos abis-
mos do seu ser; e para os dois amantes seja igual o
prazer” (Ars Am., lll, 793-794, grifo nosso)."’

A nosso ver, a Ars Amatoria apresenta-se como
uma obra singular na qual as mulheres ovidianas
ocupam lugares de protagonismo, poder e parida-
de. A divisdo entre os géneros é mais fluida, com
significativas modulacdes nos papéis sociais aprio-
risticamente fixados. Como expde Silva, G. J. (2001,
p. 77), a mulher representada por Ovidio “[...] ndo
€ um mero receptaculo, um meio de satisfacdo indi-
vidual do homem; ela deixa de sé-lo para tornar-se
um ser de desejo, que busca, junto com o homem,
o direito de partilhar o prazer”, partilha também
observada por Parker (1992, p. 96), que afirmou:
“Ovidio esta quase sozinho na literatura cldssica
por prestar atengao no prazer feminino durante o
sexo”. Mas, afinal, quem é essa mulher protagonis-
ta? Quais as suas caracteristicas e especificidades?

17 Sentiat ex imis Venerem resoluta medullis Femina, et ex ae-
quo res iuuet illa duos.
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Pesquisar e escrever sobre o publico feminino
ao qual Ovidio se dirigiu no livro Ill ndo foi uma ta-
refa facil. Essa dificuldade acentuava-se por conta
da exiguidade, durante muito tempo, de estudos
sobre mulheres no Mundo Antigo. Até a década de
1960, a historiografia dedicou pouca atencdo a esse
campo, em geral, preterido pelas guerras e dispu-
tas politicas. As excec¢les, segundo Feitosa (2008,
p. 124), davam-se por meio dos estudos sobre mu-
Iheres consideradas célebres, tais como Messalina,
Cledpatra e Livia, e na relacdo que mantinham com
homens famosos ou poderosos.

Posteriormente, com o crescente processo de
reelaboracdo das teorias das Ciéncias Humanas, a
atencdo as experiéncias femininas ganhou espaco
nas pesquisas. O conceito de documento histdrico,
por exemplo, se expandiu, abarcando as inscricdes,
papiros, moedas, pinturas, numismatica, entre ou-
tros, o que permitiu olhares diferenciados e inova-
dores sobre o feminino (HALLETT, 1993, p. 53).

No que concerne a Histdria Antiga, os novos es-
tudos possibilitaram “[...] rever as areas de atuacao
tradicionalmente atribuidas as mulheres, as diversas

formas de atuacdo politica e os fundamentos, com-
posicdo e participacdo dos grupos sociais nas varia-
das esferas da organizacao social” (FEITOSA, 2008,
p. 125).

Ndo obstante a reformulacdo ocorrida, um
ponto de contato entre as fontes escritas e as novas
fontes entdo exploradas continua sendo a perma-
néncia de um resistente olhar masculino sobre as
mulheres na Antiguidade. Nesse sentido, os discur-
sos masculinos sdo tomados como evidéncia da ma-
neira como as mulheres se comportavam, evidéncia
encontrada, analisada e questionada na representa-
¢do do poeta do publico feminino na Ars Amatoria.

A Analise de Conteudo do texto ovidiano re-
velou uma multiplicidade de termos empregados
para as mulheres, vocabulos que designam diversas
personagens femininas, distinguindo-as em adultas,
jovens, solteiras, casadas e amantes. Uma profusao
de sentidos que se aproximam ou se afastam de-
pendendo do contexto literario. No quadro abaixo,
reproduzimos o emprego dos termos em latim rea-
lizado por Ovidio:

Quadro - Termos em latim utilizados por Ovidio para o publico feminino

Categorias Variagdes linguisticas

Referéncias

Puella

Ars Am., |, 44; 50; 54; 62; 142; 155; 456; 460; 574; 680; 712.
Ars Am., Il, 249; 368; 448; 616; 688.
Ars Am., lll, 10; 552; 736; 799.

Puellae

Ars Am., Ill, 31; 45; 57; 107; 245; 255; 281; 315; 417; 449; 479; 547; 569; 631;

Ars Am., |, 125; 149; 173; 217; 243; 275; 351; 521; 549; 577; 615; 719.
Ars Am., II, 187; 281; 295; 321; 387; 527; 533; 549; 635; 745.

639; 811.

Puella Puellas

Ars Am., |, 55; 59; 343; 401; 629; 641.
Ars Am., II, 219; 627.
Ars Am., Ill, 51; 195; 489; 761.

Puellis

Ars Am., |, 671; 753.
Ars Am,, I, 105; 641; 673.
Ars Am., Ill, 381; 435.

Puellam

Ars Am., |, 37; 109; 499.
Ars Am,, Il, 11.
Ars Am,, I, 349; 367.

Femina Femina

Ars Am., |, 97; 273; 278; 279; 280; 418; 564; 656.
Ars Am., Il, 377; 393; 478; 482; 682; 619.
Ars Am.,, Ill, 23; 28; 29; 163; 165; 320; 437; 497; 518; 676; 782; 794; 800.

Mulier Mulier

Ars Am., Ill, 95; 421; 523; 765.

Domina

Ars Am., |, 139; 385.
Ars Am., II, 290.

Domina Dominae

Ars Am., |, 148; 288; 353; 358; 378; 486; 502; 599.
Ars Am., Il, 169; 213; 221; 248; 270; 691.
Ars Am,, lll, 241; 568; 666; 743.

Dominam

Ars Am., |, 419; 570.
Ars Am., II, 111; 261; 725; 728.

Amica
Amica

Ars Am., |, 396.
Ars Am., I, 156; 175; 288; 531.
Ars Am., lll, 520; 641.

Amicae

Ars Am., |, 415; 463.
Ars Am,, I, 293.

Hélade - Volume 2, Nimero 2 (Outubro de 2016)

113



TEMA LIVRE

Com base no quadro apresentado, observamos
gue o termo mais usado pelo poeta foi puellae, que
perfaz um total de 38 ocorréncias. Suas varia¢des
linguisticas também sdo frequentes: puella aparece
vinte vezes; puellas, doze; puellis, sete; e puellam,
seis vezes, resultando em 83 referéncias.

Em seu Diciondrio Latino-Portugués, Saraiva
(2006, p. 977) traduz puella como “rapariga meni-
na; rapariga moc¢a”, mesmo significado encontrado
nas traducdes da Ars Amatoria realizadas por Casti-
Iho e por Correia e Mourdo-Ferreira. Nos trabalhos
destes autores, puella é traduzida de trés formas:
primeiramente, como donzela: “E chegado o mo-
mento de as donzelas o coracdo dos jovens cativa-
rem, pois que Vénus no vinho é ja fogo no fogo mis-
turado” (Ars Am., |, 243-244);*® depois, como moca:
“Lograi, se tendes siso, as mogas tdo-somente; ai é
gue a lealdade é ilicita e indecente” (Ars Am., |, 644-
645);° e também como jovem: “Aprendam todas as
jovens a cantar e repitam as arias que nos teatros
de marmore ouviram e os cantos do Nilo ritmados”
(Ars Am., Ill, 315-318).2°

Dessa forma, a puella referenciada por Ovidio
pode ser entendida como uma jovem livre ou liber-
ta, solteira, sem filhos e sob o controle (potestas)
de um paterfamilias ou de um tutor, personagem
desvinculada de compromissos matrimoniais e dis-
ponivel para quaisquer relacionamentos, mesmo
gue as escondidas. Caracteristicas que se encaixam
com “o prazer sem risco, e furtos concedidos [...]”
(Ars Am., |, 32-35).

Além disso, a puella também poderia ser uma
prostituta ou cortesd, personagens recorrentes nas
elegias amorosas. Em nosso primeiro capitulo, in-
clusive, comentamos que a elegia amorosa consti-
tui um género literdrio no qual o amante-poeta se

8 lllic saepe animos iuuenum rapuere puellae, Et Venus in uinis
ignis in igne fuit.

9 Ludite, si sapitis, solas impune puellas; hac minus est una
fraude tuenda fides.

2 Discant cantare puellae; Pro facie multis uox sua lena fuit.
Et modo marmoreis referant audita theatris, Et modo niliacis
carmina lusa modis.
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diz interessado por uma jovem que ndo pensava em
casamento.

Pelo que revela o amator, essa puella frequen-
temente tinha amantes e precisava de dinheiro, ndao
se entregando a alguém que podia oferecer apenas
poemas para imortaliza-la. E se a puella era infiel
e necessitava de dinheiro para a sobrevivéncia, po-
demos inferir também que havia a possibilidade de
se estar lidando com prostitutas e cortesas (LOPES,
2010, p. 15).

Assim, em face dessas particularidades, é vali-
do considerar que, em meio a revalorizacdo de tra-
dicionais virtudes romanas, como a austeridade, a
sobriedade e a estabilidade matrimonial, a escolha
do poeta por uma personagem nao ligada por lagos
nupciais, tampouco sujeita a um papel virtuoso a
ser cumprido foi uma estratégia sutil e arguta.

Outro termo bastante utilizado por Ovidio
em seus versos € femina. A palavra ocorre 27 ve-
zes, cada uma delas fornecendo uma ideia diferen-
te sobre a personagem. Segundo Saraiva (2006, p.
478; 756), o termo femina pode ser traduzido como
“mulher; fémea”. Devido ao fato de o autor ndo ar-
ticular esse termo com nenhum outro associado a
juventude, inferimos que o reservou para uma figu-
ra adulta. Da mesma forma, entendemos o termo
mulier, “mulher, toda pessoa do sexo feminino [...]",
mencionado quatro vezes, razdo pela qual esses
termos sdo analisados em conjunto.?*

Assim como puella, as categorias supracitadas
podem incluir libertas, prostitutas e cortesas. Con-
siderando que a Lex lulia de Adulteriis Coercendis
permitia relagdes sexuais ou coabitagdo com tais
mulheres sem nenhuma penalidade e que o proé-
prio Ovidio se dirigiu somente as personagens de
cujos prazeres ensinados a lei permitia usufruir,
acreditamos que femina e mulier, no contexto da

21 N3o devemos expandir, todavia, a nogdo de “mulher adulta”
para além das suas proprias balizas temporais. A idade adulta
no Mundo Antigo diferia significativamente de como a enten-
demos hoje, sobretudo se considerarmos que uma jovem ro-
mana, geralmente, se casava aos doze ou treze anos, ndo indo
muito além da faixa etdria dos trinta.
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obra, possam ser compreendidas como mulheres
moralmente infames. Como afirma Lourdes Feitosa
(1994, p. 19-20), “[...] a liberta caracteriza o prazer
sem medo, reconhecido por todos, diferentemente
do prazer oculto, furtivo, com medo, vivido por uma
mulher tutelada pela lei e controlada pelo pai ou
pelo marido”.

Apesar de muitas libertas seguirem caminhos
variados (trabalhar como comerciantes, artesds,
garconetes e domésticas), uma maioria tentava en-
riquecer a partir da venda de seu unico bem, o cor-
po (POMEROQY, 1995, p. 195-201).

Entre as que vendiam o corpo temos as pros-
titutas. Segundo Paul Veyne (2008, p. 196), era co-
mum encontrar prostitutas percorrendo as ruas da
Roma Antiga em busca de clientes. O autor afirma:
“Sob os pérticos onde se comprime a multidao dos
que passeiam, nas termas entre os que vdo aos
banhos, as prostitutas podiam ser vistas andando
de um lado para o outro” — por exemplo, nos bair-
ros Subura e Circo Maximo. Seus clientes, em ge-
ral, eram homens livres e pobres ou escravos. Os
cidadaos dos estratos superiores ndao costumavam
aparecer nesses lugares, pois dispunham de escra-
vas em suas casas — adultas, jovens e criangas — que
Ihes satisfaziam os desejos (SALLES, 1991, p. 90).

Uma das principais queixas contra as prostitu-
tas recaia sobre a sua avidez insacidvel em relagao
a fortuna alheia, razdo pela qual eram chamadas
de “aves de rapina” ou “vampiros” (SALLES, 1991,
p. 89). O préprio Ovidio alude a esses rotulos: “Por
mais que te defendas, um presente qualquer ha de
arrancar-te: de se apossar da riqueza do amante
inventou a mulher a consumada arte” (Ars Am., |,
417-418).%2

Visando talvez a amenizar a situacdo, o poeta
sugere: “Mas, mulheres, atengdo! Minha voz acon-
selha que pratiqueis o amor, ndo a prostituicao, e
pede-vos que a sombra da perda imaginaria do sen-
tido afasteis: entregai-vos mulheres! E nada perde-

22 Cum bene uitaris, tamen aufereti inuenit artem Femina, qua
cupidi carpat amantis opes.

Hélade - Volume 2, Nimero 2 (Outubro de 2016)

reis” (Ars Am., lll, 97-98),2 conselho interessante
vindo de quem conhecia a extensdo da avidez des-
sas mulheres e a forca da prostituicdo no Mundo
Antigo... Estaria Ovidio aconselhando as prostitutas
a esquecerem os seus interesses financeiros e a se
deixarem levar pelo amor, amar e serem amadas,
sem esperar nada em troca?

As cortesas, ao seu turno, representavam uma
categoria completamente diferente de prostitutas.
Pela sua beleza ou habilidade, haviam alcan¢ado
um alto padrdao de vida, instalando-se por con-
ta prépria em casas particulares nas encostas do
Aventino. Frequentavam os banquetes dos jovens e
homens ricos, divertindo-os com seus talentos mu-
sicais, poéticos ou sexuais (MASSEY, 2006, p. 23-24).
De acordo com Salles (1991, p. 99): “Quando saem
a rua, ndo se encontra ninguém mais requintado,
mais arranjado, mais elegante. Quando jantam com
0s seus amantes, s6 tocam na comida com a extre-
midade dos labios”.

As cortesas também entendiam da arte de pe-
dir presentes ou “arrancar riquezas”. Ovidio narra
um episddio em que a cortesa finge ter perdido
a pedra preciosa de um brinco e pede que o seu
amante lhe compre outro: “E quando a vais achar
toda aflita e chorosa porque perdeu de um brinco
a pedra preciosa! E quando coisas pede, empresta-
das tdo sd, mas nunca as restitui! Perdes; ninguém
tem dé. Destas lobas contar a industria assoladora
para dez bocas mesmo agra facanha fora” (Ars Am.,
|, 430-437).%

Em verdade, a fronteira existente em Roma
entre libertas, prostitutas e cortesds é muito ténue,
tornando-se temerdrio determinar se femina e mu-
lier remetem exatamente a uma das trés. Sabemos,
todavia, que se trata de mulheres de reputacao

2 Nec vos prostituit mea vox, sed vana timere damna vetat:
damnis munera vestra carente.

24 Quid? Quasi natali quum poscit munera libo, et, quoties opus
est, nascitur ipsa sibi? Quid? Quum mendaci damno moestis-
sima plorat, elapsusque cava fingitur aure lapis? Multa rogant
reddenda dari; data reddere nolunt. Perdis, et in damno gratia
nulla tuo. Non mihi sacrilegas meretricum ut prosequar artes,
cum totidem linguis sint satis ora decem.
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duvidosa, de costumes livres, desimpedidas no sen-
tido moral e social (BARBOSA, 2002, p. 90).

Ha situacdes nas quais o poeta parece referir-
-se a qualquer uma delas: “[...] sdo as mulheres ele-
gantes atraidas pelos jogos onde ocorre a multidao”
(Ars Am., |, 343)%°; “Assim em publico deve a mu-
lher bela dos seus encantos fazer a exibicao” (Ars
Am.,, lll, 421-422, grifos nossos).?® Ora, tais atitudes
poderiam muito bem ser praticadas por todas, mes-
mo visando a objetivos diferenciados.

Seguindo o mesmo raciocinio, Ovidio, em ou-
tros versos, ensina suas interlocutoras a se torna-
rem ainda mais belas, conselho que poderia ser di-
rigido a qualquer mulher desimpedida: “A mulher
com ervas da Germania os brancos cabelos pinta e
guantas vezes a artificiosa cor melhor |he vai que a
verdadeira” (Ars Am., lll, 163-164).”

Embora ndo possamos encontrar uma dife-
renciagdo precisa entre essas mulheres, podemos
afirmar uma caracteristica que as aproxima: a do-
minacdo sobre seus amantes, motivo pelo qual a
elegia amorosa costuma evocar a no¢do de domina,
a “dama” que tem poder.

Grimal (1991, p. 159) afirma que domina era
o termo com que os escravos da familia designa-
vam a ama. Em Roma, os amantes usavam a palavra
para dar a amada a dignidade de uma “dama” e, ao
mesmo tempo, expressar a total submissao que lhe
dedicavam: “Para os outros, ela ndo passa de uma
puella, uma menina; para o amante, é a ‘dona’, e,
com efeito, ele |he presta os mil servicos geralmen-
te exigidos dos escravos”. Se faz calor durante o pas-
seio, segura sua sombrinha; se estd em pé, “pde-te
de pé [...]. Se estd sentada, fica também sentado.
Aprende a perder tempo as ordens da tua dona ca-
prichosa” (Ars Am., |, 501-502).®

% Sic ruit ad celebres cultissima femina ludos.

%6 Se quoque det populo mulier speciosa videndam: quem tra-
hat, e multis forsitan unus erit.

2 Femina canitiem germanis inficit herbis, Et melior uero
quaeritur arte color.

28 Cum surgit, surges; donec sedet illa, sedeto; Arbitrio domi-
nae tempora perde tuae.
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O termo domina é utilizado trés vezes na Ars
Amatoria; dominae, dezoito, e dominam, seis, re-
sultando em 27 referéncias, sempre com a ideia de
“dona” ou “senhora”. Encontramos trechos em que
o poeta aconselha os homens a comprar presentes
para as suas “damas” (Ars Am., I, 261-262), a se
deitarem com elas com delicadeza e cuidado (Ars
Am,, lll, 565-570) e a ndo tentarem seduzir a escra-
va da “senhora” (Ars Am., |, 376-379).%

Curiosamente, Ovidio compara essa dedicacao
a conquista e ao prazer a de um soldado: “Do amor
vos direi que é uma espécie de servico militar” (Ars
Am,, I, 233).3° Em Roma, o soldado estava ligado ao
lider por um juramento e sé se tornava livre desse
juramento quando terminava o seu servico militar.
De igual modo, para o poeta, no amor era preciso
renunciar a toda liberdade, ndo pensar em si e en-
frentar tudo para encontrar a amante. No entanto,
o notdvel é que esse movimento natural exigia da
vontade masculina uma abnegacdo em questdo de
atitude, diferente daquela percebida nos costumes
da antiga sociedade romana republicana. Grimal
(1991, p. 160) argumenta:

Antigamente respeitavam a mulher desde que
fosse esposa. Cercavam-na de grandes hon-
ras, mas cuidavam de limitar seu dominio ao
interior da casa; mas quando se tratava de
assuntos importantes, um romano digno des-
se nome nao obedecia aos caprichos da es-
posa. Na sociedade que Ovidio nos descreve
[...] tudo é contrdrio as tradicGes ancestrais: o
homem livre torna-se escravo, o apaixonado
faz-se servo [...]. Agora a companheira [...] é
onipotente; seu poder se exerce primeiro so-
bre aquele a quem outrora ela devia respeito
e obediéncia.

29 E valido destacar que os(as) escravos(as) na Ars Amatoria
sdo sempre utilizados como ajudantes das senhoras ou senho-
res para os encontros amorosos. Nesse sentido, Ovidio ndo se
dirige diretamente a eles, apenas ressalta o seu importante
papel na conquista do(a) amante. Por exemplo, uma escrava
poderia ajudar o homem a se aproximar da amada: “E chega-
do o momento de lhe falar de ti a astuta escrava, persuasivas
palavras ajuntando indo mesmo ao ponto de jurar que morres
de um amor que te enlouquece” (Ars Am., |, 371-372); ou,
entdo, uma escrava poderia ser a “[...] a discreta mensageira
das tabuinhas de cera” (Ars Am., I, 483-486).

30 Militiae species amor est.
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Resta ainda uma ultima categoria de mulher
a ser investigada: amica. O termo aparece na Ars
Amatoria sete vezes; amicae, trés. Saraiva (2006, p.
68) explica que a palavra pode ser traduzida como
“a que ama, amiga; amante, amada, concubina,
amasia”, o que faculta inferir tratar-se de uma rela-
¢do de concubinatus.

O proprio Ovidio possibilita tal inferéncia ao
utilizar amica em uma relagdo aparentemente nao
estabelecida pela lei: “Mas sé deve escutar a tua
amante as palavras que de ti deseja ouvir. Ndo foi
a lei que num so leito vos uniu” (Ars Am., Il, 156-
157).3! Assim, o poeta abre a possibilidade de en-
tendermos a amante como uma concubina, uma
mulher que se encontra em coabitacdo por consen-
so mutuo.

A concubina poderia ser uma jovem (puella),
ou mulher solteira (femina e mulier), geralmente li-
berta, prostituta ou condenada por adultério. Como
vimos no segundo capitulo deste trabalho, o esta-
belecimento do concubinatus ocorria de trés for-
mas: com um homem solteiro, que nao tinha inte-
resse em contrair oficialmente o matrimonio; com
um homem casado, que, impossibilitado de contrair
um segundo casamento, mantinha uma concubina;
e, também, com um membro da ordem senatorial,
proibido pela Lex lulia et Papia de se unir legalmen-
te a ela.

Devido a proibicdo do casamento com mulhe-
res de status social inferior, os nobres romanos pre-
feriam viver em concubinato com alguma escrava,
gue acabavam por libertar, ou com uma prostituta.
A concubina ndo recebia o titulo de materfamilias e
também ndo participava das honras de seu parcei-
ro, compartilhando apenas o lugar em sua cama e
suas afei¢des, carinhos esses referenciados por Ovi-
dio: “Sempre que a tua amiga fizer anos, observa
o culto do seu aniversario” (Ars Am., |, 415-416);*
“Faz-se doente a amiga; a amizade a reclama; vai

31 Audiat optatos semper amica sonos. Non legis iussu lectum
uenistis in unum.

32 Magna superstitio tibi sit natalis amicae.
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a ver, e a doente a sa la cede a cama” (Ars Am,, llI,
641-642, grifos nossos).*

Com o passar do tempo, o concubinato acabou
tornando-se um casamento “oficioso”, sujeito a nor-
mas que regiam também o matrimonio legal. Como
instituicdo legalmente estabelecida, representava
uma unido resultante apenas da ternura, visando
menos a autorizar a libertinagem que a substituir
um casamento impossivel (GRIMAL, 1991, p. 132).

Puella, femina, mulier, domina e amica... Apds
a analise das mulheres ovidianas, compreendemos
a razao pela qual Veyne (1985, p. 105) julga ser bas-
tante temerario “[...] identificar as amadas dos ele-
giacos; fazé-lo seria mesmo prejudicial a compreen-
sao de suas obras [...]”. A chave da questdo é que
Ovidio, em sua Ars Amatoria, buscou representa-las
em uma Roma galante, de prazeres, onde espacgos
urbanos eram ocupados por mulheres desimpedi-
das, sedutoras, dominadoras, prontas para o amor
“sem risco”, pois ndo tinham um papel virtuoso a
ser cumprido. Jovens solteiras, libertas, prostitutas,
cortesds, concubinas, ndo importa. O essencial é
gue, com muita perspicacia, o poeta escolheu justa-
mente as personagens que poderiam oferecer aos
homens seus prazeres com possibilidades minimas
de punigao.

THE WOMEN OF OVID: PUELLAE, FEMINAE,
MULIERES, DOMINAE ET AMICAE
Abstract: The Ars Amatoria, written by the Latin poet
Ovid, is a kind of gallantry manual in which the au-
thor gives love advice to men and women who lived
in the Augustan Rome. In order to convey his teach-
ings, the poet organized the work into three books,
the first two being devoted to men and the third to
female. This last book, moreover, stands out, since
Ovid, even inserted in a strongly patriarchal society
and supporter of hierarchies, puts women in leader-
ship positions. In carrying out this more fluid division
between genders, the poet distance itself from the
literary perspectives dominated by male perceptions

3 Quum, quoties opus est, fallax aegrotet amica, et cedat lecto
quamlibet aegra suo.
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that label women as inferior due only to biological
demarcations. In this sense, the aim of this paper is
to analyze the female representations built by Ovid
and the romantic relationships enthralled by them.
The theoretical framework and the methodology
employed were, respectively, the Cultural History
and Content Analysis.

Keywords: Augustan Principate, Ovid, Representa-
tions, Women.
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TRAS LAS MARCAS DE LO FEMENINO.
ESPACIOS, OBJETOS Y FUNCIONES
QUE HACEN AL COLECTIVO

MARIA CECILIA COLOMBANI*

Resumo: O projeto do presente trabalho consiste
em rastrear pequenos rastros do feminino, opondo-
se os distintos modelos de mulher. Por um lado,
revisaremos as caracteristicas e funcdes das
mulheres dentro do oikos, destacando as marcas de
um tipo particular de mulher, a esposa, e as figuras
que as acompanham no espaco interior. Por outro
lado, aproximar-nos-emos das ménades do cortejo
dionisiaco paratensionar os dois modelosem questao
no cendrio exterior em que a experiéncia ritual
marca como geografia emblematica. Ndo obstante,
o primeiro momento de nosso trabalho consistira
em seguir os rastros de Pandora como forma de
nos aproximarmos da primeira representa¢ao do
feminino no mundo grego arcaico. Tentaremos
acompanhar nosso trabalho com a andlise dos vasos
pintados como documentos figurativos.
Palavras-chave: Feminino, Oikos, vasos pintados,
mundo grego arcaico.

! Dra. en Filosofia. Facultad de Filosofia, Ciencias de la
Educacion y Humanidades. Universidad de Mordn. Facultad
de Humanidades. Universidad Nacional de Mar del Plata.
UBACyT. Universidad de Buenos Aires. ceciliacolombani@
hotmail.com.
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“Dans les représentations comunes, le “fémi-
nin” et le “masculin” sont appliqués aux appa-
rences ou aux comportementes des individus:
les vétements, le magquillage, les gestes, la
voix, le type d’ activité professionnelle, sexuelle
ou physique peuvent étre qualifiés de fémi-
nins” et “masculins” — et ce, qu’ il s’ agisse d’
hommes ou de femmes” (BOEHRINGER; SEBI-
LOTTE CUCHET, 2011, p. 15).

INTRODUCCION

El proyecto del presente trabajo consiste en
rastrear pequenas huellas de lo femenino, oponien-
do distintos modelos de mujer. Por un lado, revisa-
remos las caracteristicas y funciones de las mujeres
en el seno del oikos, relevando las marcas de un
tipo particular de mujer, la esposa, y las figuras que
la acompaifian en el espacio interior. Por otro lado,
nos acercaremos a las ménades del cortejo dionisia-
co para tensionar los dos modelos en cuestion, en
el escenario exterior que la experiencia ritual marca
como geografia emblematica.
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No obstante, el primer momento de nuestro
trabajo consistira en seguir las huellas de Pandora
como forma de acercarnos a la primera represen-
tacién de lo femenino en el mundo griego arcaico.
Intentaremos acompafiar nuestro trabajo con el
analisis de los vasos pintados como documentos fi-
gurativos, atendiendo a lo que F. Lissarrague (2000,
p. 207) sobre los mismos: “Conocemos otros mu-
chos monumentos, esculturas, monedas o terraco-
tas. Pero los vasos griegos, tanto por su cantidad
como por su riqueza, constituyen una clase aparte:
estas piezas de alfareria estdn adornadas con ima-
genes cuya variedad y complejidad permiten consti-
tuir series continuas a partir de las cuales es posible
comparar multiples documentos e identificar evolu-
ciones o transformaciones”.

Como sabemos un vaso es un objeto para ser
manipulado, utilizado y para cumplir una funcion
particular, asociado a la vida comunitaria de los
griegos, por ello para su analisis debe tomarse en
cuenta la forma vy el uso de los mismos.

PANDORA

La huella nos lleva a Hesiodo y a la creacién
de la primera mujer como castigo a la insolencia de
Prometeo, Pandora, “precisamente ella, que, ade-
mas de ‘la voz y las fuerzas humanas’, tiene ‘una be-
lla y deseable forma de virgen, a imagen y semejan-
za de las diosas inmortales’” (LORAUX, 2000, p. 58).
El sexo femenino estd emparentado con la tierra y
con la belleza. Sabemos que Zeus, padre de todos
los hombres y dioses, sanciona la insolencia de Pro-
meteo al pretender engafiarlo, preparando un mal
para los hombres. Asi lo expresa Hesiodo al referir-
se al castigo elegido por el soberano:

“modeld de tierra el ilustre Patizambo una
imagen con apariencia de casta doncella, por
voluntad del Crénida. La diosa Atenea de ojos
glaucos le dio ceiiidor y la adorné con vestido
de resplandeciente blancura; la cubrié desde
la cabeza con un velo, maravilla verlo, bordado
con sus propias manos; y con deliciosas coro-
nas de fresca hierba trenzada con flores, roded
sus sienes Palas Atenea. En su cabeza colocd
una diadema de oro que él mismo cinceld con
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sus manos, el ilustre Patizambo, por agradar a
su padre Zeus” (HESIODO, Teogonia, 570-580).

La version de Trabajos y Dias pone a la tierra en
un primerisimo plano por ser el elemento a partir
del cual la primera mujer es fabricada y reitera las
marcas de la belleza. Tal como ocurriera en la ver-
sidon teogdnica, Prometeo ha transgredido su topos,
desafiando al padre de todos los dioses y todos los
hombres y Zeus le anuncia a Prometeo el mal; asi

“ordend al muy ilustre Hefesto mezclar cuanto
antes tierra con agua, infundirle voz humanay
hacer una linda y encantadora figura de don-
cella semejante en rostro a las diosas inmor-
tales. Luego encargd a Atenea que le ensefiara
sus labores, a tejer la tela de finos encajes. A la
dorada Afrodita le mandé rodear su cabeza de
gracia, irresistible sensualidad y halagos cauti-
vadores; y a Hermes, el mensajero Argifonte,
le encargd dotarle de una mente cinica y un
caracter voluble” (HESIODO, Trabajos y dias,
60-68).

En el vaso? que hemos seleccionado Pandora

nace de la tierra, moldeada por el dios artesano,
Hefesto. Nace coronada y portando un velo, con las
manos levantadas. Por encima de ella aparece Eros,
el dios alado del amor. El que asoma a su lado es,
posiblemente, Hefesto con su instrumento de es-
cultor, o, quizas, Epimeteo, hermano de Prometeo,
quien la recibe como a una novia. Otros dos dioses

2 T22.1 The Creation of Pandora. Museum Collection: Ash-
molean Museum, Oxford, United Kingdom Catalogue Number:
Oxford V 525 Beazley Archive Number: 275165 Ware: Attic
Red Figure Shape: Krater, volute Painter: Attributed to Recalls
Kensington Class Date: ca 475 - 425 BC Period: Classical.
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en la escena son Zeus y Hermes, el primero soste-
niendo un cetro real y llevando una corona de olivo,
el otro la varita de un heraldo (kerykeion), gorra y
botas con alas.

Lo que nos interesa remarcar es la figura de
Pandora asociada a la belleza, elemento que se
puede corroborar en el soporte textual y en el ima-
gético. La corona, el velo y el vestido hablan de una
configuracién estética que la ubican en un espacio
semejante a las diosas inmortales como anuncia el
propio Hesiodo. Tal como sostiene Loraux, “Pan-
dora: la que tradicionalmente se designa como la
‘primera mujer’, lo cual bastaria para sugerir que
la imitacién de las diosas no impide mantener la
distancia entre el dios y el mortal. Pero Jean Rud-
hardt ha mostrado recientemente que, al hablar de
‘primera mujer’ se debe subrayar no sélo que ésta
es mortal, sino que es el primer ser femenino de la
humanidad civilizada” (2000, p. 59). En realidad el
mito de Prometeo inaugura las distintas marcas del
universo antropoldgico, que se define, fundamen-
talmente a partir de la distancia que lo separa del
mundo de los dioses, tal como lo explicita L. Gernet
al hablar de dos razas impermeables (1981).

La imagen?® devuelve la creacion de Pandora y
la elegimos para reforzar las huellas de la belleza de
la primera novia de Occidente, en términos de C.
Leduc. Pandora aparece de pie, escoltada por Afro-
dita que se acerca a ella para adornar su cabeza con
una corona de mirto. Junto a ella se encuentra Po-
seiddn con su tridente y, por el otro lado, podemos
ver a Ares con lanza y escudo. Tal como leyéramos

3 T22.2 The creation of Pandora. Museum Collection: British
Museum, London, United Kingdom Catalogue Number: Lon-
don E467 Beazley Archive Number: 206955 Ware: Attic Red
Figure Shape: Calyx krater Painter: Attributed to the Niobid
Painter Date: -- Period: Archaic.

en Hesiodo, Afrodita es la encargada de engalanarla
y dotar a la primera mujer con los atributos de be-
lleza de las diosas que la asisten en su nacimiento.

Si pasamos a la dimensiéon funcional, Pandora
recibe las ensefianzas de Atenea: “Luego encargd a
Atenea que le ensefiara sus labores, a tejer la tela
de finos encajes” (HESIODO, Trabajos y dias, 64-
65). Pandora inaugura un modelo de funcionalidad
femenina asociado al trabajo textil como marca de
género, si bien no hay referencia a la implementa-
cién de labor alguna por parte de la primera dama*.

UNA ESPOSA GRIEGA

“éiQué podia saber, Sécrates, respondié Isco-
maco, cuando la recibi? No tenia aun quince
afios cuando llegd a mi casa. Antes, ella habia
vivido, estrictamente vigilada, a fin de que no
viera ni oyera y cuestionara lo menos posible”
(JENOFONTE, L’ Economique, VII, 5).

Jenofonte parece constituir un hito en la histo-
ria de la paideia femenina. Sélo basta acudir a su cé-
lebre Oikonomicos para relevar el papel del esposo
en relacién a la joven desposada. La educacién de
una joven parece ser una preocupacion familiar y
parece haber un horizonte de actitudes que “le con-
ciernen”, con lo cual podemos inferir que la paideia
femenina obedece a la empresa de desplegar las
potencialidades que la joven por naturaleza posee
en su propia condicidon femenina. En este sentido,
la praxis educativa es teleoldgica y persigue el fin
de hacer de la joven una buena esposa. La edad de
la joven es determinante en el dispositivo educativo
porque habla de la absoluta maleabilidad de quien
no esta aun formado y puede serlo de la mano de
un recto conductor; la joven es una materia virgen
para ser constituida subjetivamente, moldeada tec-
nolégicamente conforme a un telos. La recomenda-
cion es siempre clara al respecto de la disimetria de
edad. Este es sélo el comienzo. El tiempo y el mari-
do haran lo que sigue.

4 Para un analisis mas exhaustivo de Pandora, cf. Colombani,
M. C. Hesiodo. Discurso y Linaje. Una aproximacion arqueold-
gica (2016).
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Elegimos acercarnos a Jenofonte porque con-
sideramos que su obra representa el modelo mas
acabado de lo que significa la buena esposa, el mo-
delo mas completo de lo que constituye la esposa
de un kalokagathos. En este contexto, queremos
rastrear la dimension de la belleza femenina, los
objetos a los que las mujeres estan asociadas y las
funciones que la imagen de los vasos devuelve en
torno al universo femenino.

El kylix elegido® muestra en detalle lo que cons-
tituye el modelo de una esposa de posicién acomo-
dada. La imagen completa devuelve tres mujeres,
dos sentadas y una de pie. Las tres llevan los atuen-
dos tipicos, el chitdn, el manto y el sakkos, sujetados
por lazos elaborados. Una de las mujeres sostiene
un espejo que parece acercarle a la que esta senta-
da. Su manto tiene un borde ancho negro. Las otras
dos mujeres, de las cuales sélo una aparece, se sien-
tan frente a ella en sus klismoi. La de la izquierda
sostiene una flor en cada mano. Su cabello rubio se

5> University Museum, University of Pennsylvania. Attic Red Fig-
ure. Name base of the Painter of Philadelphia 2449 Attributed
to Hieron From Chianciano, Italy, ca. 480 BC — ca. 470 BC Kylix
Early Classical.

122

recoge debajo de su sakkos, mientras la mujer de la
derecha sostiene una corona de hojas. El chiton es
una prenda interior de vestir, una especie de tunica,
mientras el sakkos es un vestido de tela.

He aqui el kylix completo. Dos mujeres senta-
das en klismoi hacen musica mientras que una ter-
cera, también sentada las escucha. Algunas marcas
parecen ser distintivas de las mujeres, la posicién
sentada, la reunion en el hogar, las vestimentas que
las caracterizan y una funcidon que parece acom-
pafarlas en el imaginario doméstico: la musica. En
efecto, las tres estdn vestidas con la tunica, el hi-
mation, el vestido exterior y sphendones. La mujer
que se encuentra en el centro esta sosteniendo una
corona en sus manos levantadas; lleva el pelo reco-
gido en un sakkos, mientras la de la izquierda toca
el aulos, manteniendo los dos tubos en sus manos
extendidas. Su cabello largo esta tirado hacia atrds
y sujetado en un nudo detrds de la espalda. La ter-
cera mujer de la derecha tiene dos pares de krotala,
especie de castafiuelas. Esta sentada a la izquierda 'y
tiene el pelo recogido en un sakkos. Como elemen-
to de adorno lleva un gran pendiente redondo con
colgantes. Las marcas relevadas de la vestimenta y
la posicién permiten advertir el universo mental y
social de una buena esposa, al tiempo que ubicaala
belleza como marca identitaria del colectivo feme-
nino perteneciente a este estamento social y una
pauta funcional que también describe al colectivo,
reuniéndolo en una identidad compartida: la musi-
ca como enclave femenino.

Una nueva imagen nos permite analizar el tépi-
co de la belleza asociado, en esta oportunidad, a la
configuracién espacial que territorializa a la mujer
en el hogar, como geografia dominante.

Hélade - Volume 2, Nimero 2 (Outubro de 2016)
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El detalle muestra una mujer de perfil®, envuel-
ta en el tipico himation, sentada en un taburete,

entre una columna y una puerta, elementos que su-
gieren la intimidad clausurada del oikos.

Una nueva imagen adorna el exterior del pyxis
en una secuencia decorativa completa. Nuevamen-
te la posicion de la mujer se da entre dos colum-
nas, reforzando el juego espacial interior; la mujer
se estd acercando a un altar que se encuentra en
el hogar, mientras una corona ornamental cuelga
detras. Parece estar preparando algo para el ritual.

Una tercera mujer completa el cuadro composi-
tivo en un movimiento de desplazamiento mas am-
plio, probablemente danzando junto al louterion en
un gesto que contrasta, de alguna manera, con los
cuerpos mas estaticos de las dos primeras mujeres,

® Paris, Musée du Louvre, Attic Red Figure, Date: ca. 450 BC
- ca. 400 BC, Shape: Pyxis, Beazley Archive Number 9599, Pe-
riod: High Classical.
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una sentada y otra prudentemente acercandose al
altar doméstico. M3as alld de la dimensidn espacial
gue se advierte, la escena pone en contacto a las
mujeres con el altar como elemento en torno al cual
se diagrama una nueva funcion femenina, al tiempo
gue define el universo de objetos que rodean a las
mujeres.

Tal como sostiene F Lissarrague, “Del espejo a
la citara o a la flauta, el abanico de objetos en ma-
nos femeninas no es infinitamente variado, y cada
uno de ellos contribuye a definir, al mismo tiempo
gue una actividad, un estatus de mujer, que es asi
calificada a través de sus atributos” (2000, p. 252).

Un nuevo pyxis nos permite corroborar las tres
variables que estamos trabajando, la belleza que
trasluce la vestimenta y el peinado, los objetos, el
espacio, fuertemente asociado al hogar y las fun-
ciones, referidas al universo femenino. En este caso
particular, aparece una funcion emblematica, ya
anunciada a propdsito de Pandora, el tejido como
marca subjetivante. Multiples son las escenas don-
de las mujeres aparecen vinculadas al tejido. Asi,
“Los signos mas frecuentes, rueca y cesto, bastan
para especificar la actividad de las mujeres, pero so-
bre todo las califican como mujeres activas, en opo-
sicion a una ociosidad que parece ser patrimonio de
los hombres” (LISARRAGUE, 2000, p. 254)’

7 Paris, Musée du Louvre, Attic Red Figure, Date: ca. 460 BC -
ca. 440 BC, Primary Citation: ARV2, 1094.104, 1692; Para, 449;
Beazley Addenda 2, 328 Shape: Pyxis, Beazley Archive Num-
ber 216046, Period: Classical
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El recipiente vuelve a presentar un friso deco-
rativo con una secuencia de mujeres en actitudes
varias y asociadas a objetos de vigorosa impronta fe-
menina. La primera mujer, vestida segun las marcas
de género, se halla de perfil sentada en un klismos,
portando un himation, que deja parte de su brazo
sin cubrir; tiene en su mano un huso y su mirada es
casi frontal. La segunda mujer, con una vestimenta
semejante estd de pie frente a ella, llevando un te-
lar de mano en la izquierda. La escena diagrama un
escenario doméstico, asociado al trabajo manual,
de caracter textil. La tercera mujer, con una tunica
larga de pliegues notorios, porta en su mano un ala-
bastron, vaso de unglientos, vy, en tal sentido, ob-
jeto asociado al universo femenino en el marco de
la belleza como sema dominante. La vestimenta las
redne en una configuracién identitaria comun vy las
asocia a un estamento social semejante. La posicion
de los cuerpos oscila entre estar sentada o estar de
pie, en el marco de una posicion dominantemente
estatica, mientras los objetos resultan familiares y
funcionales al colectivo: “Lo mas comun es que la
imagen remita al hilado, a veces al tejido: es comun
Ver ruecas —que a veces se asemejan tanto a espe-
jos que llegan a confundirse con éstos—, cestos de
lana o telares portatiles en manos de mujeres que
devanan e hilan” (LISSARRAGUE, 2000, p. 252).

s

El detalle presenta la espacialidad en un re-
corte ilustrativo. Una columna ddrica precede a la
puerta de la casa, mientras la puerta entreabierta
deja ver una cama con almohadas. El espacio per-
mite observar la vida intima del oikos, sus depen-
dencias, sus habitantes y sus funciones en lo que
parece un cuadro vivo.

Frente a la mujer que extiende el alabastron
se halla otra de vestimenta semejante, envuelta en
un himation y llevando un sakkos en su cabeza, que
sujeta su cabello; la presencia del pajaro como figu-
ra ornamental acompanfia la escena que una tercera
mujer, sentada en un klismos, cierra con vestimen-
tas similares y un sphendone en el pelo.

Dos mujeres completan la escena. La primera
lleva una tunica sin mangas y un kekpyphalos, espe-
cie de redecilla con que se recoge el pelo y sostiene
en sus manos un lienzo. La segunda se acerca con
una caja sostenida con ambas manos. El cuadro se
cierra con la habitual columna que territorializa la
escena femenina en el interior del oikos doméstico.
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La presencia de un lekythos, especie de re-
cipiente de cuello largo, colgado de la pared, nos
acerca a otro de los objetos que pueblan el univer-
so doméstico femenino. La secuencia del pylix nos
permite inferir un momento de vida comunitaria,
una reunion de mujeres en el oikos, asociadas en
una cierta tarea comun que las cohesiona en una
actividad compartida. Leida desde la metafora del
tejido, podemos inferir que instituye ciertos lazos
de convivialidad y retne a las mujeres es to meson,
esto es, el tejido puesto en el medio, constituye
el asunto comun del colectivo. A su vez, podemos
pensar con Lissarrague que “lo que de esta mane-
ra se recuerda es ante todo su virtud femenina por
excelencia, la calidad de ergatis, de laboriosa, con
Penélope como modelo” (2000, p. 253); y a Pandora
como contra-modelo. Si la esposa de Ulises repre-
senta el modelo candnico de la mujer dedicada al
hilado, aun cuando este constituya una estrategia
politica como en el caso de Penélope, recordemos
gue Pandora fue iniciada en las labores femeninas
pero nunca se volco al trabajo, simbolizando el mo-
delo de la mujer depredadora®.

8 Sobre este punto, cf. Colombani, M. C. Hesiodo. Linaje y Dis-
curso. Una aproximacion arqueoldgica (2016)
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Una nueva imagen® devuelve otra funcién tipi-
camente femenina, la atencion de los nifios, funci-
on emblematica del colectivo.

Una madre sentada en un tipico klismos, con
los pies descansando sobre un taburete. La vesti-
menta es la que hemos venido relevando a lo largo
de todo el trabajo como marca de un determinado
estamento social, chiton, himation y sakkos. Entre-
ga un bebé vardn a una mujer de pie, tal vez una
criada, que toma al nifio mirando a la madre de
frente; completa la escena un joven, posiblemente
el padre, que observa la imagen femenina.

Por detrds de la mujer que recibe al nifio con
sus dos manos, puede verse un telar de altura, en
una simbdlica asociacion de imagenes, que dan
cuenta de las dos funciones emblematicas que de-
finen al colectivo: el tejido y la crianza. El telar con-
siste en un marco de postes delgados, amarrados
entre si para darle firmeza y sostén. Se puede dis-
tinguir la tela que se produce, enrollada en la parte
superior del telar, e, incluso, una decoracidn oscura
en el borde, a lo largo de ambos lados, semejante
a la guarda que decora la tunica de la criada y que
constituye un motivo comun de la ropa tracia, de-
nominada Zeira. Completa la decoracién de la ima-
gen una corona de laurel.

9 Cambridge, Harvard University Art Museums 1960.342, Attic
Red Figure, Said to be from Vari Date: ca. 440 BC - ca. 430 BC,
Shape: Hydria-kalpis, Beazley Archive Number 8184, Region:
Attica.
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La criada es quien completa la escena feme-
nina; viste una tdnica superpuesta con un cinturén
de tipo tracio, con mangas largas y decoradas en el
borde, tanto de las mangas como de la propia tuni-
ca; la vestimenta y el peinado, diferentes a los que
hemos analizado en los vasos precedentes, indica
que la mujer es de origen barbaro y que, probable-
mente, sea una esclava.

UNA MENADE. EL O/KOS AMENAZADO

La proximidad mds cabal a la representacién de
una ménade estd dada, seguramente, por Bacantes
como texto emblematico de la subversién ontolo-
gica que impacta en el colectivo de mujeres, acom-
pafiantes habituales del dios y piezas claves de la
gesta que Dioniso emprende en aras de su recono-
cimiento. El menadismo pone en relaciéon una diada
estatutaria de lo real: el plano humano y el animal.
Se da una especie de animalizacion en las mujeres
tebanas a partir de la locura enviada por el dios en
el momento mas dlgido de la mania en su entrada a
Tebas, la querida tierra de su madre:

“Asi pues, yo las aguijoneé con la locura, ha-
ciéndolas salir de sus casas. Ahora habitan la
montaiia, perdida la razén por mis golpes. Las
obligué a ponerse la vestimenta de mis orgias
y saqué enloquecidas de sus viviendas a cuan-
tas mujeres habia, la descendencia femenina
entera de los cadmeos. Junto con las hijas de
Cadmo estan sentadas sobre piedras, bajo los
verdes pinos” (EURIPIDES, Bacantes, 32-38)
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Si hemos analizado la figura de la esposa grie-
ga a través de la metafora del tejido y la crianza, es
ahora la metafora del viaje la que nos acerca a la
ménade en su transformacion identitaria. La ubica
en el extremo opuesto de lo que representa la es-
posa ateniense. En primer lugar, el viaje implica un
cambio de escenario, un transito de un espacio a
otro, de la casa a la montaina, del oikos delimitado
por las columnas y la puerta a la geografia exterior
que traza la naturaleza. Del dentro al afuera, del in-
terior al cielo abierto, representado por los pinos y
las piedras, rusticos asientos tras haber abandona-
do la seguridad del oikos.

En segundo lugar, el viaje que implica el cam-
bio de atuendo como marca identitaria del nuevo
estatuto de ser. La vestimenta ha representado un
tépico de fuerte impacto en el relevamiento de la
esposa. No obstante, no se trata simplemente de
un cambio de habito, de ropaje, sino mas bien, de |a
entrada en un registro otro, en un inédito dejar de
ser lo que se era para ingresar en un orden dltero,
subversivo y desafiante, que trastoca espacios, ha-
bitos y funciones (OTTO, 1997).

En tercer lugar, emparentado estructuralmen-
te con los anteriores, el definitivo viaje a la mania
extdtica como estado excepcional, sostenido por
la pertenencia a la orgia como nucleo de la expe-
riencia mistérica. Se trata de un camino al interior
de una ceremonia religiosa, en la cual los fieles de-
ben ser iniciados y obligados a callar lo que alli han
aprendido. Basta ubicar el término mysterion en el
campo lexical del verbo muo, “cerrar la boca”, para
comprender la excepcionalidad del fenédmeno cul-
tico. Las mujeres cadmeas han desplazado ontolé-
gicamente su esse para devenir otras; una extrafia
foraneidad que las vuelve extranjeras en su propia
tierra-oikos. Extrafias como el extraiio extranjero,
extranjero por extrafio (DETIENNE, 1986) que las
ha aguijoneado e invitado a un viaje existencial del
cual ya no se retorna sin modificaciones. Tal como
sostiene Vernant (2001, p. 71),

“El menadismo es asunto de mujeres. En su pa-
roxismo contiene dos aspectos opuestos. A los
fieles, en comunidn feliz con el dios, les apor-
ta la alegria sobrenatural de una evasién mo-
mentanea hacia el mundo de la edad de oro,
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donde todas las criaturas vivientes se encuen-
tran fraternalmente mezcladas. Mas para
aquellas mujeres y ciudades que rechazan al
dios y a las que él castiga a fin de someterlas,
la mania desemboca en el horror y la locura de
las mas atroces ignominias”.

Mujeres que reactualizan, de algin modo,
aquella otredad que Pandora arrojara sobre el mun-
do de los hombres y que una buena esposa subsana
con su actitud recatada, sus objetos cargados de una
peculiar domesticidad, su belleza preservada bajo
los cdnones aceptados, su postura, su vestimenta y
sus funciones, afines a su “esencia femenina”.

Una vez mas, dejemos que las imagenes como
discurso figurativo hablen®. Dionisos ocupa la parte
central de la imagen escoltado por un satiro senta-
do y una ménade a cada uno de sus lados, tocando
las flautas dobles, auloi, el primero, y un tympanon,
timpano, especie de pandero o tambor, la mujer. El
dios se coloca con su cabeza vuelta hacia la ména-
de, ubicada a la derecha. Como es habitual en las
representaciones lleva una corona de hiedra, un hi-
mation, y una tunica, moteada en la parte superior.
La barba es larga y puntiaguda, mientras el cabello
largo cae en rizos sobre sus hombros. En su mano
derecha sostiene un tirso, objeto emblematico del
dionisismo, que sera un elemento clave en la re-
presentacién de lo femenino, adornado con bayas
blancas entre las hojas de hiedra, tal como luce la
corona del dios; con su mano izquierda sostiene un

10 Cambridge, Harvard University Art Museums 1960.343, At-
tic Red Figure, Attributed to the Curti Painter Date: ca. 440
BC-ca.430BC, ARV2, 1042, 2. Beazley Addenda 2, 320 Shape:
Bell Krater, Beazley Archive Number 213539, Period: Classical.
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kantharos, y derrama una bebida, representada por
un hilo blanco que cae. El satiro esta sentado con su
pierna cruzada, desnudo dejando ver sus genitales,
mientras ejecuta el aulos. Se muestra calvo, a dife-
rencia de la abultada cabellera del dios, pero tiene
el pelo rizado en la espalda; la barba es corta y lleva
una corona de hiedra como la de Dionisos

La primera consideracion es la extrafieza de
la escena en relacidn a las imagenes anteriores. La
mujer acompanada por un dios y un satiro, en una
peculiar mezcla de estatutos de ser. Dos partenaires
extrafios, el dios, con su carga de divinidad, el sati-
ro, con su carga de foraneidad y la mujer que parece
haber escapado de la seguridad del oikos con sus
objetos y funciones acotadas y conocidas.

La ménade esta bailando mientras se acompa-
fa con el timpano, que tiene dos asas rectangulares
a cada lado, como si se tratara de una fuente. Atras
ha quedado la posicion dominantemente estatica
de la permanencia en el hogar, con la profusion de
objetos que dan cuenta del oikos como geografia
interior. Mira hacia abajo, evitando, pudorosamen-
te, la mirada del dios, mientras da un paso adelante
con su pierna derecha, en un gesto capital que mar-
ca el movimiento menadico por excelencia. Es el pie
desplazado el que inicia la danza, al tiempo que da
comienzo al despliegue extatico.

Porta un peplos cefiido con cinturdn vy, alrede-
dor de su cabeza, adornando su cabello suelto, una
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marca animal, propia del universo salvaje, ya que
aparece un “filete”, una especie de tira de dos ser-
pientes moteadas con puntos de esmalte diluido. El
filete blanco sobre su cabeza estd unido a una de
las asas del timpano, de modo que golpea mientras
ella baila.

El escenario se ha transformado sustancial-
mente, no sélo por el nivel de los acompafantes,
sino por la variacién de las funciones. Del tejido, la
crianza y el culto doméstico a este baile frenético, la
distancia se mide en subversion subjetiva.

La imagen'! inicia el cortejo de ménades que
se acercan con su danza al altar de Dionisos. La mé-
nade baila, con el pelo suelto al viento, desafiando
la sujecion del cabello de la esposa ateniense, com-
pletamente capturada en su rapto, lleva un tirso,
como signo de la pertenencia mistérica y extiende
su otra mano hacia adelante. Pies, cabeza y brazos
se combinan en un movimiento continuo, mientras
otra ménade continla el esquema de movimiento
frenético.

1 Berlin F 2290, Antikenmuseen 1960.343, Attic Red Figure,
Attributed to Makron, Signed by Hieron, From Vulci, Date: ca.
490 BC- ca. 480 BC, ARV2, 462.48. Para, 377; Beazley Addenda
2, 244, Shape: Kylix, Region: Etruria, Period: Late Archaic.

Los pies se entrecruzan, las manos acompaian
el movimiento general del cuerpo, a veces subidas
a la cabeza, otras, extendidas hacia adelante. El ca-
bello guarda el mismo movimiento que las extremi-
dades, generando un paisaje que dista de cualquier
forma de posicién estatica.

Otra ménade aparece tocando las krotala, es-
pecie de castafiuelas que se golpean provocando un
son que acompafia el baile, mientras otra ménade
lleva un pequefio cervatillo en una mano y un tirso
en la otra, ambos simbolos de la epifania dionisiaca.
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El colectivo no cesa en su movimiento frené-
tico danzando alrededor del altar de su Sefor. Le-
jos han quedado las lanas y los nifios. Mds cerca de
la otredad de Pandora y su carga de peligrosidad y
amenaza, otra ménade baila, con un brazo curvado
sobre su cabeza, contorsionando su cuerpo en una
entrega generosa que conjura toda posicion conser-
vada.

Otra sostiene una kratera, decorada con un Sa-
tiro, compafnero de andanzas, palmetas y hojas de
hiedra, decoracién habitual de los vasos que repre-
sentan al dionisismo.
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Enjambre de pies viboreantes que se entre-
mezclan, se cruzan; parecen pisarse y superponerse
en un tipo de danza que se vive como una expe-
riencia compartida, al menos como practica ritual
que las redne en un momento de trance colectivo.
La imagen diagrama un escenario de contacto entre
las mujeres en el punto comun en que todas ellas
se definen identitariamente como adoradoras del
dios.

Las ménades se acercan peligrosamente a la
amenaza que representa Pandora; aunque no se
trata del mismo tipo de amenaza. Si una lo era por
su capacidad de engafio y seduccidn, estas lo son
por la inversién radical del modelo canénico de mu-
jer.

Las imagenes han hablado desde su soporte, y
no contradicen la pintura de J.-P. Vernant (2001, p.
78) al referirse al dionisismo: “En el trance colectivo
del thiase dionisiaco, es el dios quien desciende a
este mundo para tomar posesién del grupo de sus
fieles, cabalgarlos, hacerlos danzar y saltar a su gus-
to. Los posesos no se alejan de esta tierra; aqui se
vuelven otros por el poder que los habita”. Nuevos
objetos, nuevos espacios y nuevas funciones co-
rroboran la extrafieza del colectivo. Extrafieza que
acompania la propia extranjeridad de Dioniso, pero
extrafieza también en relacién al modelo candnico
gue Jenofonte diagramara de la mujer melissa, la
ergatis.

Desde esta tension aparece otra marca del
colectivo de ménades ya que no se las observa en
actitud de trabajo como en los casos que hemos
analizado. Las posesas representan una forma de lo
Otro, ya que, como sostiene Lissarrague, “Las mu-
jeres son laboriosas, y ésa es una de sus virtudes;
en este sentido se distinguen de los esclavos, cu-
yos méritos nadie sueiia siquiera celebrar, y menos
aun consagrar en una imagen” (2000, p. 253). Las
palabras del autor nos remiten a la asociacién de
la mujer con los esclavos y los nifios como las tres
figuras que, en distinto registro y grado, represen-
tan la imagen de lo Otro frente a una masculinidad
hegemonica en la sociedad griega antigua. Por su-
puesto que en esta serie de lo Otro, las ménades
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constituyen un baluarte. A su vez, debemos distin-
guir distintos tipos de actividad.

La mujer ha aparecido como una ergatis, en
una posicidén activa, vinculada a ciertas funciones
connaturales. Las ménades también derrochan vi-
talidad y actividad pero lo hacen en otro sentido;
se trata de la actividad del movimiento, propio del
ritual, pero no del movimiento productivo asociado
al trabajo.

CONCLUSIONES

“En realidad, en la cerdmica atica, el trabajo
de la imagen consiste, al parecer, en la mani-
pulacion de diversos modelos objetivados por
la representacion. Puestos ante los ojos del
espectador, se los hace graficamente presen-
tes y funcionan de manera reflexiva: imagenes
especulares o contramodelos” (LISSARRAGUE,
2000, p. 266)

El proyecto del presente trabajo ha consistido
en rastrear minimas marcas de lo femenino, tratan-
do de oponer distintos modelos de mujer. El primer
momento consistid en ir tras las huellas de Pandora
como forma de acercarnos a una imagen inicial de
lo femenino en el mundo griego arcaico, asociada al
castigo y al dafio como nota relevante que lo terri-
torializa en el espacio de la Otredad. En este contex-
to, analizamos funciones y caracteres de la primera
novia de Occidente hasta donde el trazo hesiédicoy
las escasas imagenes lo permitieron.

A continuacidn, rastreamos las caracteristicas,
las funciones, los objetos a los que se hallan asocia-
das las mujeres en el corazén del oikos, relevando
las marcas de un tipo paradigmatico de mujer, terri-
torializada en el topos de la Mismidad, la esposa. Fi-
nalmente, retornamos de algin modo a la geografia
de lo Otro y fuimos tras las huellas de las ménades
en el marco del cortejo dionisiaco para tensionar los
modelos en cuestion (Vernant, 1986).

El elemento fundamental del presente traba-
jo ha sido el intento de analizar los vasos seleccio-
nados desde una perspectiva fundamentalmente
antropoldgica, indagando algunas coordenadas
propias de ese universo, tales como los objetos, los
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espacios, las posiciones del cuerpo, las funciones
que los vasos permiten inteligir. Tal como sostiene
F. Lissarrague, “Vale la pena precisar —se nos dis-
culpard este recuerdo— que la imagen no es una
evidencia fotografica, que no es espontanea, sino el
producto de una elaboracidn que tiene su propia l6-
gica, tanto en sus funciones como en su construcci-
on. Los pintores proceden a elecciones a partir de la
realidad que los rodea: unos temas se representan,
otros no” (2000, p. 209). Los vasos seleccionados,
un minimo recorte de la presencia de lo femenino
en la ceramica atica, dan cuenta de una preocupaci-
6n por el universo de las mujeres que puede leerse
desde vertientes diferentes, tal como de ello ha in-
tentado dar cuenta el presente trabajo.

BEHIND THE MARKS OF THE FEMININE.
SPACES, OBJECTS, AND FUNCTIONS THAT
MAKE THE COLLECTIVE

Abstract: The aim of this paper is to trace small
traces of the feminine, opposing different models of
women. On the one hand, we will review the fea-
tures and functions of the women within the oikos,
relieving the marks of a particular type of woman,
the wife,and the figures that accompany her in the
interior space. On the other hand, we will approach
the Dionysian maenads courtship, on the outdoor
stage that experience marked as emblematic ritual
geography, to stress the two models.However, the
first moment of our work will be to follow the foot-
steps of Pandora as a way of approaching to the first
representation of the feminine in the archaic Greek
world. We will try to accompany our work with the
analysis of the painted vases as figurative docu-
ments.

Keywords: Femenine, Oikos, Painted vases, Archaic
Greek World.
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NORMAS DE PUBLICACAO

A Hélade é estruturada em quatro secoes:
a) Dossiés;

b) Artigos de tema livre;

c) Resenhas;

d) Novidades e Informes.

Os dossiés sdo propostos pelo Conselho Editorial, que pode tanto convidar especialistas no tema quan-
to receber contribuicdes de autores interessados. As chamadas sdo publicas e feitas a cada edi¢do da re-
vista. Os artigos de tema livre podem abordar questdes diversas, desde que versem sobre a Antiguidade.
Serdo aceitas resenhas de livros ou coletaneas com tematicas associadas a Antiguidade que tenham sido
publicados hd pelo menos trés anos (considerando a data de envio da resenha). Por fim, a se¢cao Novidades
e Informes destina-se a divulgar eventos académicos, exposicdes, lancamentos editoriais ou qualquer as-
sunto pertinente a Antiguidade.

INSTRUGOES AOS AUTORES

- Exige-se que os autores tenham, pelo menos, o titulo de mestre. Alunos de graduacdo pode-
rao publicar artigos desde que em coautoria com doutores.

- Todos os artigos sao avaliados por pelo menos dois pareceristas ad-hoc, externos e anénimos,
no sistema de avaliacdo por pares (duplo-cego). A publicacdo depende tanto de sua aprovacao
quanto da decisado final do Conselho Editorial, que pode recusar caso nao julgue adequado para
compor a edicdo.

- Serdo aceitos artigos inéditos escritos em portugués, francés, inglés, espanhol e italiano.
- Os autores sdo responsaveis pela revisdo geral do texto.

- Todas as propostas devem ser enviadas exclusivamente para o e-mail revistahelade@gmail.
com.
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FORMATO DOS ARTIGOS

Todos os artigos deverdo ser enviados em formato Word (.doc ou .docx), margens 3 cm, A4, fonte
Times New Roman, 12 pt. Os titulos devem ser centralizados, em caixa alta e negrito. Abaixo do titulo, a
direita, em italico e caixa normal, deve constar o nome do autor com uma nota de rodapé indicando a maior
titulacao, a filiacdo institucional e um e-mail para contato. Em seguida, os resumos e palavras-chave em
portugués e lingua estrangeira, alinhadas a esquerda. No corpo do artigo, todas as citacdes com mais de
trés linhas devem ser destacadas. As citacdes devem ser feitas da seguinte forma:

- Se forem indicacdes bibliograficas, devem ser inseridas no corpo do texto entre parénteses.
Em caso de producdo historiografica, devera ser feita com sobrenome do autor, ano e pdginas.
Exemplo: (FINLEY, 2013, p. 71).

- Para citacdo de textos antigos, a indicacdo serd feita com o nome do autor, titulo da obra em
negrito, canto/capitulo e passagem. Exemplo: (HOMERO, lliada, Ill, 345).

- No caso de notas explicativas, numerar e remeter ao final do artigo.

Apds o ultimo pardgrafo dos artigos, devem constar as Referéncias, listadas em ordem alfabética pelo
sobrenome do autor, seguindo as normas da ABNT (NBR 10520) como nos exemplos:

Para livros:
SOBRENOMIE, Pré-nome do autor. Titulo do livro: subtitulo. Cidade: Editora, ano.
Ex.: FINLEY, Moses |. Economia e Sociedade na Grécia Antiga. S3o Paulo: Martins Fontes, 2003.

Para capitulo de livros:

SOBRENOMIE, Pré-nome do autor. Titulo do Artigo. In: SOBRENOME, Pré-nome do autor. Titulo
do livro: subtitulo. Cidade: Editora, ano, p.

Ex.: THOMAS, Rosalind. Ethnicity, Genealogy, and Hellenism in Herodotus. /n: MALKIN, Irad.
Ancient Perceptions of Greek Ethnicity. Washington, D.C.: Harvard University Press, 2001, p.
213-234.

Para artigos de periodicos:

SOBRENOMIE, Pré-nome do autor. Titulo do artigo. Titulo do Periddico, Cidade, v., n., ano, p.

Ex.: CARDOSO, Ciro Flamarion. O Egito e o Antigo Oriente Proximo na segunda metade do se-
gundo milénio a.C.. Hélade, Niterdi, v. 1, n. 1, 2000, p. 16-29.

Em caso de utilizacdo de fontes especiais (grego, arabe, hierdglifo, etc..) o autor devera enviar uma
copia das mesmas. Caso utilize imagens, além de constarem no corpo do texto, as mesmas deverao ser
enviadas separadamente em uma resolugao de 300 dpi.
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PROXIMO DOSSIE

VOLUME 2, NUMERO 3
HOMOEROTISMO NA ANTIGUIDADE
Organizador: Anderson Martins

Ha mais de trinta anos, quando a tradugao dos
trés volumes da Histoire de la sexualité foi publica-
da nos Estados Unidos e p6s historiadores, latinistas
e helenistas em contato com o pensamento pods-
-estruturalista de Michel Foucault, temos debatido
os conceitos de sexualidade e homossexualidade no
Mundo Antigo em termos foucaultianos, ou, mais
precisamente, a partir das questdes lancadas pela
trilogia. Desde entdo, e sobretudo nos embates te-
oricos da década de 90, construtivistas e essencia-
listas debatem a natureza da homossexualidade e a
validade da aplica¢do, nos estudos da Antiguidade,
de termos nascidos ou disseminados pelo discurso
médico do fim do século XIX — tal como o conceito
de homossexual. Tal discussdao nao tem impedido
varios autores, mesmo alguns alinhados ao pensa-
mento de Foucault, de publicarem obras sobre pra-
ticas sexuais e suas representagdes na Antiguidade,
nas quais a palavra “homossexualidade” aparece de
forma desafiadora.

Na esteira desta injuncdo inarredavel, que é
falar sobre o Mundo Antigo incitados pelos pro-
blemas do presente e a partir de um vocabuldrio
contemporaneo, convidamos a comunidade aca-
démica a participar do préximo nimero (volume 2,
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numero 3) da revista Hélade, intitulado Homoero-
tismo na Antiguidade. Com este tema, esperamos
abarcar um grande espectro de debates, que vao
desde escolhas tedricas e metodolégicas adequa-
das a enfrentar os documentos antigos ligados a
homoafetividade, como os varios problemas for-
mulados ou, ao menos, pontuados ao longo dessas
Ultimas trés décadas. Assim, os eixos tematicos su-
geridos, de forma ndo exclusiva, sdo: 1. represen-
tacdo de praticas homoeréticas na cultura material;
2. a pederastia grega e seu percurso nos géneros li-
terarios antigos; 3. limites dos paradigmas de com-
portamento sexual nas sociedades da Antiguidade;
4. formacgdes de subjetividades e construcdes iden-
titarias; 5. a recepcdao moderna e contemporanea
do “amor grego”.

Os interessados poderdo enviar suas contribui-
¢Oesaté odia 15 de dezembro de 2016 para o e-mail:
revistahelade@gmail.com.
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