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RESUMO

Na Atenas classica, a poesia tragica celebrava Dioniso nas Grandes Dionisiacas e em
outras festas do deus. A maioria dos estudos contemporaneos descreve esta festa como uma
recepgdo e entretenimento rituais para Dioniso Eleutereu. Supde-se que a cada ano, na véspera
do festival, uma procissdao que escoltava a estatua do deus constituia um re-enactment de sua
primeira chegada a partir de Eleutera, como relatada por um escoliasta a Aristofanes. Segundo
essa versao da lenda, a estitua de Dioniso, trazida por Pégaso, ndo foi bem recebida na Atica;
colérico, o deus envia uma doenga sobre os genitais dos homens da regido. O escoliasta da,
assim, uma explicagdo da procissao do phallos como o meio escolhido pelos Atenienses
lendarios para poér um fim a doenga e comemorar seu sofrimento. A inclusdo das Grandes
Dionisiacas na categoria mais ampla de festivais gregos antigos, a das theoxieniai, possibilita
a atribuicdo de duas posicdes, simbolicamente distintas mas ainda assim simultaneas, a
Dioniso na festa ateniense, como conviva que compartilha as mesas ¢ como destinatario
divino dos sacrificios que fornecem a refeicdo para essas mesmas mesas. Uma vez que os
banquetes de hospitalidade na Grécia antiga compreendiam comida, bebida e entretenimentos
poético-musicais, as duas posigdes ocupadas por Dioniso nas mesas do festival também
concerniriam as suas posi¢oes diante dos concursos poéticos subsequentes a sua recepgao,
como espectador que assiste as performances e como destinatario divino dessas mesmas
performances. Pela dindmica comemorativa do re-enactment da chegada de Eleutereu, as
competi¢des poéticas adquirem a func¢do de (entre outras coisas) curar a doenga lendaria. Este
estudo propde que a recorréncia do vocabulario da doenga na poesia tradgica ateniense
acrescenta uma dimensdo semantica a esse vinculo pragmatico de cura. Apos uma revisao da
reconstituicdo das grandes Dionisiacas nos estudos contemporaneos, apresenta um quadro
mais amplo das concep¢des da doenga na Grécia antiga, com atengdo especial aos
significados das doengas enviadas por divindades, bem como aos empregos metaforicos da
imagética da doenca em contextos politicos. Em seguida, analisa as relacdes entre doenga,
estados anormais de consciéncia e cultos dionisiacos. A dinamica etioldgica implicando uma
resisténcia as novidades e/ou aos cultos dionisiacos, punida por uma doenga enviada pelo
deus, € encontrada tanto no contexto dos mitos e cultos menadicos — celebrados sobretudo na
Bedcia e exclusivamente por mulheres — quanto no contexto de mitos e ritos em torno do
consumo do vinho — notadamente em tradi¢cdes aticas que focam predominantemente do
despertar do desejo masculino. Este estudo, entdo, retorna ao re-enactment da narrativa
etiologica das Grandes Dionisiacas, sugerindo que a lenda de Pégaso seria uma versao atica e
masculina dos “mitos de resisténcia” a Dioniso no menadismo. Enfim, o estudo apresenta um
panorama das ocorréncias de ndsos na poesia tragica ateniense que nos chegou, com especial
atengdo as tragédias de Sofocles, e oferece analises mais detalhadas de trés pecas — Ajax,
Filoctetes, Antigona — em dois momentos distintos, cada um levando em conta um dos
universos referenciais ndo raro ambiguamente justapostos pelo carater polifonico das
enunciagdes corais e teatrais, nomeadamente o mundo ficcional das pecas e a ocasido cultual
de suas performances.

Palavras-chave: doenca na Grécia antiga; Dioniso; Sofocles; poesia tragica ateniense.



ABSTRACT

Tragoidiai: healing songs?
Conceptions of disease in Dionysus’ cults and Sophocles’ tragedies

In Ancient Athens, tragic poetry celebrated Dionysos at the Great Dionysia and other festivals
of the god. Most of the contemporary studies describe this festival as a ritual reception and
entertaining for Dionysos Eleuthereus. Every year at the festival’s eve, a procession escorting the
god’s statue is supposed to re-enact his first arrival from Eleutherai, as told by a scholiast to
Aristophanes. According to this version of the legend, Dionysos’ statue, brought by Pegasus, was not
well received into Attica, and the god in anger sends a disease upon the genitals of Attic men. The
scholiast gives an account of the phallus procession as the means chosen by legendary Athenians to
put an end to the disease and commemorate their sufferings. The inclusion of the Great Dionysia in
the broader ancient Greek festivals category of theoxeniai gives room to the assignment of two
symbolically distinct and yet simultaneous positions to Dionysos at the Athenian festival, as a guest
who shares the tables with celebrants and as the divine recipient of the sacrifices providing this very
tables with meal. Since ancient Greek hospitality feasts comprised eating, drinking and poetic and
music entertaining, the two positions ascribed to Dionysos at the festival’s tables would concern also
the god’s positions as to the poetic competitions following his reception, as a guest who watches the
performances and as the divine recipient of these very performances. By the commemorative
dynamics of the re-enactment of Eleuthereus’ arrival, the poetic competitions at the festival acquires
the function (among others) of healing the legendary disease. This study proposes that the recurrence
of the vocabulary of disease in Athenian tragic poetry adds a semantic dimension to this pragmatic
healing link. After a re-evaluation of the reconstitution of the Great Dionysia in contemporary
scholarship, it presents a bigger picture of ancient Greek conceptions of disease, giving an special
attention to the meanings of divine-sent diseases as well as to metaphorical usages of disease imagery
in political contexts. Next, it analyses the relations between disease, abnormal states of mind and
Dionysian cults. The etiological dynamics implying a resistance to Dionysos novelties and arrivals
punished by a god-sent disease is found both in the context of Maenadic myths and cults — celebrated
mostly in Boeotia and exclusively by women —, and in the context of myths and rites around wine
consumption — notably in Attic traditions and focusing predominantly on male erotic arousal. This
study, then, returns to the re-enactment of the Great Dionysia etiological narrative, suggesting that
Pegasus’ legend was an attic male version of Dionysian maenadic “resistance myths”. Finally, it
presents a panoramic view of the occurrences of ndsos in extant Athenian tragic poetry with special
attention to Sophocles’ tragedies, and offers more detailed analyses of the meanings of ndsos in three
plays — Ajax, Philoctetes and Antigone — in two distinct moments, each taking into account one of the
two referential worlds often ambiguously juxtaposed by the polyphonic character of choral and
theatrical utterances, namely the fictional world of the plays and the cultic occasion of their
performances.

Key-words: disease in Ancient Greece; Dionysos; Sophocles; Athenian tragic poetry.
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1 INTRODUCAO

Na Atenas do século V a.C., os espetaculos de poesia tragica eram encenados em festas
em honra de Dioniso. A maior destas festas, que congregava individuos ndo apenas de toda a
Atica mas de diversas cidades gregas, eram as Grandes Dionisiacas, ou Dionisiacas Urbanas,
em honra de Dioniso Eleutereu. A epiclese divina remete, entre outras coisas, a lenda que se
supde ser o mito etioldgico do festival: Pégaso de Eleutera, cidade localizada na fronteira com
a Beocia, chega a Atica com a estatua do deus, mas os atenienses se recusam a cultué-lo.
Colérico, Dioniso faz com que toda a populagdo masculina da Atica seja acometida por uma
doenga incuravel nos orgdos genitais. Enviam, assim, embaixadores ao Oraculo de Delfos,
que revela que a Unica forma de curar a doenca ¢ acolher a estatua do deus com todas as

honras.

A encenacdo das tragédias aticas era apenas uma das diversas atividades realizadas
durante a festa. A poesia atica tragica, no entanto, continuou a ser frequentada fora do teatro-
santudrio do deus, deixando a cena teatral para preencher a superficie de papiros,
pergaminhos, codices e, por fim, paginas impressas de livros. Ao longo dos séculos,
transformou-se em literatura, ocupando lugar de peso no canone artistico do ocidente.
Passaram, assim, a ser lidas e estudadas independentemente, nos mais diversos contextos!.
Dito de outro modo, passaram e continuam passando por sucessivos reframes ou
reenquadramentos?, ou seja, de subsequentes leituras e usos a partir de situacdes e de
perspectivas historicamente distintas que promovem nao somente ressignificacdes de seus

valores semanticos, mas também renegociagdes do proprio estatuto genérico desta poesia, de

I De fato, desde a virada do periodo classico para o periodo helenistico, os textos das tragédias desassociaram-se
dos espetaculos para serem lidos e analisados — a Poética de Aristdteles o comprova. No entanto, do periodo
helenistico ao periodo imperial, as encenagdes continuam em geral vinculadas a Dioniso: os tekhnitai do deus
(lit. “artesdos/artistas”), organizados em “trupes”, circulam por diversas cidades, participando de inameros
festivais. Um bom numero de inscrigdes testemunha a atividade dessas “trupes” por um periodo bastante longo
(do séc. IV a.C. ao I d.C.). Contudo, no mundo romano, as pecas gregas ndo eram encenadas, mas lidas, citadas e
por vezes traduzidas para outros fins que a cena; na Roma antiga, como em boa parte da Europa a partir da
Renascenca, temas e enredos das pecas aticas foram adaptados as convengdes dramaticas de cada contexto.
Deste modo, com excegdo de raros casos no século XVI (dos quais a montagem do Edipo Rei pela Accademia
Olimpica em Vicenza em 1585 ¢ o mais significativo), as tragédias gregas so voltaram a cena, traduzidas ou em
Grego antigo, no séc. XIX. Cf. Vasseur-Legangneux, 2004, p. 17-55; Garland, 2004.

2 Cf. Bateson, 1998; Morato, 2010.



seus valores na qualidade de artefato cultural. E ndo haveria de ser de outra forma: as
tradigdes se constituem em uma dindmica que faz culturas humanas interagirem com artefatos
historicos em um determinado tempo-espaco — reapropriagdes € ressignificagdes sao
condigdes para a continuidade de uma tradi¢do. Deste modo, a questdo acerca das relagdes
entre as tragédias aticas e seu contexto original de encenagdo em principio interessa sobretudo
a helenistas, quer dizer, a estudiosos que se ocupam das provaveis significagcdes dos versos

das tragédias enunciados na Atenas do século V a.C.

1.1 HISTORICO DO PROBLEMA

Ovdev mpog Advuoov — “Nada a ver com Dioniso”. O dito antigo parece sintetizar os
debates de helenistas contemporaneos acerca das eventuais relagdes entre as tragédias aticas e
a ocasiao cultual de suas encenagdes na Atenas classica. Tanto ¢ que uma das publicagdes de
grande contribui¢cdo para o referido debate? retoma-o em seu titulo, acrescentando-lhe uma
interrogacdo: Nada a ver com Dioniso? Tais debates, no entanto, sdo mais contemporaneos
que antigos: se, nas paginas da producdo académica atual, o dito que abre este pardgrafo
refere-se em geral a presenca ou auséncia de temas dionisiacos nos enredos das tragédias
atenienses, a passagem de Zenobio (5, 404), sofista do século II d.C. que comenta o provérbio,
remete ndo apenas as tragédias, mas também aos ditiramboss. Seja como for, o dito em si
pressupoe uma relagdo com Dioniso. A questdo em aberto no debate refere-se, pois, a de que

modos este vinculo se configurava.

Indiscutivelmente, havia um vinculo institucional: na Atenas classica, as tragédias eram

encenadas durante festas em honra do deus. Deste vinculo institucional, costuma-se

3 Winkler & Zeitlin, 1990.

4 Como de costume nos trabalhos da area de Estudos Classicos, as referéncias a obras antigas seguem as
abreviac¢des de LSJ.

5 A interrogagdo “ti tadta mpog TOv Atdvuoov;” (O que tem isso a ver com Dioniso?) também figura em Plutarco
(Mor. 615 A 6); porém, neste passo, o contexto desta pergunta parece implicar todo um jogo metadiscursivo:
trata-se da resposta a primeira das Questdes conviviais (“Ei 5el thocoelv napd ndtov””/ Se deve-se filosofar em
um simpodsio), em que se estabelece uma analogia entre Frinico e Esquilo, que introduziram temas nao
dionisiacos nos enredos da poesia tragica, e aqueles que, no simpdsio, se engajam em discussdes fastidiosas que
ndo sdo seguidas por todos os convivas e acabam, assim, com a comunhdo entre eles, ultrajando Dioniso
(patrono dos simp0sios).
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depreender dois tipos de relagdo. A primeira, genética, é raramente questionada pelo respaldo
na Poética de Aristotelesé, que deriva a tragédia de improvisos dos coros de ditirambos. A
segunda, estrutural (ndo necessariamente estruturalista), propde a permanéncia de tracos deste

vinculo genético com Dioniso quer nos moldes dos enredos, quer em suas tematicas.

A maioria das sinteses da questdo propostas por helenistas’ se inicia com uma referéncia
a O Nascimento da tragédia, de Friedrich Nietzsche, obra que parece inaugurar a questdo dos
vinculos entre a poesia trdgica e Dioniso. Em parte como reacdo aos Gregos antigos
demasiadamente serenos da histéria da arte de Joham Joachim Winckelmann, Nietzsche
vislumbra uma Grécia menos equilibrada e mais irracional naquilo que era considerado um de
seus maiores legados: a tragédia. Ainda, cabe ressaltar que, na obra de Nietzsche, os dois tipos
de relagdo que acabei de distinguir se amalgamam, justificando-se mutuamente: a genealogia
dionisiaca implica e comprova a esséncia dionisiaca das tragédias, pelo menos nas de Esquilo
e Sofocles. Porém, como ressaltou Henrichs® em O Nascimento da Tragédia, o filésofo
alemao, em um movimento que transformou drasticamente as discussdes modernas acerca do
deus, se interessa menos por Dioniso que pelo “dionisiaco” (bem como seu oposto
complementar, o “apolineo”), que figura na obra ndo exatamente como deus, mas, antes,

como principio metafisico de um estado emocional disruptivo humano.

Esta abstracdo de Dioniso no dionisiaco ndo deixa de ser uma das razdes para a reagao
virulenta do fil6logo Ulrich von Wilamowitz-Moellendorft, que primeiro escreve um panfleto
intitulado “Filologia do futuro” e, anos mais tarde, em um dos capitulos introdutoérios a sua
edicdo do Héracles de Euripides de 1889, redige o ensaio O que é uma tragédia atica?,
posteriormente publicado em avulso como uma introdugdo a tragédia grega®. Ensaio que,
segundo Garland!0, foi o primeiro estudo a elucidar o contexto historico no qual as pecas

gregas antigas foram compostas e produzidas. Wilamowitz desfaz o amélgama nietzschiano

6 Arist. Poet. 4, 1449a 9-14.

7 Cf., por exemplo, Friedrich, 1996, p. 259-260; Goldhill, 1997, p. 324-377; Garland, 2004, p. 131-133; Csapo &
Miller, 2007, p. 24-25.

8 Henrichs, 1993a, p. 24-26.
9 Wilamowitz-Moellendorff, 2001.
10 Garland, 2004, p. 129.
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da origem com a esséncia, através dos métodos da filologia classica do século XIX, cujas

pretensdes de exatiddo positivista se tornaram anacronicas.

As relagdes dos dois tipos, genética e estrutural, sdo retomadas no comego do século
XX pelo que se convencionou denominar os “ritualistas de Cambridge”. Discipulos do
antropologo James Frazer e leitores de Emile Durkheim, Marcel Mauss e Arnold van Gennep,
os helenistas Jane Harrison e Gilbert Murray primeiramente desenvolvem a questdo genética,
conferindo um suporte cientificista as propostas de Nietzsche: a tragédia teria surgido das
encenacdes do mito da morte e renascimento de Dioniso nos cultos iniciaticos de mistério,
que seriam uma instancia grega, o eniautos daimon, do “espirito da vegeta¢dao” de Frazer. Em
seguida, Murray, no “Excurso sobre as formas rituais preservadas na tragédia grega”,
apresenta a hipétese em que identifica, subjacente aos enredos das tragédias, a repeticdo do

esquema narrativo do mito de Dioniso-eniautos daimon'!.

A hipdtese, demasiadamente esquematica, de Murray foi refutada de modo convincente
por Arthur Pickard-Cambridge!2. De fato, quase toda a empreitada intelectual da Escola de
Cambridge perdeu sua influéncia junto com a antropologia evolucionista de Frazer. As
abordagens “ritualistas” das tragédias aticas que se seguiram foram raras e ndo exatamente
ligadas a Dioniso, mas a pratica do sacrificio como no artigo de Walter Burkert e no livro de
René Girard!3. E a publicacdo, em 1972 e 1986, dos dois volumes que, posteriormente
reunidos em um, se tornariam a obra de grande repercussdo nos estudos sobre a poesia tragica
— Mito e tragédia na Grécia antiga'* —, afasta dos estudos helénicos por mais uma década nao
apenas a relacdo que denominamos estrutural entre a tragédia e o culto de Dioniso, mas
também a genética. De fato, no capitulo “Momento historico da tragédia na Grécia: algumas
condi¢cdes sociais e psicoldgicas”, Jean-Pierre Vernant, coerente com sua tese da laicizagdo
dos rituais ligados as institui¢des politicas da cidade!, afirma que a questdao das origens do

drama atico ¢ “em certo sentido um falso problema”1¢.

11 In: Harrison, 1912, p. 341-363.

12 Pickard-Cambridge, 1962.

13 Burkert, 1966; Girard, 1972.

14 Na tradugdo brasileira, Vernant & Vidal-Naquet, 1999.
15 Vernant, 1962.

16 Vernant & Vidal-Naquet, 1999, p. 1.
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Contudo, na década de 1990, Richard Seaford, criticando como “intelectualistas™ (e
portanto pouco contundentes com a dindmica sequencial do espeticulo dramético) as
elaboradas andlises estruturalistas de Vernant em torno da ambiguidade do vocabulario
tragico, elabora uma hipdtese complexa que retoma as relagdes da tragédia com Dioniso tanto
genética quanto estruturalmente. A partir da associag@o etimologica da epiclese Eleutereu com
a ideia de eleutheria (“liberdade”, no sentido politico, e também “liberacao”), o helenista
deriva o drama da divulgacdao publica das encenacdes secretas do menadismo feminino!7.
Além disso, caracteriza Dioniso como “destruidor dos oikoi”, das grandes casas aristocraticas,
e, nesta qualidade, como salvador da cidade, uma vez que a pdlis, segundo o autor, teria se
estabelecido em detrimento das familias aristocraticas e autocraticas que, nos mitos ligados as
praticas do menadismo, sdo destrogadas pela loucura do transe dionisiaco até que se instaure o
culto publico do deus, em beneficio de toda a comunidade. Assim, a recorréncia nos enredos
tragicos da “destruicdo dos oikoi” asseguraria os lagos entre a poesia tragica e o culto de
Dioniso!8. Pouco depois, a relagdo genética entre tragédia e o culto de Dioniso reaparece no
estudo de Christiane Sourvinou-Inwood, que apresenta uma reconstituicdo ainda mais
complexa da matriz ritual do drama em diversos estdgios; a autora defende uma relagao forte
entre as tragédias e a religido poliade ateniense, mas, no processo mesmo de constituicdo do
drama, as tragédias perderiam os vinculos tematicos com Dioniso para se tornarem um locus
privilegiado em que se articulam as crengas e praticas religiosas da cidade, notadamente
através da encenacdo de mitos de fundacdo de diversos cultos atenienses!®. Estas abordagens

foram apelidadas de “novo ritualismo” por Friedrich??, ndo sem um tom pejorativo.

Por fim, ¢ preciso mencionar o que se pode denominar “virada coral” nos estudos da
poesia grega. O numero da revista Arion dedicado ao “Coro na tragédia e cultura grega” em
1994/5 constitui um marco desta virada, ainda que, ja em 1985, John Henrigton tenha dado o
primeiro passo nesta direcdo, ao incluir a tragédia ateniense no que chama de song culture da
poesia grega antiga. Diferentemente da épica, a poesia coral grega antiga se caracteriza

justamente pelos estreitos lagos que estabelece com sua ocasido, quase sempre cultual, de

17 Seaford, 1994, p. 251-275.
18 Seaford, 1993; 1994, p. 344-360.
19 Sourvinou-Inwood, 2003, p. 141-172.
20 Friedrich, 1996.
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performance. Dentre os artigos publicados na revista Arion, destaca-se sobretudo o de Albert
Henrichs?!. Henrichs insiste na complexidade da enunciagdo coral na poesia tragica, uma vez
que o universo de referéncia deste coro €, em principio, o universo ficticio do drama. Todavia,
ha toda uma série de passagens das tragédias em que o coro remete a sua propria atividade de
canto e danga, e que parecem se referir ndo a fic¢do encenada, mas ao presente dos
espectadores. Em outras passagens, o coro descreve sua propria perfomance projetando-a em
um terceiro tempo-espaco, que nao coincide nem com o da ficcdo dramdatica nem com o
presente dos espectadores. Tanto os casos de autorreferéncia quanto os casos de projecao
instauram uma ambiguidade referencial na voz coral que sobrepde a identidade ficticia do
coro-personagem a identidade social dos coreutas que cantam e dancam em honra de Dioniso.
A identidade do coro, portanto, se caracteriza por uma ambiguidade de footing, do
alinhamento assumido pelo sujeito na interacdo verbal?2, permitindo que os enunciados do
coro justaponham mais de um frame, ou enquadre: o mundo ficcional do drama, a ocasido
cultual do espetaculo e outras ocasides corais possiveis. Esta “virada coral”, que se revela
ainda hoje extremamente produtiva?3, abriu uma terceira via para as possiveis relacdes entre a
tragédia e as Grandes Dionisiacas: a pragmatica, que norteia minha hipdtese central de

trabalho.

1.2 HIPOTESE

Tendo em vista que as Grandes Dionisiacas atenienses se iniciavam anualmente com um
re-enactment da chegada da estdtua de Dioniso tal como relatada na lenda de Pégaso de
Eleutera, Sourvinou-Inwood?4 sugere classificar a festa como um xenismds, um rito de
hospitalidade. Como observa Gernet?S, o termo grego se aplica indistintamente a recepgao

ofertada a humanos ou deuses, e se refere a um conjunto de praticas centradas sobretudo na

21 Henrichs, 1994/5.
22 Goffmann, 1998.
23 Cf., por exemplo, Gagné & Hopman, 2013.
24 Sourvinou-Inwood, 2003, p. 73-81.
25 Gernet, 1982, p. 42-46.
18



comensalidade. No caso de um hospede divino, a pratica (denominada mais especificamente
theoxenia) reline mortais e imortais em uma mesma mesa. Uma vez que, na Grécia antiga, o
consumo de carne nos banquetes implica geralmente um sacrificio ofertado a um deus, no
caso dos ritos de hospitalidade dirigidos a uma divindade, esta acaba por ocupar
simultaneamente duas posicdes, a de conviva e a de destinatario imortal do rito. Além da
comensalidade, os banquetes — sobretudo em um contexto dionisiaco — integram igualmente o
consumo de vinho e atividades poético-musicais. E € justamente neste sentido proponho um
primeiro vinculo, pragmatico, entre as Grandes Dionisiacas e as performances musicais que
integravam sua programacdo: 0s concursos corais apos a recep¢do da estitua do deus
integrariam a dinamica grega dos banquetes de hospitalidade, exercendo uma dupla fungado de

divertimento simpdtico e oferenda a Dioniso.

Além disso, como ja foi dito, esta recep¢ao de Dioniso em Atenas responde ao intuito de
curar a doenga que a recusa do culto havia desencadeado no mito de fundagdo da festa. A
partir dai, proponho o estabelecimento de um segundo vinculo, tematico, entre os textos da
poesia tragica e seu contexto cultual de encenacdo. A hipoétese desenvolvida se desdobra,
assim, em uma via pragmatico-semantica. O estudo de Mitchell-Boyask?¢ mostra que, de todo
o corpus tragico que nos chegou, apenas duas pecas — Sefe contra Tebas, de Esquilo, e
Hécuba, de Euripides — ndo possuem nenhuma ocorréncia de vocabulos derivados de ndsos,
“doenga”. Parece-me, portanto, plausivel apresentar a hipotese de que a recorréncia do
vocabulério da doenga, em empregos literais ou metaforicos, na cena do teatro de Dioniso
Eleutereu possa constituir um elemento de peso na interagao entre a poesia tragica e a festa do
deus, entre texto e contexto situacional. Nesta pesquisa, optei por desenvolver esta hipdtese a

partir da analise de trés tragédias de Sofocles: Ajax, Filoctetes e Antigona.

26 Mitchell-Boyasky, 2008, p. 28-31.
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1.3 METODOLOGIA E OBJETIVOS

1.3.1 PRESSUPOSTOS TEORICOS

Para uma pesquisa sobre o conceito de ndsos (doenga) nos cultos dionisiacos e no teatro
de Sofocles que parte da abordagem dialdgica ou sociointeracionista da linguagem, a
interdisciplinaridade se torna um imperativo. Como ja propunha Vygotsky?27, os conceitos de
uma lingua ndo sdo nogdes fossilizadas, mas, antes, dindmicas, que se configuram nos usos
intersubjetivos. Quando se considera a linguagem como mediagdo entre sujeitos € o mundo,
como sistema simbdlico em uso por atores sociais, a ocasido de producdo e recepgao dos
textos (orais ou escritos) torna-se elemento fundamental e imprescindivel no processo de
construcdo de sentidos?®. Com isto, uma helenista sociointeracionista precisa se fazer
igualmente um pouco historiadora, pois tem de enfrentar o obstaculo da distdncia temporal
que resulta na inacessibilidade inexoravel das situagdes de interagdo social na Grécia antiga;
e, se também adota um distanciamento critico diante de uma cultura sobrecarregada de
sentidos ao longo de séculos de reapropriacdes na tradi¢do ocidental, precisa se fazer, ainda,
um pouco antropdloga. Em suma, precisa ndo apenas analisar seus corpora de trabalho, mas

também reconstituir as ocasides antigas de producdo e recepgao dos textos.

A reconstituicdo de um passado impde sempre questionamentos metodologicos, tal
como as ponderagdes de Michel de Certeau acerca da escrita da historia?®. No caso de
reconstituicdes dos cultos dionisiacos em geral e das Grandes Dionisiacas em particular, tais
questionamentos tornam-se patentes: os textos, as representacdes figuradas ou os vestigios
arqueologicos que dao suporte a realizagdo do trabalho datam de épocas muito distintas e sdo
extremamente heterogéneos entre si. Todavia, a partir do momento em que o olhar sobre eles
¢ guiado pela busca de indicios acerca da festa ateniense, tal diversidade tende a se apagar
pelos procedimentos de recorte e remanejamento que os transforma em fontes e estabelece um

corpus homogéneo de informagdes. Isto quer dizer que, no intuito de retragar os contornos de

27 Vygotsky, 1991, p. 46.
28 Cf. Brait, 2012; Koch, 2012; Adam, 2011; Bakhtin 2011; Marcuschi, 2007; 2008; Morato, 2004.
29 de Certeau, 1975.
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uma ocasido cultual do passado, textos, imagens e vestigios arqueolédgicos selecionados como
pertinentes sdo deslocados em uma operagdo que lhes subtrai de suas proprias ocasides de
producao. Para empregar mais uma vez o termo de Bateson, o estatuto “fonte” ¢ um novo

frame que altera a perspectiva a partir da qual se observa um texto.

Bem entendido, tal subtragdo ¢ inevitavel. Pois ocasido remete a muito mais do que
pode ser identificado nas fontes, remete ao que de Certeau3? denomina o “real implicado™ (o
passado vivido) que, ao mesmo tempo em que ¢ o postulado da pratica historiografica, nao
tem como ser totalmente contido no “real conhecido” (resultado do trabalho do historiador).
Se insisto em falar das Grandes Dionisiacas como ocasido cultual, ¢ porque parece-me mais
transparente reconhecer as lacunas decorrentes da inacessibilidade das multiplas dimensdes da
experiéncia vivida no passado do que ignora-las, sob o risco de reduzir a cultura ateniense do
séc. V a.C. a manifestagdes que poderiam ser compreendidas como apenas o que se v€ nas
fontes, majoritariamente textuais no caso em questdo. Risco este que se torna ainda maior pela
influéncia da antropologia interpretativa de Clifford Geertz3!: se as contribui¢des deste autor
para as reflexdes epistemologicas (sobretudo em relagdo ao carater construtivo dos objetos
mesmos da disciplina) sdo inegaveis, a analogia da cultura com um texto a ser interpretado
pode ter efeitos deletérios. Nao raro, estudos que se fundam nesta defini¢ao “textualista” da
cultura acabam por superestimar a compreensdo do antropdlogo e sua experiéncia subjetiva,
de modo que, de um lado, as significagdes das manifestacdes culturais estudadas se tornam
transparentes a ‘leitura’ do intérprete e, de outro lado, o trabalho do antropdlogo ¢ abstraido
de suas proprias condigdes pragmadticas de inser¢do na, € recepcdo pela, comunidade

académica32.

Deixando o campo dos antropdlogos, estas observagdes criticas se mantém pertinentes
na medida em que o “textualismo” pds-moderno parece ser uma das referéncias nos
pressupostos metodologicos de Sourvinou-Inwood, estudo que constitui o ponto de partida

para a reconstituicdo das Grandes Dionisiacas na presente pesquisa. Com efeito, apos

30 de Certeau, 1975, p. 56-70.
31 Geertz, 1973.

32 Sobre a necessidade de se considerar o contexto institucional e intersubjetivo da recepgdo dos trabalhos
académicos no processo de validacdo dos mesmos, ver, por exemplo, Borutti, 1999a; 1999b; Kilani, 1992, p.
91-100; Calame, 2002a (antropologia cultural); Martins, 2009; 2010 (historiografia); Marcuschi, 2007
(linguistica).
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sublinhar os problemas concernentes ao estado fragmentario dos “documentos” e insistir
sobre a distancia entre os “filtros perceptuais” dos Atenienses do século V a.C. e 0s nossos
(pontos sobre os quais concordo), a helenista se mostra por demais otimista sobre a
possibilidade de reconstituir os realia antigos com base em uma leitura de textos e imagens

que seria isenta de pré-suposicdes e expectativas culturalmente determinadas pelo presente33.

Deste modo, e retomando um vocabulo caro a escrita da historia de Michel de Certeau,
¢ preciso considerar que as fontes, na medida mesma em que possibilitam a reconstru¢ao do
festival em honra de Dioniso e das relagdes da poesia trdgica com esta festa, marcam
igualmente os limites do procedimento historiografico. Limites impostos, primeiramente,
pelas contingéncias que fizeram com que os textos chegassem aos nossos dias, quer pelas vias
da transmissdo manuscrita, quer pela sobrevivéncia material das inscricdes. Em seguida,
limites do incontornavel abismo entre os pré-construtos socioculturais, as finalidades e as
representacdes psicossociais em fungdo das quais se concebem, em cada situacao particular
no tempo e no espago, as esquematizacdes da linguagem configuradoras de sentido’4. Limites
que, enfim, impregnam de um carater constitutivamente assimétrico toda interpretacdo de

textos, imagens e vestigios antigos?3.

Por isto, os indicios que podem ser depreendidos da leitura de textos transmutados em
fontes ndo poderiam exercer o papel de dados cuja manipulagao correta forneceria conclusdes
necessarias. A reconstituicdo das Grandes Dionisiacas e suas relagdes com a poesia tragica ¢
algo totalmente diferente da montagem de um quebra-cabecas com pegas perdidas, a espera
de um desvelamento. A reconstitui¢do proposta nesta pesquisa constitui uma hipotese que
almeja tdo-somente a coeréncia, a uma configuracao plausivel das “fontes” disponiveis. Seus

resultados dependem de uma “constru¢do objetivante”, realizada na e através da escrita de um

33 Cf. Sourvinou-Inwood, 2003, p. 4 e p. 67-69; 1991, p. 3-23. Estas tltimas paginas, as quais a autora remete na
obra de 2003 para uma discussdo mais detalhada de sua metodologia, compdem o primeiro capitulo de um livro
sintomaticamente intitulado ‘Reading’ Greek Culture.

34 Cf. Grize, 1997, p. 27-38.
35 Cf. Borutti, 1999a, p. 39-34; Calame, 2002a, p. 67-77.
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texto (a tese) que lhe confere uma forma possivel3s. Se esta construgao “objetivante” marca os
limites da producdo de conhecimento no dominio de uma possibilidade coerente, no dominio
do plausivel, ela ndo implica a perspectiva de um relativismo extremado, caro ao pos-
estruturalismo, segundo a qual, tudo sendo possivel, nada pode almejar ao verdadeiro. O
controle e a validagdo desta constru¢do ocorre justamente nas e pelas condigdes pragmaticas
da recepgao do texto na comunidade académica, de modo que as verdades construidas pela
escrita dos trabalhos académicos sdo nao apenas provaveis ou plausiveis, mas também, pelas

contingéncias de sua propria historicidade, provisorias’’.

As andlises que compdem os capitulos deste trabalho sdo, antes de tudo, andlises
semanticas inspiradas, no campo especifico dos estudos helénicos, pela obra de Louis Gernet.
Helenista do comeco do século XX, Gernet denomina explicitamente seu trabalho intitulado
Recherches sur le développement de la pensée juridique et morale en Gréce Ancienne, de
1917, um “estudo semantico™8. A semantica de Gernet, dialogando com as teorias
socioldgicas de Durkheim e antropologicas de Mauss, considera uma lingua natural sobretudo
como institui¢do social, de modo que suas andlises enfatizam as solidariedades sociais e
institucionais que tornam indissociaveis o uso dos vocabulos das praticas em que se ancoram,
bem como dos valores socioculturais subjacentes a esses usos. Analises igualmente inspiradas
pelos estudos semantico-terminologicos de Emile Benveniste, aqueles que, nos Problemas de
linguistica geral, integram as subdivisdes dos volumes do livro intituladas “O homem na
lingua” e “Léxico e cultura”, bem como os estudos que compdem o Vocabuldario das

Institui¢oes Indo-europeias’®. Analises semanticas influenciadas, ainda, pelas propostas mais

36 Empresto, aqui, a expressao de Borutti (2003, p. 75-99). A partir das possibilidades seméanticas oferecidas pelo
latim fingere e privilegiando o campo semantico do “modelar, fabricar, construir” em detrimento do “simular,
fingir”, a epistemologa da Universidade de Pavia defende um estatuto ficcional (oposto ao ficticio) de um “como
se” que funda a producdo de conhecimento nas Ciéncias Humanas. Ao situar a producgdo de saberes neste regime
do ficcional, a autora recusa a concep¢do do conhecimento como representacdo adequada do mundo para
considera-lo, sob uma o6tica neo-kantiana, como “objetivacdo, a saber como constru¢ao imaginativa ¢ formal do
conteudo — como mise en forme (configuracdo) que transforma os fendmenos em objetos de conhecimento” (p.
76). Todavia, essa perspectiva construtivista deve ser considerada em um sentido ndo-idealista, pois este
ficcional marca a distincia entre o conhecido e o vivido (p. 87). Neste sentido, o conhecimento se aproxima da
tékhne aristotélica (Rhet. 1356b 30-32), que ndo visa ao particular, cuja variedade infinita impossibilita o
conhecimento, mas ao “tipico”, de modo que as verdades produzidas nas ciéncias humanas pertenceriam a
ordem do eikos aristotélico, i.e., o possivel ou provavel, do que acontece na maior parte dos casos (p. 82).

37 Calame, 2002, p. 72-77.
38 Gernet, 2001.
39 Benveniste, 1966; 1974; 1969a; 1969b respectivamente.
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recentes do semantista Vincent Nyckees*0, que insistem na historicidade e no carater coletivo
e interativo das significagdes de uma lingua. Andlises semanticas que, portanto, se articulam
com as dinamicas pragmaticas dos processos de significacdo. Nesse sentido, tais analises
semanticas nao deixam de se inserir no que se pode denominar uma antropologia da Grécia
antiga*!, ndo somente pela influéncia das reflexdes tedricas e epistemoldgicas da antropologia
cultural de Marshall Sahlins, Mondher Kilani e Francis Affergan42, mas também por nao
hesitar em convocar, ainda que de modo ndo sistemdtico, estudos antropologicos e
etnograficos que possibilitam exercicios de comparagdes contrastivas, no intuito de evidenciar

as particularidades das praticas socioculturais analisadas.

Conjugadas com as questdes metodologicas suscitadas pelos procedimentos de reframe
ou reenquadramento que, para retomar a referéncia a Bateson#3, transformam textos em
fontes, as analises aqui apresentadas sdo, na pratica, andlises semantico-pragmaticas que, ao
examinar o uso de conceitos e terminologias, se esforgam sendo em minimizar, a0 menos em
apontar a descontextualizacdo dos textos convocados como fontes; ou seja, analises
semantico-pragmaticas que, ao propor interpretagdes e ao dialogar com os estudos modernos
que figuram na bibliografia, se esforgam em ndo dissimular esses mesmos procedimentos de
reframe. Diante dos ja referidos jogos de ambiguidade de footing, retomando a referéncia a
Goffman*4, caracteristicos da poesia tragica ateniense, analises semantico-pragmaticas que
fazem, ainda, uso das ferramentas da linguistica da enunciagdo tal como aplicada ao estudo
das formas poéticas gregas antigas por Claude Calame, desenvolvidas em didlogo com as
reflexdes de Benveniste acerca do aparelho formal da enunciagdo, com a Sprachtheorie de
Karl Biihler e com a linguistica textual de Jean-Michel Adam*. Enfim, as andlises que
compdem os capitulos deste trabalho sdao analises semantico-pragmaticas que buscam oferecer
uma descri¢ao possivel das praticas socioculturais gregas antigas que constituem os objetos da

presente pesquisa.

40 Nyckees, 1997; 1998; 2000; 2006; 2008.
41 Como no titulo da antologia de artigos de Gernet, 1982.
42 Sahlins, 1990; 2006; Kilani, 1992; 1995; Affergan, 1999; Affergan et al., 2003.
43 Bateson, 1998.
44 Goffmann, 1998.
45 Calame, 1997; 2000b; 2004; 2005; 2006.
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1.3.2 OBJETIVOS

Deste modo, o objetivo principal do presente trabalho ¢ desenvolver a hipdtese de que a
recorréncia do vocabuldrio da doenca na poesia trdgica ateniense, ¢ em especial na de
Sofocles, pudesse constituir um vinculo semantico e pragmatico com sua ocasido cultual de
performance, as Grandes Dionisiacas. O desenvolvimento dessa hipdtese, por sua vez,
acarretou os seguintes objetivos secunddrios: empreender um reexame critico da
reconstituicdo dessa ocasido de performance; propor um estudo preliminar mais abrangente
sobre os modos de se conceber a doenga na Grécia antiga; realizar um estudo sobre as figuras
da doenca nas interagdes entre os mitos e cultos dionisiacos; delimitar as fungdes cultuais das
performances poético-musicais nas Grandes Dionisiacas atenienses; refletir, ainda que
brevemente, sobre as diferentes formas de se conceber o género poético “tragédia” na
antiguidade e na contemporaneidade; analisar as especificidades da polifonia discursiva dos
coros tragicos bem como das convengdes dramaticas atenienses do século V a.C.; apresentar
uma visdo panoramica das ocorréncias de ndsos e derivados no teatro de Séfocles; analisar
detalhadamente os empregos de ndsos e derivados no universo ficcional de A4jax, Filoctetes e
Antigona; sugerir articulagdes dos empregos de nosos e derivados nessas trés tragédias com

sua ocasido de performance.

1.3.3 DESENVOLVIMENTO DA PESQUISA

O primeiro capitulo, “Recusar e acolher o Dioniso de Eleutera”, se dedica a
reconstituicdo da festa em honra de Dioniso Eleutereu, ocasido por exceléncia das
performances musicais dos coros tragicos na Atenas classica. A descricdo nele proposta
revisita as fontes antigas relativas a festa do modo mais rigoroso possivel, a0 mesmo tempo
em que evidencia criticamente as operacdes de objetivacdo, ou de “modelizacdo”, da festa nas

reconstituicdes propostas nos Estudos Helénicos contemporaneos. Tal reconstituicio se volta
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tanto para as sequéncias rituais do festival quanto para a interpretacao de seus significados no

contexto politico e social da democracia ateniense no periodo classico.

A hipoétese de trabalho descrita acima se constroi em torno de um conceito: o de nosos
(doenga). A partir dai, apresentar uma visao mais panoramica dos modos como se configura a
nocdo de doenga na Grécia antiga pareceu-me de grande utilidade para a andlise das
ocorréncias de nosos e derivados nos textos que nos descrevem os cultos dionisiacos € na
poesia de Sofocles. Assim, o segundo capitulo propde um “Esbo¢o de uma antropologia da
doenca na Grécia antiga”, de modo a investigar algumas das multiplas facetas das concepgdes
gregas da doenga, bem como as formas de se pensar o humano nelas implicadas. O capitulo
busca, sem estabelecer hierarquias ou se pautar em supostas evolugdes na histéria das ideias
gregas, em um primeiro momento, analisar uma selecdo de usos do vocdbulo ndsos e
derivados em textos da tradi¢cdo poética. E, em um segundo momento, dedica-se as interfaces
entre os discursos médico e politico na Grécia antiga, visto que a metafora da “cidade doente”
constitui um fJdpos bem difundido em varios géneros discursivos gregos — historiografia,
oratoria, filosofia e poesia (tragica inclusive) — e que, inversamente, as primeiras defini¢des

gregas da doenga se valem amplamente de metéaforas politicas.

O capitulo seguinte, “Dioniso e as ambiguidades dos estados alterados de consciéncia:
entre doenca e libertacdo”, retorna aos cultos dionisiacos no intuito de verificar as concepgdes
e articulagdes da nocdo de doenca nas trés grandes esferas de culto do deus, a saber: o
menadismo, os cultos de mistério e os ritos ligados ao consumo do vinho. A abordagem aqui ¢
a mesma adotada no primeiro capitulo: a releitura critica e rigorosa dos textos tomados como
fontes do dionisismo antigo. No fim deste capitulo, proponho que, na medida em que a lenda
de Pégaso de Eleutera ¢ um exemplo de “mito de resisténcia” ao deus, tdo comum nas praticas
exclusivamente femininas do menadismo, as Grandes Dionisiacas podem ser vistas como uma
espécie de “flexdo de género” do culto do deus, estabelecendo homologias entre o delirio do

transe feminino menadico e o “priapismo” comemorado na procissdo do festival ateniense.

Ja o quarto capitulo, “A doenga como vinculo pragmatico e tematico entre as Grandes
Dionisiacas e a poesia tragica”, retoma as conclusdes do primeiro capitulo acerca das Grandes
Dionisiacas como festa de acolhida ao deus para propor que os espetaculos musicais nela
apresentados — coros de ditirambo, tragicos, satiricos € comicos — integravam a dinamica
grega dos banquetes de hospitalidade. Assim, sob a perspectiva da pragmatica ritual do re-
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enactment da chegada do deus a Atica, tais espetaculos seriam simultaneamente divertimentos
simpoticos e oferendas a Dioniso, simultaneamente formas de reconhecer o deus e curar a
doenca do mito etiologico da festa. Se os vinculos da festa dionisiaca com os ditirambos (pela
tematica e pela métrica), a comédia e os dramas satiricos (ambos pela licenciosidade) sao
amplamente aceitos, os lagcos com a tragédia poderiam ser estabelecidos tematicamente
através das figuras da doenga. Para tanto, o capitulo se abre com consideragdes sobre a
tradicdo da mélica coral grega antiga, apresentando argumentos a favor da insercao da poesia
tragica nessa tradicdo poética mais ampla, que se ancora nas celebragdes religiosas das
cidades helénicas. Tendo em vista que tal insercdo acaba por oferecer uma visdo do género
poético tragédia que muito se diferencia da visdo contemporanea desse mesmo género
poético, tego breves consideragdes acerca de tais diferencas antes de me dedicar a
comentarios sobre as especificidades da enunciacdo teatral, das convengdes dramaéticas
atenienses e da polifonia que caracteriza a voz coral na poesia trdgica. Passo, em seguida, a
uma apresentacdo panoramica das ocorréncias de ndsos e derivados no corpus da poesia
tragica que nos chegou, com especial atencdo ao teatro de Sofocles. Ao argumento
quantitativo, consolidado na enumeragdo das ocorréncias, o capitulo acrescenta analises
detalhadas de trés tragédias de Sofocles, a saber: Ajax, Filoctetes e Antigona. Tais analises se
subdividem em dois momentos: o primeiro se dedica a uma descri¢do das dindmicas do
conceito de nosos nos universos ficcionais das referidas tragédias sofoclianas (frame 1); o
segundo se volta para o modo como, em cada uma dessas tragédias de Sofocles, o conceito se
relaciona com a ocasido cultual da performance (frame 2). E justamente essa ambiguidade de
footing que, imbricando o universo ficcional do drama com o universo cultual da

performance, permite ver os poemas tragicos como “cantos de cura”.

Por fim, nas Consideracdes finais, sdo apontados os desdobramentos interessantes da
hipotese desenvolvida, sobretudo no que concerne a imagética animal na poesia tragica e,
mais especificamente, a frequente designagdo das mortes humanas através do vocabulério
sacrificial. Além disso, pensar as tragédias como “cantos de cura” oferece explicagdes
possiveis para a construcao do templo de Asclépio em contiguidade com o teatro de Dioniso,
bem como para a celebragdo da festa em honra de Asclépio na véspera das Grandes
Dionisiacas. A hipotese das tragédias aticas como “cantos de cura” almeja, € preciso insistir,

tdo-somente a coeréncia. Uma de suas vantagens estd justamente no fato de, por meio do
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exercicio de comparagdo contrastiva, deixar claro que a atribui¢do de um valor ideal a este
passado que foi a Grécia antiga ¢ algo que se faz no presente e que o senso comum atual em
torno do tragico € uma perspectiva dentre muitas possiveis. O contraste entre as concepgdes
modernas e antigas do género poético “tragédia atica” que emerge desta tese decorre,
portanto, do posicionamento epistemologico de evidenciar que nenhuma pesquisa se faz sem

alguém que pesquise em um contexto institucional especifico.
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2 RECUSAR E ACOLHER O DIONISO DE ELEUTERA

Para o helenista interessado nas relagdes existentes entre certas manifestacdes poéticas
da Grécia antiga e suas ocasides rituais de enunciagdo, os dispositivos etioldgicos por vezes
operantes nos proprios poemas oferecem uma via de acesso privilegiada: ao imbricar, por
meio da causalidade narrativa, os atos constitutivos da fundagdo de um culto no passado com
a celebracao deste mesmo culto no presente, o aition duplica a fung¢ao da narrativa dita mitica
simultaneamente em explicativa e justificativa, e lhe confere uma dimensao pragmaética que

faz da execu¢ao do poema um ato de culto!.

No que concerne a tragédia atica, o intérprete se vé em uma posicdo bem diferente.
Decerto, diversas passagens deste corpus narram etiologias de culto de herdis e divindades?;
no entanto, dentre as manifestagdes poéticas cujas performances tinham lugar durante as
Grandes Dionisiacas, nenhuma nos chegou que transmitisse a lenda de fundagdo desta mesma
festa. O que ndo impediu as tentativas eruditas, antigas e modernas, de preencher tal lacuna
através do estabelecimento de relacdes etioldgicas em torno da epiclese do deus: Eleutereu
remete ora a cidade de Eleutera, ora a eleutheria, liberdade no sentido politico do termo, ora,

ainda, a outra epiclese de Dioniso, Lusios, “aquele que libera”.

Reflexdes sobre as trés significagdes da epiclese Eleutereu podem ser uteis para a tarefa
dificil em que consiste a reconstrucao da festa das Grandes Dionisiacas, sob a condi¢cdo de
tomar cuidado com os excessos que marcaram o uso destas etiologias indiretas por alguns
historiadores das religides; notadamente o estabelecimento, por aqueles que formavam o que
se convencionou denominar ‘Escola de Cambridge’, de uma relagdo universal de
subordinagdo do ‘mito’ ao ‘rito’, aquele sendo sempre a transposicao verbal das agdes

constituintes deste — 0o que nao somente reduz o mito a um script do rito, mas também

1 Entre os exemplos mais conhecidos de poemas que recorrem a mecanismos etioldgicos deste tipo, encontram-

se os Hinos homeéricos a Deméter e a Apolo; cf. as analises propostas por Calame, 2000a, p. 52-56; Graf, 1993,
p. 101-120; Kowalzig, 2007a.

2 A dramatizagio de fundagdes de culto nas tragédias aticas foi estudada por Sourvinou-Inwood, 2003, p. 20-40,
que oferece uma analise da questdo nas tragédias de Euripides (p. 291-458).



subestima as fung¢des do rito3. Malgrado o carater necessariamente hipotético e incompleto de
seus resultados, esta tarefa pode trazer contribuicdes importantes para uma andlise da

pragmatica da poesia tragica ateniense.

2.1 PEGASO DE ELEUTERA: DE UMA LENDA DE TRANSMISSAO TARDIA AO MITO
ETIOLOGICO RE-ENACTED

Para dar uma forma possivel as festas antigas a partir dos “documentos” que nos
chegaram, ¢ preciso recorrer a nogdes operatorias que, pertencendo mais a nossa propria
cultura académica do que a cultura nativa a ser descrita, permitem-nos traduzir suas
manifestagdes culturais em termos que as tornam inteligiveis para nds. A nog¢do de mito
etiologico — ndo raro designada pelo termo emprestado da lingua nativa: aition — deve ser
incluida nesta categoria. E isto a despeito da indiscutivel existéncia de mecanismos
etiologicos que vemos operar em diversos poemas da Grécia antiga. Pois, como sublinha
Calame4, se em grego antigo o vocabulo aition pode remeter a “causa” ou “razdo”, ndo
adquire o sentido especifico de narrativa de uma agao fundadora no passado que explica uma
pratica ritual no presente. Tal acep¢ao ¢ uma inven¢ao moderna, provavelmente inspirada no
titulo atribuido a obra de Calimaco em um dos raros empregos da palavra a ser aproximado de

seu uso erudito atual.

3 A propodsito da obra de Jane Harrison, da teoria ritualista e sua recepcdo, cf. Versnell, 1990a, com os
comentarios de Bremmer, 2005. De todo modo, se as criticas mais que legitimas enderegadas a teoria ritualista
puderam, ha mais de 50 anos, estabelecer definitivamente a ‘autonomia’ dos mitos, isto nao altera o fato de que
ha, na Grécia antiga, uma série de narrativas estreitamente ligadas a praticas cultuais, cf. Delattre, 2005, p.
187-222; Graf, 1993, p. 101-120; Dowden, 1992, p. 95-101; Calame, 1996a, p. 15-29; para a religido ateniense
em particular, Garland, 1992, p. 152-170.

4 Calame, 1995b, p. 213-214.
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2.1.1 A FABRICACAO DO AITION DAS GRANDES DIONISIACAS

O caréater operacional da nog¢ao de mito etioldgico € particularmente observavel no caso
dos estudos sobre as Grandes Dionisiacas. O texto que nos transmitiu a narrativa considerada
seu aition ndo trata especificamente da festa. Para tornar-se etiologica, esta narrativa precisa
ser submetida a uma série de operagdes que a articulam com outros testemunhos e a
inscrevem em uma configuracao provavel dos dados. Quer dizer que, longe de ser um dado
em si mesmo, o aition das Grandes Dionisiacas ¢ um objeto de conhecimento que resulta de

uma verdadeira fabricagao erudita.

2.1.1.1 Os testemunhos antigos

2.1.1.1.1 O escodlio ao verso 243 dos Acarnenses

A lenda tida por contar a institui¢do das Grandes Dionisiacas nos foi transmitida por
um escolio dos Acarnenses de Aristofanes. Na comédia, Dicedpolis esta celebrando suas
Dionisiacas rurais privadas e, no verso 243, durante a organizagdo da procissdo, ele ordena
que Xantia, seu escravo, “mantenha o falo bem ereto”. A este verso, o escolio acrescenta o

seguinte comentario:

<0 EavBiag tov QaAAOV > @adhog EVvAov Emiunkeg £xov €v T® dKkp® GKOTVOV
aidoiov EEnpnuévov. iotator 6€ 0 POALOG T AlOVOG® KOTO TL LUGTAPLOV. TEPL OE
av1od 10D EoALOD towadta Aéyetat. [INyacog €k t@v 'Elevfepdv — ai 6& "'EAcvOepai
oM €iol Th¢ Bowwtiag — Aapav 1od Atovicov 10 dyaiua fkev i THv ATTikhv. ol
5¢ Attikol ovk €6€Eavto petd Tyiig Tov Bedv, AL’ ovk apcbi ye avtoig tadta
BovAevcapévolg améPn. unvicavtog yap tod Beod vOGog Katéoknyev €ig Ta aidoia
TV AvEpdV Kol 1O Sevov dvikesTov fv. B¢ 8¢ GmEimov mPOg THY VOGOV KPEiTTm
yevopévnv maong aviponeiog poyyoveiog Kol téyvng, anectdincav Oempol peta
onovdfic' ol 81 Emaveldoviee Epacoy Tooty TadTNV slvan povNY, &l 16 TIUFG Gmdong
diyotev TOV 0g0v. melo0Eviec obV ToiC Tyyeluévolg ol ABnvoiol pailode i8ig T Kol
dNUocig KaTESKEDATAY, KOl TOVTOLS £YEPALPOV TOV BEOV, DIOUVNLLOL TOLOVEVOL TOD
maOovg.

Xantia [...] o phallos: o phallés é um longo pedaco de madeira com um genital em
couro suspenso na ponta. O phallos ¢ erguido para Dioniso segundo um certo rito
secreto. Acerca do proprio phallos diz-se o seguinte: Pégaso de Eleutera — Eleutera é
uma cidade da Bedcia — chegou a Atica com a estatua de Dioniso. Os habitantes da
Atica ndo receberam o deus com honras, mas isto ndo ocorreu sem um prego para os
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que tomaram tal decisdo. Com o deus em coélera, uma doenga se abateu sobre os
genitais dos homens e o mal era incuravel. Como sucumbiam & doenga, mais forte
que todas as magias ¢ técnicas humanas, embaixadores foram enviados aos oraculos
com pressa. De retorno, eles disseram ser esta Unica cura: se conduzissem o deus
com todas as honras. Obedecendo, entdo, aos mensageiros, os Atenienses puseram-
se a fabricar phalloi, individual e coletivamente, e com esses phalloi homenageavam
o deus, fazendo uma comemoragdo de seu sofrimento.>

Constata-se que o proposito do escolio €, em primeiro lugar, o de explicar o verso de
Aristofanes. Para tanto, recorre-se sem duvida a um mecanismo etioldgico; no entanto, este
aition nao tem como objeto as Dionisiacas, urbanas ou rurais, mas a faloforia, a procissao dos
phalloi. E bem verdade que a instituigdo desta pratica ritual acaba coincidindo com a
instituicdo de uma festa. Todavia, a identificacdo desta festa com as Grandes Dionisiacas ¢
uma conclusao que o escdlio, sozinho, ndo autoriza. Para se tornar mito etioldgico do festival
ateniense, a narrativa do escolio precisa ser conjugada com outros testemunhos, notadamente
com quatro passagens do primeiro livro da Periegese, ou Descri¢do da Grécia, de Pausanias,

datada do terceiro quarto do século I d.C.

2.1.1.1.2 A Periegese retalhada

A primeira destas passagens € a que descreve o edificio ao lado do santuéario de Dioniso

Melpomeénos, “Cantor e dangarino”:

petd 8¢ 0 ToD AOVOGOL TEPEVOS €0TIV OTKNUa AyaApoTo Eyov €k TA0D, BUCGIAELS
ABnvaiov Apeitiev dAlovg te Beobg £oTidV Kai Atdvucov. éviadba kol I yacdog
éotwv 'ElevBepevg, d¢ AOnvaiolg <tov> Ogov €onyaye’ cuvemeddfeto 6¢ ol 10 €v
Aehoig pavteiov avapvijoav v &nt Tkapiov mote mdnpioyv 1ob Ood.

Apds o santuario de Dioniso, ha um edificio com estatuas em terracota, o rei de
Atenas Anfiction recebendo em sua mesa Dioniso e outros deuses. Ai também esta
Pégaso de Eleutera, que introduziu o deus entre os Atenienses; nisto, ele foi assistido
pelo oraculo de Delfos, que lembrou a estada feita certa vez pelo deus nos tempos de
Icario.

(Paus. 1, 2, 5 Cazevitz)

5 Schol. in Aristoph. Ach. 243a Wilson. Salvo indicagdo contraria, todas as tradugdes sdo de minha autoria. Nas
referéncias a obras antigas, indico igualmente o sobrenome do editor do texto, que dd a entrada da obra nas
Referéncias bibliograficas; a auséncia do sobrenome do editor indica que a edi¢cdo consultada da obra foi a do
Thesaurus Linguae Graeca.
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Ao confirmar a presenca de Pégaso como introdutor de Dioniso na Atica, esta passagem
confere certa fiabilidade a narrativa do escoliasta de Aristofanes. Dada a desconfianga que
envolve os escolios, cuja propria razao de ser implica uma distancia entre o texto explicado e
o enunciador da explicagdo, pode-se supor que, nao fosse esta passagem da Periegese, a lenda
de Pégaso jamais teria adquirido o estatuto de mito etiologico do festival. A segunda

passagem concerne ao templo contiguo ao teatro, no flanco sul da Agora:

70D AoviGov 8¢ €0TL TPOG T) BedTp® TO ApyodTATOV iEPOV" OO0 O¢ €ioLy €VTOg TOD

nep1orov vooi kol Atdvocol, 6 te 'Elevbepedg kai ov <Alkauévmc™> €moinoev
ENEPAVTOG KOl ¥pUGOD.

Ao lado do teatro, ha o mais antigo templo de Dioniso; dois sdo, no interior, os
templos e os Dionisos: o Eleutereu e aquele que Alcameno esculpiu, em marmore e
ouro.

(Paus. 1, 20, 3 Cazevitz)

A passagem revela a epiclese sob a qual Dioniso era cultuado no templo contiguo ao
teatro. Bem entendido, Pausanias ndo ¢ o unico autor antigo a mencionar Dioniso Eleutereu.
Ao que pude verificar, este titulo do deus ocorre duas vezes nos Moralia de Plutarco, uma no
léxico de Hesiquio, uma outra no Protréptico de Clemente de Alexandria, bem como em um
escolio a este ultimo®. Porém, nenhum destes textos associa a epiclese a um templo ou a uma
festa especificos. Acrescentem-se, a tais ocorréncias, as atestagdes epigraficas, que datam
todas do periodo romano: uma inscricdo em Eléusis sobre uma estitua de Deméter e Core
presta homenagem a sacerdotisa Elia Epilampsis, cujo primo, Elios Ardus, havia sido
sacerdote de Dioniso Eleutereu; um epigrama encontrado no Pireu no ambito do culto de
Priapo ¢ dedicado a um Hermes paredro de Eleutereu; em Messambria na Trécia, outra
inscri¢do, em uma estela de marmore, ¢ dedicada pelo colégio de seis estrategos e o secretario
a Dioniso Eleutereu; por fim, duas inscricdes no teatro de Dioniso em Atenas, uma sobre o
acento do sacerdote do deus e a outra sobre um fragmento do proscénio reconstruido nos
tempos de Nero — esta ultima sendo uma consagracdo a Dioniso Eleutérieus, a Nero, ao

Areopago, ao Conselho dos seiscentos e ao démos de Atenas, ao passo que a primeira designa

6 Plut. Aet. Rom. 104 (298a), em que o autor cita Alexandre Polistor para explicar a denominagio Liber Pater e
justifica a epiclese Eleutereu relacionando-a a cidade de Eleutera; Pl. Quaest. conv. (716b), em que a epiclese ¢
evocada no sentido de “libertador” em uma alusdo ao efeito da embriaguez na alma; Hesch. s.v. 'EAgvBepevg, em
que se glosa simplesmente: “Dioniso em Atenas e Eleutera”; Clem. Protr: 4. 53, em que se enumera uma série de
templos destruidos por incéndios, entre os quais o de Dioniso Eleutereu; a esta mengao, o escolio explica que se
trata do Dioniso cultuado em Eleutera.
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os lugares na arquibancada do teatro, dos quais um era reservado ao sacerdote de Adriano
Eleuteraios’. Estas duas ultimas inscri¢des estabelecem, portanto, uma relagdo entre Dioniso
Eleutereu e estes imperadores romanos que, no texto de Pausanias, figuram como
“restauradores” da Grécia: Nero lhe restituindo a liberdade, ainda que temporaria, e Adriano
dando novo impulso a Atenas®. As mengdes que Pausanias faz a Dioniso Eleutereu estariam
entdo ligadas a nocdo de eleutheria, de liberdade, que de certa forma ele associa a ambos os
imperadores e que seria central na sua constru¢do de uma identidade helénica na época do

Império Romano?

Seja como for, o fato de as inscrigdes no teatro nos permitirem atribuir a epiclese
Eleutereu ao Dioniso das Grandes Dionisiacas nao diminui a importancia do texto de
Pausanias nesta identificagdo, pois trata-se do Unico testemunho antigo a vincular a epiclese
com uma pratica cultual especifica. Os autores que mencionam a epiclese ndo remetem a
festa, ao passo que os textos que nos informam sobre as Dionisiacas ndo citam a epiclese.
Além disso, na arquibancada do teatro, o sacerdote de Dioniso Melpoménos tinha um
privilégio idéntico ao do sacerdote de Dioniso Eleutereu, de modo que a associagdo entre a
epiclese e as Grandes Dionisiacas permanece tributaria da Periegese, sobretudo da terceira

passagem concernente ao deus, que descreve os arredores da Academia?®:

Kol vaog o0 péyag éotiv, &g Ov tod Atovocov 10D Eievbepéwmc to dyoipo avo mav
£10g Kopifovov &v tetaypévoug NUEPALS.

Ha também um templo ndo muito grande, ao qual levam a estatua de Dioniso
Eleutereu a cada ano em dias prescritos.

(Paus. 1, 29, 2 Cazevitz)

Enfim, a quarta passagem concerne ao templo de Dioniso na cidade de Eleutera:

7 Respectivamente: IG 112 3687 (Eléusis, c. séc. 11 d.C); Epigr. Gr. 817 Kaibel; IG Bulg 12 324 (Messambria, séc.
Ta.C.); IG 112 5022 (acento do sacerdote de Dioniso, c. séc. I d.C.); IG II2 3182 (teatro de Dioniso, c. séc. I d.C.,
onde se 1 EAEY®EPIEI ao invés de EAEY®EPEI), com a reconstitui¢do de Oliver, 1950, p. 82.

8 Cf. Paus. 7, 17, 1 (Nero) e 1, 20, 7 (Adriano). A restauragdo de Atenas sob Adriano é evocada no fim da
narrativa da tomada da cidade por Sila. Desencadeada pelo monumento da tenda de Xerxes (reconstruido apos
esta guerra e situado proéximo ao teatro de Dioniso), esta narrativa € colocada entre as descricdes do santuario e
do teatro do deus. A admiracdo de Pausanias por Adriano foi tema das reflexdes de Bowie, 1996, p. 221-226;
Jacquemin, 1996, p. 35-39. Como outros monarcas, Adriano recebeu o titulo de “novo Dioniso” da parte das
associagoes de artistas dionisiacos; cf. Csapo & Slater, 1994, p. 241 (Adriano) e p. 318-330 (relagdes entre os
imperadores e o teatro em geral).

9 Sobre o espago publico do Jardim de Academos, situado ao noroeste da Agora, ver Cornelli, 2016, p. 71-74.
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&V T00T® O 1MEdIW vadg €6t Atlovicov, Kol 10 Edavov évtedbev ABnvaiolg xopictn
70 apyaiov’ 10 8¢ &v ElevBepaig <10> £¢' NudV £ pipmotv ékeivov memointat.

Nesta planicie, ha um templo de Dioniso e foi de 14 que antigamente o idolo foi
levado aos Atenienses. A estatua que nos nossos dias esta em Eleutera foi feita como
imitacdo dele.

(Paus. 1, 38, 8 Casevitz)

O interesse destes dois ultimos passos reside justamente no fato de associar o Dioniso
Eleutereu com uma pratica ritual: o transporte de sua estdtua. Mas, fato notdvel, Pausanias
ndo faz qualquer alusdo direta as Grandes Dionisiacas. Por mais preciosas que sejam, as
informagdes fornecidas pela Periegese ndo sdo suficientes para fazer da lenda de Pégaso o
aition da festa ateniense. A reconstituicado do mito etiologico da festa ainda precisa se apoiar

em outros textos.

2.1.1.1.3 As inscrigoes efébicas

Ora, algumas inscri¢des aticas datadas de 127 a 106 a.C. homenageiam os efebos que
“introduziram Dioniso, a partir do altar, no teatro sob a luz de tochas e enviaram as
Dionisiacas um touro digno do deus, que sacrificaram no santuario durante a procissao”10. Ao
fazer mengao direta as Dionisiacas, estas inscri¢gdes permitem situar a transferéncia da estatua
no ambito dos atos cultuais do festival. No texto de Pausanias, isto depende da associagdo
entre a epiclese Eleutereu e as Dionisiacas, inferéncia admitida pelo fato de — ainda de acordo
com a Periegese — a estatua portadora da epiclese se encontrar no santuario do teatro.
Consequentemente, supds-se que a eskhdra (altar baixo) das inscrigdes se situasse perto do

pequeno templo sobre a rota da Academia de que fala Pausanias!!.

O transporte da estitua durante as Grandes Dionisiacas também ¢ atestado por uma
passagem da Vida dos Sofistas de Filéstrato (séc. II d.C.), em que se diz que Herodes Atico

exibia sua magnanimidade, entre outras coisas, “oferecendo de beber indistintamente aos

10 giofyayov 8¢ kai tov Atovocov amod tiig €oydpag €ig 10 Béatpov PeTd PTOG - Kol Emepyay Toig Atovuoiolg
Tadpov a&lov tod Beod, Ov kai EBvcav &v Td 1iepd Ti] moumnty, IG 112 1006, 12-13; ver também IG 112 1008; 1011;
1028 com Pickard-Cambridge, 1988, p. 60.

1 Paus. 1, 29, 2 Cazevitz; cf. Pickard-Cambridge, 1988, p. 60-61; sobre a eskhdra, ver também infi-a p. 53-54.
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cidaddos e aos estrangeiros que se estendiam sobre as juncadas de hera no Ceramico, quando
as Dionisiacas chegavam e a estdtua de Dioniso descia em dire¢do a Academia”’2. Enfim, em
uma das Cartas de Cortesas de Alcifron (4, 18, 6), supde-se que a eskhara diante da qual o
personagem de Menandro deseja poder cantar hinos a Dioniso todos os anos faca referéncia as
Dionisiacas, visto que tal voto se encontra acompanhado do desejo de receber a coroa de hera,

prémio ofertado aos poetas vencedores nos concursos da festa.

A importancia das inscri¢des efébicas mencionadas acima ndo se limita a confirmagao
de que o transporte da estatua do deus ocorria durante as Grandes Dionisiacas. Uma vez que
este ato cultual ¢ designado nas inscri¢cdes pelo verbo eisdgo, “introduzir”, estas acabam por
possibilitar o estabelecimento de um vinculo entre o transporte da estatua e a lenda de Pégaso
(“0 ABnvaiolg tov Oedv eionyaye” nas palavras de Pausanias 1, 2, 5). A partir dai, ndo se
hesitou em inferir que a eisagogé apo tés eskharas, “introducdo a partir do altar”,
correspondia a uma re-encenagdo da introducdo do culto de Dioniso Eleutereu. A lenda de
Pégaso torna-se, assim, ndo apenas narrativa de fundacdo das Grandes Dionisiacas, mas
também mito etioldgico re-enacted! Ou melhor, dado que a nogdo de aition ¢ uma invengao
moderna que se define justamente como narrativa de uma a¢do fundadora realizada em um
passado mitico e repetida pelo ritual, ¢ porque a introducdo do deus parece ter sido
reatualizada a cada ano na abertura do festival que a lenda de Pégaso foi classificada na

categoria de mito etioldgico de um culto.

2.1.1.2 O aition configurado

Constata-se que as inferéncias que autorizam os helenistas a dotar as Grandes
Dionisiacas de um mito de fundagao resultam menos de um procedimento de dedugdo que de

uma “configuracdo de dados”; com efeito, o aition é aqui um verdadeiro “objeto-exemplo”

12 6no1e 8¢ fixor Atovicia kol kortior &g Akadnuioy to Tod Atovicov &8oc, v Kepapeikd notilmv dotodg opoing
kol EEvoug koTakelpévoug ént otiBadwv kirtod. (Philostr. Vit. Soph. 549).
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que fornece a um conjunto de informagdes uma organizagdo provavelis. Se insisto no aspecto
“poiético” ou “modelizante” destas operagdes, ¢ por duas razdes. Primeiro, as descri¢des
modernas do festival tendem a abordar como simples evidéncias sendo a re-encenacao da
lenda de Pégaso, ao menos alguns de seus aspectos. Assim, por exemplo, na obra que
permanece uma das principais referéncias para os estudos das festas draméticas da Atica,
Pickard-Cambridge afirma de inicio que “como rito preliminar ao festival [...] havia uma re-
encenagdo do advento original de Dioniso a partir de Eleutera”4; em seguida, o autor
enumera as sequéncias de atos constitutivas deste re-enactment, mencionando as fontes nas
notas de pé de pagina. E apenas apos ter feito esta descricio em um estilo assertivo que
Pickard-Cambridge sublinha o carater provavel da re-encenacdo da chegada de Dioniso
devido a data tardia das inscri¢des efébicas sobre as quais ele fundamenta suas afirmagoes.
Todavia, se fazer remontar a pratica do re-enactment ¢ uma hipotese “muito provavel”, os
argumentos do helenista para defendé-la se apoiam justamente nos eventos da lenda de
Pégaso relatados pelo escolio a Aristofanes, a propdsito do qual, alias, nada ¢ dito acerca da
data de transmissdo: “o re-enactment da chegada do deus ndo parece ser uma inclusdo tardia e
provavelmente remonta aos principios do festival quando, apds sua primeira recepgao fria,
desejou-se fazer reparagdes conferindo-lhe honras especiais”. Longe de adotar o “ponto de
vista nativo”, Pickard-Cambridge estd, de fato, historicizando a lenda, como fica claro em sua
preocupacdo de datar, ndo o texto que a transmitiu, mas o evento nela narrado: “Uma
passagem de Pausanias pode datar a missdo de Pégaso no tempo do lendario rei

Anfiction...”!5,

As estratégias argumentativas de Pickard-Cambridge possuem, ¢ bem verdade, uma
meta precisa: reunir e apresentar os testemunhos antigos sobre as festas aticas durante as quais
havia concursos dramaticos. Mesmo sem dispensar um esforco de reconstrugdo e

interpretagdo, a discussdo proposta em sua obra em muito se distancia de uma tentativa de

13 Cf. Borutti, 2003, p. 88-93, em particular p. 90: o objeto-exemplo “ndo ¢é tanto uma imagem, uma cépia do
objeto concreto, mas sim a regra de construg¢do da imagem, logo um objeto possivel. O objeto-exemplo ¢ no
fundo um modelo, entendido no sentido kantiano do esquema, ou no sentido do protétipo, da figura esquematica
que ¢ a regra de constru¢do da imagem (e ndo no sentido platonico de arquétipo como principio de deducdo da
realidade). Poder-se-ia falar de um objeto-forma, um objeto que nio pressupde a regra (o elemento conceitual),
mas que a demonstra, na qualidade de fazer ver a relag@o interna, ideal, esquemadtica que vincula um conjunto de
objetos”.

14 Pickard-Cambridge, 1988, p. 60.
15 Pickard-Cambridge, 1988, p. 58
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estabelecer relagdes entre as representagdes musicais e os festivais de Dioniso em uma
perspectiva religiosa. Uma vez que Pickard-Cambridge parece tomar o re-enactment por um
rito um pouco isolado, sem grandes consequéncias para o desenrolar das Grandes Dionisiacas,
¢ completamente justificdvel que suas conclusdes sejam apresentadas sob a forma de
asser¢cdes no comeco de um paragrafo — o que de fato confere maior clareza a sua exposigao,

cujo objetivo, em nada repreensivel, € o de permanecer o mais proximo possivel das fontes!s.

Contudo, tal preocupagdo com a objetividade pode as vezes ter repercussoes um tanto
arriscadas. Por exemplo, em um livro que se propde igualmente a apresentar uma selecdo de
testemunhos sobre o contexto das representagdes dramaticas, Csapo e Slater afirmam acerca
da eisagogé (a cerimodnia de ‘introducdo’): “dizia-se que comemorava a chegada original do
deus”17. O emprego da voz passiva, a maneira de um /égetai antigo, ¢ do passado verbal torna
a formulagdo ambigua, induzindo o leitor a pensar que esta significagdo da eisagogé tenha
sido formulada em um texto que remonta a Antiguidade's. E verdade que, na discussdo que
precede o texto do escolio ao verso 243 dos Acarnenses, os autores dizem que “€ provavel que
a historia em sua forma atual tenha sido fabricada (made up) com o propdsito de prover o
festival Pisistratida de um mito de fundagdo antigo™ (grifo meu), mas esta modelizagdo ndo
esclarece o mal-entendido anterior acerca da significacao da eisagogé. Além disso, ndo ¢ a
composi¢ao da narrativa (cuja forma dada pelo escolio, inclusive, s6 remontaria com muita
dificuldade ao tempo dos Pisistratidas) no intuito de prover o festival de um mito etiologico

que deve pertencer ao dominio do provavel, mas o proprio fato de a lenda de Pégaso ter sido

16 Cf. Pickard-Cambridge, 1988, p. ix-x. O autor parece estabelecer uma relacio quase causal entre sua
preocupagdo de se manter “fiel as fontes” e sua recusa em analisar os festivais numa perspectiva religiosa.
Todavia, a perspectiva religiosa em questdo aqui ¢ a dos “Ritualistas de Cambridge”, que, em um outro livro,
1962, p. 126-128, o autor critica de maneira mais direta que no prefacio a The Dramatic Festivals of Athens,
onde fala em termos gerais de “uma falta de escripulos [...] que leva, como tem sido frequentemente, a teorias
atraentes mas equivocadas e a sugestoes de conexdes e ‘derivacdes’ que ndo podem ser sustentadas”, 1988, p. x.

17 “it was said to commemorate the original introduction of the god”, Csapo & Slater, 1994, p. 105, grifo nosso.

18 Pode-se supor que esta formulagdo decorra do carater um tanto rapido que o formato do “sourcebook” impde a
apresentagdo dos textos selecionados e comentados, tanto mais que o livro de Csapo ¢ Slater, reunindo
testemunhos sobre os espetaculos dramaticos desde seus primérdios em Atenas até o periodo Romano, cobre
uma extensdo temporal e geografica muito maior que, por exemplo, o de Pickard-Cambridge. Dai vém as
qualidades e as fraquezas deste género de livros e a obra de Csapo e Slater ndo deixa de ser uma ferramenta
preciosa para os estudos sobre o teatro antigo.
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considerada um mito de fundagdo das Grandes Dionisiacas pelos Atenienses do periodo

classico!9.

De fato, a atribuicao do estatuto de aition das Grandes Dionisiacas a lenda de Pégaso
por intermédio da cerimdnia da eisagogé parece ser uma questdo tdo consensual que ndo
chega a se tornar objeto de grandes discussdes, nem mesmo em obras em que tal atribuicdo
ocupa um lugar essencial na reconstitui¢do da festa. Assim, Sourvinou-Inwood apresenta a
historia transmitida pelo escolio a Aristéfanes como “o mito etiologico do festival” e disto
infere que “claramente, a remogao da estatua para a Academia e seu retorno cerimonial quer
dizer que o festival celebrava a chegada da estatua e, portanto, do culto de Dioniso”2°. Em um
artigo anterior?!, a autora observava que em principio o escélio visa a estabelecer um aition da
procissao do falo, mas que acaba oferecendo outras informagdes sobre as Dionisiacas. J& no
livro de 2003, as tunicas observagdes acrescentadas em nota acerca do texto do escolio a
Aristofanes tém como objetivo mostrar que o escoliasta se refere as Grandes Dionisiacas (e
nao as Dionisiacas Rurais celebradas na fic¢do aristofanica) — argumento extraido do fato de o
escolio ao verso 242a (uma glosa sobre a kanephoros) mencionar as Grandes Dionisiacas — e
que a lenda de Pégaso concerne a este mesmo festival — afirmacdo fundada tdo-somente na

significacao toponimica da epiclese do deus?2.

De modo semelhante, Spineto, que em geral examina cuidadosamente a maior parte
dos textos, antigos e modernos, utilizados em suas anélises das festas teatrais dionisiacas, abre
o capitulo sobre as Grandes Dionisiacas atenienses com uma alusiao ao transporte da estatua
do deus para afirmar que “a festa evoca, repete e renova sua primeira chegada” (la festa
rievoca, ripete e rinnova il suo primo avvento)?. Com efeito, nesta obra ¢ mais a disposi¢ao

do capitulo que acaba por mascarar as operacdes de configuragdo sobre as quais se apoia a

19 Em resposta a uma versdo anterior do presente estudo (Bacelar, 2009), Csapo e Wilson, no verbete “Dramatic
Festivals” da Blackwell Encyclopedia of Greek Tragedy, ja modelizam a afirmagdo em torno do proprio mito
etiologico: “The god’s “arrival” caused the populace to behave in extraordinary ways (the scholiast to Ar. Ach.
243 provides the aetiological myth, almost certainly known by the fifth century BCE) — A ‘chegada’ do deus
fazia a populacdo se comportar de modo fora do comum (o escoliasta a Arist. Acarn. 234 fornece o mito
etiologico, quase certamente conhecido no século V a.C.)”, Csapo & Wilson, 2014, p. 2, grifo meu.

20 “clearly, the removal of the statue to the Academy and its ceremonial return means that the festival celebrated
the arrival of the statue, and so of the cult, of Dionysos”, Sourvinou-Inwood, 2003, p. 72, grifo meu.

21 Sourvinou-Inwood, 1994, p. 270.
22 Sourvinou-Inwood, 2003, p. 125, n. 27.
23 Spineto, 2005, p. 185; cf. também p. 197, 200 e 246.
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caracterizagdo do festival como re-enactment da chegada de Dioniso. Spineto apresenta em
sessoOes totalmente distintas o estudo da “dimensdo mitica” das Grandes Dionisiacas?4 e a
analise das procissdes que ocorriam durante a festa2s. Na descri¢ao da eisagogé, a autora nao
alude a lenda de Pégaso: observa a data tardia das inscrigdes que atestam a ceriménia de
introducdo e afirma que pode se tratar de um componente antigo da festa fazendo um apelo a
prudéncia. Ja na discussdo sobre a pompé, a procissdo principal, a lenda de Pégaso figura
entre os testemunhos da faloforia. Consequentemente, Spineto deixa implicito o proprio
fundamento da caracterizacdo da festa como celebracdo da chegada de Dioniso, ja que isto
depende justamente da articulagdo da lenda de Pégaso com os textos que atestam uma

procissao de “introdugdo” do deus.

Talvez ndo seja supérfluo insistir no fato de que estes diferentes modos de
apresentacdo do mito etiologico re-enacted se associam com o lugar que os helenistas lhe
atribuem em suas reconstrugdes da festa, bem como com as consequéncias por eles tiradas
com vistas a analises que nao apenas inspiraram mas possibilitaram e informaram o presente
trabalho. O que me leva ao segundo motivo pelo qual enfatizo as operacdes que modelam a
lenda de Pégaso em aition das Grandes Dionisiacas. O re-enactment da lenda de Pégaso
ocupa uma posicao importante na hipotese de trabalho que sera formulada adiante, de modo
que o exame minucioso de suas condi¢cdes de possibilidade adquire aqui um valor mais

significativo do que nas andlises propostas pelos autores citados acima.

2.1.2 ARGUMENTOS A FAVOR DO AI/TION FABRICADO

Ora, no que diz respeito a reconstru¢ao das Grandes Dionisiacas celebradas no século V
a.C., o problema se situa notadamente na data tardia dos textos cuja articulagdo permite fazer
da lenda de Pégaso um mito de fundagdo do festival. Por exemplo, € possivel que esta lenda

sO tenha se revestido de tal significacdo no século II a.C., época das inscri¢des efébicas que

24 Spineto, 2005, p. 187-201.
25 jdem p. 217-230.
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mencionam a cerimdnia de introdugdo da estatua2e. Com efeito, € praticamente impossivel que
o “programa” do festival ndo tenha mudado ao longo dos séculos. Mas ¢ igualmente dificil
estabelecer quais elementos constituem inovagdes e quais representam continuidades. Seja
como for, alguns argumentos podem ser propostos para reforcar a hipotese da lenda de Pégaso

como mito etiologico das Grandes Dionisiacas no periodo cléssico.

2.1.2.1 A faloforia

Primeiramente, a pratica cultual a que refere o escolio ao verso 243a dos Acarnenses, a
faloforia (lit. “transporte do phallos™), € bem atestada no festival desde o século V a.C.: uma
inscricao datada de c¢. 447 (IG I3 46) traz o decreto do estabelecimento de uma colonia
ateniense em Brea, a qual se ordena o envio de uma vaca e uma panoplia para as Panateneias
e de um phallos para as Grandes Dionisiacas; outro decreto, de 372 (SEG 31, 67), repete esta
solicitagdo aos habitantes de Paros, acrescentando mais uma vaca para as Dionisiacas, e
justifica estas oferendas pelo fato de os parienses serem dpoikoi (colonos) do povo de Atenas,

o que sugere que a solicitagdo se aplicava a todas as colonias atenienses?’.

A faloforia também tem atestacdes nas Dionisiacas Rurais, como demonstra a parddia
de Aristofanes nos Acarnenses?s. Em geral, admite-se que a festa urbana foi organizada
retomando elementos e reorganizando a festa rural, com apoio nos seguintes argumentos:
primeiro, a propria presenca da faloforia em suas procissoes; segundo, o fato de as Grandes
Dionisiacas terem sido instauradas em data posterior a dos outros festivais do deus, uma vez
que o responsavel pelas Dionisiacas urbanas era o arconte eponimo, e ndo o arconte basileu

como nas festas mais antigas (cf. Ps.-Arist. Ath. Resp. 56, 4); por fim, nos termos que

26 Dado que as inscrigdes se referem aos efebos como uma categoria social bem definida, seria preciso talvez
acrescentar os debates sobre a antiguidade da efebia; todavia, se a instituicdo efébica tal como descrita pelo
Pseudo-Aristoteles (Ath. Resp. 42) pertence apenas ao séc. IV a.C., a classe etaria designando os jovens nos
ultimos anos do que hoje chamamos de adolescéncia parece ter existido desde o periodo arcaico. A questdo foi
analisada em relacdo a participacdo dos efebos nas Grandes Dionisiacas por Spineto, 2005, p. 238-254, que
oferece uma sintese dos debates, paginas as quais remeto para referéncias bibliograficas mais detalhadas; cf.
igualmente Raaflaub, 1996, p. 172-173, n. 149.

27 Cf. Pickard-Cambridge, 1988, p. 62; Meiggs & Lewis, 1988, p. 121 ¢ 128-131; Rhodes & Osborne, 2003, p.
146-148.

28 Sobre as relagdes entre as versdes rurais e urbanas das Dionisiacas, ver Spineto, 2005, p. 213-217; Sourvinou-
Inwood, 2003, p. 104; Cole, 1993a, p. 27; Parker, 1997, p. 92.
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designam as quatro festas Dionisiacas na Atica (as en dstei, astikd, “urbanas”, ou ainda
megala, “grandes”; as kat’agrous ou eis dagron, “rurais”; as epi Lenaio; “Leneias”; e as
arkhaiotera, “mais antigas”, as Antestérias), a oposi¢ao entre astika e agroi estabelece um
lago mais estreito entre estas duas festas, laco que parece se confirmar pelo costume de se
usar nos testemunhos epigraficos apenas fa Dionusia tanto para a festa urbana quanto para as
festas rurais, conforme o monumento em questdo tenha sido erguido pela cidade ou pelo
demo especifico?. Se as Grandes Dionisiacas foram criadas a partir das Dionisiacas Rurais,
nada impede que, apos seu desenvolvimento, as primeiras tenham se tornado um modelo para
as segundas. De fato, a festa ateniense urbana parece ter servido de modelo igualmente para
celebragdes fora da Atica’. E a faloforia teria sido um dos elementos centrais da procissdo
das Dionisiacas, sendo um de seus tracos distintivos3!, presente ndo apenas na Atica nas
celebragdes rurais e urbana, mas também em Dionisiacas “exportadas” para outras regides do
mundo grego, entre as quais as Dionisiacas de Delos constituem o caso melhor

documentados32.

A importancia do phallos nas procissdes das Dionisiacas se faz ver ainda na genealogia
da comédia formulada por Aristételes, que a deriva das improvisa¢des dos condutores de
cantos falicos que, de acordo com o Estagirita, “ainda hoje sdo usuais em muitas cidades™33.
Fora do ambito das Dionisiacas, Herodoto (2, 48-49), ao ver uma procissao em honra de
Osiris, “traduz” o deus egipcio por Dioniso, notadamente por causa dos phalloi, e faz derivar
o culto de Dioniso do Egito. De acordo com Herddoto, foi Melampo quem, apds ter aprendido
as cerimoOnias com os egipcios, transmitiu aos helenos o nome do deus, seus ritos € a
procissao do phallos. Além disso, a descri¢do do phallos dada pelo escoliasta dos Acarnenses
pode ser aproximada da representacdo que vemos sobre uma copa atica de figuras negras

(Firenze 389734), datada de 560 a.C., que mostra em cada lado uma fila de homens carregando

29 Cf. Henrichs, 1990, p. 272, n. 8. A existéncia das duas versdes constitui um exemplo privilegiado da
articulac@o entre os niveis local e “pan-atico” na religido ateniense, como proposta por Parker, 2005, p. 50-78.

30 Cf. Cole, 1993a, p. 29-31.
31 Cole, 1993a, p. 28; Parker, 2005, p. 318-319.

32 Cf. Bruneau, 1970, p. 312-322 (p. 312-314, para as inscrigdes — a mais antiga remonta a 314 a.C. — ¢ p.
314-317, para uma discussdo sobre as faloforias).

33 €11 kol VOV €v TOAAAG TV TOAE®V ... vopuloueva. Arist. Poet. 4, 1449al11-13.
34 Figura 5, infra p. 319-320.
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uma vara sobre a qual um sileno monta em um longo phallos de madeira3s. Bem entendido, a
faloforia representada no vaso ndo ¢ uma “ilustragcdo” de uma procissdo dionisiaca, mas atesta
uma pratica que parece ter sobrevivido na Grécia ao longo de oito séculos3. Enfim, uma
inscricdo proveniente da Eubeia®’, datada do século III d.C., parece fazer alusdo ao mesmo
rito: nela, Calinoco ¢ homenageado por ter dado, em honra a Dioniso, cinquenta e cinco voltas
ao teatro na qualidade de phoreimenos e por ter carregado a thudne sozinho, sem a ajuda do
thuonophoros, até¢ o Capitolium. Veyne considera que, em um texto escrito em koiné, o
emprego de uma forma dialetal do participio presente passivo de phoréo provavelmente
designa, pelo conservadorismo da terminologia de fungdes sagradas, o papel ritual de ser
levado ou carregado, aproximando o papel de Calinoco ao do sileno da copa atica atualmente

em Florenca.

2.1.2.2 O verbo eisago e a introdug¢do de novos cultos

Nos textos das inscrigdes efébicas mencionadas anteriormente, os jovens atenienses sao
homenageados por terem introduzido — eiségagon — Dioniso no teatro. Assim como
eisegéomai, este verbo ¢ comumente empregado no contexto da introdu¢do de uma nova
divindade ou de um novo culto3s, como se depreende notadamente das agdes judiciais por
asebeia, “falta de temor religioso”. Segundo o tratado andnimo que traz a a¢do de Eutias
contra Frineu, a acusagdao inclui o fato de ter introduzido uma nova divindade (kouvov
elonyaye Oedv)*. Socrates foi acusado por ser “introdutor de novos numes (Kova Sopovia,

elonyovpevog)4. No fragmento do Sisifo atribuido a Critias, a “inven¢ao da religido” se diz 10

35 Csapo, 1997, p. 265-279, oferece uma discussdo detalhada sobre a copa (pl. 3 e 4; ou pl. 19 em Csapo &
Slater, 1994; e fig. 22 em Parker, 2005, p. 318).

36 Cf. Csapo, 1997, p. 278-279.

37 SEG 29, 807; 35, 976; Veyne, 1985, p. 621-624; o sentido de thudne, espécie de sindnimo de phallos, é
discutido pelo autor na nota 8.

38 Cf. Kavoulaki, 1999, p. 303 ¢ 316.

39 Orat. Att. Baiter-Saupe 11, p. 320, apud Versnel, 1990, p. 118 (ver também p. 102-131, para um estudo sobre a
recepcdo de novas divindades).

40 Diog. Laer. 2, 40; na versdo do processo descrita por Platio (4pol. 24b) ndo se emprega verbo algum, e
Xenofonte (Apol. 10) traz eisphéron ao invés de eisegoumenos; a questdo de qual texto seria o mais provavel no
tribunal ateniense ¢ discutida por de Strycker & Slings, 1994, p. 84, que dao preferéncia ao texto de Didgenes.
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Oelov eionynoaro (lit. “introdug¢do do divino”, TrGF 1 43 F 19, 16). Enfim, os dois verbos,
eisago e eisegéomai sao empregados por Herddoto a propdsito de Melampo e da introducdo
das praticas cultuais dionisiacas na Grécia (2, 49, 11: gionynoacOati; 2, 49, 15: éonyuéva).
Ainda, e em uma inversdo das perspectivas humana e divina, no Hino homérico a Apolo
(389), quando o proprio deus considera quais mortais ele poderia trazer para instituir o oficio
de seu culto em Pito, emprega-se eisegdgoito. Desta forma, nas inscrigdes efébicas, eisago
pode remeter ndo apenas ao movimento concreto do transporte da estitua da eskhdra ao
interior do teatro, mas igualmente, como no caso da passagem de Pausanias acerca de Pégaso
de Eleutera, a instituicdo do culto de Dioniso. As inscricoes forneceriam, assim, uma
referéncia textual ao re-enactment da fundagdo da festa. Pode-se também pensar se eisdgo
(derivado de dgo, “conduzir”, com o prefixo eis—, “para dentro de”) ndo ecoaria a resposta do
oraculo transmitida pelo escélio ao verso 243 dos Acarnenses: €1 610 TR G andong dyolev TOV
Oe6v, “se conduzissem o deus com todas as honras”. E seria justamente por esta formulagdo
que o aition da préatica ritual do pallophorein acabaria por narrar a instituicao das Dionisiacas:
de acordo com o texto do escdlio, a fabricacdo dos phalloi ndo integra a enunciagdo oracular,

mas constitui o meio escolhido pelos Atenienses para realizéa-la*!.

Finalmente, a introdugdo de um culto pela chegada da estdtua do deus em questdo nao
tem ai um caso isolado. Dois exemplos, citados por Sourvinou-Inwood42, parecem suficientes
para estabelecer paralelos. O primeiro concerne ao proprio Dioniso: segundo Pausanias, na
época em que Heraclides Aristdmaco tentava retornar ao Peloponeso, o tebano Fanes,
seguindo a ordem da Pitia, levou de Tebas até Sicione o dgalma, a estatua, de Dioniso Lusios,
“liberador”. Esta estitua ¢ uma das duas que permaneciam guardadas em segredo durante
todo o ano, exceto na noite em que eram transportadas, a luz de tochas e com o
acompanhamento musical dos hinos, desde o kosmetérion até o templo de Dioniso perto do
teatro®3. O segundo exemplo tem a vantagem de se vincular a Atenas do século V a.C. e de

atestar igualmente uma relagao toponimica na epiclese divina: no encerramento de Ifigénia em

4l A eventual correspondéncia entre dgoien no escolio e eiségagon nas inscrigdes parece ser sugerida por
Sourvinou-Inwood, 1994, p. 207, n. 6, quando a autora observa que, ao fazer referéncia ao ordculo, o escoélio
acaba fornecendo mais que o aition das faloforias, a0 mesmo tempo em que insiste que a recomendagao oracular
¢ a fabricagdo dos phalloi sdo duas agdes distintas, até porque encadeadas.

42 Sourvinou-Inwood, 2003, p. 102.
43 Paus. 2, 7, 5-6, com Detienne, 1998a, p. 41-42. Retornarei ao culto de Dioniso Liisios, cf. infia p. 155-189.
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Tauris de Euripides, Atena ordena a Orestes que leve o dgalma de Artemis a Atica, que
construa um templo em um local sagrado denominado Halai, € que poste, ai, a estdtua da
deusa, que a partir de entdo recebe a epiclese Tauropola, lembrando sua cidade de origem e os

males sofridos pelo herdi.

2.1.2.3 A desconfianga provocada por Dioniso: paralelos de puni¢do divina afetando genitais

masculinos

A lenda de Pégaso se inscreve em um esquema constante nas narrativas de introduc¢do dos
cultos dionisiacos: seu carater divino ndo sendo reconhecido pelos humanos, o deus o
evidencia por meio da punicdo que lhes envia. Estes momentos de ndo-reconhecimento
parecem ser um trago importante do deus das epidemiai, “visitas”. E o proprio estatuto divino
de Dioniso que se mostra indissocidvel da capacidade humana de perceber sua presenca, seja
sob um disfarce humano, seja sob uma de suas formas particulares de manifestacao (suas
plantas, seus animais, seu cortejo, as praticas ligadas a seu culto, assim como seu dom a

humanidade, o vinho)%.

No vasto repertério de lendas que contam a chegada do deus, a histéria de Pégaso poderia
ser aproximada daquela de Icario, como sugere o lembrete do oraculo mencionado por
Pausanias. O paralelo mais interessante se faz com a lenda de Icério transmitida por escolios a

dois textos de Luciano de Samosata*, que difere da versao mais conhecida, notadamente pela

44 Bur. Iphig. Taur. 1438-1457, com a analise de Sourvinou-Inwood, 2003, p. 31-40.

45 Para a caracterizagdo de Dioniso como deus epifinico que precisa se fazer reconhecer entre os humanos, cf.
Detienne, 1998a, p. 11-25, que retoma e desenvolve a sua maneira as reflexdes por vezes generalizantes demais
de Otto, 1969, p. 81-92; cf. também Henrichs, 1993, p. 39-43. Os “mitos de resisténcia” ao deus serdo discutidos
adiante, cf. infra p. 131-133.

46 Sao eles Assembleia dos deuses e Didlogos das Cortesds. E notavel que, no primeiro texto de Luciano, a
versdo da lenda de Icario ndo coincida com a dada pelo escoliasta, mas com a que se tornou célebre pelo poema
de Eratostenes, que nos chegou resumida no escolio a Iliada 22, 29, e na Biblioteca do Pseudo-Apolodoro (3, 14,
7). A passagem de Luciano integra as queixas de Momo sobre a intromissdo dos mortais no céu pela agdo de
Dioniso; o catasterismo de Erigona, filha de Icério, e de sua cadela Maira ¢ apresentado como cumulo do
absurdo e ridiculo na invasdo destes “metecos” ao espago civico divino! Lembremos que esta versdao também
incluia um mecanismo etiologico ligado a cultos dionisiacos, associando-se ao rito da aidra, “balanga”,
executado durante as Antestérias em comemoragdo do suicidio de Erigona: nesta versdo os pastores assassinos
enterram o corpo de Icario sob uma arvore e Erigona vaga em busca do pai até que a cadela Maira o encontra; a
jovem entdo se enforca pendurada nesta mesma arvore (Call. fr. 1, 1-5 Pfeiffer; cf. Burkert, 1983, p. 241-243;
Calame, 1996a, p. 332-333; Spineto, 2005, p. 42).
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punicdo que o deus envia aos assassinos de Icario. Segundo o escolio a Assembleia dos deuses
(5, p. 211-212 Rabe), Icéario foi o primeiro a quem Dioniso deu uma cepa de vinho; o
agricultor oferece o produto do dom divino aos pastores da regido. Bebendo-o, eles acreditam
tratar-se de um veneno — mortal para os que cairam no sono, produtor de mania (loucura) para
0s que, por causa da embriaguez, tornavam-se “baquicos” — e sdo estes que se mantém
acordados que matam Icario. Quando os pastores recuperaram a sobriedade, Dioniso,
colérico, lhes aparece sob a forma de um jovem em sua flor da idade e os deixa loucos de
desejo (£&€unvev avTovg TPOS Opuny piEemc); mas, no momento em que atingiam o apice da
excitagdo, o deus desaparece e os pastores permanecem em ere¢do por a¢cdo da coélera divina.
Enfim, eles conseguem por um termo a sua mania fabricando figurinhas em terracota
oferecidas em troca de si mesmos, conforme as palavras de um oraculo. Que estas figurinhas
representassem phalloi € o outro escolio, a Didlogos das cortesds (7, 4, p. 279-280 Rabe), que
o afirma, acrescentando um vinculo etiologico, além do mais incompreensivel, entre a
comemoracao deste sofrimento por meio das figurinhas e a festa dos Haloa, “colheita”, em

honra de Deméter (Vmopvnpa 8¢ T0d mdbovg 1 ToHTN £0pTN)47.

O uso deste paralelo para reforgar a probabilidade de se tomar a lenda de Pégaso como
aition das Grandes Dionisiacas na época cldssica pode suscitar algumas objecdes. A primeira
concerne a data tardia desta versdo dos escolios a Luciano, em que a incompreensao humana
das ambivaléncias do vinho se aproximaria da recusa dos Atenienses em acolher a estatua
trazida por Pégaso. No entanto, a presenca do culto de Dioniso no demo atico de lkdrion ¢
atestada desde o século VI a.C. Local de nascimento de Téspis, o primeiro poeta vencedor de
concursos dramaticos, esta regido vinicola, que hoje em dia se chama “Sto Dionyso”, possuia
um santuario com uma estatua colossal do deus (séc. VI a.C.), um teatro (tronos datados do
séc. V a.C.), monumentos votivos em comemoracao das vitérias dos coros, um templo de
Dioniso e outro de Apolo Pitio (séc. IV a.C.). O proprio Icario nele recebia um culto e, pela

presenga do deus da palavra oracular e das purificagdes do sangue vertido, a configuragcdo do

47 O escolio continua com uma descri¢io da festa, que tem neste texto sua principal fonte de informagdes. Dado
que os Halda, no ambito dos ritos de mistério em honra de Deméter, Core e Dioniso, eram celebrados
exclusivamente por mulheres, o mecanismo etioldgico nele proposto parece vago e suscita varias controvérsias.
Sobre os Haloa, ver Calame, 1996a, p. 357-358; Patera & Zogografou, 2001; para uma discussdo detalhada
sobre o escoliasta e a transmissao destes escolios, cf. Lowe, 1998, p. 149-173.
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santudrio confere com todas as versdes que temos da lenda do heréi4s. Enfim, em torno de
Dioniso, os lacos entre fabricagdo de phalloi, itifalismo, desejo erdtico e consumo de vinho
(na lenda explicitados por meio da causalidade narrativa) ja se tinham constituido, como

veremos, no periodo classico®.

Outra objecdo que este uso da lenda de Icario pode suscitar incide sobre as divergéncias
entre as versdes da lenda de Pégaso transmitida pelo escolio a Aristofanes e por Pausanias. A
inclusdo destas histérias no repertorio das chegadas de Dioniso com consequéncias
desastrosas — e, dai, sua aproximag¢do com a lenda de Icario, sobretudo pela semelhanca da
punicdo divina, o itifalismo — depende de elementos narrativos presentes apenas no texto do
escoliasta que, porém, ndo menciona o anfitrido atico de Dioniso. No entanto, se estes
elementos narrativos estdo ausentes da versao de Pausanias, a mengao ao oraculo lembrando a
visita de Dioniso a Icario parece supor, sendo uma recusa, a0 menos uma desconfianca diante
da estatua vinda de Eleutera. Se aceitarmos a hipotese de Detienneso, de que esta estatua do
deus seria um phallos, a desconfianca dos Atenienses com Pégaso seria comparavel a dos
pescadores de Metimna que, segundo Pausanias (10, 19, 3), encontraram um prdsopon,
“mascara, rosto”, de madeira e consultaram o oraculo para saber qual deus se manifestava sob
esta efigie estranha ¢ pouco convencional para os deuses gregos (&évnv 6¢ kai €mil Oeoig

‘EAAViKoig 00 kobecdoav).

Em relacdo a puni¢do que afeta as partes sexuais masculinas, a inscrigdo de Mnesiapes
(séc. III a.C.) nos oferece outro paralelo de data menos tardia. A inscri¢do conta como oS
Parienses recusaram os ritmos dionisiacos compostos por Arquiloco. Versos do poeta foram

transcritos acompanhando o relatos!, mas seu estado fragmentado nos permite apenas

48 As relagdes entre Icario, Dioniso e Apolo Pitio foram estudadas por Detienne, 1998a, p. 49-50; 2001, p.
149-150. O culto do herdi ¢ atestado em IG I3 253 (metade do séc. V a.C.); cf. Kearns, 1989, p. 94; Parker, 2005,
p.- 71 — ambos helenistas mencionam este culto como um exemplo de culto do arkhegétes, “fundador”, que
estabelece os lagos entre 0o demo e uma tradigdo heroica mais ampla. Para o santuario, ver a descri¢do feita por
Moretti, 2000, p. 278-279; sobre a estatua, ver Romano, 1982, p. 398-409.

49 Cf. infra p. 193-195.

50 Detienne & Sissa, 1989, p. 257-258. O helenista também alude as inscricdes de Delos em que os termos
dgalma e phallos se alternam para fazer referéncia a estatua do deus. A isto, acrescente-se que a epiclese orthos,
“reto, ereto”, pode remeter a representagcdes de Dioniso em forma falica (Philocorus FGrHist 328 F 5 b; Semos
de Delos FGrHist 396 F 24, com Henrichs, 1979, p. 2; cf. supra p. 54-55). Como bem lembra Cornelli, 2014, p.
41, na narrativa de Tucidides, a mutilacdo dos phalloi das Hermai se diz nepiekdmnoay td tpdcmmna, “tiveram os
‘rostos’ mutilados” (Thuc. 6, 27, 1).

ST Arch. T 4 111, 31-34 Tarditi, fr. 219 Tarditi = 251 West.
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vislumbrar a tematica: Dioniso, uvas verdes (dpopaxec) e figos (obka), € a ocorréncia do
adjetivo oipoAlog, “fornicador”, por vezes interpretado como epiclese do deus. As palavras
inscritas no marmores2 dizem que Arquiloco ensinou aos cidadios (t@®v m]oAtdv/ dwwdcovta,
21-22) um poema improvisado (oyedwa], 20), mas a cidade considerou a composi¢do jocosa
demais (iopPwdtepo], 37) e o levou a julgamento (gic 1€l kpioet, 42). Em seguida, os genitais
dos cidadaos foram afetados, de acordo com a reconstitui¢ao de Tarditi, por uma fraqueza
(yiyveoO[on dobeveig], 43). Porém, como nota Csapos3, “ndo ha nada no texto para preferir
esta leitura [aoOevelg, “enfraquecidos] a voomdelg [“adoecidos™] vel. sim.”; com efeito, se a
leitura de Tarditi** se apoia nas narrativas de instituicdo de culto a atletas vencedores ndo
reconhecidos, em que a punicao assume a forma de fomes ou derrotas nos jogosss, o contexto
dionisiaco dos versos de Arquiloco ddo respaldo ao comentario de Csapos6. Seja como for, o
enfraquecimento ou o adoecimento dos genitais dos Parienses s6 cessou com a institui¢do do
culto de Arquiloco. Além disso, noutra passagem da inscri¢do, encontramos novamente a
figura de Apolo Mousagétas, “condutor de Musas”, de que se servia o texto de Pausanias para
explicar a epiclese de Dioniso Melpoménos, “cantor e dangarino”, atribuido ao deus no

santuario ao lado da constru¢do em que estdo as estatuas em terracota de Anfiction e Pégaso”’.

Desta forma, nas trés narrativas em que a puni¢do divina afeta os genitais masculinos — na
lenda de Pégaso transmitida pelo escolio a Aristéfanes, na de Icario tal como relatada pelos
escolios a Luciano e na do julgamento de Arquiloco na inscri¢do de Mnesiepes —, esta puni¢ao
¢ consequéncia de uma recusa diante de novidades dionisiacas: a estatua do deus, o vinho, os

versos iambicos.

52 Arch. T 4 111, 16-57 Tarditi.

33 Csapo, 1997, p. 267, n. 70.

54 Seguida por Nagy, 1990a, p. 395-397, em seus comentarios a inscri¢ao.
33 Cf. o catdlogo de Fontenrose, 1968, p. 73-104.

56 Cf. também Clay, 2004, p. 10-24.

57 Arch. T 4 11, 1-11 Tarditi. Nesses versos, o paralelismo entre os dois deuses ¢ notavel na estrutura sinttica dos
oraculos revelados a Mnesiepes: Mvnoiénet 0 0ed¢ &xpnoe A@ov kol Guevov sipsv/ €&v 1O tepéven O
kataokevalet idpapéve/ Popov kai Bvovtt éri tovto, “O deus anunciou a Mnesiepes que seria melhor ¢ mais
favoravel,/ no santudrio que ele esta construindo,/ depois de ter erguido o altar e sacrificado... (1-3 e 8-10); nos
versos 3-4, a frase continua em Movcoig kol AnOA[o]v[V Movcayéta kai Mvnuocuvel “as Musas, a Apolo
Mousagétas e a Memoria” e, nos versos 10-11, em Atovio® kai Nopeaig/ kol "Qpoig “a Dioniso, as Ninfas e as
Horas”. Para a passagem de Pausanias (1, 2, 5), cf. supra p. 32.
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2.1.2.4 Oraculos citados por Demostenes

Por vezes, também se infere uma resisténcia ao culto de Dioniso dos oraculos citados
por Demostenes no discurso Contra Midias (21, 52-53), tidos por referentes as Grandes
Dionisiacas®®. Ainda que dois dos quatro ordculos mencionados contenham uma
incompreensao da parte dos Atenienses — o primeiro na exortagao a lembrar-se de Baco (21,
52, 16) e o segundo na ordem de enviar, provavelmente a Dodona, uma embaixada e de
sacrificar a Zeus e a Dione, ordem esta que visa a compensar o esquecimento do momento
correto dos atos rituais (21, 53, 1-6) —, tais oraculos, examinados em detalhe, nao remetem as
Dionisiacass. No primeiro (21, 52, 14-18), a caracterizagao dos coros como agdes de graca
pelos frutos da estagdo parece excluir qualquer relacdo com a festa das representagdes
dramaticas; nem o segundo (21, 52, 19-25), nem o terceiro (21, 53, 1-7) concernem a Dioniso;
e o quarto oraculo citado trata de uma festa de Dioniso de apenas um dia de duragdo (21, 53,
8-12), o que exclui as Grandes Dionisiacas. Com efeito, Demdstenes apresenta esses textos na
qualidade de provas do carater sagrado dos coros para justificar a acusacdo de impiedade
contra Midias. Com este objetivo, o orador alega que coros em honra do deus se formam “nao
apenas de acordo com as normas das Dionisiacas, mas também de acordo com os
oraculos” (00 HOVOV KaTO TOLG VOLOLS TOVG TEPL TAV AOVUGI®OV, GALN Kol KATO TAG LLOVTELOG,
21, 51, 8-9). A auséncia de especificacio de um contexto para os oraculos nos permite
considerar a citagdo dos mesmos como uma expansao do argumento, definindo a sacralidade
coral, e consequentemente a da khoregia (liturgia de financiamento do coro assumida por
Demostenes quando da agressdo de Midias), em uma série de ocasides, indo além do caso
especifico das Dionisiacas. Tivesse sido Demostenes um phallophoros ao ser ultrajado por
Midias na procissdo da festa, saberiamos, talvez, se o oraculo transmitido pelo escélio aos

Acarnenses de Aristéfanes remonta a uma tradi¢do ja corrente na época classica.

58 Cf. Prandi, 1987, p. 58; seguida por Spineto, 2005, p. 199, n. 37; Csapo & Slater, 1995, p. 112; Sourvinou-
Inwood, 2003, p. 74.

39 Cf. MacDowell, 1990, p. 270-275.
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2.1.2.5 Conclusoes em torno da lenda de Pégaso como mito etiologico

Resumindo, a partir da articulacdo de passagens da Periegese de Pausanias que tratam
de Dioniso Eleutereu com o texto do escolio aos Acarnenses de Aristofanes e as inscrigdes
comemorativas dos atos cultuais dos efebos atenienses que mencionam a eisagogé, a
introducdo da estatua do deus, a hipotese da lenda de Pégaso de Eleutera como aition das
Grandes Dionisiacas pode ser reforcada pelo espectro semantico do verbo eisdago. A
possibilidade de fazé-la remontar ao periodo classico se apoia nos seguintes pontos: a
centralidade da pratica ritual explicada no escdlio, a faloforia na procissdo das Dionisiacas, e
a permanéncia desta pratica ao longo dos séculos; os paralelos de introdu¢do de um culto pela
transferéncia da estatua do deus em questdo; enfim, os paralelos de lendas em que Dioniso

envia puni¢des que afetam os genitais masculinos.

Estes ultimos paralelos, os lendérios, nos convidam, além disso, a alargar o horizonte da
tradicdo mitica em que se insere a historia de Pégaso para vincula-la a outras lendas de
chegada de Dioniso: retomarei a questdo mais adiante®0. Neste momento, ¢ mais importante
observar que a hipdtese do re-enactment de uma lenda de fundagdo narrando a chegada de
Dioniso na Atica traz consequéncias significativas para a reconstitui¢do dos ritos que
compunham as Grandes Dionisiacas. Pois tal hipotese ¢ o ponto de partida para que a
recepcao de Dioniso ocupe o lugar principal entre os atos cultuais da festa, de modo que esta

primeira hipotese leva a uma outra: a das Dionisiacas como xenismos (rito de hospitalidade).

2.2 UM XENISMOS PARA DIONISO: A PROGRAMACAO DAS DIONISIACAS

A proposta de que as Grandes Dionisiacas compreendiam um xenismos foi formulada
por Sourvinou-Inwood®!. A pratica concerne aos rituais de hospitalidade e, como observa

Gernet62, o termo ¢ empregado sem distingdo para a recepgdo ofertada a humanos e deuses,

60 Cf. infra p. 195-198.
61 Sourvinou-Inwood, 2003, p. 74-75.
62 Gernet, 1982, p. 42-46.
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lembrando, assim, os tempos remotos em que mortais ¢ imortais ainda viviam misturadose3.
Quando um deus vem visitar (émdepeiv) uma cidade, o banquete de hospitalidade retune
mortais € imortais em torno de uma mesma mesa. Uma vez que nas refeigdes humanas o
consumo de carne implica em geral um sacrificio aos deuses, estes acabam por ocupar nos
ritos de hospitalidade simultaneamente o lugar mais distanciado de destinatario honorifico do
sacrificio e o lugar mais proximo de comensal. Assim, como nota Bruit-Zaidmanné4, as
Teoxenias fazem operar duas praticas simbolicamente opostas: de um lado as oferendas
dispostas sobre a mesa para serem compartilhadas por humanos e divindades aproximam uns
dos outros; de outro lado, a atribuicdo das diferentes partes do animal sacrificado conforme o

estatuto humano ou divino dos destinatarios marca a distancia que se abre entre eles.

2.2.1 RECEBENDO DIONISO

No caso de Dioniso, além do lugar que lhe era reservado ao lado de Apolo nas
Teoxenias de Delfos, as mesas costumavam ser postas em sua honra notadamente nas cidades
em que se celebravam os Theodaisia. Nas cidades de Elis e de Andros, acreditava-se que o
deus levava vinho quando se juntava ao festim, quer enchendo as caldeiras depositadas vazias
na véspera, quer fazendo jorrar a bebida divina de seu templo. Em Callatis, a mais importante
festa de Dioniso, celebrada no teatro e talvez influenciada pelas Dionisiacas atenienses, era
denominada ta xenika Dionusia%. Enfim, no ja citado passo de Pausanias (1, 2, 5), as estatuas
em terracota de Anfiction recebendo Dioniso € outros deuses em sua mesa, bem como a
meng¢do a sua visita (epidemia) a Icério, situam a figura de Pégaso no contexto de ritos de
hospitalidade. Mais uma vez, o estudo da festa ateniense permanece tributario do texto do

Periegeta.

63 Cf., por exemplo, Hes. fr. 1 Merkelbach-West. Sobre os xenismof ofertados a deuses, ver o estudo detalhado
de Jameson, 1994.

64 Bruit, 1984, p. 362-367; 1989, p. 19-21.

65 Para as Dionisiacas em Callatis, ver Pippidi, 1975, p. 138-141. As recepgdes de Dioniso em Elis e Andros sio
mencionadas por Paus. 6, 26, 1-2. As referéncias em torno dos Theodaisia sdo dadas por Pfister, RE V, A 2,
1711; cf. também Detienne, 1998a, p. 24 e p. 63-65.
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Como vimos, a identificagdo do altar na estrada de Eleutera mencionado por Pausanias
com a eskhdra das inscrigdes efébicas ¢ uma peca importante na configuracdo da lenda de
Pégaso como narrativa de fundagao da festa ateniense. No entanto, ¢ justamente com base em
um questionamento da localizagdo desta eskhdra (altar baixo) que Sourvinou-Inwood®
desenvolve um dos principais argumentos em favor da descricdo das Dionisiacas atenienses
como um xenismos. A helenista observa a existéncia de um altar baixo proximo a entrada
noroeste da Agora cuja funcdo jamais foi identificada, e propde que era dai que partia a
procissdo da eisagogé em que os efebos levavam a estdtua de Dioniso para o teatro. Com
efeito, se o transporte da estatua representava a chegada de Dioniso, o fato de o altar se situar
ao noroeste da Agora, na dire¢ao da Academia, no caminho de Eleutera mas nao nesta cidade,
parece indicar que o ritual se ocupava mais da recepcao em Atenas do que de sua partida da
Bedcia; e se lembrarmos que a celebracdo dos Mistérios de Elelisis ou dos ritos de iniciagao
das meninas “ursas” no templo de Artemis em Brauron implicava procissdes atenienses com
longas distancias, a énfase da procissdo dionisiaca na chegada do deus se torna ainda mais

significativa’.

Ora, o posicionamento da eskhdra na Agora mostra que esta estrutura estava
estreitamente associada ao altar dos Doze Deuses: separados por uma passagem apertada,
ambos foram construidos em fins do século VI a.C. A eskhdra possui a mesma orientagdo e o
mesmo nivel de solo que o peribolo do altar dos Doze Deuses¢s. Constituindo o centro da
cidade, este altar seria bastante conveniente a celebracao da introducao do culto de Dioniso na
Atica, quer dizer, a integragdo do deus no Pantedo da cidade. A participa¢do de outros deuses,
como convidados da festa de hospitalidade oferecida a uma divindade, parece ter sido de
regra neste género de festa: no festival de Zeus Sosipolis, “Salvador da cidade”, em Magnésia
os ritos de xenia compreendiam a montagem de uma tholos (estrutura redonda com teto
conico onde se realizavam banquetes) diante do altar dos Doze Deuses®. No Ped 6, composto

para as Teoxenias de Delfos, Pindaro se refere a ocasido como thedn xenia, “recepcdo dos

66 Sourvinou-Inwood, 2003, p. 92-94.

67 Sourvinou-Inwood, 2003, p. 101-102.

68 Cf. Thompson, 1952, p. 43-47; Gadbery, 1992, p. 447-489, em particular p. 467-469 acerca da eskhara.
69 Cf. LSAM 32 Sokolowski, 41-44; Jameson, 1994, p. 41-42.
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deuses” (no plural)70; nos versos 110-112 do Ped a Dioniso de Filodamos’!, Apolo ordena
Og[i€an] &' &y Eeviowg €relog Bedv 1epd yével cvvainm TOVY’ Duvov, “apresentar nas xenias
anuais, a familia sagrada dos deuses, este hino a seu irmao”; e por fim, a identificacdo da
eskhdra das inscrigdes efébicas com a estrutura junto ao altar dos Doze Deuses na Agora tem
a vantagem de explicar a passagem de Xenofonte (Hipp. 3, 2) em que se diz que no decurso
da procissdo das Dionisiacas os coros prestavam homenagem a outras divindades, e

especificamente ao conjunto dos Doze Deuses.

2.2.2 AS SEQUENCIAS RITUAIS DAS GRANDES DIONISIACAS

Enquadrando um xenismos, as sequéncias rituais da festa s6 podem ser descritas de
modo conjectural e provisorio’2. Provavelmente no dia 8 de Elaphebolion (margo/abril), os
poetas, ou melhor os khorodidaskaloi (treinadores de coro) dos espetaculos dramaticos a
quem o arconte eponimo havia concedido um coro, apresentavam brevemente suas
composi¢des acompanhados de seus atores e coreutas, em uma cerimonia chamada proagon
(antes do concurso), realizada a partir de 444 a.C. no Odeon de Péricles?. No dia seguinte, a
estatua de Dioniso Eleutereu era retirada do santuario no teatro e transportada para o altar
proximo & Academia, ao passo que, na Agora, durante a noite, comegava-se a fazer banquetes
sobre as juncadas de hera (planta que sempre figura na iconografia dionisiaca), a beber vinho
e a cantar hinos. E possivel que o kémos (fanfarra) citado na lei de Evégoro remeta a estas
atividades ligadas ao inicio do movimento da estatua. Como ja foi visto’, consumo de vinho

sobre stibades kittoii (juncadas de hera) aparece associado ao transporte da estatua para o

70 Pind. fr. 52f Maehler-Snell, 61.

71 Descoberto em uma inscrigdo no templo de Apolo em Delfos em 1892 e datado do séc. IV a.C.; comentarios
em Furley & Bremer, 2001, vol. 1, p. 123-128 e vol. 2, p. 52-84.

72 Em linhas gerais, sigo aqui a reconstrugdo proposta por Sourvinou-Inwood, 2003, p. 65-120, mesmo se, por
vezes, a autora parece ir bem mais longe do que permitem os textos ou imagens citados ao longo de sua
complexa argumentagdo. A discussao detalhada de todos os pontos tratados pela helenista ultrapassaria os limites
deste estudo, de modo que, das paginas tdo fascinantes quanto controversas, retenho o que me pareceu pertinente
a minha propria argumentacdo. O contraste que o leitor pode observar entre a discussdo minuciosa do mito
etiologico da festa e a descricdo mais rapida da reconstrugdo da sequéncia de eventos da festa se deve — e ndo
poderia ser de outra forma — ao lugar que o primeiro ocupa em minha hipétese de trabalho.

73 Cf. Pickard-Cambridge, 1988, p. 63-68; Csapo & Slater, 1994, p. 105.
74 Cf. supra p. 36.
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templo na Academia na passagem de Filostrato acerca da generosidade de Herodes Atico.
Sourvinou-Inwood?s menciona o paralelo dos Tonaia, festival de Hera em Samos, nos quais a
refeicdo sobre juncadas de agnocasto, planta sagrada de Hera, parece se associar aos
movimentos da estatua da deusa’. Tal interpretagdo do komos implica, ¢ verdade, que a
enumerac¢ao: “koi 1ol &v dotel Atovuciolg 1 Topmn Kol ol woideg Kol O KMUOG Kol 01 KOUMOOoi
kal ol tpaywdoi” (e, nas Dionisiacas urbanas, a procissdo e os meninos [sc. participantes dos
coros de ditirambo] e a fanfarra e os cantores de comédia e os cantores de tragédia), na lei de
Evégoro tal como transmitida no manuscrito de Demostenes (/n. Mid. 21, 10, 5) nao

corresponda a ordem dos eventos do festival”’.

Seja como for, esta fanfarra parece ter compreendido a presenga de pessoas mascaradas,
e entre elas os ithuphalloi (falos eretos), que representariam os Atenienses doentes da lenda de
Pégaso. O uso de mascaras no komos, e ndo na procissdo, pode ser inferido de outro trecho de
Demostenes (De fal. leg. 19, 287), em que o orador acusa Epicrates de “€v taig mounaig dvev
00 mpoommov kwpalel” (fazer fanfarra sem mascara na procissdo); em resposta a esta
acusagio, Esquines (De fal. leg. 19, 151) pergunta ao tribunal: kol tic adtov €ide mdTOTE
aoymuovnoavta, i ned' nuépayv, Oc o PN, &v Th Tount] T@v Atovuciov, 1| viKTtop; (e quem o
viu se comportando inapropriadamente, seja de manha, como vocé diz, na procissao das
Dionisiacas ou a noite?). Como observa Sourvinou-Inwood”, a questdo indagada por
Esquines da a entender que Demostenes acusava Epicrates de se comportar na procissdo como
se estivesse na fanfarra, onde a mascara integraria o ambiente que autoriza provisoriamente

comportamentos considerados obscenos e inconvenientes em outras ocasides.

A chegada da estidtua dava inicio ao xemismos propriamente dito. Os ithuphalloi a
recebiam com coros processionais € a levavam até a eskhdara proxima ao altar dos Doze
Deuses, onde se cantavam novos hinos e se ofereciam sacrificios. Em seguida, os efebos,
precedidos pelos ithuphalloi, conduziam a estdtua ao teatro, onde se realizava, de fato a
recepcao de Dioniso Eleutereu. Semos de Delos (FGrH 396 F 24 Jacoby), em um fragmento

que nao faz referéncia a nenhuma ocasido cultual especifica, diz que os ithuphalloi vestiam

75 Sourvinou-Inwood, 2003, p. 80.

76 Sobre a festa, cf. Burkert, 1985, p. 135.

77 Pickard-Cambridge, 1988, p. 63-66, da outras possibilidades de interpretagdo para o kémos.
78 Sourvinou-Inwood, 2003, p. 70.
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uma mascara representando sua embriaguez e iam ao teatro, até o centro da orquestra, de onde
cantavam ao publico:

avayet’, edyopiov mot-

€lte 1@ Oed- €0ENeL yop

[0 Be0g] 0pBOG EcpuduUEVOC

Sud Tod péoov Padiler

Recuem! Abram espaco
para o deus! ele quer,
ereto e transbordante,

passar ai no meio!

Em contexto sabidamente ateniense, o fragmento 50 Jensen de Hipérides menciona “oi
T00G BvedAlovg &v 1] Opynotpa Opyxovpevol” (os que dangam os cantos itifilicos na
orquestra). Segundo Democares (FGrH 75 F 2 Jacoby), Demétrio Polidrcetes foi recebido em
Atenas por coros procissionais (prosodiakoi khoroi) e ithuphalloi (o canto itifdlico em honra
de Demétrio ¢ citado por Duris de Samos, FGrH 76 F 13 Jacoby); durante o periodo em que
ele teve o controle de Atenas, as Dionisiacas foram renomeadas “Dionisiacas e Demétricas” e
suas chegadas a cidade eram celebradas com os mesmos atos dos xenismoi oferecidos a
Dioniso e a Deméter”?. Enfim, a pratica de cantar hinos junto a eskhdra também ¢ mencionada

por Alcifron (4, 18, 16) e os sacrificios por IG 112 1011, 11.

Em 10 de Elaphebolion, acontecia a procissao, uma das maiores € mais suntuosas do
calendério da cidade, ao lado da das Panateneias. A participa¢do na procissdo se estendia a
todos: cidaddos, efebos, mulheres e metecos. A distingdo entre os diferentes grupos sociais
segundo estatuto, género e idade podia ser marcada pelas diferentes vestimentas e oferendas.
Supde-se que a frente da procissdo, ao lado do arconte, ia uma kanephoros, jovem de familia
de renome que portava um cesto; os cidaddos carregavam odres de vinho (askophoroi) e
talvez também bolos cozidos em espetos; os metecos, com vestimentas de cor purpura,
carregavam um tipo especifico de vaso (skdaphe) e suas filhas, ou esposas, hidrias. Os coregos
(financiadores de um coro), os coreutas e os atores desfilavam ricamente vestidos. Parece que
os phalloi eram carregados no fim do cortejo. O ponto de partida da procissdo nos €

desconhecido, mas sabemos que atravessava a Agora, parando em diferentes templos e

79 Cf. Plut. Demetr. 12, com os comentérios de Parker, 1996, p. 259-263; Sourvinou-Inwood, 2003, p. 76-78.
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altares, e terminava no santuario de Dioniso Eleutereu contiguo ao teatro, onde eram
ofertados inumeros sacrificios: o calculo a partir de uma inscri¢do do século IV a.C. d4 mais

de cem animaisso.

ApOs a procissao ocorriam as performances musicais que competiam naquele ano, os
musikoi agones. Os primeiros concursos eram os das duas categorias de coros de ditirambo,
dos quais participavam dez coros de cidadaos adultos e dez de meninos, um coro por tribo
atica, composto de cinquenta membros cada. No dia seguinte acontecia o concurso de
comédias, com cinco poetas competindo com uma composi¢ao cada. Os trés ultimos dias de
espetaculos musicais acolhiam trés tetralogias: a cada dia um poeta tragico apresentava trés
tragédias e um drama satirico. No total, as competigdes demandavam mil cento e sessenta
coreutas, vinte oito auletas e vinte e quatro atores. Os vencedores do concurso de ditirambos
recebiam como prémio um boi e um trip€, que eram consagrados a Dioniso, e os vencedores
dos concursos dramaticos recebiam coroas de hera no teatro. As vitérias eram celebradas por
um komos que os conduzia a casa € por monumentos votivos erguidos pelos coregos. O
encerramento do festival era marcado por uma assembleia, realizada no proprio teatro, na qual
era possivel portar queixa contra atos cometidos durante a festa e na qual se avaliavam as

condutas dos cidaddos encarregados das diversas leifourgiai de que a festa dependia8!.

2.3 UMA FESTA PARA DIONISO, UMA FESTA PARA A CIDADE: A CELEBRACAO
DOS VALORES CIVICOS NAS DIONISIACAS

A partir do século V a.C., o discurso civico ateniense integra a nogdo de eleutheria,
liberdade, como valor fundamental da democracia. Neste contexto, a associacao da epiclese

Eleutereu com a ideia de liberdade politica pode ser facilmente presumida. Basta enumerar os

80 Sobre a procissdo, ler Pickard-Cambridge, 1988, p. 61-116; Cole, 1993a, p. 25-38; Csapo & Slater, 1994, p.
105-106; Moretti, 2001, p. 84-85; Sourvinou-Inwood, 2003, p. 70-72; Spineto, 2005, p. 218-220 ¢ p. 228-230. Se
a presenca de mulheres no publico dos espetiaculos dramaticos permanece uma questdo controversa, sua

participagdo na procissdo ¢ bem atestada, cf. Goldhill, 1994; Spineto, 2005, p. 292-315; Sourvinou-Inwood,
2003, p. 177-184.

81 A ordem dos concursos musicais ¢ discutida por Pickard-Cambridge, 1988, p. 66-67; Csapo & Slater, 1994, p.
107; as referéncias para as fontes sobre os prémios atribuidos aos vencedores estdo em Pickard-Cambridge,
1988, (p. 77-78 para os ditirambos e p. 98 para os espetaculos dramaticos) e em Csapo & Slater, 1994, p. 108.
Para a assembleia, ver ainda Pickard-Cambridge, 1988, p. 68-70. Moretti, 2001, p. 85, insiste no impressionante
numero de participantes das competigdes musicais.
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diversos atos constitutivos da festa que contribuem diretamente para a construcdo da
identidade civica ateniense$2. A participacdo ativa nos espetaculos musicais — na qualidade de
coreuta, poeta, ator ou jurado — era restrita ao corpo civico ou a seus filhos no caso dos coros
de meninos. A organizacdo dos concursos ditirambicos correspondia a organizagdo da
populagdo da Atica instituida por Clistenes: cada coro representava uma tribo, o que
consequentemente fortalecia os lagos de solidariedade entre os membros de cada tribo. E
possivel que, na arquibancada do teatro, os lugares tenham sido atribuidos aos cidadaos
também em fungdo de suas tribos®. A procissdo era a ocasido de alargar a defini¢cdo da cidade
para além dos limites da cidadania, incluindo todas as categorias sociais da pdlis para articular

simbolicamente sua unidadess.

Como as Grandes Dionisiacas atraiam espectadores de inimeras cidades gregas e talvez
até¢ alhures, a dindmica da constru¢do desta identidade incluia a afirmacdo da hegemonia
ateniense no mundo helénico. Sugerida pela suntuosidade da festa com pretensdes pan-
helénicas, tal afirmagdo se confirma na exposicdo, na propria orquestra, dos tributos
recolhidos junto aos aliados da liga de Delos, ao menos a partir da transferéncia do tesouro
por Péricles em 454 a.C.%5. A esta exibi¢dao dos tributos, seguiam varias cerimonias realizadas
imediatamente antes da apresentacdo das performances e claramente consolidadoras da
ideologia civica: uma libagdo feita pelos dez estrategos — em uma das raras ocasides em que
eles tomavam parte em uma mesma a¢do comum — (cf. Plut. Cim. 8, 8); a proclamagdo do

decreto que oferecia recompensa aos assassinos de eventuais tiranos®®; o coroamento dos

82 A afirmacgdo da ideologia civica da Atenas democratica em varios atos rituais da festa, e em particular as
cerimdnias que precediam os espetaculos dramaticos, foi analisada notadamente por Goldhill, 1990; ver também,
Cartledge, 1997, p. 18-19; Wilson, 2009.

83 Winkler, 1990b, p. 38-42, insiste na disposi¢ao dos cidaddos no teatro segundo uma divisdo por tribo, a partir
dos nomes de tribos inscritas sobre as estatuas diante da arquibancada na época de Adriano (IG 112 3287) e sobre
os objetos tidos por servir de “entrada” para os espetaculos dramaticos (atestados no séc. IV a.C.); todavia, tal
organizacdo dos assentos parece pouco provavel antes da construcdo da arquibancada em pedra (cf. Moretti,
2001, p. 273-274) ¢ a existéncia de “entradas” com o nome das tribos pode, por exemplo, dizer respeito mais a
sua distribuic@o antes dos espetaculos do que aos lugares no teatro (sobre as “entradas”, ver Pickard-Cambridge,
1988, p. 270-271).

84 Sobre a presenca de diversas categorias sociais na pompé e o simbolismo dai resultante, cf. supra p. 55-56
com as referéncias bibliograficas da nota 80.

85 Cf. Sch. vet. Aristoph. Acarn. 504-506; Isocr. Pace 82.

86 Provavelmente desde o comego do séc. V a.C., cf. Aristoph. Aves 1074-1075, com os comentarios de Wilson,
2009, p. 26.
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benfeitores da cidade (a partir do fim do séc. V a. C.)87; e, por ultimo, o desfile dos 6rfaos de
guerra que atingiram a idade da cidadania, jovens de quem a cidade se encarregava da
educagdoss. Deste modo, a celebracdo do culto de Dioniso Eleutereu ¢ posta a servigo da

glorifica¢do de Atenas.

2.3.1 UMA CELEBRACAO DA DEMOCRACIA

Diante da presenca tdo marcada de uma ideologia civica nestes atos rituais, diversos
helenistas passaram a apresentar as Grandes Dionisiacas como uma festa totalmente voltada
para a celebracdo da democracia®®. Questionando a visao tradicional de que as Grandes
Dionisiacas teriam sido criadas ou ao menos reformuladas sob a tirania dos Pisistratidas,
Connor® propds uma nova cronologia que faz do festival uma comemoracdo da queda da
tirania em Atenas, da libertacao e liberdade (eleutheria) da cidade. De outro lado, Seaford?!
associa a epiclese Eleutereu a uma outra libertacdo: a das mulheres que deixam suas casas
para realizar as praticas cultuais do menadismo e sugere que as representagdes secretas
caracteristicas de outras festas dionisiacas teriam contribuido, uma vez reveladas em publico,
para a génese das performances dramaticas. Seaford acrescenta que o deus, como “destruidor
das households”, seria o salvador da cidade, posto que a polis s teria se estabelecido em
detrimento das familias aristocraticas e autocraticas que, nos “mitos de resisténcia” a Dioniso,
sao esmagadas pela loucura punitiva do deus até que seja instituido o culto coletivo de

Dioniso, em beneficio de todos®2. Ainda de acordo com Seaford, a recorréncia, nos enredos da

87 Dado que a pratica parece ter sido inaugurada pelo decreto (IG I3 102, de 409 a.C.) que estabelece as
homenagens e recompensas ofertadas a Trasibulo de Calidon pelo assassinato de Frinico (general ateniense
durante a “Tirania dos Quatrocentos”), Wilson, 2009, sugere que tais honras aos benfeitores da cidade foram
instituidas no rastro das honras prestadas aos tiranicidas Harmodio e Aristogiton, e representavam, assim, uma
re-fundagdo da democracia ateniense ap6s os Quatrocentos, da mesma forma que o juramento coletivo proposto
pelo decreto de Damofanto (Andoc. Myst. 97) e anunciado provavelmente no teatro na abertura das Dionisiacas
de 409/408. Cf., por exemplo, Demosth Cor: 120.

88 Cf. Aeschin. Ctes. 154; Isocr. Pace 82; com Goldhill, 1990, p. 106-114; Spineto, 2005, p. 254-271.

89 Cf., por exemplo, Goldhill, 1990, p. 114: “This is fundamental and essentially a festival of the democratic
polis” — grifo meu.

90 Connor, 1989.
91 Seaford, 1993; 1994, p. 251-275 e p. 298-301.
92 Cf. Seaford, 1994, p. 344-360; 1996.
58



poesia tragica, da destruicao de households estabeleceria relagdes entre este género poético e

o deus por ele reverenciado.

No entanto, buscar relagdes estreitas, ou mesmo fundamentais, entre uma divindade ¢
uma forma especifica de organizagdo politica ¢ uma questdo no minimo espinhosa. Bem
entendido, ¢ possivel, seguindo Seaford, estabelecer relagdes indiretas e metaforicas entre os
assassinatos intrafamiliares das narrativas de resisténcia a Dioniso e dos enredos tragicos. Por
outro lado, a afirmacdo de que Dioniso “impde sobre a familia governante a autodestruicao
(necessariamente frenética) ou o exilio, que sdo as pré-condi¢des da transi¢do pacifica a polis
autdnoma” suscita toda uma problematica que merece uma analise mais detalhada. E claro,
Dioniso pode assumir o papel de patrono da comunidade em um sentido politico, sobretudo
quando recebe a epiclese aisumnetés (“aquele que preside”) em Patras’, quando ele recebe
honras, ao lado de Zeus e Hera, no templo erguido pelos lesbienses, ou quando ¢ qualificado
de patréios (“patrio”) em Mégara (Paus. 1, 43, 5), de polites (cidadao) em Heraia na Acadia
(Paus. 8, 26, 1) ou, ainda, de demotelés (coletivo, publico) em Atenas (Demosth. Mid. 21,
53)95. Porém, por mais que o deus impeca a continuidade de alguns oikoi (households), ele o
faz porque os membros destas casas se recusaram a cultua-lo, ndo porque demonstravam um
apego exclusivo a suas familias em detrimento da cidade. Encontramos um testemunho disto
na propria lenda de Pégaso de Eleutera, em que, por terem se recusado a cultuar a estatua de
Dioniso, o conjunto dos Atenienses ¢ tomado de itifalismo e cada familia da cidade se vé
ameagada em sua posteridade legitima. Além disso, se ¢ possivel observar tensdes entre os
interesses da pdlis e os interesses das familias no seio da ideologia civica, nao
necessariamente se segue dai que a cidade tenha se instituido a despeito das familias. As casas
aristocraticas nao perderam sua importancia na pdlis, mesmo sob a democracia. Inclusive, se
nos detivermos nos discursos atenienses do periodo classico, ndo foram as grandes casas
aristocraticas, mas sim a tirania que teve de ser destituida para que a cidade democratica se

estabelecesseds.

93 Seaford, 1996, p. 286.
94 Cf. Paus. 7, 19-20, com os comentérios de de Polignac, 1996, p. 87-88.
95 Sobre Dioniso patrono de cidades, cf. Privitera, 1970, p. 29-36.

96 Cf. Raauflaub, 2003; Ober, 2003; para a nogdo de tirania como figura chave na autodefini¢do da democracia
ateniense.
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Esta perspectiva nativa que faz da queda da tirania o evento fundador da democracia
poderia dar respaldo a tese de Connor em torno das Grandes Dionisiacas como festa instituida
para comemorar a libertacdo da cidade no fim do séc. VI a.C. No entanto, ¢ possivel ver ai um
anacronismo: parece que a noc¢do de eleutheria, de liberdade, s6 se revestiu de um valor
politico, determinante no estatuto da cidadania democratica, durante as Guerras Médicas.
Antes do conflito, eleutheros, o adjetivo de que deriva eleutheria, significava “livre” em
oposi¢ao a dotilos, “escravo”. A ameacga concreta de perda da liberdade e de submissdo ao
poder persa parecem ter sido apreendidas em termos de escraviddo (o monarca ¢ dono de seus
suditos). A no¢do de liberdade como valor politico sé teria integrado a ideologia

especificamente democratica no tltimo tergo do séc. V a.C.97.

Por outro lado, nada impede que, apds os conflitos com os Persas e a “politizagdao” do
vocabulo na ideologia democratica ateniense, este valor politico tenha sido aplicado em
retrospectiva a epiclese de Dioniso, Eleutereu, bem como aos significados de sua festa. Longe
de cair em um procedimento historicista, tal preocupacao de ordem cronologica acaba pondo
em evidéncia uma questdo importante: as relagdes entre as Grandes Dionisiacas e a ideologia
civica, nesta circunstancia democratica, pertencem mais a ordem da contingéncia que da
esséncia, tanto mais que a afirma¢ao da ideologia democratica ndo era um apanagio das
Dionisiacas: as Panateneias ofereciam igualmente, neste sentido, o “espetaculo” da polis

ateniense9s.

Além disso, a ideologia civica construida e sustentada pelas cerimonias da festa esta
muito longe de assumir um sentido univoco. Se ¢ verdade que a nocdo de liberdade se tornou
central na identidade politica ateniense, ¢ preciso admitir, com Cartledge??, que ndo existe
historia dos conceitos politicos gregos em si mesmos, mas historias de seus usos na
argumentacao. As nog¢des que se apresentam como os pilares mais fundamentais de um

discurso identitario sdo simultaneamente as com maior tendéncia a instabilidades de sentido,

97 Cf. os estudos acerca dos desdobramentos semanticos de elettheros em Raaflaub, 2000, p. 253-260; 1983, p.
527-536.

98 Lee, 2001, p. 78, ao comentar o texto de Goldhill, 1990, adverte sobre a natureza sobretudo contingente entre
Dioniso e a democracia ateniense. Osborne, 1993, p. 28, n. 20, observa que um dos problemas da tese de Connor
consiste justamente em negligenciar elementos que as Grandes Dionisiacas compartilham com outros festivais
atenienses (restringindo ao festival dionisiaco tendéncias da religido poliade como um todo). Para o
exibicionismo civico-ideoldgico das festas atenienses, sobretudo nas procissdes, ver Kavoulaki, 1999, p.
298-336. Enfim, sobre as dindmicas ideologicas das Panateneias, ler o estudo de Whol, 1996.

9 Cartledge, 1996, p. 175-176.
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posto que sdo seus usos que, ndo raro rivalizando entre si, constroem este proprio discurso.
Desta forma, a atribuicdo de um valor politico a epiclese de Dioniso pode ser vista como
emprego argumentativo ritual da nogdo de eleutheria, de liberdade. Com efeito, a exibicao da
cidade promovida pelos festivais ndo moldava uma imagem estitica de si mesma, mas

integrava um discurso que, como tal, ¢ repleto de tendéncias polissémicas.

2.3.2 A PLURIVOCIDADE DA IDEOLOGIA CIVICA

Como bem observaram Whol e Wilson!®, o sistema de liturgias em que se baseia o
financiamento das acgdes coletivas da pdlis e, portanto, também a organizagdo de suas festas,
j& traz em si mesmo as tensdes entre os interesses da cidade e os interesses individuais: as
liturgias se fundamentam em um principio de reciprocidade assimétrica entre o démos, “o
povo”, e os membros da elite econdmica, no qual o servigo prestado a comunidade ¢ uma das
fontes de prestigio que justifica a desigualdade social apesar da igualdade politica. Nesse
sentido, Moss¢ retoma a expressdo empregada por Finley, “patronato comunitario”, para
descrever a dindmica social da liturgia, igualmente estudada por Whitehead'?!. Esta mesma
tensdo pode ser identificada na maior parte das cerimdnias analisadas por Goldhill!%2: a
procissdao simboliza a unidade da pdlis a0 mesmo tempo em que impde toda uma hierarquia
social codificada nas vestimentas, em suas cores, nos adornos e nos objetos rituais carregados;
os estrategos que faziam libagdes no teatro antes das performances dramaticas estavam sem
davida entre os dristoi, “os melhores”, uma vez que o acesso a esta magistratura era restrito
aos proprietarios de terra; os Orfaos de guerra de que a cidade se ocupava muito
provavelmente se limitavam aos filhos de hoplitas, ndo dos remadores, excluindo assim os
filhos dos thétes (categoria mais baixa do censo ateniense); a proclamacao das honras aos
benfeitores da cidade compartilha a mesma ambiguidade do sistema liturgico; enfim, a
propaganda exibida pelas homenagens prestadas aos tiranicidas pode se associar tanto a um

discurso especificamente democratico (como ¢ o caso no fim do séc. V a.C., em que golpes

100 Whol, 1996, p. 58-61; Wilson, 2000.
101 Mossé, 1994; Whitehead, 1983.
102 Goldhill, 1990.
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oligarquicos s3o assimilados a tirania), quanto a um discurso aristocratico (por exemplo, as
cangdes em homenagem aos assassinos do tirano, Harmodio e Aristogiton, parecem ter sido

compostas nos e para os banquetes (sumposia) da elite103,

Esta convergéncia de valores aristocraticos e democraticos na ideologia civica seria
mesmo caracteristica dos discursos identitarios atenienses do periodo cléssico. Os epitdphioi
l6goi, as oragdes funebres em homenagem aos mortos na guerra, como mostrou Loraux!04,
oferecem uma representagdo aristocratica da cidade democratica. Assim, pode-se falar, com
Whol e Raaflaub!05, destas ocasides em que uma identidade ateniense € construida e afirmada
como arenas de negociacdo das tensdes sociais da pdlis, arenas em que se elabora um
consenso ideologico através de um movimento simultaneo de “aristocratizacao” do démos e
de “democratiza¢ao” da elite: o primeiro passa a receber a educagdo transmitida pelas praticas
culturais tais como a poesia coral ou as competi¢cdes atléticas, tradicionalmente ligadas aos
circulos da elite, ao passo que os membros desta ultima passam a se apresentar como
benfeitores da coletividade e a direcionar suas praticas de prestigio social ao démos. Aqui, €
preciso insistir no valor simbolico e nas consequéncias politicas ndo somente do prestigio que
os aristoi recebem na realizacdo das cerimonias, mas também no prestigio que adquire o

démos ao participar das mesmas.

No caso da Grécia antiga, a propria no¢ao de “aristocracia”, concebida como grupo
social coeso, se revela um tanto problematica (apesar da etimologia grega do vocabulo). Se o
termo grego remete a um regime politico que pode se definir por oposi¢do a democracia, nada
nos autoriza a supor a existéncia de uma classe fechada atrelada a um estatuto social definido
por direitos claramente estabelecidos. Claro, a riqueza, a familia e um determinado tipo de
educagdo facilitam a ocupag¢dao de uma posi¢do proeminente na vida politica e social da

cidade, mas ndo constituem requisitos suficientes: os estatutos sociais na Grécia antiga sao

103 A hierarquia social evidenciada simbolicamente nas procissdes ¢ analisada por Wilson, 2000, p. 97-98;
Raaflaub, 1996, p. 157, discute a questdo do estatuto social dos orfaos de guerra; Heath, 1999, p. 152, observa
que tanto a proclamagio das homenagens aos benfeitores quanto o desfile dos oOrfaos sdo cerimdnias que
insistem nos servigos e nas obrigagdes da polis para com os individuos que dela participam, e ndo o contrario; as
relagdes entre as elites atenienses € a propaganda anti-tirania sdo objeto das reflexdes de Whol, 1996, p. 36-45;
Raaflaub, 2003, p. 63-70; sobre a assimilacdo entre oligarquia e tirania na ideologia democratica ateniense, ver
Ober, 2003, p. 215-216.

104 Loraux, 1993, p. 179-211.
105 Whol, 1996; Raauflaub, 1996, p. 158.
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continuamente construidos e afirmados por uma série de praticas que Duplouy!os descreve
como modos de reconhecimento social. Ora, a pertinéncia dos estudos de Duplouy ndo se
limita a proposta de uma definicao das elites gregas antes de tudo comportamental, mas se
estende a insisténcia na diversidade de estatutos sociais no seio da comunidade civica. Com
efeito, tais praticas que visam ao reconhecimento social podem ser vistas como constituintes
do que Michon!97 denomina “formas de individuagao psiquica e social”, quer dizer, formas do
movimento incessante de construcdo da identidade através de relagdes interpessoais,
notadamente as aliangas e os conflitos, que posicionam temporariamente os individuos no
espaco social!%. O cardter dindmico deste processo continuo de individuagdo interessa, aqui,
por mostrar a importancia da participacao nas cerimonias publicas da polis, como as da festa
de Dioniso: seja como corego, coreuta, poeta, ator ou espectador, participar da celebragdo
coletiva ¢ uma das formas de manifestar e manter uma posicao na cidade, quer se trate de uma
posi¢dao apenas social (no caso dos que nao possuem a cidadania), quer se trate de uma
posigdo social e politica (para quem possui cidadania)!io®®. Assim, no que tange a ideologia
civica ateniense, a oposi¢do entre, de um lado, valores democraticos e, de outro lado, valores
aristocraticos seria tdo pouco pertinente quanto a oposi¢@o entre publico e privado. Da mesma
forma que, na Atenas antiga, o politico pode ser definido como lugar de mediacao entre o
particular (idion) e o coletivo (demosion) ou o comum (koinon)!10, a ideologia civica ateniense

elabora um discurso em que se negociam os interesses individuais, familiares e comunitarios,

106 Duplouy 2006, p. 11-35 € 252-271; cf. também Slater, 2001.
107 Michon, 2007, p. 37-88; 2005, p. 21-100, retomando o conceito de Simondon.

108 A proposta de Barent, 1998, de que as cidades gregas eram comunidades simultaneamente sem estado e ndo-
tribais, confere mais respaldo a essas reflexdes em torno do dinamismo social da pdlis ateniense. Com efeito, na
qualidade de sociedade sem estado, a polis se aproxima das sociedades segmentarias pela auséncia de um locus
de poder fixo e centralizado; por outro lado, como sociedade ndo-tribal, ela da forma a uma comunidade em que
as estruturas de parentesco desempenhariam um papel menos importante na regulagio das relagdes interpessoais.
Como resultado, os “ritmos de individuacdo” de que fala Michon sdo, nela, ainda mais dindmicos e muito
marcados pelas relagcdes agonisticas.

109 O papel fundamental das praticas religiosas na constitui¢do das comunidades que se tornam pdleis no periodo
arcaico foi demonstrado por de Polignac, 1995. Sobre a participagdo nas atividades comuns como fator
determinante na cidadania, ver também Schmitt-Pantel, 1992, que trata da cidade arcaica, mas propde uma
espécie de hierarquia destas atividades sob a democracia do periodo classico, na qual as atividades da assembleia
e dos tribunais ocupam o primeiro lugar; a autora insiste menos nas diferencas entre as épocas arcaica e classica
em um estudo posterior, 2009b; cf. também Connor, 1994, p. 41.

110 Cf. Schmitt-Pantel, 1998. Sobre a fluidez das categorias idion e demdsion, cf. Cohen, 1991, p. 70-91. Tais
vocabulos sdo tradicionalmente traduzidos por “privado” e “publico”; porém, no intuito de evitar a projecdo de
nocdes por demais modernas sobre o contexto antigo, prefiro traduzi-las por “individual” e “coletivo”.
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pertencentes as diversas camadas da sociedade, sem que isto acarrete o enfraquecimento de

uma destas esferas em detrimento das outras.

Além disso, os ideais que se tornaram nog¢des-chave nas descrigdes contemporaneas de
uma ideologia democratica ateniense — tais como a “justa medida” ou a temperanca
(sophrosune) em ambito ético, e a isonomia (igualdade de direitos) em ambito politico, ja
integravam o discurso civico das cidades arcaicas sob regimes oligarquicos. A instaura¢do da
democracia em Atenas implica mais uma apropriacdo dos valores em vigor sob o regime
oligarquico do que a constru¢do de uma ideologia civica totalmente nova'll. O que ndo
equivale a afirmar que a democracia se reduziria a um simples alargamento do acesso a
cidadania, pois este proprio alargamento supde uma ruptura significativa: a dissociagdo entre,
de um lado, o prestigio econdomico e social e, de outro lado, a participagdo politica, militar e

religiosa — inseparaveis na cidade arcaica.

Contudo, essa dissociagdo nao se realiza de modo categodrico, justamente porque as
estratégias de legitimagdo social que ela pde em pratica continuam a seguir os modos de
reconhecimento social das elites da cidade arcaica. Apresento dois exemplos da questdo. Se,
para definir juridicamente o acesso a cidadania, a abstra¢do do estatuto politico individual traz
a necessidade de um critério mais estavel do que as dindmicas de reconhecimento social, o
critério estabelecido pelo célebre decreto de 450/1 a.C. — ter nascido de um pai e de uma mae
atenienses — ndo abole a estima de que desfrutava o membro de uma casa prestigiosa: o
nascimento aqui se caracteriza menos como fato bioldégico do que como argumento
genealdgico que busca autoridade no mito da autoctonia ateniense — tanto € que eugeneia,
“bom nascimento”, e autokhtonia ocorrem nos textos das oragdes finebres como termos
intercambidveis, como quase-sinonimos!!2, Porém, a transformacao daquilo que no periodo
arcaico era apenas uma das fontes de prestigio social (ainda que insuficiente por si mesma)
em um critério autonomo da cidadania s6 pode criar ambiguidades: ao lado da eugeneia
autoctone que caracteriza toda gente nascida na Atica, subsiste a eugeneia tradicional das

familias da elite.

11 Cf,, entre outros, Raaflaub, 2003, p. 62; Gernet, 1982b, p. 227-228; Fouchard, 1997, p. 167-177 ¢ p. 235-261.

112 Cf. Loraux, 1993, p. 172-173. Cabe notar, com Connor, 1994, p. 40-41, que a elaboracio de uma defini¢io
juridica da cidadania implica sobretudo a possibilidade de contestacdo judicial dos direitos de um individuo.
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Igualmente, e passo ao segundo exemplo, o estatuto juridico do cidadido ¢ designado
na Atenas classica pelo vocébulo timé, “estima”, “honra”. O termo, alids de vasto uso nas
epopeias homéricas, assume, contudo, acepgdes diferentes quando se emprega o derivado
atimia para designar a perda dos direitos civicos apos uma ac¢do judicial ou quando se
identifica a philotimia, a busca da estima social (de onde a tradu¢do mais comum “ambicao”),
como motivagdo das despesas consideraveis nas liturgias!i3. Nao que a mentalidade agonistica
fosse um apanagio da elite, longe disso. Pode-se querer ser reconhecido como o melhor nos
dominios mais diversos e a philotimia pode se manifestar em qualquer camada da sociedade;
mas a estima dos membros da elite depende de um publico mais amplo e provém de dominios
mais numerosos!4. Nao obstante, mesmo quando timé remete as prerrogativas da cidadania,
ela permanece vinculada a areté (“exceléncia, virtude”) guerreira, pois todo cidaddo homem
em idade adulta integra no séc. V a.C. as for¢as armadas da cidade. Assim, seria dificil
sustentar que a perda dos direitos civicos ndo fosse acompanhada de uma deterioracao do
estatuto sociallls. As conotacdes sociais do vocabulo timé explicariam, talvez, porque o termo
isotimia (igualdade de “estima” ou de posi¢cdo social) € quase totalmente ausente nos textos
antigos que tratam da democracia ateniense. Tal como a distribui¢do igualitaria das riquezas
ou a participagdo politica das mulheres, a igualdade social efetiva teria sido inconcebivel,

relegada ao universo absurdo dos poetas comicos ou a utopias filosoficas!i,

Por este motivo, seria forcado ver nas ambiguidades e contradi¢des do discurso civico
democratico ateniense uma espécie de manipulagdo deliberada da parte da elite para mascarar
a desigualdade social que coteja a igualdade politica; tanto mais que as diferencas nos
estatutos sociais se constroem em fun¢do da visibilidade na comunidade. Ainda que as elites
preservem seus privilégios, estes ndo deixam de depender do olhar do povo, que constitui os
tribunais que as julgam e as assembleias que votam suas propostas. Desta forma, longe de

questionar a efetividade da democracia participativa ateniense, a apropriagdo dos valores

EEINNTS

113 Para a distingdo das duas acepgdes de fimé (“honra”, “estima” ou “prerrogativas da cidadania”), cf. Murray,
1990b, p. 140, que as discute no contexto da graphé hiibreos (agdo judicial por “insulto”). As ambiguidades
suscitadas pela coexisténcia das duas acep¢des foram comentadas por Gernet, 2001, p. 293-302.

114 Cf. Duplouy, 2006, p. 271-282; Poliakoff, 2001, p. 61.

115 Acerca das virtudes do démos que justificam sua timé, ler Fouchard, 1997, p. 94-213. Para a permanéncia de
valores sociais na nog¢ao juridica de atimia, ver também Cohen, 1991, p. 72-73.

116 Cf. Cartledge, 1996, p. 178 ¢ n. 28; Raaflaub, 1996, p. 154-155.
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aristocraticos pelos discursos democraticos, com todas as tensdes sociais ai implicadas, parece

ser o segredo do sucesso da pdlis democratica — ideia diretriz dos estudos de Ober!17.

Tendo em vista que Goldhill18 analisa a afirmacao dos valores civicos nas cerimonias
que antecedem as performances musicais para em seguida relaciond-la com o contetido dos
textos da poesia tragica, convém concluir o presente capitulo com uma breve observacao
acerca das questoes €ticas frequentemente levantadas neste género poético. Apesar do risco de
abordar estes poemas bastante complexos em termos generalizados, parece-me possivel
propor que, tal como a ideologia civica identificdvel em varios atos rituais das Grandes
Dionisiacas ndo ¢ univoca, as tragédias ndo poderiam ser tdo transgressivas quanto quer
Goldhill. Tal visdo da poesia tragica como forma de contestacdo dos valores da cidade se
difundiu, alids, nos rastros da andlise estruturalista de Vernant!19 que, no entanto, estabelece
oposicdes sem duvida por demais esquematicas entre o passado das familias nobres e o
presente da cidade democratica, entre o universo do mito € o mundo da pdlis, entre o herdi e o
coro tragicos. Levando-se em conta a propria continuidade dos modos de reconhecimento
social da cidade arcaica oligarquica a cidade cldssica democratica, as figuras dos herois
tragicos — os conflitos nos quais se encontram e as questdes éticas que suscitam — ndo deviam
ser completamente estranhas aos cidadaos, ainda que (ou mesmo porque) o mundo do qual
estas figuras participam seja formado pelas representacdes atenienses do passado dos Gregos,
passado este que ignora o estatuto de cidaddo de uma polis democratica. Como observa
Heath!20, ao invés de questionar a cidade, as tragédias exploram questionamentos ja presentes

na cidade.

117 Ober & Strauss, 1990; Ober, 1996, p. 19-31; 1994, p. 33-41.
118 Goldhill, 1990, p. 114-129.
119 Vernant, 2007, p. 1081-1085.
120 Heath, 1999, p. 151-159; 2006, p. 268-275.
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3 ESBOCO DE UMA ANTROPOLOGIA DA DOENCA NA GRECIA ANTIGA

3.1 REPRESENTACOES POETICAS DA ORIGEM DIVINA DOS MALES

Na lenda de Pégaso, a doenca ocupa o lugar central de desencadeador do mecanismo
etioldgico. Decerto, o esquema narrativo compreendendo uma transgressao, a doenca como
puni¢ao, o recurso a adivinhagado e o restabelecimento da saide por meio da instituicdo de um
ritual ndo ¢ exclusivo da Grécia antiga, mas ¢ também bastante difundido em outras
sociedades, de forma que os estudos de antropologia da doenca podem se referir & doenca-
sancao como um dos modelos de representacdo da doenga com vocagdes transculturais. Mas a
despeito da (ou talvez por causa da) banalizacdo que a caracteriza, essa figura da doenca-
san¢do deve ser examinada mais de perto. Pois, para além dos elementos de enredo comuns,
toda atualizacdo desse esquema recorre a um conjunto de relagdes de sentidos muito variaveis
de uma cultura a outra, o que ¢ uma observacao valida ndo apenas para a doenga-san¢ao, mas

também para a no¢cdo mesma de doenca, pura e simplesmente.

Por mais que a irrup¢do de problemas biologicos tenha alcance universal, afetando os
humanos no mundo inteiro ao longo de todas as épocas, as maneiras de experimenta-los e de
concebé-los, as praticas segundo as quais sdo enfrentados e as relagdes intersubjetivas em
torno deles tecidas sdo construidas no interior de uma situacdo cultural e histérica bem
especifica. A ordem do corpo, a ordem da sociedade e a ordem do mundo se imbricam e se
interpenetram, e, ndo raro, o questionamento de uma implica ou acarreta o questionamento da

outral.

I As relagdes entre as representagdes do corpo e da sociedade na construgdo social das doengas e das medicinas
estdo evidentemente no centro das reflexdes dos estudos da antropologia da doenga, tais como os desenvolvidos
por Augé & Herzlich, 1984; Zempléni, 1985; Good, 1998; Fainzang, 1989; Le Breton, 2008; sobre o modelo da
doenga-sangao cf. La Plantine, 1986, p. 362-365.



3.1.1 A DIMENSAO ANTROPOLOGICA DA DOENCA

Estando fortemente ancorada na materialidade do corpo e do sofrimento, a elaboragdo
sociocultural da doenca ¢ reveladora das antropologias nativas, da produgcdo de modelos do
humano no seio das culturas, ndo somente pelas formas de agir que ela suscita (as
manipulagdes do corpo, as praticas de cura, as experiéncias da doenga), mas também pela

operacionalizacdo de uma identidade que se constrdi por essas proprias formas.

Por exemplo, entre varias comunidades do noroeste da Amazdnia, os seres vivos se
dividem em diversas categorias: plantas, animais, humanos, espiritos, artefatos etc. Todos
esses seres podem ser, ou em alguns casos certas espécies de cada categoria, qualificados
como “pessoa”, no¢ao que remete a faculdade de agir intencionalmente e de assumir o ponto
de vista do sujeito linguistico — com efeito, segundo Viveiros de Castro, as palavras que em
geral sdo traduzidas por “pessoa” nas pesquisas antropologicas funcionam como pronomes
nas linguas nativas (como em portugués “a gente” tem um emprego pronominal). Além disso,
todos os seres se inserem no mesmo sistema sociocosmologico no interior do qual as relagdes
entre as categorias se definem em termos predatdrios. Mas tais categorias determinam
somente as relagdes entre os seres vivos, € nao sua posicado em uma hierarquia ontologica,
pois essas posi¢cdes dependem do corpo a partir do qual a perspectiva ¢ assumida. Se para os
humanos os animais sdo animais € os espiritos, espiritos, para os espiritos os homens e os
animais sao animais e, para os animais, os homens e os espiritos sao espiritos. Diante dessa
intercambialidade das perspectivas ancoradas nas formas e nos afetos do corpo, que Viveiros
de Castro chama de “multinaturalismo amazonico”, o mesmo evento adquire significagdes
distintas a partir de cada perspectiva: aquilo que os humanos consideram um ato de caga, os
animais veem como guerra; e aquilo que, para os humanos, ¢ uma doenga causada por um ato
de feiticaria se revela, aos olhos dos animais, um ato de guerra de captura. Mais
especificamente, para os Wari’, véarias doencas sdo consideradas como um ataque do espirito
de animais que, para se vingar da captura dos seus pelos humanos (caga, aos olhos humanos),

captura a “alma” do doente para transforma-la em um parente, notadamente oferecendo-lhe o

2 Viveiros de Castro, 2002, p. 347-399.
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mesmo alimento que os animais comem. De forma que, como apontou Fausto?, a doenga por
“rapto da alma” comporta duas ordens de realidade: para os parentes humanos do doente —
que observam a sua perda de forga e vitalidade — trata-se de uma morte, ao passo que para a
entidade que roubou a alma do doente, trata-se de transforma-lo em um novo parente. A
doenga seria, assim, a predacdo familiarizante dos animais. Em sua alteridade radical, que
termina por colocar em questao a universalidade da dicotomia Natureza e Cultura, o exemplo
amazOnico nos mostra até que ponto as representacdes da doenca se ancoram nas concepgoes
nativas sobre o humano e suas relagdes com o mundo. E o interesse de apresentar este
exemplo, mesmo de maneira tdo breve e superficial, ndo se limita a demonstrar que a
diversidade das representagdes da doenga ¢ proporcional a diversidade das culturas em geral.
O exemplo demonstra igualmente que, como consequéncia da constatagdo dessa diversidade,
para apreender as especificidades da representacdo da doenga no interior de cada cultura, o

exercicio comparativo, diferencial e constrativo ¢ uma etapa indispensavel.

E claro, ha doengas e doengas. Buscar uma proje¢do de um sistema ontologico por tras
de toda e qualquer representacdo da doenca equivaleria a incorrer em risco de
superinterpretacdo. Como nota com razdo Olivier de Sardan*, no que diz respeito as
representacdes das entidades nosoldgicas, a pluralidade ¢ de regra e, em quase todas as
culturas, ao lado de doencas que pdem em jogo toda uma dinamica social, existem doengas
prosaicas. Assim, ¢ importante distinguir a doenca, como uma nogao geral e abstrata, de suas
manifestagdes particulares com gravidades, valores e significagdes muito variaveis. Para
tomar um exemplo das sociedades ocidentais contemporaneas, pensemos nas diferengas entre
um simples resfriado e a AIDS ou o Zika, com todos os seus desafios sociais, morais,
econOmicos, politicos e institucionais; ou, ainda, na atribuicdo de doengas a um ataque de
feiticaria, nas comunidades do oeste da Franga estudadas por Favret-Saada® nos anos 1960,
quando o distirbio biologico fazia parte de uma série continua de desgragas inexplicaveis de

outra forma.

3 Fausto, 2002.

4 Em resposta a abordagem holistica dos estudos de Augé e Herzlich, Olivier de Sardan, 1999, p. 15-26, chama a
atengdo para os riscos de superinterpretacdo e para os limites da “busca do sentido” das doengas, sendo esta ultima
expressao uma referéncia a obra organizada por Augé & Herzlich, 1984.

5 Favret-Saada, 1997.
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Da mesma forma, ¢ importante estabelecer uma distingdo entre as experiéncias da
doencga e seus possiveis usos discursivos. Decerto, os dois interagem constantemente e sO
podem ser dissociados em nivel analitico. Os valores simbodlicos em jogo nos segundos
informam as primeiras, da mesma forma que as primeiras estdo na base das redes de sentido
que constituem os segundos. Essa diferenciacdo permanece, no entanto, util, na medida em
que a “busca do sentido” para experiéncia pessoal e social da doenca ¢ em geral determinada
pela procura de uma cura. Quando um distlrbio resiste as praticas de cuidado disponiveis, ou
até mesmo a uma identificagdo, tal busca de sentido integra uma inquietacdo voltada para a
cura; ndo raro, essa busca termina com a simples atribui¢do de um nome, um diagnéstico. Por
outro lado, nos usos ficcionais da doenga, quando as coer¢des do sofrimento ndo remetem
diretamente a materialidade do corpo, mas s3o postas a servico de uma construgao simbolica,
as significacdes simbolicas da doenga tendem a adquirir um alcance antropoldgico mais

acentuado.

3.1.2 DOENCA, CONDICAO HUMANA E JUSTICA DIVINA EM HESIODO

Tal alcance antropoldgico fica evidente na narrativa hesiodica da fabricacdo de Pandora
em Os Trabalhos e os dias. Ao oferecer uma definicio da humanidade centrada na
necessidade do trabalho agricola, a narrativa apresenta as doengas como caracteristicas das
vidas humanas cuja condi¢do ¢ determinada pelo advento da primeira mulher. As doencas sdao
associadas a falta de prosperidade a que a humanidade esta sujeita, falta que funda a
necessidade do trabalho e do exercicio correto da justica (dike), dom de Zeus, tal como
Pandora. Outrora, os homens viviam isentos tanto da fadiga imposta pelo trabalho quanto das
doencas que trazem a morte (90-92). Mas os deuses esconderam o bios®, os recursos vitais
que, de outra forma, seriam obtidos sem esfor¢o (41-44). Esta virada na vida humana tem sua
origem na dupla célera de Zeus, provocada pelos ardis de Prometeu (47-53), e se completa
com a criagdo de Pandora. A primeira mortal cumpre o designio do soberano dos deuses

quando abre a jarra e liberta miriades de males, entre os quais se encontram as “doencas

6 O vocabulo bios tem emprego em duas acepgdes: “vida”, mas também, por extensdo, “recursos vitais”,
“viveres”; € nesta ultima que o termo ¢ empregado na passagem hesiddica.
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(notisoi’) [que], umas de dia, outras de noite, vagam (phoitdo) espontineas (automatoi) entre
os humanos, trazendo males aos mortais — em siléncio (sigé;), pois o sabio Zeus lhes recusou

avoz” (102-104).

3.1.2.1 As doengas “espontdineas” e a condi¢do humana em Os Trabalhos e os dias

A imagem das notisoi saidas da jarra e errantes entre os humanos constitui um excelente
ponto de partida para um esbo¢o de uma antropologia da doenca na Grécia antiga, na medida
mesma em que ela parece escapar de toda tentativa de interpretacdo simplista da causalidade
dos males. O adjetivo automatoi pode ser visto como a marca da inversao operada pela
abertura da jarra por Pandora: na descri¢do da Idade de Ouro esse adjetivo qualifica o solo
que dé frutos “por si mesmo” (117-118), situagdo proxima daquela evocada nos versos 90-92.8
A primeira vista, essa espontaneidade das doencas parece distancia-las de uma ideia de sang@o
reparadora. Além disso, ao designar um movimento erratico, o verbo phoitdo (‘“vagar”),
modificado por sigé; (“em siléncio”), vem refor¢ar o carater fortuito, imprevisivel,
incontrolavel e inexplicavel das noiisoi.® Entretanto, apesar da arbitrariedade que caracteriza
cada atualizag¢do particular das doengas, a acdo de Pandora — liberar as doengas entre os
humanos — ndo deixa de se inscrever na vindicta divina. A guisa de conclusio dessa passagem
sobre as noiisoi automatoi e sobre a fabricacdo de Pandora como um todo, o verso seguinte

afirma: “Assim, € impossivel escapar dos designios de Zeus” (105).

Ao insistir sobre a inelutabilidade das doengas, este ultimo verso nos obriga, sendo a
reconsiderar a auséncia de uma sancdo nas agdes das noiisoi, a0 menos a integrar a
imprevisibilidade e a inexplicabilidade que as caracterizam na causalidade estabelecida pela
vontade de Zeus. Essa representagdo das doencas em Os Trabalhos e os dias se mostra ainda

mais complexa quando, alguns versos adiante, Hesiodo diz a seu irmao Perses, destinatario do

7 notisos: forma jonica de ndsos.
8 Sobre essa inversdo, cf. Vernant, 2007, p. 961; Calame, 2005, p. 100; Clay, 2003, p. 124.

9 Essa passagem suscitou interpretagdes bastante variadas, as vezes até mesmo opostas. Sigo, aqui, os
comentarios de Parker, 1983, p. 235 e 241; Lloyd, 2003, p. 21. Outros helenistas consideram as “doengas
espontaneas” como uma expressao da puni¢do de Zeus, inteiramente moralizada e enquadrada pela justica, cf.,
por exemplo, Kudlien, 1968, p. 315; Lloyd-Jones, 1983, p. 33.
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poema com quem o aedo disputa a divisdo de uma heranga, que a prosperidade perdida com o
ocultamento do bios (viveres) pelos deuses deve ser remediada ndo apenas pelo trabalho, mas
também pelo exercicio correto da justica, recompensado por Zeus (225-237). As duas
prosperidades, aquela da Idade de Ouro e aquela obtida pela atividade agricola e pela dike,
sdo descritas por formula quase idéntica — xapnov &' Epepe (eldmwpog dpovpa (“frutos trazia a
terra nutriz”, 117) e xopmov o6& eépet Ceidmwpog dpovpa (“frutos traz a terra nutriz”, 237) — a
qual se acrescenta, no primeiro caso, o adjetivo avtoudtn (“espontanea”, qualificando a terra,
118) que sublinha a sua diferenca, igualmente marcada pela mudanga de tempo verbal. Por

fim, a0 mau exercicio da dike, o Cronida responde fazendo recair sobre as comunidades

humanas a fome e a peste (Aipov kai Aoudv, 243).

’

E necessario distinguir totalmente o mecanismo causal que leva a peste (loimos)
daquele pelo qual intervém as noiisoi saidas da jarra? E verdade que a “peste” no verso 243
remete, ainda que em termos bem gerais, a um caso particular, a um tipo de doenca que afeta
toda uma coletividade e que poderia recorrer a uma explicacdo especifica, ao passo que os
versos que narram a abertura da jarra parecem justificar a existéncia de todas as doengas, ou
melhor, da doenga enquanto termo abstrato e constitutivo do humano, como parte integrante
da moira (“lote”) dos mortais, que pode se manifestar em uma variedade de possibilidades —
dai o plural noiisoi — cada uma com uma causalidade particular. Porém, mesmo que cada
atualizagdo da doenga ndo constitua forcosamente uma instdncia de vinganca divina,
permanece o fato de que, no conjunto da narrativa sobre Pandora, a presenca das doengas em
um estado latente entre os humanos decorre da colera de Zeus. Ao remeter ao tema da
amekhania (“falta de recursos”) humana, do qual Pandora constitui o emblema e — a despeito
da inser¢ao da amekhania no quadro da vindicta de Zeus — ao dispensar as manifestagdes
particulares das doengas de uma explicagdo precisa, o modo de agdo espontaneo e silencioso
ndo chega a excluir a possibilidade de que algumas noiisoi particulares possam ser a

manifestagdo de uma san¢do punitiva da parte dos deuses.
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3.1.2.2 A distancia entre as perspectivas humana e divina: doen¢a e justica de Zeus em

Teogonia

Nos Trabalhos, a descricao das noiisoi automatoi nos deixa, portanto, com a aparente
contradi¢do de inscrever o acaso no calculo de Zeus. Assim, nessa passagem, a doenga pdde
ser interpretada pelos helenistas tanto como expressdao da punicdo de Zeus, inteiramente
moralizada e enquadrada pela justi¢a, tanto como primeira explicagdo “natural” dos males
fisicos. Mas ambas as leituras parecem ir mais longe do que permite o texto de Hesiodo. De
fato, a contradi¢do acima assinalada pode ser vista como o resultado da justaposi¢dao de duas

perspectivas antitéticas: a de Zeus e a dos humanos.

Uma tal antitese se verifica nas diferentes versdes que a narrativa da fabricacdo da
primeira mulher recebe nos Trabalhos e na Teogonia. Pois, se nos Trabalhos fica claro que a
abertura da jarra por Pandora decorre da colera de Zeus para com Prometeu, nada se diz sobre
os motivos dessa coOlera. Essa auséncia de explicacdo precisa pode corresponder a ignorancia
humana das razoes da acdo divina e, assim, se mostrar muito coerente com a condigdo
amekhané (“sem recursos”, “desamparada”) que, introduzida pelo ocultamento dos viveres e

completada pela libertagao dos males que Pandora realiza, define a humanidade no poema.

As causas da colera de Zeus que justificam a amekhania humana — e, por consequéncia,
as causas das “doencas espontaneas” dos Trabalhos — sdo apresentadas na Teogonia. Porém,
ao adotar a perspectiva dos deuses olimpicos, a descri¢do da situacdo dos mortais apos o
combate de ardis entre Zeus e Prometeu recebe ai um tratamento menos detalhado do que nos
Trabalhos. Andnima, a primeira mulher da Teogonia ¢é, por si s6, uma ‘“grande
desgraca” (mpa péya, 592), mas ela ndo abre nenhuma jarra nem liberta males. Nesse poema,
no que concerne aos humanos, nao ha nousoi cumprindo uma vindicta de Zeus. E a restri¢cao
desta observagdo aos mortais ndo ¢ sem importancia pois, na Teogonia, as doencas atingem
apenas os deuses! E de uma kaké notisos, de uma doenca ma que Héracles liberta Prometeu
no verso 527 e, de modo hipotético, noiisos designa também, no verso 799, a primeira etapa

da punicdo dada a um deus em caso de perjurio. Ainda que a nossa no¢ao de “doenga” nao
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recubra exatamente toda a gama de sentidos do vocadbulo grego ndsos,!0 esses empregos
hesiddicos remetem, cada um dos dois, a um castigo que causa sofrimentos com
caracteristicas fisioldgicas bem precisas: Prometeu tem o figado devorado pela aguia
(523-524), um deus prestando falsos juramentos jaz durante um ano sem respiracdo, sem
alimento, sem voz (795-798): nos dois casos, ndo se trata de uma categoria geral de desgraca,

mas de males afligindo os corpos imortais.

Bem entendido, esses deuses doentes constituem casos limites. Como demonstrou
Loraux a propodsito dos ferimentos recebidos pelos corpos divinos de Ares e Afrodite na
lliada, estas excecdes acabam por reforgar as distancias entre deuses e humanos. Por um lado,
Prometeu se caracteriza por uma dupla marginalidade: ele pertence a geracao das divindades
anteriores aos olimpicos e, por sua “filantropia”, se aproxima dos mortais. Por outro, a doenca
que responde ao perjurio ¢ apenas uma virtualidade. Assim, mesmo que a doenca possa
eventualmente punir as divindades, ela permanece como o lote ordinario dos humanos, assim
como a mortalidade e a fadiga.!! As doengas que afetam os corpos imortais se inscrevem na
logica retributiva de dike garantindo o equilibrio que a vitdria de Zeus sobre os Titds trouxe
para o mundo divino. Os deuses sdo submetidos a uma doenga-sansdo apenas eventualmente,

enquanto os humanos podem cair doentes sem ter cometido uma falta.

As doengas que acometem deuses respondem a uma transgressao que consiste, nos dois
casos, em criar discordia entre os imortais.12 Entre 0 mundo divino ¢ o mundo humano, a
diferenca se torna visivel a partir da historicidade de Eris, a discordia. Excluida do mundo
divino por Zeus, a discordia sera nele reintroduzida por Prometeu quando da partilha ardilosa
do boi em Mecone: ao ver essa partilha, Zeus disse, malicioso (kertoménon), a Prometeu,
“Filho de Japeto, distinto entre todos os senhores,/ meu caro, que maneira parcial (eterozélos)
de distribuir os lotes (moiras)” (Hes. Theog. 543-544); se o soberano dos deuses aceita o ardil

ao escolher as partes do boi que s6 contém gordura e ossos, ele o faz cheio de colera. E

10O termo grego designa, por exemplo, a fome (Hom. Od. 14, 407-408) ou o medo da morte (Aesch. Prom.
248). Sobre esta extensdo semantica, cf. Vernant, 2007, p. 963, n. 2; Lloyd, 2003, p. 12, n. 2; e sobretudo Willi,
2008, p. 160, que propde uma nova reconstrugdo etimoldgica do vocabulo, tornando-o um derivado de um neutro
*(hi)osu, “bem, bem-estar, favor divino”, com o prefixo privativo *n—.

11 Loraux, 1986. A proximidade entre o coma divino que castiga o perjlrio ¢ a morte se torna, com efeito, mais
clara se evocarmos Empédocles, Diels-Kranz F 31 B 115, segundo o qual quando um deus comete perjurio ele é
banido do Olimpo e condenado a um ciclo de trinta mil estagdes de vidas mortais.

12 Cf. ¢pileto e &pic xod veikog, Hes. Theog. 534 e 782 respectivamente, com Vernant, 2007, p. 903-909.
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verdade que, no presente do poeta, essa narrativa explica por que se presta homenagem aos
deuses queimando os ossos das vitimas sacrificiais. Mas, na narrativa, a colera de Zeus diante
do ardil de Prometeu revela que esta forma de partilha do boi ndo constituia uma forma de
venera-lo: era inversamente proporcional as timai (“honra”, “valor social”’) humana e divina.
Do lado olimpico, a doenga que puniu Prometeu pos um fim a discérdia. Mas, uma vez
cassada do mundo dos deuses, a discordia adquiriu um lugar importante no mundo dos
homens. Na perspectiva divina da Teogonia, a discordia ¢ desencadeadora da colera de Zeus
que determina o futuro da condi¢do humana. Na perspectiva humana dos 7Trabalhos, Hesiodo
nos apresenta duas Erides, personificadas: ndo apenas aquela destrutiva, condenavel e odiosa
como a Eris da Teogonia, mas também uma outra Eris, construtiva, louvavel e boa para os
mortais, remetendo a rivalidade que faz prosperar pelo trabalho (Hes. Theog. 226-232). E,
assim como as érides, as doengas autématoi estdo sempre presentes entre os humanos. Eris e
nousos inscrevem, entao, a distingdo entre deuses e humanos em um plano temporal: tendo o
banquete em Mecone como ponto de divisdo, elas caracterizam o passado dos deuses € o
futuro dos homens.!3 Enfim, como este futuro dos homens coincide com o presente da
enuncia¢do do poema, as doengas automatoi lembram aos mortais sua posicao inferior a dos

deuses na ordem do mundo, posi¢do que se manifesta na hierarquia das honras (timar).

3.1.3 A POLISSEMIA DA ORIGEM DIVINA DAS DOENCAS

A origem divina das doencas pode entdo se revestir em principio de duas significagdes
distintas. Esses dois tipos de imputac¢do causal dos males estdo bem presentes nos poemas
homéricos. Quando os Ciclopes dizem para Polifemo, crendo-o doente: “se ninguém te faz
violéncia, estando tu sozinho,/ ndo ¢é possivel escapar de uma doenga do grande Zeus,/ mas tu,
ao menos, faz preces ao senhor Poseidon, teu pai” (Hom. Od. 9, 410-412), imputar a origem
de um mal a uma divindade equivale a vé-lo como uma fatalidade, um evento sem explicacdo
precisa.'4 Por outro lado, a notisos com que Apolo assola o exército grego no comeco da

lliada (1, 10) vem punir a impiedade de Agamemnon em relagdo a Crises. No quadro mais

13 Para a inscri¢do da oposic¢do entre deuses e homens em uma duragdo marcada pela historicidade de éris, cf.
Judet de la Combe, 1996, p. 276.

14 Parker, 1983, p. 240-241.
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geral dos males e dos sofrimentos humanos, esses dois tipos de imputacdo sdo ainda
simultaneamente visiveis na célebre passagem do prologo da Odisseia, onde Zeus reclama
dos mortais que atribuem aos deuses a causa de seus males, “ao passo que eles mesmos, por
insensatez propria, tém males além de seus lotes” (bmep popov dryel Egovorv, Hom. Od. 1,
33-34), onde a expressdo huper moron, “além do lote”, implica que também existam males
kata moron, “em conformidade com o lote”. Bem entendido, na perspectiva divina de Zeus,
esses males, ainda que possam ser enviados pelos deuses, ndo sdo causados por eles. Aqui,
parece util discernir, seguindo Zempléni,'s dois tipos de operacdes etiologicas geralmente
confundidas na causalidade da doenga: a identificacdo do seu agente, ou sua causa eficiente, e
a identificacdo da sua origem, ou sua causa final, quer dizer, as circunstancias que a suscitam.
Assim, tendo as faltas humanas como causa final, os males que as divindades enviam como
punicdo ndo seriam inevitdveis, como sdo as desgracas kata moron — basta ser sensato € nao
cometer atos que suscitam a colera dos deuses. Por outro lado, uma vez que a moira, operador
da distin¢ao entre homens e deuses, mantém sempre relagdes com o mundo divino, as doengas
kata moron t€m sempre nessa distingdo sua causa final (ficamos doentes pelo fato de sermos
mortais), ainda que os seus agentes possam ser divindades (por exemplo, Zeus, em Od. 9,
409-411; um daimon, “nume”, em I/. 5, 394-397) ou as doengas em si (aquelas automatoi dos
Trabalhos). Com efeito, as doengas sdo frequentemente citadas nos versos dos poetas arcaicos
evocando a amekhania (falta de recursos) dos mortais através da imagem de um Zeus
distribuidor de males.!® Enfim, esse contraste entre as doencgas instrumentos de punicdo e as
doencas expressdao da amekhania humana parece ser o fundamento das duas categorias de

doengas descritas em um fragmento do Belerofonte de Euripides, onde se diz que:

vooot 8¢ BvnTdv ol pév gic” avbaipetot,
ol 8’ €k Be®V TapeSY, AAAAL TG VOU®

ibped’ avtag, (...)

15 Zempléni, 1985, p. 21, distingue quatro operagdes no raciocinio etiologico vinculado as doengas: “1) O
reconhecimento de um sintoma ou do estado de doenca e da sua eventual nomeacgao: de qual sintoma ou de qual
doenca se trata? 2) A percepcdo ou a representacdo da sua causa instrumental: como ela surgiu? 3) A
identificagdo eventual do agente que é responsavel por ela: o que ou quem a produziu? 4) A reconstituigdo da sua
origem: por que ela surgiu dessa forma e nesse individuo?”.

16 Cf., por exemplo, Mimn. fr. 2, 15-16 ¢ fr. 6 West; Thgn. 271-274; Sem. fr. 1, 13 West; Solon ft. 13, 61-64
West.
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Entre as doencas dos mortais, por umas sdo eles mesmos responsaveis
ja outras vém dos deuses, mas por nossas regras
tratamo-las [todas] (...)

(Eur. fr. 286b Kannicht, 4-6)

Como observa Parker!’, opondo-se a authairetoi, que evoca a responsabilidade daquele que
sofre, a designacdo ek theon remeteria ao carater inelutavel dessas doencas, tornando-se nesse

sentido o equivalente do epiteto hesiddico automatoi.

Para resumir, € possivel dizer que a todos os humanos sdo reservadas doengas kata
moron, em conformidade com os seus lotes mortais. Essa presenca das doengas entre os
humanos ¢ regida pela justica, compreendida em termos distributivos, que configura o status
humano em relacdo ao status divino, por defini¢dao isento de infortinios. Visto que para os
humanos as manifestacoes individuais de doencas em conformidade com seu lote sdo
imprevisiveis, a ldgica da justi¢a distributiva pertence por principio a ordem do necessario,
mas suas ocorréncias particulares pertencem a ordem do arbitrario. Por outro lado, alguns
humanos, ao cometerem injusticas, acrescentam ao seu lote de mortais males suplementares,
males huper moron, que podem tomar a forma de uma doenga-san¢do. Esses males
suplementares sdo, igualmente, governados pela justica, mas em uma dinamica retributiva que

¢ a garantia da distribui¢do inicial delimitando os lotes mortais e imortais.

3.1.4 DOENCA E DESEQUILIBRIO SOCIAL

Instrumentos de puni¢do ou ndo, as doengas de origem divina parecem compartilhar
uma mesma dimensdo simbolica: os problemas fisioldgicos respondem a um estado de
desordem social. Dado que na Grécia antiga as relagdes sociais se organizam em torno da
nogao de timé, da honra que manifesta o reconhecimento da posi¢ao que cada individuo ou
grupo ocupa em uma hierarquia social, essa desordem nao raro se traduz em um conflito, em
uma éris (discordia) em relagdo as timai, as posi¢des sociais. Assim, a notisos enviada por
Apolo na [liada ¢ o castigo de Agamemnon por ter violado a timé de Crises (Hom. /1. 1, 11 e

94). Nos Trabalhos, o loimos atinge aqueles que sO6 pensam em hubris (transgressdao) € em

17 Parker, 1983, p. 243.
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obras mads, tais como os reis “devoradores de presente” e Perses, irmao de Hesiodo que ¢
levado a justiga por causa da partilha da heranca parterna, quer dizer, dos bens que
concretizam a timé.'$ Evidentemente, trata-se de uma timé de agricultor, muito diferente das
timai dos herdis homéricos; que possamos evocar a no¢ao no caso da querela entre Hesiodo e
Perses, a despeito da auséncia da palavra, justifica-se pelo emprego de dois outros vocabulos
fortemente ligados a timé. O primeiro € areté, tradicionalmente traduzido por “virtude”, mas
que corresponde “a capacidade de fazer bem o que temos de fazer, portanto, a eficacia”, e ¢
uma das fontes da timé.!® A areté a qual Hesiodo incita seu irmdo remete assim a competéncia
eficaz do agricultor, que ¢ precedida pelo suor e leva a prosperidade (Op. 289-292). Quando
baseada na areté, a riqueza nao se limita a seu valor material, mas também inclui a
consideragdo social.20 A injustica de Perses e dos reis da cidade de Téspias consiste
exatamente em romper os lacos de reciprocidade entre os esforcos da areté e a sua
recompensa material?!. E neste principio retributivo que se fundamenta a nogdo de justica
(dike), principalmente nos Trabalhos??. O segundo vocabulo ¢ hubris, definido, em termos
gerais, como uma injuria a timé de outrem?3. Se hubris e dike se opdem sistematicamente no
poema de Hesiodo, ¢ porque o equilibrio em que a justica consiste se revela extremamente

associado a distribui¢do correta das timai.

Tudo isso implica, ou demonstra, que, a despeito da distdncia intransponivel
estabelecida pela moira entre humanos e deuses, as mesmas nogdes que regem as relacdes
sociais entre os humanos, como timé ou areté sdao igualmente aplicaveis a “sociedade dos
deuses”, ndo apenas no seu interior, mas também nas relagdes entre deuses € humanos. Tem-
se al uma das consequéncias do antropomorfismo das divindades gregas. A este proposito, ¢
bastante significativo que “prestar culto” a um deus seja uma das acepgdes do verbo timdo,

derivado de timé. Entre a timé divina e a timé humana, a diferenga, marcando uma hierarquia,

18 A time, compreendida como o reconhecimento de uma posi¢do social, inclui os bens materiais que a tornam
visivel; cf. Benveniste, 1969b, p. 51.

19 Cf. Lévy, 1995, p. 191 e p. 179 para a citacdo.

13

20 Op. 313: MoVt &’ dpetn kol kbSog 0mndel (“a riqueza, eficacia e renome acompanham™); cp. 11, 17, 251: éx
0 A10¢ Tiun kol kddog Omndel (“...de Zeus honra e renome acompanham”).

21 Cf. Nelson, 1996, p. 27-28.
22 Cf. Clay, 2003, p. 82.
23 Cf. Fisher, 1992, p. 1; Cantarella, 2003, p. 114-115.

78



¢ de grau, e ndo de natureza.24 De forma que no esquema narrativo tdo difundido na Grécia
antiga — a transgressdo de uma pratica cultual, a cdlera e o castigo divinos, o recurso a
adivinhacdo e o reestabelecimento da ordem pela observancia de atos rituais —, essa
transgressao inicial pode ser traduzida justamente por um ataque a honra do deus, que se

manifesta e se concretiza no culto.

Dito de outra forma, essa transgressao corresponde bem a um ato de hubris, que Fisher
define “um sério ataque a honra de outrem, que tende a causar vergonha e a levar a colera e a
tentativas de vinganca”5. Ao comentar a obra de Fisher, um estudo que reune quinhentas
paginas sobre esse conceito nos periodos arcaico e cldssico, Demont tem razdo de criticar “a
recusa quase total da perspectiva histérica” assim como “o apagamento [...] do ponto de vista
religioso e, por consequéncia, da perspectiva socioldégica ou antropologica (a honra,
justamente colocada no centro da andlise, depende no entanto de tal perspectiva)”26. Todavia,
nao ¢ tanto a definicdo proposta por Fisher que ndo deixa espaco para as perspectivas
histdrica, religiosa e antropologica, mas, antes, a pretensa imutabilidade da nogao “de Homero
a comédia nova”. A definicdo mantém sua pertinéncia, e at¢ mesmo se enriquece, levando-se
em conta as variagdes do significado de timé. Para retomar a metafora tdo comum da hubris
como a transgressao de um limite, o que demarca esse limite ¢ justamente as timai dos
envolvidos, de forma que o limite varia segundo as situagdes e os status especificos daqueles
que participam do ato de hubris, na qualidade de agressor ou vitima. Assim, o termo hubris
pode designar a¢des muito diversas conforme a timé ultrajada, seja a de um Aquiles, a de um
Hesiodo ou a de um cidadao ateniense do século V a.C., visto que essas timai remetem a
status sociais muito diferentes; enfim, o termo adquire evidentemente uma dimensao religiosa
quando os deuses sdo representados como fiadores da distribui¢do correta das fimai humanas
em uma sociedade, ou quando a timé em questdo ¢ justamente a de um deus. Além disso, ja
que a propria nogdo de time define o status de um individuo em relagdo aos outros, sendo

portanto forgosamente comparativa, o ataque a timé de outrem implica uma superestimagao

24 Sobre o antropomorfismo axioldgico dos deuses, ver Adkins, 1972; Vernant, 2007, p. 693-706, em particular
p- 702-703; Bruit-Zaidman, 2001, p. 93-96; sobre as significa¢des cultuais de tim¢, Rudhardt, 1992, p. 57; Nagy,
1999, p.18, n. 2; 1990b, p. 132-133, n. 51; Gernet, 2001, p. 281-292.

25 Fisher, 1992, p. 1.
26 Demont, 2002, p. 356.
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de si mesmo?’. Quer dizer que, no esquema narrativo que vai da transgressdo inicial ao
reestabelecimento da ordem, quando um humano comete hubris contra uma divindade e a
puni¢ao divina se manifesta por meio de uma doenca, ¢ a um desequilibrio das timai que

responde a ndsos.

3.2 ADOENCA E A POLITICA: DINAMICAS METAFORICAS

Em algumas representagdes poéticas, as doencgas enviadas pelos deuses respondem
portanto a uma partilha desigual das timai, at¢ mesmo ao ndo reconhecimento humano da timé
divina. A questdo ndo parece gerar problemas quando um tal desequilibrio remete a um
conflito entre homens e deuses, ja que a superioridade da timé divina em relagdo a timé
humana se caracteriza por uma estabilidade inabaldvel. Em compensacao, as atribui¢des das
timai humanas sd3o mais suscetiveis de serem questionadas. Decerto, em Os Trabalhos e os
dias, Hesiodo faz de Zeus o fiador da justica entre os homens: o loimos (peste) ¢ enviado pelo
deus como consequéncia do mau exercicio da justica. Entretanto, essa san¢do divina ndo
chega a ocorrer na cidade de Téspias, mas anuncia um futuro ameagador que integra as
reivindicagdes de Hesiodo contra as sentengas tortas dos reis “comedores de presentes” no
fim de um litigio contra seu irmdo: se os reis escutarem os versos do poeta, o loimos ndo os
atingird. No ambito das relagdes humanas, a doenca que faz apelo a puni¢do da injustica

tende, assim, a assumir antes um valor argumentativo de acusagao.

3.2.1 A DOENCA COMO METAFORA POLITICA

3.2.1.1 A ferida da justi¢a: a Eunomia, de Solon

O valor acusatorio de que o mal fisico se reveste, denunciando um desconhecimento ou
uma transgressdo da partilha correta das timai, pode ser verificado na elegia de Soélon

conhecida pelo titulo de Eunomia, “Boa ordem”, em particular nos seguintes versos:

27 Cf. Gernet, 2001, p. 281-302, em particular p. 287 e p. 295; Cairns, 1992.
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o000’ iepdv KTedVOV 0UTE TL dNpHOGiDY
PEWOOUEVOL KAETTOVOLY Aopmayt] dAloBev dAlog,
000¢& puAdocovTal oepva Aikng 0épedia,
1 ory@oa oOvolde Ta yryvoueva Tpd t' €6vta,
¢ 88 YPOVO TEVTOS HAD' ATOTEIGOUEVY.
To0T' 10N o oAl EpyeTor EAKOC GPLKTOV,
£G 8¢ Kok ToEmg AvBe dovhooHvny,
1 otdow Euguiov moAepoV 0' ebdovt' Eneyeipet,
g mOAM®V Epatnv dAecev NNy 20
€K YOp SUCUEVE®V TOYEWMG TTOAVT|PATOV (GTV

TPOYETOL &V GLVODOIG TOTG AOIKODGL PIANIC.

sem respeitar nem os bens sagrados, nem os do povo,
roubam, saqueando cada um de seu lado,
e ndo cuidam da augusta sede da Justica [Dike]
que em siléncio, testemunha o que se passa € 0 que se passou
e com o tempo vem infalivelmente exigir recompensa.
Eis a ferida [hélkos] inevitavel que ora chega a toda a cidade
e que, rapido, leva a maléfica escravidao,
que desperta a dissensdo intestina e a guerra adormecida,
que faz perecer a juventude amada por muitos; 20
pois, por causa dos inimigos, a cidade muito amada, rapido,
se consome nos complos caros aos injustos.

(Sol. fr. 3 Gentili-Prato = 4 West, 12-22)

Os versos 15 a 17 deste poema de Solon frequentemente trazem a mente a descricdo da
cidade injusta dada por Hesiodo em Os Trabalhos e os dias (Hes. Erga, 213-249). Os
paralelismos entre os dois poemas foram evidenciados por diversos helenistas?®; nos dois
casos, opera o mecanismo pelo qual os males fisicos acusam a falta de respeito a justiga, Dike,
personificada: peste e fome em Hesiodo (/imon kai loimon, Erga, 243) e ferida em So6lon. Nos
dois casos, o exercicio correto da justi¢a se vincula a distribui¢ao equitativa de bens materiais:
as reivindicacdes de Hesiodo contra Perses, como ja foi dito, concernem a partilha de sua

heranca; na elegia de Sélon, ndo obstante o estado lacunar do verso 11, o ataque a justica

28 Para uma andlise detalhada do fr. 3 Gentili-Prato, ver Irwin, 2005, p. 96-110; e para as relagdes entre este
fragmento de Solon e a poesia hesiodica, p. 155-198, paginas em que o leitor encontrard referéncias
bibliograficas suplementares.
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remete a aquisi¢ao de riquezas por meios ilicitos (cf. também fr. 1 Gentili-Prato = 13 West). O
que, por sua vez, ndo reduz a injustica a um problema apenas material: os aspectos
econOmicos, sociais e politicos sdo ai indissociaveis, como mostram os versos 1 a 4 do fr. 7
Gentili-Prato (= 5 West) em que Soélon afirma ter dado ao povo privilégios (géras)
proporcionais a suas fimai, sem no entanto causar prejuizo a dignidade dos detentores de

poder e riqueza...

Para meus propositos aqui, sdo as diferengas entre os dois poemas que merecem
aten¢do. Primeiro, em Os Trabalhos e os dias, a personificacdo da justica se da através de sua
caracterizagdo como vitima que chora (klaiousa, 222 — o que permite, inclusive, uma
identificacdo com o proprio poeta litigante) e € Zeus quem, do alto do Olimpo, faz recair a
peste sobre as cidades onde imperam as injustigas. De outro lado, no poema de Sélon, detendo
um saber sobre o passado e o futuro semelhante aquele das Musas e dos profetas?’, a justica
tem, ela mesma, o poder de se vingar, manifestando-se de forma silenciosa e infalivel — o que
lembra a inexorabilidade das doengas espontaneas e igualmente silenciosas que saem da jarra
aberta por Pandora em Os Trabalhos e os dias (102-104). Se a justi¢a de S6lon ndo precisa de
Zeus € porque, em seu poema, o legislador ateniense apresenta a questdo como coisa humana:
a elegia se inicia justamente com a seguinte afirmacdo: ‘“Nossa cidade jamais perecera
conforme um quinhdo de Zeus/ nem por designios de aventurados deuses imortais™0. O que
ndo nos autoriza a ver nos versos do legislador ateniense os resultados de um suposto
processo de laicizagdo da justica, como demonstra o carater sagrado de sua sede (semnd,
“augusta”, 14) e o papel do proprio Zeus em outro fragmento do poeta!. A ferida de que sofre
a cidade ¢ causada exclusivamente pelo comportamento dos homens aos quais 0 poema se
dirige, de modo que ndo seja possivel a ninguém evocar a arbitrariedade que por vezes
caracteriza a justica de Zeus, ao fazer os descendentes pagarem transgressdoes cometidas por

seus ancestrais3?.

29 Cf., por exemplo, Hes. Theog. 38, em que as musas, filhas de Zeus e de Mnemosyne, a memoria divinizada, e
patronas inspiradoras da atividade poética em um sentido bem concreto (o poeta inspirado em grego antigo se
diz éntheos, “com a divindade dentro de si”), “dizem as coisas que s@o, as que serdo e as que antes
foram” (eipedoar ta T°€6vTa T0 T éocopEva PO T €6vta); Hom. /1. 1, 70: [sobre o adivinho Calcas] “que sabia as
coisas que sdo, as que serdo e as que antes foram” (0g j01 14 T' €6vta Té T éocdpeva TPd T EdvTaL).

30 ‘Huetépo 8& moMg kotdl pév A1dg odmot’ OAETTor/ oicay Kol Hakdpov Os®dv epévag GOavaTmy.
31 cf. Sol. fr. 1 Gentili-Prato (= 13 West) com os comentarios de Irwin, 2005, p. 175-180.
32 ¢f. Sol. fr. 1 Gentili-Prato (= 13 West), 25-32.
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Além disso, e de modo mais significativo, a peste, loimos, enviada por Zeus as cidades
tem uma referéncia concreta e bem precisa, € o proprio Hesiodo que a descreve (os homens
morrem, as mulheres ndo engravidam e as casas se enfraquecem, cf. 243-244). Ja a ferida,
hélkos, a forma assumida pela retribui¢do da justica no poema de Sélon, tem um sentido que
se qualifica como figurado. Resposta aos atos injustos, a ferida ¢ o estopim de uma série de
males que se seguem em um encadeamento causal (18-20): a escraviddo desperta a dissensdao
civil e a guerra, e esta, por sua vez, traz a morte dos jovens amados por muitos33. A ferida ¢
uma metafora das consequéncias trazidas pela falta de respeito a justica. Certamente, atrelada
a personificacdo de Dike, a metafora da ferida pertence a imagética da guerra: a punicdo das
injusticas assume a forma de um contra-ataque. Mas o recurso a no¢ao de ferida inaugura, ao
menos para noés, dado o estado atual da transmissdo dos textos gregos, a figura da cidade

sofrente na Grécia antiga.

3.2.1.2 Metafora: questoes de método

Talvez tdo inevitavel quanto a retribuicdo da justica em Solon, a problemadtica da
constituicdo do sentido figurado em geral, e da metafora em particular, se impde ao estudo da
Eunomia. Lloyd3* destacou que a emergéncia do conceito de metafora na filosofia de
Aristoteles se insere em uma polémica que visa a descreditar os discursos rivais e que a
distin¢do entre sentido figurado e sentido literal s6 € pertinente quando se torna explicita; ou,
como coloca Padel acerca do uso de metaforas nos discursos “fisiologicos” na Grécia antiga:

“a imagem ndo ¢ um veiculo da explicagdo. Ela é a explicacdao”.

33 Ou, seguindo a interpretagdo sintitica dos versos 18-19 proposta por Jaeger, 1998, p. 520, n. 27, e adotada por
Noussia, 2001, p. 250 — interpretacdo esta que toma como referente do pronome relativo (%e, “que” no feminino,
18) ndo seu antecedente imediato, doulosune (“escraviddo”), mas pdsei polei (“toda a cidade”, 17), e que
considera o verso 18 uma paratatica com valor consecutivo: seria, neste caso, a cidade ferida quem desperta a
dissensdo e a guerra, e a escraviddo consequéncia desta ltima. Mas € possivel que, atribuindo-se a referéncia do
relativo a doulosune, a inversao entre causa e consequéncia nas relagdes entre a escravidao e a guerra seja um
efeito para destacar o sentido figurado dessa escravidao (cf. Irwin, 2005, p. 98). Independentemente da leitura
adotada, o sentido de doulosune permanece vago — podendo remeter simultaneamente a escraviddo de fato, aos
hektemoroi (camponeses que haviam se tornado escravos por endividamento e foram libertados por decreto de
Sélon), ou a tirania. O que pode ser uma estratégia discursiva de um poema em que a ambiguidade e a
polissemia seriam cuidadosamente trabalhados com fins retoricos (cf. Adkins, 1985, p. 24-125 e, para doulosune
em particular, p. 118).

3 Lloyd, 1996, p. 31-66; 2003, p. 8-10.
35 Padel, 1992, p. 9-11 e 33-40; p. 34 para a citagao.
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Sem discordar destas observagdes, parece util manter, na analise de textos antigos, as
distingdes que a linguistica contemporanea estabelece entre sentido figurado e condigdes de
verdade. E claro, falar em sentido figurado implica uma diferenca de estatuto entre este Gltimo
e o sentido considerado literal, mas nada nos obriga a situar esta diferenca em termos de uma
adequacdo entre sentido e realidade. A distingdo se d4 mais em termos de acessibilidade na
memoria discursiva dos falantes de uma lingua, que reconhecem uma orientagdo
analogicamente motivada do sentido mais acessivel ao menos acessivel. Assim, a distin¢do
ndo supde necessariamente um questionamento, muito menos uma negacdo do carater
explicativo, epistémico e cognitivo da categoria do figurado. Pelo contrario, as
correspondéncias realizadas por esta motivagdo analdgica oferecem uma ferramenta preciosa

para tentar compreender as formas de pensar especificas de uma dada cultura.

Bem entendido, este valor operatério s6 se verifica sob a condi¢gdo de ndo projetar
sobre os artefatos linguisticos antigos as distingdes entre “literal” e “figurado” em vigor nas
nossas linguas modernas. Por outro lado, se o sentido figurado se define em termos de
acessibilidade na memoria discursiva dos falantes de uma lingua, e se, como caso especifico
de sentido figurado, a metafora se define como um certo desvio de ordem semantica em
relagdo as configuracdes de sentido tidas por “comuns”, € preciso constatar que nossa
capacidade de distinguir o literal do figurado em uma lingua antiga é extremamente limitada
pelos processos de transmissdo dos textos, ndo apenas quantitativamente, mas também, e
sobretudo, pela determinagdo das modalidades de discurso dignas de terem sido conservadas

por escrito.

Um bom exemplo da problematica da metafora viva em uma lingua morta ¢
apresentado por Létoublon, em um artigo que insiste em evidenciar o carater historico e
antropolédgico dos fenomenos metaforicos. Quando se 1€ na /liada “o escudo de Nestor, cuja

gloria (kléos) alcanga (hikei) o céu” (Hom. I1. 8, 192), de acordo com Létoublon:

Pode-se crer em um emprego metaforico se o kléos [gloria] for representado
como uma abstragdo, a maneira da “gloria” do herdi francés classico e se
interpretamos o verbo como um verbo de movimento. Na verdade, o estudo
do conjunto de empregos de cada um desses lexemas mostra que kléos ¢ uma
espécie de “rumor” ou de nuvem gloriosa concreta — espécie de auréola
sonora? — e que o verbo [hikei] significa, primeiro, o contato.

(Létoublon, 1989, p. 215)
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Neste sentido, o0 modelo semantico da intercompreensdo metaforica desenvolvido por
Nyckees se mostra bastante til para a andlise dos sentidos figurados na Grécia antiga. A
partir da constatacdo da natureza essencialmente coletiva (social, histérica e cultural) das
significagdes de uma lingua, o autor propde que os enunciados metaforicos podem ser
discernidos segundo uma escala de inova¢dao em relacdo a modelos analogicos preexistentes,
de modo que a intercompreensao metaforica se funda em uma guia de interpretacdes a partir
das atestacdes disponiveis, das configuracdes semanticas em circulagdo entre os falantes de
uma lingua. Quer dizer que o desvio semantico dos enunciados metaféricos ndo implica
nenhum desvio discursivo, nenhuma ruptura em relacdo a logica da lingua. Indo das analogias
inscritas na lingua — as chamadas “metaforas mortas” que ndo constituem verdadeiras
metaforas, mas expressoes figuradas lexicalizadas — até as metaforas cuja radicalidade ameaca
a compreensdo dos interlocutores, o desvio de ordem semantica se relativiza em graus de

metaforicidade3e.

Ainda que, para o helenista, a questdo de determinar se uma expressdo figurada
constitui uma verdadeira metafora ou uma analogia cristalizada na lingua permanece em
muitos casos sem solucdo, a vantagem de tal modelo reside em fundamentar a analise no
exame de atestacOes concretas, e, portanto, em uma pratica amplamente adotada nos
comentarios filologicos aos textos antigos: a busca de paralelos. Por este caminho, evitamos
as armadilhas das projecOes de representacdes contemporaneas sobre as antigas. Tais
armadilhas me parecem particularmente presentes na abordagem da linguistica cognitiva tal
como praticada por Lakoff e Johnson. Nao se trata, absolutamente, de negar a enorme
importancia das contribuicdes desses autores para o estudo dos enunciados metaforicos,
sobretudo ao insistirem na ancoragem somatica do pensamento, no cardter prototipico das
categorias, ¢ na banalidade dos movimentos analdgicos nos processos de significacao,
demonstrando que as metaforas ndo sdo um apanagio dos discursos considerados “literarios”.
Na verdade, ndo se trata nem mesmo de refutar as propostas desses autores, mas, sim, de
afirmar que teorias e métodos ndo sdo credos, sdo ferramentas, e sua adocao depende de
serem mais ou menos adequados aos objetos estudados. Ainda que, em diversas passagens de

Metaphors we live by, Lakoff e Johnson remetam aos fundamentos culturais das “metaforas

36 Cf. Nyckees, 2000; 2008.
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conceituais™’, na pratica, suas analises ddo muito pouco espaco as dimensdes antropologicas
e historicas dos processos de significagdo, a diversidade das categorias que estruturam as
metaforas conceituais. Com isso, a abordagem cognitiva acaba por apresentar uma tendéncia
de universalizar os movimentos analogicos e, quando aplicada ao estudo de textos gregos
antigos, acaba por induzir a proje¢do de nossas proprias categorias sobre as categorias dos
gregos antigos. Inducdo esta que talvez resulte menos da teoria cognitiva em si que do lugar
de autoridade que a antiguidade grega ocupa no imaginario ocidental contemporaneo. Pois a
frequentacdo dos textos antigos — e, portanto, a inclusdo, a traducdo e a reelaboracdo das
analogias antigas nas memorias discursivas modernas — ¢ uma das praticas fundamentais para
a ilusdo de continuidade de que depende a elei¢do da antiguidade greco-romana como mito de

fundag¢do da cultura ocidental.

3.2.1.3 Um corpo civico? Significados de soma

A topica da cidade sofrente ilustra muito bem as armadilhas das projecdes categoriais
trans-histéricas. A primeira vista, tal concepgdo parece fazer referéncia a assimilacio da
cidade a um corpo, por intermédio das expressdes “corpo civico” ou “corpo social”’, que nos
sdo tdo familiares. Assim, Brock, em um livro alids extremamente rico, analisa as metaforas
politicas na Grécia antiga a partir do modelo das metaforas conceituais de Lakoff e Johnson e
intitula o capitulo dedicado a figura da cidade sofrente The Body Politic. Além disso, e
sintomaticamente, na introducao de seu estudo, Brock afirma: “a imagética politica ¢ parte do

legado grego a cultura ocidental’”38.

No entanto, um breve exame dos empregos de soma mostra quio ilusoria € esta
impressao de continuidade preservada em um legado. Em grego antigo, soma remete a
materialidade da pessoa e, como insiste Musti, mesmo nas passagens em que o vocabulo

costuma ser traduzido por “pessoa” ou “personalidade”, o aspecto fisico permanece

37 Lakoff & Johnson, 1980, p. 6, 23-25 ¢ 68.
38 Brock, 2013, p. 69-82 e p. xiii, n. 13.
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implicado39. Porém, este suporte material do vivente que é o soma nao é concebido como um
organismo, um conjunto articulado de partes cujas respectivas fungdes asseguram o
funcionamento do todo40. Sim, para alguns phusiologoi e iatroi4l, soma ¢ um composto
heterogéneo de partes e matérias que se integram continuamente em uma rede de forcas
multiplas. Sim, os tratados hipocraticos mencionam partes, estruturas (skhémata) e lugares
(topoi) que participam ativamente dos processos fisiologicos, notadamente no deslocamento
dos fluidos. Desse modo, Joly42 descreve a “medicina” grega antiga como uma “fisica de
recipientes”. E Gundert, apos passar em revista diversas passagens do Corpus Hipocrdtico em

que sdo mencionadas as partes e estruturas do corpo, conclui:

Quando, ocasionalmente, a relacdo entre parte e processo ¢ caracterizada em
termos causais, ¢ sempre uma relacdo de consequéncia — por exemplo “Nos
falamos a partir do pulmao, porque é oco e tem uma flauta (ou ‘canal’ em gr.
surunx) ligada a ele” (Morb. 4, 56); “a partir de 14 (da medula espinhal)
estendem-se passagens, de modo que o fluido possa viajar tanto para la
quanto a partir de 14” (Genit. 1) —, nunca de finalidade ou propdsito. Partes
podem executar papéis especificos por terem determinadas estruturas; jamais
ha sequer um indicio de que as partes tenham determinadas estruturas com o
fim de desempenhar determinados papéis.

(Gundert, 1992, p. 465)

Assim, dado que para os gregos do periodo classico a unidade do soma € o resultado de
uma mistura sempre em movimento (e portanto perecivel), as relagdes entre seus elementos
constituintes, em geral invisiveis, ndo se definem como funcionais e/ou hierarquicas. Para

citar um ultimo exemplo do Corpus Hipocratico, o autor do tratado Do regime afirma:

39 Musti, 1993. O significado de séma como suporte material do vivente contrasta, em parte, com 0 uso
homérico, em que o vocabulo remete ao corpo morto desprovido dos cuidados funebres, distinguindo-se assim
de nekriis/nekros, “cadaver”; cf. Holmes, 2010, p. 32-37.

40 Cf. Toannidi, 1983; Grmek, 1994, p. 43.

41 A traducdo desses termos por “fisiologista” e “médico”, respectivamente, teria sem duvida o efeito de projecdo
das referéncias modernas sobre as antigas que me esfor¢o em evitar aqui. Os helenistas de lingua inglesa (cf., por
exemplo, Kosak, 2004) t€ém a vantagem de usar o termo healer para traduzir iatpdg, afastando assim a imagem
prototipica do doutor de jaleco branco e estetoscopio (que implica toda a estrutura institucional e toda a
autoridade discursiva das ciéncias biologicas ocidentais contemporineas); no entanto, “curandeiro”, em
portugués, ndo compartilha a mesma neutralidade que healer — e o valor pejorativo do vocabulo no vernaculo
ndo deixa de ser consequéncia de uma hierarquiza¢do das culturas e praticas de cura, remetendo a autoridade
mesma de que desfruta o discurso cientifico ocidental na atualidade, mas de que, muito provavelmente, ndo
desfrutavam os discursos dos iatroi antigos.

2 Joly, 1966, p. 75-81 e p. 163-167.
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odpUa 6& 0VIEMOTE TOVTO OVOEVOG OVTE KATA PVOLV OVTE VY AVAYKNG, TO UEV
yop dwakpiveton &g mavta, TO 0& cvppicyetol Tpog dmavra.

o corpo dos individuos nunca ¢ o mesmo, nem por natureza nem por forga,
pois se dissolve em tudo e se mistura com tudo.

(Hp. De diaet. 1, 28, 5-6)*3

O corpo grego antigo ndo € um organismo, pelo menos ndo antes de Aristoteles; mas em
nossas concepgdes modernas de corpo, a nog¢ao de organismo ¢ fundamental. A diferenca, por
ser sutil, ndo deixa de ser importante: um organismo ¢ composto por Orgdos, ou seja,

estruturas que se definem pela fungdo que exercem.

Além disso, nos discursos atrelados a um contexto civico, soma designa a vida que o
cidaddo pde em risco quando vai lutar na guerra em nome da cidade, ou quando ele apresenta
sua defesa em um processo capital nos tribunais, bem como o engajamento pessoal em uma
liturgia (“servigo publico”), da qual ele participa ativamente, oferecendo ndo apenas seus bens
e dinheiro, mas sua presenca no local: em sua materialidade, o corpo se apresenta como
recurso € como vitalidade — remetendo as duas acepgdes de bios na lingua grega, “vida” e
“viveres”.44 E quando se I¢€, no discurso de Hipérides contra Demostenes no caso de Harpalo,
a formulacao o®dua i mOAewc®, corpo da cidade, ¢ a cidade em perigo que ela remete, pois a
prisdo do tesoureiro de Alexandre torna dificeis as relacdes entre Atenas e o grande rei. A
auséncia de uma concepc¢ao metaforica do corpo como modelo para se pensar a coletividade
civica se evidencia pelo emprego de comparacdes explicitas, ao invés de metaforas, quando
os oradores querem estabelecer uma analogia entre a cidade € o corpo humano. Diz

Demoéstenes na Segunda Olintica:

43 Para esta concepgdo do corpo, cf. Holmes, 2010, p. 99-108, que além desta passagem do Corpus Hipocrdtico,
cita fragmentos pré-socraticos, como Empédocles Diels-Kranz F 31 B 8 e 20; Anaxagoras Diels-Kranz F 59 B
17.

44 Cf. Loraux, 1997, p. 225-226, que cita Thuc. 2, 42, 4; 2,43, 2; 2, 64, 3; 1, 70, 6; para séma como a vida que os
atenienses oferecem a sua polis; Andoc. De Myst. 4, 5, 123; Lys. De caede Erat. 50, para uma vida colocada em
risco por um processo capital. Nestes dois ultimos, a ameaga concerne tanto os somata dos acusados quanto os
seus khrémata, suas fortunas, assim como, nos discursos judiciais nos quais se evocam as participagdes nas
liturgias, sdo os bens e os corpos que sao colocados a servigo da cidade (cf. Wilson, 2000, p. 135-136). No seu
estudo sobre o corpo na historiografia tucidiana, Loraux também nota a auséncia do corpo enquanto figura da
coletividade (1997, p. 239, 244-245), imagem mais romana do que grega (cf., por exemplo, T. Liv. 2, 32, 9).

45 Hyp. In Dem. fr 6, col. 25, 24-25. A formula 10 8¢ méremg odpo também ocorre em uma passagem de Dinarco
(In Dem. 110, 6) tal como transmitida pelo papiro Oxy 3436 e pelos manuscritos A (Crippisianus ou Burneianus
95) e N (Bodleianus Auct. T. 2. 8), mas a edi¢do de Nouhad segue a corre¢cao de Conomis, que substitui cdpa
por dvopi. As duas passagens sdo mencionadas por Brock, 2000, p. 25.
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Homep yup &V T0iC COUOCLY, TEMC UEV OV EPPOUEVOC | TIC, OVOEV
énotoBaveta, énav &' appdotnud TGP, Tavta Kiveitol, Kav PRyro Kov
oTpéppo K&y dAA0 T TV VTapYovTov cadpdv T, obtm kol Tdv TOAEwv Kol
TAV TUpAVVOVY, Em¢ pEv v EE® moAep®dotv, A@avi] TO Kokd TOlG TOAAOIG
€0TLY, €ME3aV &' OLOPOG TOAELLOG GUUTAKT], TAVT' Emoincev EkdOnAa.

tal como nos corpos, enquanto alguém estiver em boa satde, nada sente,
mas tdo logo algum mal-estar sobrevenha, tudo entra em disturbio, seja
uma lesdo ou um entorse ou algum outro defeito dos ja preexistentes; da
mesma forma, entre as cidades e os tiranos, enquanto se faz guerra no
exterior, os males para a maioria s3o invisiveis, mas tdo logo a guerra se
entrelace em suas fronteiras, torna-os, todos, evidentes.

(Dem. 2, 21)46

Ou, ainda, afirma Hipérides, em Contra Filipides:

domnep yop T0 odpata wheiotng Empeleiag év Toilg dppdotion deitar, obTmg
Kol ai moOAelg mAeitng Oepameiog £v Taig dTuyiong d€ovTon

tal como nos mal-estares, os corpos carecem de mais aten¢do, da mesma
forma, nas situagdes de infortinio, as cidades carecem de maiores cuidados.

(In Phil. fr 10)

Nessas comparagoes, o paralelo entre a cidade e o corpo se baseia tdo somente na ideia geral
de ser atingido por males, uma disfun¢do no interior do “corpo civico”, que manifestaria um
desequilibrio na distribuicao de poderes e fungdes entre suas partes constituintes, ndo estd em
questao. Com efeito, visto que o conjunto dos cidaddos ja ¢ uma das acepgdes da palavra
polis+, pode-se supor que a nossa figura do “corpo civico” (que, por assim dizer, reintroduz o
sentimento do concreto na ideia abstrata de sociedade civil) ndo tinha razdo de ser na Grécia

antiga.

Isto posto, deve-se entdo pensar que a “cidade doente” constitui por si mesma uma
expressao figurada lexicalizada, que poderia servir de ponto de partida a outros enunciados
metaforicos? E bem verdade que nosein, adoecer, ¢ glosado por Hesiquio como stasidzein,
(13 : ~ 3 i1 b

entrar em dissensdo civil”, sentido que se confirma claramente em duas passagens de

Demostenes4. No entanto, outras conexdes metaforicas podem oferecer uma guia para a

46 A mesma comparagdo ocorre em Ps-Dem. 11 (In epist. Phil.) 14, onde se substitui, de um lado, “as cidades e
os tiranos” por “as realezas e todas as outras formas de poder” e, de outro lado, a proximidade da guerra nas
fronteiras pela derrota do exército.

47 Para uma sintese das diversas acep¢des da palavra polis, ver Hansen, 2001, p. 31-54, 79-124 e, para este ponto
em particular, p. 85-97.

48 Cf. Dem. 2 (Olynth. 2), 14; 9 (Phil. 3), 12; Hesych. nu. 663, 1; ver também Pollux, 8. 152- 153.
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figura da cidade doente ou sofrente. Antes de passar em revista os principais textos que
mencionam uma cidade doente, retornemos a imagem da cidade ferida, que inaugura a tdpica

da cidade sofrente na elegia de Sdlon.

3.2.1.4 A cidade ferida: pragmadatica de uma metdfora

Como paralelo do emprego metaforico de hélkos, os comentadores do verso 17 da
Eunomia de So6lon frequentemente citam quatro outras passagens: o verso 8 do fragmento 13
West de Arquiloco, os versos 1134-1135 dos Theognidea, uma passagem da Pitica 4 de

Pindaro e uma outra do Agamemnon de Esquilo. Eis os versos de Arquiloco:

Kknoeo pev otovoevta [epikieeg ovTE TIg AoTMV 1
HeRPOpEVOG BaAing Tépyetat 00dE TOMS

Toiovug yap katd kdpo TroAveAoicBolo Boldoong
&ikhooev, oldaréoug &' ape' advuvng Exopev

TVELHOVOG. AALG Og0l Yap GVNKEGTOLOL KOKOIGY 5
o Qi)' émi kpatepny TANLOGUVNV EBecav

Qappokov. GAlote GAAOG Exel TOOE VOV HEV €C NU<EN>C
€rpaned’, aipotoey &' EAog AvacTEVOLEY,

€EadTig O' £Tépoug Emapeiyetat. GALY TAyIOTO

TAfTE, Yovaikelov TEvBog anwodpevort. 10

nao &, Péricles, desconsiderando o nosso pesar gemente,
que um cidadéo vai se deleitar com a festa — nem a cidade:
pois aqueles que a onda do mar de grave estrondo
submergiu eram tais que pela dor temos inchados
os pulmdes. Mas os deuses, contra males incuraveis, 5
meu caro, prescrevem a vigorosa persisténcia
como remédio. Cada um, na sua vez, tem isto: agora contra nds
se voltou, e gememos sobre a ferida sangrenta;
n’outra vez, a outros cabera. Mas, rapidissimo,
persistam e afastem esse luto de mulher. 10

(Archil. fr. 13 West)
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Esta proposta de tradugdo deve muito a analise detalhada de Steiner*. Seguindo
Bowieso, Steiner propde que os versos elegiacos de Arquiloco ndo se vinculam a um contexto
funerario, mas sim a ocasido de um simposio. Concordando com os comentarios de
Kamerbeek (1961, p. 1-3) aos versos 1 e 2, interpreto as negacdes em correlacdo oute...oudé
como modificadores do participio memphomenos, traduzido aqui por “desconsiderando”, e
nao do verbo térpsetai, “vai se deleitar”. Quer dizer que a cidade ndo cessa suas festividades
por causa do naufragio que matou homens valorosos, pelo menos para o proprio Arquiloco, ja
que, segundo o testemunho de Plutarco (Quomodo aud. poet. 33ab), o cunhado de Arquiloco
estava entre os navegantes. De modo que os que gemem sobre a ferida sangrenta no verso 8
nao sao todos os cidaddos, nem a cidade, mas Arquiloco e seus companheiros de banquete (cf.
6, “contra n6s”)5!. O que quer dizer que, cronologicamente anterior aos versos de Soélon, a
elegia de Arquiloco inaugura a ferida metaférica em um contexto comunitario, mas nao a

figura da cidade ferida.

Por outro lado, a ferida do verso atribuido a Teognis de Mégara parece ter uma
referéncia politica mais marcada, que caracteriza o contexto geral dos disticos elegiacos
transmitidos até nds sob o nome deste poeta, contexto de conflitos entre uma aristocracia
fundiaria tradicional e uma aristocracia enriquecida com o advento da moeda’2. O poeta de

M¢égara, pertencente a aristocracia tradicional, dirige o seguinte apelo a seu amigo Cirno:

Kvpve, Topodct piloiot Kakod KOTOTaOGOUEY GpyYnY,

ntduev 6’ €Akel PappaKa GLOUEVED

Cirno, com os amigos que estdo aqui, ponhamos um fim ao inicio do mal
e busquemos um remédio a ferida (hélkos) crescente.

(Theog. 1134-1135)

49 Steiner, 2012.
50 Bowie, 1986.
51 Sobre o fr. 13 West de Arquiloco, ver igualmente a analise de Adkins, 1985, p. 35-44.

52 Acerca do contexto geral dos conflitos politicos em Mégara de que tratam os Theognidea, bem como sobre a
insercdo destes poemas em um ambito pan-helénico, ver Nagy, 1985.

91



Os versos da Pitica 4 celebram a vitoria do rei de Cirene, Arcesilau IV, na corrida de
carros. Ao fazer um apelo pelo retorno de Damofilo, exilado de Cirene por ter conspirado

contra o rei, Pindaro se dirige a Arcesilau:

éoct &' tatnp émcapotartog, [at-
&v € oot TId GAoG.
XPT HOAQKAY YEPOL TPOCPAA-

Aovta TpOpoY EAKEOS AULOUTOLELV.
Padlov pEv yap moAv celoal Kol ApavpoTEPOLS:
G &ml xdpag adTIC Eoo0n SUCTUAEC

on yiveto, E€oamivag

€l un Beog ayepdvesot kuPepvatnp yévntot.

E vocé o médico, o tinico com a decisdo em seu poder,
e Ped, a vocé, conferiu a honra da luz que salva.
E preciso que vocé, aplicando sua mio tenra,
cuide do machucado que ¢ esta ferida.
Pois ¢ facil, mesmo para os fracos, abalar uma cidade;
mas reergué-la sobre o solo, uma luta dificil
se torna, a menos que, de imediato,

um deus se torne piloto dos chefes.
(Pind. Pyth. 4, 270-274)

O emprego metaforico de hélkos, “ferida” (aqui como genitivo apositivo de troma,
forma doérica de traiima, “machucado”) ganha neste passo em especificidade e complexidade.
Com efeito, trata-se de um exemplo do encadeamento de imagens caracteristico de Pindaro33:
a ferida retoma a metafora do carvalho derrubado com a qual o poeta havia introduzido o
apelo por Damofilos4, dando-lhe uma outra direcdo. As duas metaforas se associam por meio
da imagem de um “golpe”. A este proposito, vale lembrar que a imagem do carvalho
derrubado ¢ empregada na /liada para descrever, por meio de um simile, a queda de Heitor

atingido por Ajax (Hom. II. 14, 414-418). Assim, na Pitica 4, tanto a metafora do carvalho,

53 Sobre o encadeamento de imagens na poesia de Pindaro, ver Péron, 1970, p. 12-14.

34 (...) e/ yap 11 dlovg dEvTONE mEAékel SEepelyetey peydhag Spudg (...), “pois se, com uma ldmina cortante,
derrubam-se os ramos de um grande carvalho...”; Pind. Pyth. 4, 263-264.
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representando a expulsdo de Damofilo, quanto a da ferida, remetendo a auséncia de Damofilo
em Cirene, constituem reelaboragdes da topica da guerra aplicadas a um conflito politico
interno. A acdo da lamina cortante sobre a arvore que, a partir de entdo, se encontra entre os

muros de outra cidade se transforma, assim, em feridas.

Por fim, a ferida do verso 640 do Agamémnon remete a um anuncio hipotético da
derrota de um exército feito por um mensageiro: trata-se de uma ferida unica (8Axog &v) que
atinge a pdlis e ¢ comum a todos (dnuov), trazendo a morte aos combatentes € o luto a suas
familias. Ora, dessas quatro passagens em que ocorre a figura da ferida, o verso de Esquilo é o
unico em que o enunciador ndo ¢ afetado pelo distirbio que a metafora evidencia: a
modalizacdo hipotética importa aqui para o exame dos efeitos pragmaticos da figura. Pois nas
outras trés ocorréncias, a ferida ¢ evocada para falar ndo apenas do mal de que se sofre, mas
sobretudo da busca de um remédio. Os proprios poetas participam desta busca: o dos
Theognidea convida Cirno a buscar um phdrmakon, Arquiloco lembra a Péricles a prescricao
divina, a “vigorosa persisténcia” (6). Ainda, se seguimos a leitura de Steiner3¢, o poeta incita
seus companheiros a se resignar, deixar o pesar caber a outros € a se deleitar no simpdsio, ou
seja, a tomar outros remédios muito célebres na Grécia antiga por trazerem o esquecimento
das tristezas: a poesia e o vinho. J4 Pindaro intercede junto ao tinico que tem a capacidade de
curar a ferida de Cirene, dirigindo-se ao rei como “iatrds”. Por fim, os versos de Solon ddo

um diagnoéstico dos males da cidade: o desrespeito a augusta sede da justica.

Este engajamento dos poetas em remediar as feridas metaforicas sem divida remete a
posi¢do de autoridade que ocupavam nas poleis gregas antigas. De fato, o poeta ndo precisa
ser também um legislador, como foi Sélon, para que sua fala adquira a autoridade ética de um
“campedo da justi¢a”, para usar a expressdo de Nagy, ou de um “mestre das verdades”,
adaptando a férmula de Detienne>’. A mencao dessas feridas metaforicas parece indissociavel

da capacidade que a propria poesia tem de tomar parte no tratamento.

Portanto, em termos mais abstratos, metafora da ferida faria referéncia ndo somente a

presenca de um distarbio, mas sobretudo a necessidade da intervencao de alguém dotado de

35 Para comentarios mais detalhados aos versos 263-274 da Pitica 4, ver Braswell, 1988, p. 360-376.
36 Steiner, 2012.
57 Nagy, 1985, p. 36-41; Detienne, 2006.
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um saber que possibilite dar um termo a esse disturbio, seja pela agdo do proprio poeta ou
pela acdo de seus destinatarios. Neste sentido, os modificadores do vocébulo 4élkos nas
ocorréncias acima citadas enfatizariam a gravidade da ferida e, consequentemente, a
necessidade de um saber especial para cura-la: a ferida € dphukton, “inevitavel”, em Sélon
(14); haimatoen, “sangrenta”, em Arquiloco (8); phuoménon, “crescente”, nos Theognidea
(1135); e o mesmo efeito intensificador ¢ obtido no emprego pindarico (271), em que hélkos
ocorre em um genitivo apositivo que amplifica a gravidade da #7éma, do machucado sobre o
qual Arcesilau deve aplicar sua mao. Ainda neste mesmo sentido, ¢ significativo que desde
Homero os aedos pertencam a categoria dos demiurgos, tal como os carpinteiros, os arautos,
os adivinhos e notadamente os iatroi; e, ainda que os proprios poetas parecam nao ter feito
referéncia a sua habilidade em termos de tékhne, uma arte pratica, mas em termos de sophia,
de sabedoria, as metaforas artesanais sdo muito frequentes nos versos que descrevem a
atividade poética®®. Deste modo, o savoir-faire dos poetas, por meio da enunciagdo mesma
dos poemas, participa diretamente da busca de tratamento no caso de Arquiloco, de Sélon e
dos Theognidea, enquanto Pindaro pde sua sabedoria a servico do rei-médico Arcesilau. A
figura da cidade ferida colocaria, assim, em evidéncia o poder que os poetas tém, pela propria
eficacia de seus versos, de se engajar na busca da solucao dos mal-estares comunitarios. A
figura remete, deste modo, sendo a autoridade efetiva da poesia na polis, a0 menos as

reivindicagdes dos poetas por uma voz de autoridade.

3.2.1.5 O paralelo metaforico da cidade-navio

E ao mesmo principio de saber dotado de autoridade e de competéncia técnica que
parece remeter outra figura empregada por Pindaro a respeito de Arquesilau: a do dirigente-
piloto (kubernater, 274) que, por sua vez, pertence a uma outra topica bastante difundida na

Grécia antiga: a imagem da cidade como um navio. E possivel que tal imagem tenha feito a

38 Cf.,, por exemplo, Od. 17, 383-385. Sobre o emprego de metaforas artesanais com referéncia a atividade
poética, ver Gentili, 1988, p. 4-5; Ford, 2002, p. 113-130.
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sua primeira apari¢gdo em um fragmento de Arquilocos? (105 West), onde a guerra parece ser
assimilada ao mar agitado pelas ondas (kOpactv tapdccetar mdvtog, 1-2) e a tempestade
(xewdvoc, 3) que anuncia a nuvem instalada no cume dos rochedos. E verdade que esse
fragmento ndo faz meng¢dao a um navio, mas o fragmento seguinte (fr. 106 West), que talvez
continue o 105, fala de naus ligeiras (vijeg &v mévtt Boai, 1) e velas (iotiowv, 2). Seja como
for, do que nos chegou da poesia grega arcaica, ¢ sem duvida nos versos de Alceu (fr. 208
Voigt) que a figura da cidade-navio recebe pela primeira vez contornos mais claros: para falar
dos conflitos politicos que abalam Mitilene apds as conspiragdes de Mirsilo, o poeta afirma
estar, junto com os seus, no meio de ondas (dippeg 6 &v 10 pécocov, 3) que vém tanto de um
lado quanto do outro, sem que seja possivel determinar a posi¢do dos ventos (T®V AvEp®V
otaow, 1), de modo que eles e seus navios sdo levados (popnueba ocvv peraiva, 4) pela
enorme tempestade (xeipmvt ... peydio, 5). Por outro lado, a figura do piloto, que insiste no
saber técnico de que carece a cidade-navio em meio a uma tempestade, parece ter sido
introduzida nessa configuragao metaforica por Tedgnis: primeiramente, em uma comparagao,
o proprio poeta diz fugir do seu inimigo como um piloto foge aos escolhos do mar (575-576);
depois, dirigindo-se a Simonides, ele retoma a imagem das velas brancas que os levam para
fora do mar de Melos através da noite tenebrosa (viv @epopesdo kaf' iotio Aevkd foaroviec/
Mn\iov €k mdvTov viokta O10 dvoeepry, 671-672), acrescentando que o piloto, o bom piloto
que monta guarda com competéncia, foi destituido (kvPepvnnv pév Emavcav/ €66AOV, OTIg
PLAOKTY elyev émotapéveg, 675-676). Enfim, cabe lembrar que, segundo Plutarco, Sélon
teria recebido em Delfos o seguinte oraculo: “Senta-te no meio da nau, dirigindo o oficio do
piloto: muitos sdo, entre os Atenienses, teus aliados” (fjoo péonv katd vija, KvPepyniplov

gpyov/ evbovav- moAlol Tot ABnvaimv Enikovpot. Plut. Sol. 14, 6).

Dessa forma, nao apenas Pindaro justapde, na Pitica 4, a metafora do rei-piloto aquela
do rei-médico, mas as imagens da cidade ferida e a da cidade-navio também se alternam nos
versos atribuidos a Tedgnis e na tradicdo em torno da figura de Sélon, remetendo, ambas,
tanto aos perigos que afetam a cidade, quanto a necessidade de um salvador dotado de uma

competéncia especifica.

39 Her4clito Alegorista cita os versos de Arquiloco antes de discutir os de Alceu (4lleg. Hom. 5, 1-2), mas os
versos que nos chegaram ndo permitem afirmar que o poeta de Paros assimilasse a cidade a um navio; ja ocorre
em Homero a analogia entre a onda que se choca com o navio ¢ o movimento dos guerreiros troianos contra o
muro dos aqueus (/I. 15, 381-384; cf. também 624-629). Sobre a metafora da cidade-navio na poesia grega
antiga, ler os estudos de Gentili,1988, p. 197-215; Péron, 1974, p. 104-120; Corréa, 1998, p. 293-315.
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Esta aproximacao dos saberes técnicos do piloto e do iatrds nao €, alids, um apanagio da
linguagem poética, pois ocorre também, por exemplo, em um tratado do Corpus Hipocratico.
O autor de Da antiga medicina toma a arte do piloto como modelo para demonstrar os riscos
de se confiar uma doenga grave aos cuidados de um mau iatros, pois € justamente uma
situagdo de perigo extremo que revela a todos “os erros e a ignorancia da técnica” (td t€
auoptiuoTo T€ Koi 1 dteyvin) tanto de um quanto de outro: para o piloto, uma grande
tempestade ¢ um vento que empurram o navio (YeWav 1€ Péyog kol dvedg Emotng, V.M. 9,
4); para o iatros, uma doenca grave, forte e instavel (pueydAo® te Kol ioyvp® Kol EMCEUAET
voonuatt, V.M. 9, 5). Com efeito, a comparagdo entre a tempestade e a doenga ¢ baseada no
carater poikilon que elas compartilham: todas as duas sdo polimorfas e instaveis, e exigem do
interveniente um saber que deve se adaptar as circunstancias. O piloto e o iatrds sdo, como
bem demonstrou Detienne, homens de métis. E isso mesmo a despeito da auséncia, no Corpus
Hipocrdtico, do vocéabulo métis, essa inteligéncia técnica que ndo se distingue da asticia: de
um lado, os phdrmaka, as drogas que Helena mistura com o vinho no Canto 4 da Odisseia,
drogas vindas do Egito, onde “todo mundo ¢ iatros™ (231), sdo metioenta, engenhosas; por
outro lado, vérios hipocraticos ndo hesitaram em sublinhar que as dificuldades da sua arte se
situam no seu carater conjectural, que exige a capacidade de prever o kairos, 0 momento
oportuno para agir, como o autor do primeiro Aforismo: “A vida é breve, a arte ¢ longa, o
kairos fugidio”. Enfim, a clarividéncia, a acuidade de observagdo e habilidade para decifrar os
signos mais variados € os mais instaveis sao qualidades necessarias nao somente para o bom
piloto e para o bom médico, mas também para o bom politico, tal como, por exemplo,

Temistocles ou Péricles na obra de Tucidides (cf. 1, 138, 4-5; 2, 65, 13)60.

3.2.1.6 A cidade personificada

A hipotese de que a figura da cidade doente faz referéncia a necessidade de um salvador

investido de uma competéncia especifica parece se confirmar pelo aumento das referéncias ao

60 Detienne, 1974, p. 294-306. Ver também Said, 1985, p. 104 e 134, para a métis dos iatroi em Homero ¢ p.
131-186 para a diversidade e as ambiguidades dos saberes e as habilidades reagrupadas sob a designagao tékhne;
enfim, para as relagdes entre kairos e as artes “médicas” e politicas, ler Trédé, 1992, p. 139-244. A metafora da
cidade-navio ¢ uma figura altamente difundida nos textos antigos, na poesia tragica, na oratoria, na filosofia e na
historiografia; para um panorama de ocorréncias nos periodos arcaico e classico, ver Brock, 2013, p. 53-67.
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iatros como figura de autoridade e de sabedoria para os males da cidade, a partir da segunda
metade do século quinto, isto ¢, época em que a figura da cidade ferida, imagem que transpde
uma topica da guerra para os conflitos internos, ¢ substituida pela figura da doengas!. Assim,
em Tucidides, no discurso de Nicias sobre a expedi¢do ateniense a Sicilia, ele diz ao pritaneu:
“a cidade, que foi mal inspirada, encontrard em vocé um iatrés” (Thuc. 6, 14); e na resposta
de Alcibiades a essas palavras de Nicias, a imagética “médica” ¢ retomada pela nocdo de
mistura equilibrada (xunkerannumi, 6, 18, 6) entre jovens e velhos, € pelo valor negativo
atribuido a mudanga brusca dos habitos que representaria a proposta de Nicias (peTofoAf]
SwpBapfiva; 6, 18, 7)%2. Mas ¢ sobretudo na obra de Platdo que a figura do médico serve de
comparatum ao filosofo-politico. Mesmo que, ndo raro, Platdo evoque simultaneamente as
figuras do piloto, do estratego e do médicos3, essa tltima parece ocupar um lugar proeminente
nas referéncias as artes que asseguram a sotferia, a salvacdo: seja porque, de um ponto de vista
“metodologico” o saber do iatrds se define por um objeto e um fim pratico claramente
delimitados, a satde, de modo que a “medicina” se torna um paradigma que oferece critérios
a defini¢do geral de tekhnet4; seja porque, de um ponto de vista ético, o iatros ndo exerce o
poder que lhe confere seu saber em seu proprio interesse, mas em beneficio do doente®.
Todavia, se essa referéncia a uma competéncia especifica ¢ sem duvida significativa para as
dindmicas pragmaticas dos empregos da metafora da cidade doente, ainda falta definir aquilo

a que a cidade ¢ assimilada.

Examinemos, pois, as primeiras ocorréncias da polis doente®. Herddoto (5, 28-2) diz
que, antes do periodo de prosperidade que precedeu os conflitos contra os Persas, Mileto

“havia adoecido durante o periodo de duas geragdes de homens por causa de dissensdes no

61 Cf. Kosak, 2004, p. 19; Brock, 2000; 2013.

62 Para uma anélise detalhada sobre a imagética “médica” nessas passagens, ver de Romilly, 1976; Jouanna,
1980.

63 Cf. Leg. 4, 709a -c; 12, 963a-b; Gorg. 512b; Polit. 297e-299c¢, Jouanna, 1978, p. 82-84.

64 Cf. Charm. 165C-d, 170c-¢; Prot. 313c-d, 322c-d; Ion 538a-c; Alc. 107b-c; Lys. 209e-210a; 217a; Gorg. 450a;
Men. 90b-d; Phaed. 270b-d; com os comentarios de Vegetti, 1995; Leg. 1, 628c-d; 3, 691c-d, com os
comentarios de Joanna, 1978; ver também Lombard, 1999, p. 7-28 e 115-140.

65 Cf. Resp. 1, 341¢-342d; Gorg. 521c¢-522d. O aspecto duplo, metodologico e ético, das referéncias platonicas a
“medicina” é mencionado por Vegetti, 1995, p. VIII-X. No que diz respeito ao iatrés como modelo ético, ver
também Lombard, 1999, p. 101-111.

66 Qs trés textos, tidos como as referéncias mais antigas da expressdo que chegaram até nods, sdo citados por
Kosak, 2000, p. 46.
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mais alto grau” (émi 60 yevedg vooncaca €¢ ta pdlota otdoet). Em seguida, temos o
Héracles de Euripides. No proélogo, a personagem de Anfitrido relata que, depois de matar
Creonte, Licos tomou o governo de Tebas “precipitando-se sobre esta cidade, que estava
doente por causa da dissensdo” (otdcel vocodoav ... moOAv 34); a figura ¢ retomada na
conclusdo das palavras de resisténcia que o corifeu dirige a Licos: “Pois ndo tem bom senso a
cidade adoecida por causa da dissensio e de resolugdes ruins” (o0 yap €0 @POVE
TOMG/ oTdcEL vOoooDGa Kol Kokoig Bovievpacty, 272-273); enfim, quando Mégara explica a
Héracles o que se passou na cidade e lhe informa da morte de seu pai, o herdi pergunta se
Licos matou Creonte “em um encontro armado ou quando a regido estava doente” (OmAoig
aravtdv 1| voonodong xbovog; 542), ao que Mégara responde, “por dissensdo” (otdoet 543).
Por ultimo, nas Vespas de Aristofanes, Filocléon tem uma doenga, ele é Phileliastés, maniaco
pelo Helieu (88); Bdelicléon, seu filho, que tenta cura-lo, declara: “E algo dificil, que requer
imensa inteligéncia, maior do que a dos poetas comicos, curar uma doenga antiga, infusa na
cidade” (yohemov pev kol dewig yvoung kai peilovog §j ‘mi tpuywdoic / idcacOor voésov

apyaiov €v T TOAel Evtetokviay, 650-651).

Em primeiro lugar, cabe notar que a significacdo de pdlis varia nessas trés passagens.
Nos versos de Aristofanes, a palavra ¢ empregada em um sentido mais metonimico, de modo
que nao ha metafora da cidade doente: polis designa ai os cidaddos, sendo todos, pelo menos
sua maioria, loucos por processos judiciais tal como Filocléon. Ainda que os qualificativos
arkhaia e entetokuia mostrem que essa doenga ¢ fundamental a cidade democratica, visto que
o Helieu ¢ uma de suas instituigdes constitutivas, a doenga atinge cada cidadao em particular.
Esse sentido metonimico se explicita nas falas que Bdelicléon pronuncia em seguida, nas
quais ele reclama dos danos que essa doenca causa a cidade — o custo do salario dos jurados —
usando da primeira pessoa do plural (\uiv, 657, 660, 663). Ja nas passagens de Herodoto e de
Euripides, ndo sao os cidaddos de Mileto ou de Tebas que adoecem: polis ai remete a algo de
mais abstrato do que a comunidade civica, a algo que a inclui e a ultrapassa. A personificagao
se mostra uma estratégia discursiva que faz da cidade uma entidade supra-pessoa, oferecendo

a comunidade civica um simbolo de sua propria unidade?’.

E verdade que o recurso a personificagdo para falar de uma cidade ndo ¢ uma inovagao

da época classica: nés o encontramos, por exemplo, nos poemas homéricos que, utilizando-se

67 Cf. Loraux, 1993, p. 276-298; Hansen, 2001, p. 101-109.
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da imagem do desvelamento para descrever a destrui¢do dos nichos dos parapeitos que
coroam as muralhas de Troia, assimilam essa cidade a uma mulher violentadass. Todavia, as
personificacdes das cidades em contextos politicos nos séculos V e IV a.C. parecem escapar a
logica das personificagdes abstratas tdo difundidas nessa mesma época, pois, como observa
Loraux®, a entidade-pdlis, “dirigindo-se a um imaginirio sem imagem”, ndo tem uma
representacdo figurada. Além disso, se a maior parte das personificacdes abstratas seguem um
modelo figurativo feminino (1] Nikmn, a Vitoria; 1 "Yyiewa, a Saude), as agdes atribuidas a polis
ndo se limitam ao universo das atividades femininas: a cidade pode votar uma lei, pronunciar
uma condenac¢do, prender alguém, eleger os magistrados, fazer um juramento, declarar uma
guerra, acordar a paz, fundar uma colonia, efetuar despesas, cunhar moedas, organizar um
festival, fazer sacrificios a um deus, consultar um oraculo etc70. Em Atenas, mesmo quando a
personificacdo da cidade retoma a tematica sexual, ndo ¢ mais a imagem da mulher violada
que se recorre. Tal deslocamento ja € perceptivel na Eunomia de S6lon, com o emprego do
adjetivo poluératon, “muito amada”, ou “eroticamente muito desejada”, qualificando a
cidade, astu (lit. centro urbano), no verso 21 (cf. infra p. 81). Na oragdo funebre enunciada
pelo Péricles de Tucidides, os atenienses sdo convidados a “contemplar a cada dia a poténcia
(dunamin) da cidade e a se tornar seus amantes” (erastai; 2, 43, 1): a polis ¢ portanto
assimilada a um erdmenos, um jovem homem livre com o qual os cidadidos entretém uma
relacdo codificada de homofilia. E longe de atribuir a cidade-eromenos um lugar “passivo”,
como poderiam fazer pensar certas ideias preconcebidas sobre o homoerotismo grego, uma tal
assimilagdo parece recorrer, antes, a situagao agonistica na qual varios erastai (ou melhor,
anterastar), sob o jugo do desejo amoroso, fazem a corte a um unico eroménos — com a Unica

diferenca que, idealmente, a cidade ndo se veria nunca obrigada a escolher o seu erastés, uma

68 Cf. 1116, 100 e Od. 13, 388, onde a tomada da cidade é descrita como “lhe arrancar os véus” (kpfidepvo
Adgw), com os comentarios de Yatromanolakis, 2005, p. 267-269, que cita os trabalhos de Michael N. Nagler a
proposito da permanéncia da nogdo de castidade na utilizacdo metafoérica de kpndepva; o helenista nota também
o emprego de apmayn para designar tanto a violagdo de uma mulher quanto a tomada de uma cidade.

69 Loraux, 1993, p. 294-296 (p. 294 para a citacdo).
70 Cf. Hansen, 2001, p. 101-102 para mais exemplos assim como para as referéncias das fontes.
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vez que, contrariamente a beleza dos rapazes, a sua admiravel poténcia nao seria colocada sob

o signo da efemeridade7!.

Concordo, portanto, com Loraux quando ela observa que as personificagdes da polis a
assimilam a um individuo, a um ser humano sem género marcado, ao anthropos. De fato, se a
tomada de decisdo coletiva ao fim de um debate ¢ uma das principais caracteristicas da
democracia ateniense, entdo ¢ a propria atividade politica que oferece o modelo para se
conceber a deliberagdo e agdo individuais, frequentemente representadas como um didlogo
interno em que o sujeito discute com uma parte de si mesmo’2. De outro lado, o proprio ideal
de homonoia, de “mesmo pensamento” no interior da coletividade, parece favorecer a
assimilagdo da cidade a uma pessoa”3. No entanto, os desenvolvimentos da reflexao de Loraux
sobre esta personificacdo da polis nos convidam a cautela. Dizendo “platonizar”, a helenista
atribui a cidade personificada uma psukhé mais freudiana que platonica, na medida em que tal
“alma” seria dotada de um inconsciente’. Como bem observaram Azoulay e Ismard’, esse
procedimento metodologico se revela estreitamente ligado a tese central de Loraux sobre a
politica na Grécia: o conflito lhe é conatural, mas a ideologia democratica ateniense, obcecada

com a unidade da cidade, se obstinaria a reprimi-lo.

3.2.1.7 O conflito: um refoulé platonico?

Decerto, a importancia do conflito para o politico ndo deve ser posta em questdo,

sobretudo na Atenas democratica onde o poder do démos se manifesta justamente pela

71 Bem entendido, a sequéncia da narrativa de Tucidides contradiz o otimismo da oragdo de Péricles, impondo o
uso do futuro do pretérito na analise da metafora, a proposito da qual ler Monoson, 1994; Yates, 2005, que insiste
na dimensao competitiva da paiderastia. Sobre as relagdes “paidofilicas” na Grécia antiga, ver Calame, 1996b,
p. 35-46 e p. 101-121. Para uma critica radical da aplicagdo da oposi¢do “ativo” e “passivo” como principio
definidor das relagdes erodticas e sexuais gregas antigas, ver também Davidson, 1997, p. 159-182; 2001, que
demonstra bem como a moralidade grega, baseada na enkrateia, no dominio de si, se mostra incompativel com a
representacdo das relagdes eroticas em termos de poder e dominagdo. Nesse sentido, se a mulher ¢ representada
como inferior ao homem, tal inferioridade quer dizer menor capacidade de controlar os desejos e um homem
efeminado ¢é, na pratica, o que chamariamos hoje de “garanhdo”, independente do género dos individuos com
quem se relaciona.

72 Cf. Gill, 1996.

73 Sobre a homonoia, ver, por exemplo, Loraux, 2005b, p. 128.
74 Loraux, 2005a, p. 74-85.

75 Azoulay & Ismard, 2009, p. 286-287.
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arbitragem dos debates na assembleia e das disputas judiciais (logo, em praticas conflituosas),
ou seja, em discursos tdo publicos e oficiais quanto as oragdes flnebres tdo sofisticadamente
analisadas por Loraux7. Decerto, a tradi¢do epiditica em que se inscrevem as oragdes
finebres naturalmente privilegia o consenso no interior da comunidade. Ndo obstante, a
proposta de Loraux sobre o “recalque civico” implica pensar o conflito e o consenso nao
como termos opostos, com toda uma gama de possibilidades indo de um ao outro, mas antes
como termos contraditorios, um sendo a negagao absoluta do outro. Porém, a propria extensao
semantica dos vocabulos gregos que remetem ao conflito vem mostrar que ndo se trata de
uma noc¢ao carente de nuances axioldgicas. Basta evocar a célebre passagem do inicio de Os
Trabalhos e os dias em que Hesiodo apresenta as duas érides, as duas discordias, uma
merecedora de elogios, a outra totalmente condenavel. De fato, o espectro de significados de
eris vai da simples rivalidade em uma atividade ao afrontamento extremamente violento como
a guerra entre comunidades”’. Phthonos, que se traduz frequentemente por inveja, ndo apenas
se apresenta como contrapartida necessaria dos atos areté, de exceléncia, mas também pode
adquirir um valor positivo designando a indignacao legitima’s. Da mesma forma, a philotimia,
a busca da estima social, pode ser tanto construtiva quanto destrutiva, conforme beneficie
toda a comunidade ou um tunico individuo”™. Enfim, stdsis em seus significados politicos,
como insiste a propria Loraux, pode designar desde uma simples tomada de posi¢do até a
guerra civil mais violentaso. Porém, longe de tomé-las como resultado de um recalque civico,
essas ambivaléncias que envolvem o vocabuldrio grego do conflito permitem comprovar a

pluralidade de seus valores.

76 Loraux, 1994. Para a importancia dos discursos publicos, notadamente nos tribunais e assembleias, como
lugares de negociacdo entre o démos e a elite, ver, por exemplo, Ober, 1996, p.19-31; Cohen, 1995, p. 192-195.
Este ultimo insiste no aspecto agonistico das praticas judiciais gregas que ndo fazem cessar os conflitos, mas se
apresentam como uma arena suplementar que media a competicao.

77 Thalmann, 2004, analisa as ocorréncias de éris e derivados nos poemas homéricos e hesioddicos, nos resumos
do ciclo épico, bem como em alguns exemplos retirados de Her6doto, Xenofonte e Tucidides, para mostrar as
ambivaléncias e as continuidades entre as “duas érides”.

78 Sobre as ambiguidades do phthénos, ver a obra editada por Konstan, 2003, em particular o artigo de Cairns,
que insiste nos lagos entre a acusacdo de inveja e a recusa em aceitar a igualdade politica, bem como na fluidez
das fronteiras entre a inveja e a indignag@o legitima; o artigo de Most na mesma obra trata das ambiguidades
relativas aos aspectos positivos de ser objeto de inveja nos epinicios de Pindaro, onde phthonos acompanha
necessariamente a vitoria e integra a topica do elogio.

79 Cf. Whitehead, 1983; Wohl, 1986, p. 48; Wilson, 2000, p. 187-194.
80 Ver Loraux, 2005a, p. 104-108; 2005b, 109-122; Berent, 1998.
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Por exemplo, nas Leis de Platdo, uma vez justificada a necessidade do estabelecimento
das classes censitarias na cidade, o Estrangeiro acrescenta um projeto de lei delimitando os
tetos de riqueza e de pobreza, necessarios a cidade que quer evitar “a pior doenga” (T0
péylotov voonua), cuja denominacdo correta seria antes a divisdo (0idotocig) do que a
dissensdo (otdoig)®!. Tal atengdo dada a prevencdo se acompanha de uma extensdo dos
estados aos quais a doenca ¢ assimilada: nao apenas o conflito no interior da cidades2, mas
também, e mesmo mais frequentemente, a injustica € o excesso. Tamanha diversidade dos
significados da doenga que atinge as cidades ndo ¢ exclusiva de Platdo; na passagem do
tratado de Xenofonte Sobre os recursos em que se afirma: “quando as cidades adoecem
(nosésosin) por causa da penuria das colheitas ou da guerra, ndo sendo a terra trabalhada, os
homens tem ainda mais necessidade de dinheiro para as provisdes € 0s mercenarios”, o verbo
noséin nao € sindnimo de stasidzein, “‘entrar em dissensdo”, mas remete a estados de extrema

dificuldade nos quais as cidades podem se encontrar.

Todavia, a imagem da doenga aplicada a cidade em Platdo integra uma complexa rede
de analogias entre, de um lado, o corpo e a alma e, de outro lado, a alma e a cidade, que ¢é
caracteristica dos textos do filésofo. A complexidade dessa rede de analogias e dos
significados da doenc¢a na obra de Platdo mereceria um exame detalhado que, bem entendido,
ultrapassa os limites do estudo a que me proponho aquis3. Centradas sobre a questdo da
doenca como metafora do politico, minhas reflexdes a partir de algumas passagens da
Republica se restringem a dois pontos que sugiro estarem entrelacados: a intercalagdo das

metaforas em comparagdes explicitas® e a singularidade das analogias “médicas” em Platao.

Na Republica, a base das comparacdes e metaforas em que a figura da doenga intervém
¢ justamente a analogia entre a alma e a cidade. A discussdo se volta, em um primeiro

momento, para o objeto da técnica politica — a justi¢a — e, mais tarde, para a analise da melhor

81 Pl. Leg. 5, 744d. Note-se que o emprego do superlativo implica a existéncia de outros graus de doenca na
cidade.

82 Além deste exemplo das Leis, ver, entre outras passagens, Menex. 243; Soph. 228a.

83 Para discussdes mais detalhadas, ver Lloyd, 2003, p. 142-175; Lombard, 1999; Vegetti, 1995; Ferrari, 2005 e
2007; Blossner, 2007; Pradeaux, 2010, p. 61-97, trabalhos sobre os quais se fundamentam as observagdes que
seguem.

84 Lloyd, 2003, p. 147, chama atengdo para a alternincia entre, de um lado, as analogias e comparagdes
explicitas e, de outro lado, o emprego direto do vocabulario da doenca, da saude e do tratamento com referéncia
a alma e a cidade, mas o autor infere dai um argumento contra a pertinéncia da disting@o entre o literal e o
metaforico.
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politeia, do melhor regime politico. Observar e definir a justi¢a na alma € o que, em principio,
motiva a personagem de Socrates a buscar, primeiro, a justica na cidade. Para tanto, ele
apresenta a analogia como uma hipdtese a ser verificada a partir de uma outra comparagao:
aquela entre as letras em caracteres grandes e pequenos. Tal como seria mais facil reconhecer

os caracteres em letras maiores € em um ambito maior,

"Towg totvuv mhelov av dikatoovvn €v 1@ peilovi évein Kol pamv KoTopodeiv.
&l odv PodAeche, mpdTov &v Taig moAecst (Thcmuev moidv i dotv: Emelta
obteg émokeydpedo Kol v €vi ekdote, TV 10D peilovog opoldtnta €v i
oD EMATTOVOG 10€Q EMOKOTODVTEC,

Talvez, entdo, exista uma justica maior em um ambito maior ¢ mais facil de
apreender. Assim, se voc€s quiserem, buscaremos primeiro que tipo de coisa
¢ nas cidades; em seguida, investigaremos da mesma forma em cada um,
examinando a semelhan¢a do maior na forma do menor.

(Resp. 2, 368¢)

Socrates, Adimanto e Glaucon assumem, assim, a empreitada de fundar uma cidade no
discurso®®> com o intuito de ver, nela, o surgimento da justica. O estilo de vida austero da
primeira cidade descrita por Socrates, contudo, ndo agrada a Glaucon, para quem uma cidade
onde se vive sem leitos, sem mesas de jantar, sem especiarias nem sobremesas ¢ uma cidade
de porcos. Em resposta as queixas de Glaucon, Socrates decide substituir a cidade que
considera genuina, que “¢é, por assim dizer, saudavel” (domep Vymg T1g), pela “cidade
inflamada” (@Aeypaivovcav noiwv) preferida por seu interlocutor (Resp. 2, 372d). O emprego
da metafora que assimila os luxos a uma inflamag¢dao ¢, a meu ver significativamente,
precedido pelo distanciamento enunciativo implicado na modalizacdo autonimicas® hdsper,

marcando a ndo-coincidéncia entre as palavras e seus referentes usuais.

Esta metafora da inflamacao fornece uma pista de que a analogia entre alma e cidade
nao exclui de modo algum a analogia entre alma e corpo, ja que a imagem €, em principio,
somatica. A correspondéncia entre alma e corpo ¢ afirmada, por exemplo, quando da

descri¢do da educacdo dos guardides da cidade, que acaba por rever as concessoes feitas a

85 Resp. 2, 369c¢ : 1 Loy £€ dpyfic mowdpev moAv, “facamos, do comeco, uma cidade no discurso”.
86 Cf. Adam, 2006, p. 73-74.
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intervengdo de Glaucons?. Com efeito, para os guardides, a alimentagdo, os exercicios fisicos

e a educagdo musical sdo, todas, atividades marcadas pela simplicidade:

‘Ol yép oipon THv TowdTnVy oitnow kol Siontav tf pehomotiq t& kol OOF T
&v 1@ mavoppovio Kol v mict puluoig memompévny anewdlovteg opOdS v
amecdloey.

[I®dg yap ob;

Ovkodv €kel pév akolaciov 1 mowidia évétiktev, EvtadBade vocov, 1| 6
AmAOTNG KATA PEV LOVGIKTV &V YOYOIG COOPOGUVIY, KATO O YOUVOCTIKNY €V
ocOUaGY Vyiglay;

AMBéotata, Eon.

— Pois, como penso, se comparassemos todos esses tipos de alimentagdo e de
modo de vida com a melopeia ¢ a cangdo composta em todos os modos e
ritmos, comparariamos corretamente.

— Como nao?

— Entao, 14 a variedade gera licenciosidade e aqui, doenca; ja a simplicidade,
na poesia musical, gera temperanca nas almas e, nos exercicios fisicos, saude
nos corpos, nao é?

— Realmente, disse.

(Resp. 3,404d11-e6)

A correspondéncia ¢ evocada novamente no livro 4, no intuito de definir em que
consiste cometer atos justos e injustos, ser justo ou injusto. Porém, neste ponto, tal
correspondéncia leva em conta o desenvolvimento e as transformacgdes a que a analogia entre
alma e cidade foi submetida. Se, no livro 2, essa analogia se apresentava como uma relagao
possivel de semelhanca entre o maior e o menor (letras grandes e pequenas), visando a melhor
observar um objeto Unico (a justiga), no livro 4, passa a integrar uma correspondéncia
estrutural (entre as partes que compdem cada uma) e se estende a diversos objetos (nao
somente a justica, mas também a sabedoria, a coragem e a temperanga). Quer dizer, a
analogia, inicialmente simples, se torna uma analogia proporcional ou conversivel, de modo
que o que ¢ valido para o individuo passa a ser igualmente valido para a cidade e vice versa®s.
Assim, fica estabelecido que, na cidade, a justi¢a consiste no comum acordo para que cada um
se ocupe do oficio que lhe ¢ proprio e ndo intervenha nos negdcios alheios (Resp.4, 433a). E

tal como os habitantes da cidade se dividem em trés grupos definidos por suas respectivas

87 Cf. Resp. 2, 399¢: Koi vij 1OV K0va, simov, AeA0ausy ye Stakadaipovteg moiy fv dptt Tpuedv Epapsy molty,
“Pelo cdo!, eu disse, sem percebermos, purificamos novamente a cidade que ha pouco afirmavamos luxuriante”.

88 As modifica¢des no funcionamento da analogia entre alma e cidade sdo discutidas em detalhe por Bldssner,
2007; Ferrari, 2005, p. 37-65.
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fungdes — o governo, o exército e a producdo de bens — a alma também se divide em trés
espécies que sdo, simultaneamente, capacidades — a racional (logistikon), a impulsiva

(thumoeidés) e a desejosa (epithumetikon; Resp. 4, 440e-441c).

Essa triparticdo funcional da alma proposta por Platdo poderia ser considerada uma
etapa importante na elaboragdo posterior da no¢do de organismo, que propus ausente na
Grécia arcaica e classica, caso a perspectiva aqui fosse a de um estudo em historia das ideias
ou das ciéncias. Seja como for, a partir dessa triparticdo funcional da alma e da cidade, o
principio da justica como exercicio da fun¢do que € propria a cada um estabelece uma
hierarquia entre as partes constituintes de uma e de outra, j& que cabe, a parte racional,
comandar; a parte impulsiva, defender a parte racional; e a parte desejosa, assegurar os bens
materiais. Tal hierarquia, comparada a uma harmonia musical, é tida por assegurar, no
individuo justo, a ligadura entre as trés partes da alma “tornando-o completamente uno a
partir da pluralidade” (moavtdmoacty £va yevopevov €k ToA®V, Resp. 4, 443e). Por outro lado,
a discordancia nessas relagdes entre as trés partes € o que define a injustica, tanto na alma
quanto na cidade. E ¢ a tais relagdes hierarquicas na alma que remetem as reflexdes sobre em
que consiste cometer atos justos ou injustos, em que se retoma a correspondéncia entre corpo
e alma. Com efeito, afirmando que tais coisas “de fato, em nada diferem das saudaveis e das
doentias, ja que essas sdo no corpo as mesmas que na alma” (Tvyyavel 00OEV Saupépovta TOV
VYIEWVAV T€ Kol VOOV, MG EKEva &v capatt, tadta &v yoyll, Resp. 4, 444cS5), Socrates

formula uma tinica e mesma defini¢ao para a saude ¢ a justica, € para a doenca e a injustiga:

"Eott 8¢ 10 pév vyielav motElv td &v 1@ copaTL Kotd GOV kabioTdvol
Kpotelv 1€ Kol Kpatelohot va' GAAYA@Y, TO 6 VOGOV Topd PUCLY EpYEWV T
kol dpyecBat dALo VT'GALOV.

"Eott yép.

Ovkodv ob, Eenv, 1O SKaocHVNY EUmOlEly T0 &v Tf| Yoyl Kotd QUGLY
kabiotdvol Kpatelv te Kol kpateiohot V' AAANA®Y, T0 6& adikiov mapd OV
apyew te kol dpyeodar GAA0 VT GAAOL;

— Produzir a satde é fazer as coisas no corpo dominarem ou serem
dominadas umas pelas outras conforme a natureza, ja a doenga ¢
comandarem ou serem comandadas umas pelas outras contra a natureza.

—E sim!

— Entdo, eu disse, produzir a justica ¢ fazer as coisas na alma dominarem e
serem dominadas umas pelas outras conforme a natureza, ja a injustica

comandarem e serem comandadas umas pelas outras contra a natureza, nao
é?

(Resp. 4, 4444)

105



Na passagem, fica claro que o principio que norteia a defini¢do de justi¢ca — o exercicio
da funcao propria a cada um — adquire implicitamente um valor normativo, através do uso das
expressoes “conforme a natureza” e “contra a natureza”. Mas o que mais me interessa nesta
definicdo da saude é a auséncia de explicacdo, ou mesmo de representacdo, das “coisas no
corpo”. Na Republica, o corpo so € evocado para explicar a alma e € esta ultima que € posta
em correspondéncia com a cidades?. Ou seja, mesmo quando o Socrates platonico recorre a
metafora da cidade inflamada, a critica ndo se dirige aos luxos em si, mas aos desejos nao
contidos que permitem sua instalagdo. De modo que, a partir dessa definicdo formulada no
livro 4, ndo me parece forcado propor que, no livro 8, nada tém de somaticas as doengas
metaforicas empregadas na descricdo das constituigdes politicas defeituosas e dos caracteres

humanos que lhes correspondem.

Essas constituigdes (politéiai) sdo desde sua enumeracdo apresentadas como doengas.
Sem duvida, a formulagdo “e a nobre tirania, que se distingue de todas as outras constituigoes,
quarta e ultima doenca da cidade” (tétaptdv 1€ Kai Eoyotov mOLE®S vOoNUa, Resp. 5, 544 c)
constitui uma recusa em atribuir a tirania o estatuto de politéia, mas o emprego do adjetivo
numeral acaba por indicar que os regimes politicos citados anteriormente — a timocracia, a
oligarquia e a democracia — também sdo considerados doencas, com diferentes graus de
gravidade. Com efeito, nenhuma dessas politéiai apresenta uma organizagdo hierarquica
(estabelecida “conforme a natureza” entre suas partes constituintes) semelhante a de Calipolis,
a cidade discursiva fundada por Socrates e seus interlocutores; do mesmo modo, nenhum tipo
de carater correspondente a essas politéias apresenta a mesma organizacdo hierarquica
(estabelecida “conforme a natureza” entre as trés partes de sua alma) semelhante a do
verdadeiro filésofo. Todos, politéiai e caracteres, sdo caracterizados pela presenca de

conflitos, mais ou menos manifestos®°.

Na descricdo de cada politéia, ocorrem igualmente comparacdes € empregos
metaforicos pontuais. Ao tratar da oligarquia, e mais especificamente de seu maior mal que ¢
a liberdade dada ao cidadao de vender todos os seus bens a ponto de ndo pertencer a nenhum

grupo funcional, Socrates pergunta a Adimanto sobre o homem esbanjador:

89 Cf. Pradeau, 2010, p. 95.
90 Cambiano, 1983, p. 444-447.
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Bovlet odv, v 8' &y, pdUEY adTOV, OC &V KNpim ke &yyiyveTon, Guivoug
voonpa, obto kal tov towdtov v oikig knefva &yylyveoOai, voonua
TOAEMG;

Quer entdo, eu disse, que afirmemos a respeito dele que, tal como nasce um
zangdo em um favo, doenca da colmeia, da mesma forma, o homem desse
tipo nasce um zangdo em sua casa, doenga da cidade?

(Resp. 8, 552¢)

Em seguida, para explicar a degradagdo da oligarquia em democracia, que ocorre
quando os pobres percebem que os ricos governantes, por serem sedentarios, nao tém nenhum

valor militar, formula-se a seguinte comparag¢ao:

Ovkodv domep odpo vooddeg pkpdg poriic EEmbev deitan Tpocrafécdon
TPOG TO KAUVELY, €viote 6 Kal dvev 1@V £Em otactalel avtd avTd, oVTo O
Kol 1) Koto To0Te EKEVe StaKeéEV TOMG Ao GUIKPAS TpoPdoemc, EEmbev
Enoyopévoy 1 @V Etépav €5 OAyapyovpévng TOAE®G cvppoyiov §| TV
ETEPOV €K ONUOKPUTOVHEVNG, VOGET TE Kol 00T avT pHayetal, Eviote 8¢ Kol
dvev 10OV £€w otacialet;

Entdo, tal como basta a um corpo adoecido tomar parte em um pequeno
cambaleio externo para cair combalido, e as vezes mesmo sem nada externo
entra em conflito consigo mesmo, da mesma forma, uma cidade afetada dessa
mesma maneira, quando por um pequeno pretexto recorrem uns a alianga
externa de cidades oligarquicas e outros a de cidades democraticas, adoece e
passa a lutar consigo mesma, e as vezes mesmo sem nada externo entra em
conflito, ndo é?

(Resp. 8, 556¢)

E sobre a degradacao da democracia em tirania, SOcrates afirma:

Tavtov, fv &' &yd, dmep v TH dMyopyio voonua £yysvOUEVOV ATMAEGEY
avTy, To0to koi &v tavtn mAéov Te Kol ioyvpdtepov €k Tig €&ovoiag
€yyevopevov katadovAodTal dnuokpotiov. kol T@® Ovtl TO dyav TU TOLElV
peydAny eulel gig Todvavtiov petafornv aviomoddovat, &v dpalg te Kol €v
QVTOIG KOl £V cOUAGLY, Kol 1) kol &v ToAtteiong oy fKIoTA.

A mesma doenga, eu disse, que, nascida na oligarquia, arruinou-a, também
nessa constituigdo, nascida maior ¢ mais forte por causa da permissividade,
escraviza a democracia. De fato, o excesso em fazer algo costuma
corresponder a uma grande mudanga na dire¢do contraria, tanto nas estagdes
quanto nas plantas e nos corpos, e, além disso, ndo menos nas constitui¢des.

(Resp. 8, 563¢)

Logo em seguida, ele continua:
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AM' ob ToDT olpat, fv §' &yd, NpdTac, GAAL Toiov voonuo &v OAyopyia Te
QLOLEVOV TODTOV Kal v dnpokpatio dovAoDTot avTv.

Ao, Eon, Aéyelc.

‘Exeivo toivov, Epnv, EAeyov 10 TOV ApydV Te Kol damavnpdv avopdv yEvVoc,
TO HEV AVOPELOTATOV TYOUUEVOV DTGV, TO &' Avavdpdtepov EmOpEVOV: 0DG On
GPOLOLODUEY KNOTGL, TOVG HEV KEVTPO EXOVOL, TOVG O& AKEVTPOILG.

Kai opbids v', Eon.

Tovte Toivuy, v 8' &yd, TapaTTETOV &V AT TOATEIQ £YYlyVOLEVM, OlOV TTEPT
o®dpo eAEYHa Te Kol YoAn: @ On kol Ol Tov dyabov iatpdv te Kai vopobeémmy
TOAEMG U NTTOV | GOEOV peAMTTOVPYOV TOppwBev v afeictar, pdiota pev
Omowg un €yyevioesBov, av 6¢ &yyévnobov, dnmg Ot TéYIoTA GV AVTOIGL TO1G
Knpioig xteTpunoecbov.

— Mas, eu disse, acho que ndo era isso que vocé me perguntava, mas sim
qual a doenga que cresce na oligarquia do mesmo modo que na democracia, e
a escraviza.

—E verdade, ele disse.

— Bem, quanto a isso, eu disse, falava da espécie de homens sedentarios e
esbanjadores, com os mais corajosos deles liderando e os menos corajosos 0s
seguindo; daqueles que comparavamos com zangoes, s6 que uns com ferrdo,
outros sem.

— E corretamente, ele disse.

— Bem, ambas espécies, eu disse, causam agitacdes em todas as constituigdes
em que nascem, tal como o fleugma e a bile a respeito do corpo. E quanto a
ambas, € preciso que o bom iatros e o legislador da cidade, ndo menos que o
sabio apicultor, tomem precaugdes antecipadamente, sobretudo para que nédo
cheguem a nascer e, caso nas¢am, para que sejam cortados com favo e tudo o
mais rapido possivel.

(Resp. 8, 564a-c)

Passando em revista esses trechos da Republica, nota-se que o uso platonico das
metaforas da doenca ¢ frequentemente acompanhado de comparagdes e analogias explicitas
cuidadosamente trabalhadas. Tal pratica parece funcionar como uma forma de guiar o leitor,
exigida pela radicalidade das propostas e criticas feitas pelo filosofo. Cite-se, por exemplo, a

reacdo de Célicles as teses formuladas por Socrates no Gorgias:

gimé pot, & Todkpatec, moTEPOV o8 OduUEV vuvi omovdalovta §| mailovra; &l
HEV yOp omovddalelg te kai Tuyydvel tadta aAnOf dvto 6 Aéyeig, GAAO TL
Nuadv o6 Piog avatetpappévog av ein @V avBpdT®V Kol mavto o EvavTio
TPATTOEV, OG EOIKEV, T| O OET;

Diga-me, Socrates, acaso devemos supor que vocé agora esta falando sério
ou de brincadeira? Pois se esta falando sério e se por acaso o que diz é
verdade, entdo a nossa vida, a das pessoas, ndo estaria sendo de ponta-cabega
e fazemos tudo ao contrario, como parece, do que deviamos?

(Gor. 481b-c)
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Seria possivel, entdo, descrever esse emprego de metaforas intercaladas com
comparagdes como uma das estratégias discursivas de Platdo que evidenciam um
“reconhecimento da distancia que separa suas proprias teses das de qualquer provavel leitor, e
da consequente exigéncia, se uma comunica¢do efetiva deve chegar a acontecer, de se
encontrar métodos de mediagdo entre pontos de partida aparentemente diferentes”, como

escreve Rowed! a proposito da adocdo da forma dialogica pelo filosofo.

Algumas das propostas platonicas sdo criticas diretas a democracia ateniense, como € o caso da
defini¢do de justiga a partir do principio da “exclusividade funcional”, ja que a democracia ateniense
parte justamente do principio inverso: independentemente da profissdo que exerce, todo cidaddo esta
apto a participar das atividades politicas. Bem entendido, tal critica integra o quadro mais geral das
reflexdes sobre a competéncia e o saber que se encontram na maioria dos didlogos platonicos. Outras
propostas, muito mais radicais, questionam os valores compartilhados pela maioria, sendo por todas
as cidades gregas de sua época, como a igualdade absoluta (politica e social) entre os guardioes,
assegurada pela educacdo, pela abolicdo da propriedade e dos lacos familiares. O principio da
“exclusividade funcional”, bem como a homogeneizacao cultural e social no interior dos grupos que
se encarregam do governo e da defesa se justifica, antes de tudo, com vistas a unidade da cidade, a
auséncia de conflitos entre os grupos que a constituem. Com efeito, apos discorrer longamente sobre
a “comunidade de mulheres e criangas”, Socrates descreve essa unido da cidade como uma
comunidade emocional, de alegrias e tristezas (1] p&v dovi|g T€ Koi AOmng kowvavia; Resp. 5, 462b), e
propoe:

Koi fitig 81 éyydtoto £vog avBpdmov Exst; 0iov dTov mov YUY SEKTVAGC TOV
TNYT, TAcA 1] KOwovia 1] KoTo T0 odUo TPOG TV WOV TETOUEV €iG piov
ouvtagy TV Tod dpyovtog €v avti] 1oBetd Te Kol mica Gpo cuviniynoev
pépovg movioavtog OAn, kai obt® 61 Aéyopev &t 0 GvOpwmog TOV daKTVLAOV

aAyel- kol mepl dAAOL OTOLODV T@V TOD AvOp®OTOL O AOTOG AGYOG, TEPL TE
AT G TovodvTog PEPOVG Kol mepi H1dovilg pailovtog;

E ¢ essa a cidade que mais se aproxima de uma pessoa? Tal como, quando
um de nos tem um dedo machucado, toda a comunidade, desde o corpo até a
alma, delimitada em uma ordena¢do que ¢ a do que nela comanda,
simultaneamente percebe e toda ela, inteira, compartilha a dor que uma parte
produz, e assim dizemos que a pessoa sente doer o dedo; e, sobre qualquer

91 Rowe, 2006, p. 10.
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outra das partes da pessoa, falamos o mesmo, sobre a dor que uma parte

produz e sobre o prazer que alivia?92
Ora, a proposta vai muito mais longe do que as personificagdes da pdlis que ocorrem
em outros textos produzidos na Atenas do periodo classico, na medida em que a aproximacgao
platonica faz da nocdo de pessoa ndo tanto uma imagem abstrata da cidade, mas antes um
modelo para a cidade. No que se refere a critica especifica a democracia ateniense, ¢ possivel
supor que, com seu modelo de cidade como uma tnica pessoa, Platdo esteja denunciando a
contradi¢do logica entre os ideais, de um lado, de consenso entre os cidadaos e, de outro lado,
de liberdade de cada cidaddo, ja que este ultimo repousa justamente na variedade dos modos
de vida e de opinides particulares. No entanto, s6 ha contradi¢do se o consenso e o conflito
sdo concebidos em termos contraditorios. O ideal democratico de homonoia, de “mesmo
pensamento”, ndo ¢ um conceito filos6fico, mas um principio pratico relativo ao acordo
provisorio e pontual dos cidaddos reunidos pelas instituicdes da pdlis, acerca de atos de
linguagem eficazes que informam suas tomadas de decisdo comunitarias, por meio das quais

se negociam e se estabilizam as tensoes e conflitos existentes no interior da comunidade®.

A utopia da cidade-pessoa e da homogeneizagdo total dos guardides construida por
Platdao se afasta, como observou Ober%, de outros posicionamentos criticos em relagdo a
democracia ateniense. Mesmo no universo absurdo e comico de 4 assembleia das mulheres de
Aristofanes, o novo regime politico instaurado por Praxagora e as mulheres, que abole a
propriedade e as familias (Aristoph. Eccl. 588-650), ndo implica um enfraquecimento da
variedade de opinides e personalidades na cidade. Ainda, esse ideal platonico de um consenso
absoluto e da unidade total como um bem supremo sera, mais tarde, alvo das criticas de
Aristoteles®: para o Estagirita, a diversidade entre os cidadaos torna a cidade mais autarquica,
pois essa diversidade esta na base das trocas que formam as relagdes de philia, de afeto entre

os individuos e tais relagdes, por sua vez, constituem a propria razao de ser de uma cidade.

92 Resp. 5, 462 c-d. Ainda em relagdo a auséncia da concepgdo do corpo como organismo, chamo a atengdo para
a formulagdo do grego de Platdo: a alma, que ¢ o comandante, ¢ imprescindivel para a percepcao da dor. As
partes do corpo ndo sentem dor, apenas produzem; por isso, mantive na tradu¢do do exemplo de uso corrente
dado por Sécrates a construgdo menos usual no vernaculo: “a pessoa sente doer o dedo”, no Iugar de “o dedo da
pessoa doi”, que se afastaria da logica da comunidade comandada pela alma.

93 Cf. Ober, 1989, p. 295-299.
% Ober, 1998, p. 227-223.
95 Pol. 2, 1-5, 1260b27-1246b26, com os comentdrios de Stalley, 1991.
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Como essas relagdes se tecem individualmente e sdo limitadas em niimero, a abolicdo das
familias acabaria por suprimir igualmente os lagos de philia, desenvolvidos a partir dos lagos
de parentesco. Retomando a imagem do agrupamento harmoénico de que se servira Platdo para

descrever a unidade da alma, Aristoteles argumenta:

aitiov 8¢ 1® XoKpdtel TiG TopaKpovcems yp1 vopilew v vmdbectv odk
oboav opOnv. St pév yap eival mog piov koi v oikiay kai THvV TOAY, GAN
00 TAVTIOC. £0TL eV Yap MG oVK €0t Tpoioboa mOMG, 0Tl &' (¢ EaTan pév,
gyydc &' oboa Tod W mOMC stvor yeipov moOMC, Gomsp kdv &l TIC TRV
GLLPOVIOV TOoELEY OLOP@VIAY T TOV PLOUOV Bacty piav.

A causa do equivoco de Socrates precisa ser considerada, ndo estando sua
premissa correta. Pois, deve ser de algum modo uma, tanto a familia quanto a
cidade, mas ndo completamente. E que, avangando nessa via, chega um ponto
em que a cidade ndo sera, e, se for, estara tdo proxima do estado de ndo-
cidade que sera uma cidade pior, tal como se alguém fizesse de um acorde
uma s6 nota ou de um ritmo um sé passo.

(Pol. 2, 5, 1263b31-35)

Bem entendido, a interpretacdo aristotélica das propostas de Platio ¢ um tema a ser
explorado a parte; e ndo se trata, aqui, de tomar partido nesse debate entre filésofos antigos.
Porém, a simples existéncia dessas observagoes criticas feitas por Aristoteles é suficiente para
argumentar que a concepgdo de unidade e do consenso em termos absolutos no lugar de
graduais, e portanto a concepg¢do da divisdao e do conflito em termos igualmente absolutos,
ndo integra a ideologia democratica ateniense do periodo classico: a recusa completa ao
conflito ¢ uma utopia platonica. Ou seja, contrariamente ao que afirmava Loraux, “tratando-se
da natureza do politico, a Grécia classica” ndo é “platonica na sua convicgdo mais

partilhada’.

Ora a recusa absoluta do conflito e a auséncia de distingdes entre os membros da
comunidade politica ativa que se observa em Platdo constitui igualmente um questionamento
de um dos principios norteadores da organizagdao social e da construcdo de identidades
pessoais na Grécia antiga: a competitividade. No fim das contas, ¢ contra a dindmica
agonistica dos modos de reconhecimento social e contra logica que Mossé apelidou de

“patronagem comunitaria™’ nas relagdes de reciprocidade que Platdo se pronuncia. Na

96 Loraux, 2007a, p. 94.

97 Mossé, 1994, retomando a expressdo utilizada por Moses Finley; sobre essa dindmica, ver supra p. 61-66.
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Republica, associar o interesse € o prazer pessoais ao bem comum ¢ algo fora de questio —
apenas o segundo importa. A tarefa de governar ¢ imposta aos filosofos como um dever que
lhes caberia em decorréncia de suas competéncias, eles ndo tém prazer nela, e ¢ exatamente
por isso que seriam os Unicos aptos a cumpri-la. Em suma, a recusa total ao conflito se

acompanha da supressdo do apego as honras ligadas ao exercicio do poder®s.

3.2.1.8. A cidade doente: graus de conflito

Nesse sentido, longe de constituir, como propde Loraux®, uma estratégia discursiva
que confirmaria o conflito como um “recalque civico”, a figura da cidade doente pode
justamente remeter ao conflito em termos graduais, quando o conflito atinge um grau extremo
que ameaca a existéncia mesma da comunidade. Assim, no Héracles de Euripides, a stasis, o
conflito no interior da cidade de Tebas chega a um ponto de violéncia que tem por
consequéncia a morte de Creonte, a tomada do poder por Licos e a ameaga de morte aos
descendentes de Cadmo!%. Da mesma forma, a passagem de Herddoto acerca dos conflitos
em Mileto ¢ significativa: a cidade adoeceu por causa de uma dissensdo no mais alto grau (g
0 pdMoto otdol, 5, 28). Herddoto (5, 29), além disso, privilegia as consequéncias desses
conflitos, ndo suas causas: apos descrever as dificuldades que a situagdo havia suscitado (os
Milésios com suas casas arruinadas, oiko@Bpnpévoug, a terra devastada, dvestnrvin Tfj xopn),
ele narra como os Parieses arbitraram o conflito, escolhendo para administrar a cidade (v
woMv véuewy, ou seja, distribuir as fungdes politicas da cidade entre os cidadaos) os
proprietarios de terra cujos campos haviam escapado as consequéncias do conflito. No caso
de uma cidade doente, o historiador parece se colocar na posi¢ao do paciente, nao do iatros: o

que conta em sua narrativa ¢ a ameaca a comunidade e os meios de curé-la.

A auséncia de uma busca especifica pelas causas também marca aparentemente a
narrativa de Tucidides sobre a peste de Atenas, mas por motivos diferentes, como sera exposto

em seguida. Além disso, o fato de Tucidides fundar a autoridade de sua descri¢ao da peste

98 Cf. Resp. 7, 519e521b, com os comentarios de Ferrari, 2005, p. 28-31.
99 Loraux, 2005a, p. 23 e 63; 2005b, p. 83, 116 ¢ 126.
100 Cf. supra p. 98.
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sobre sua experiéncia e observagdo pessoais poderia dar a impressdo de que ele também

adotaria a perspectiva do paciente:

AEYETO pév oDV mepi omTod Mg EKAGTOC YLYVOGKEL Koi 1aTpog Kal iidtng, 6’
&tov €ikde RV yevéoOHanr odTd, Kol TOC oitiag doTvag vopilsl TocanTig
HeTAPOATC ikavag etvol SOvauty &¢ TO petoaoTiioot oxelv: &y 88 olov 1€
gyiyveto AEEm, Kol 4’ OV 8v TIC okondv, &l moTe Kai avdig émmécol, udMot'
av €Yot Tt TPOEWDG KN AyVOEV, TaDTO ONADC® 0VTOG T€ VOO GOS KOl a0TOG
0V EALOVG TAGHOVTOG.

Entdo, que cada um, iatros ou leigo, diga o que pensa sobre isso [a peste], a
partir de onde surgiu e as causas de tamanha reviravolta que considera serem
suficientes e capazes de produzir mudangas a tal ponto. J4 eu direi tal como
aconteceu, e com base nas coisas que alguém poderia examinar, se acaso se
abatesse de novo, poderia prever melhor sem ignora-la, tais coisas mostrarei,
ja que eu mesmo adoeci e vi outros sofrendo.

(Thuc. 2, 48,3)

Longe de marcar uma falta de interesse, a indeterminacdo das causas aqui aponta para o
carater extraordinario do loimds (peste) que aflige Atenas durante a guerra do Peloponeso. Se
Tucidides deixa a outros, especialistas ou ndo, a tarefa de especular sobre as causas da peste, ¢
porque ele esta convencido, e pretende convencer, de que ¢ impossivel determina-las: “sem
nenhuma causa aparente” (4’ o0OgAG TpoPdcews, 2, 49, 2), “a forma da doenga ultrapassa
qualquer discurso” (yevopevov yap kpgicoov Adyov 1o €1d0¢ Thg vosov, 2, 50, 1). Com efeito,
como observa Thomas, o modo de expressao de Tucidides nas passagens citadas se inscreve
em uma retorica polémica em que o autor diz deixar a questdo a outros para, na verdade,
propor um novo ponto de vista sobre o tema ao mesmo tempo em que refuta as proposigdes
de seus rivais. Ou seja, se o historiador faz uso de uma retorica e de um método que nao sao
estranhos a toda uma parte dos tratados hipocraticos, ele o faz para evidenciar a ineficacia da
iatriké tékhne diante dessa doenga — a que ele contrapde a utilidade de sua narrativa, que

fornecera as geragoes futuras meios de reconhecer a doenga no caso de uma reincidéncialol,

O loimos de Atenas ultrapassa os meios oferecidos pelas técnicas humanas e nesse

sentido a narrativa de Tucidides encontra um ponto em comum com as narrativas sobre

101 Thomas, 2006, p. 98-104, que, além disso, mostra quanto o debate em torno da tecnicidade do vocabulario
“médico” em Tucidides é um falso debate, ja que no fim do séc. V a.C. o Iéxico dos tratados hipocraticos estava
muito longe de constituir o que se denomina um vocabulario técnico — o que nao impede de reconhecer no texto
do historiador tendéncias discursivas dos debates intelectuais de seu tempo, dos quais participavam também, e
ativamente, os iatroi. Sobre o estilo polémico da argumentagdo de Tucidides, Thomas cita os paralelos de Hdt. 1,
5, 3; Hp. De. Nat. Hom. Litrée VI, p. 31. Sobre a rivalidade Tucicides com os iatroi na descricdo da peste, ver
também Lloyd, 2003, p. 121-122.
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doencgas decorrentes de coleras divinas (cf., por exemplo, o escoliasta ao verso 243 dos
Acarnenses: “a doenca mais forte que todas as magias e técnicas humanas”, tnv vocov
KpelTt® yevopévny maong aviponeiog payyaveiog kol téxvng). Porém, como nota Demont, a
descricdo da peste por Tucidides se diferencia tanto das narrativas sobre coleras divinas
quanto das explicagdes oferecidas pelos tratados hipocraticos contemporaneos!92. De um lado,
o historiador demonstra que essa peste nao tem qualquer relagdo com as pestes sobre as quais
discorrem os tratados hipocraticos: sem causa determinavel, ndo pode ser imputada ao ar
como as “doencas comuns” dos tratados; além disso, a peste atinge humanos e animais,
contrariamente a crenca hipocratica sobre a exclusividade humana das pestiléncias!®3. De
outro lado, ainda que atinja humanos e animais e que seja inexplicavel, a peste também nao
responde a uma ofensa a uma divindade ou a uma ordem moral. Pelo contrario, a doenga &,
para Tucidides, a origem da desordem moral que se instaura na cidade: “Primeiro, e também
de modo mais geral, a doenga deu inicio a uma desordem excessiva na cidade” (Ilp®tov te

Np&e Kol 8¢ TAAA0 TH) TOAEL €Ml mAéov Gvopiiog T voonua, Thuc. 2, 53,1).

Essa inversdo das relagdes de causa e consequéncia ¢ significativa para o estudo dos
usos metaforicos do vocabulo “doen¢a”, ja que, como destaca Loraux!%4, tal inversdo acaba
por limitar as possibilidades de um alcance simbolico no mal fisico: na Historia da Guerra do
Peloponeso, nosos ou nosema jamais ¢ empregado em sentido metaforico. Decerto, o advento
da peste faz surtir um efeito de ironia “tragica” que desestabiliza o otimismo da oracdo
fanebre de Péricles!?5. Decerto, as correspondéncias entre as narrativas da peste em Atenas e

da stasis, da guerra civil em Corcira mostram que esses dois eventos dizem respeito a uma

102 Demont, 1983; 1990; ver também Horstmannshoft, 1993, p. 127.

103 Para essas representagdes do loimds nos tratados, ver Hp. Flat. 6, Littré VI, p. 97 (Jouanna, 1988a p. 109);
Aér. 2, 2 Littré I, p. 14 (Jouanna, 1996a, p. 189); Nat. Hom.9 Littré VI p. 52-54; Acut., 5, 2 Littrée 11 p. 232
(Joly p. 38); Ps.-Arist. Probl. 1,7, 859b 15-21; 8, 8, 887a 22-31, exemplos citados por Demont, 1983.

104 T oraux, 1997, p. 242-248; ver também Brock, 2000, p. 30-31.

105 Note-se sobretudo o contraste, evidenciado por Loraux, 1997, p. 225-227, entre as ocorréncias da expressdo
odpa abtapkeg, “corpo auto-suficiente”: em 2, 41,1 no elogio ao estilo de vida ateniense cuja auto-suficiéncia
assegura a versatilidade e a graciosidade; em 2, 51, 3, acompanhado de uma negagdo, para dizer que nenhum
corpo sera suficientemente forte para enfrentar a peste. Ver também Horstmannshoff, 1993, p. 130-131. Para
uma andlise das relagdes entre a descricdo da peste e os dois discursos de Péricles, ver Connor, 1984, p. 63-75;
Lloyd, 2003, p. 122-123.
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anomia extrema e inédita nas cidades gregas!%. A propdsito da stdsis, € notavel que Tucidides
também, tal como Herodoto, faca referéncia ao conflito em termos graduais: “Tal foi o grau
de crueldade que a guerra civil atingiu” (obtw¢ ®u <> otdoig Tpovydpnas, 3, 82, 1). No
entanto, a propria auséncia da expressao polis nosotusa, “cidade doente”, na obra de Tucidides
parece marcar uma escolha de limitar nosos e seus derivados a suas significacdes mais

concretas.

Por contraste, um dos principais alvos das criticas a Atenas na utopia platonica da
cidade-pessoa acaba por convergir com as explicagcdes dos conflitos nas poleis fornecidas por
outros autores, na medida em que as disputas politicas sdo simultaneamente disputas por timé,
por estimas e honras (cf. Thuc. 3, 82, 8). Se Tucidides deixa a outros as causas da peste que se
abate em Atenas, ele ¢ bastante preciso na identificagdo das causas da stdsis em Corcira: a
pleonexia, “busca de vantagens”, e a philotimia, “busca por honras”. Também Aristoteles
(Pol. 5, 2, 1302a) situa a causa das stdseis no desacordo sobre em que consiste a igualdade
entre os cidadaos, sobre o kérdos, “ganho” e a timé, “honra, estima”, posto que esses ultimos
tornam evidentes as diferentes concepcdes de igualdade. Quando os conflitos atingem um
ponto extremo que pde em risco a existéncia mesma da cidade, sdo assimilados a doengas. O
uso metaforico da nogcdo de doenca no dominio do politico ndo deixa de seguir o mesmo
principio operante nas narrativas de doengas enviadas como puni¢do pelas divindades: o

compartilhamento justo das timai.

3.2.2 A POLITICA COMO METAFORA DA DOENCA

Se a figura da doenga oferece aos discursos politicos um meio de expressar a
ultrapassagem de um limiar do conflito que ameaga a cidade, o vocabulério politico fornece
igualmente aos discursos dos iatroi formulagdes metaféricas para descrever as doengas. As

relacdes metafdricas entre a doenga e o politico sdo, assim, intercambidveis.

106 Ribeiro, 2003. Hornblower, 1991, p. 481 ¢ 486; Horstmannshoff, 1993, p. 135, n. 30, chamam a atengdo para
as recorréncias semantico-lexicais: émmécot 2, 48, 3 e énénece 3, 82,2; tépnvdv 2, 53, 2, 1100v 2, 53, 3 e 1001,
3, 82, 8. Connor, 1984, p. 99-101 sec interessa igualmente pelos paralelos na estrutura narrativa das duas
passagens (descricdo dos eventos, generalizacdo, analise das consequéncias morais) e pelo fato de tanto a peste
quanto a stdsis serem, ambas, mais fortes que o discurso (2, 50, 1 e 3, 82, 4; sobre essa ultima passagem, ver
ainda Loraux, 2005b, p. 81-107).
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3.2.2.1 A definig¢do de n6sos em Alcmeon de Crotona

A mais antiga definicdo de saude e doenga formulada na Grécia antiga de que temos
noticia emprega justamente termos retirados da esfera politica. Trata-se do célebre fragmento
de Alcmeon de Crotona, sabio do século V a.C., reconstituido a partir de Pseudo-Plutarco e

Estobeu que remontam a Ecio (séc. I-II a.C.)107, segundo os quais Alcmeon afirmava:

Tic pév Vyelag sivar cuvekTikny THY icovopioy @V duvdpewy, dypod, Enpod,
wuxpof), Gspuof), prof), yAvkéog kol T@V Aowmdv: TV & &v ou’JroIg
uovapxww VOGOV nomrucnv @Bopomolov yop smrspou povapxux Kol vocov
GUUTTTEY OG UEV D(p od UnspBoM Gapuomtog ul wvxpomrog, oc & & fg
Su A Bog rpoq)ng | &vdelav, OC & &v oig n aipo fj poehov §j dyképaiov:
€yyiveaOat 0& ToUTO1g TOTE KAK TMV EE@BEY aitidv, HOATOV OBV T YDPAS T
KOOV §| Avaykng f| T®V To0T01g TaparAncioy. TV 8¢ Hyeilov TNV GOUUETPOV
TV TOUDV KPAGLV.

que a manutengdo da saude € a isonomia dos poderes, do imido, do seco, do
frio, do quente, do amargo, do doce etc, ja a monarquia entre eles, produtora
de doenga; ja que a monarquia de cada um ¢ produtora de destrui¢do para o
outro. E que a doenga sobrevem, quanto ao agente, pelo excesso de quente ou
de frio, quanto a origem, pela abundancia ou falta de alimento, quanto ao
local, ou no sangue ou na medula ou no cérebro. E que por vezes também
surgem de causas externas, da qualidade da agua ou do local ou do cansago
ou da penuria ou de algo parecido com tais coisas. E que a saude ¢ a mistura
proporcionada das qualidades.

(F24 B4 Diels-Kranz)

A transmissdo desse texto pela tradicdo doxografica impde um apelo a prudéncia na
andlise da terminologia empregada pelo proprio Alcmeon. Nao obstante, a propria inclusdo
desse texto nos fragmentos das doutrinas de Alcmeon (em vez de nos testemunhos e/ou
recepcdo), na edigdo de Diels-Kranz, parece se fundamentar justamente no emprego dos
vocabulos isonomia (lit. “igualdade perante a lei”) e monarkhia (lit. “governo de um s0”):
trata-se da Unica ocorréncia de ambos os termos nos textos “médicos” que chegaram aos
nossos dias (doxografia inclusive). A raridade aqui €, pois, argumento para atribuir o emprego

dos vocéabulos ao proprio Alcmeon!%. Levando em consideragao o fragmento que se supde ser

107 Ps.-Plut. Placita, 911a; Stob. 4, 36.29.
108 Cf. Grmek, 1995, p. 216; Jouanna, 2002, CGM I 1,3, p. 50, n. 2; Lévy, 2005, p. 119; Brock, 2006, p. 354.
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o inicio de um tratado (F24 B 1 Diels-Kranz) — onde se 1€ que o sabio teria afirmado que
“acerca das coisas invisiveis: sobre as coisas dos mortais, cabe aos deuses ter clara certeza
(saphéneia); j4 aos humanos, inferir a partir de sinais (tekmairesthai)” —, € possivel supor,
com Cambiano e Sassil?®, que o emprego metaférico de isonimia € monarkhia implique um
uso deliberado das virtudes explicativas da analogia: sendo o dominio do politico mais visivel
que o do interior do corpo humano, as relagdes interpessoais de poder no primeiro permitem

explicar as relagdes entre as qualidades constituintes no segundo.

3.2.2.2 Concepgoes de saude no Corpus Hipocratico

Ainda que as nogdes de isonomia e monarquia ndo sejam retomadas pelos autores dos
tratados hipocraticos, a concep¢do de satde como equilibrio dos poderes no corpo possui
diversas atestagdes no Corpus Hipocratico. De fato, tal concepgao de saude ¢ considerada
uma espécie de denominador comum aos hipocraticos!!%. Ela se encontra, por exemplo, no

tratado Da antiga medicina:

Evi yap &v avBpdn® Kol GAPVPOV Kol TKPOV Kol YAVKD Kol 050 ki 6Tpuevov
Kol TAadapdv Kol GAla poplo mavtoiog duvapiag Exovto mATO0G e kai ioybv-
TadTa PEV perypéva kol kekpnuéva dAAnlototy obte pavepd oty obte Aomel
oV vBpomnov, dtav 8¢ Tt To0TeOV Amokpldf] Kol avto €@’ Emvtod yévntal,
T6TE KOl Pavepdv €Tt Kol Avzel 1oV GvBpmmov.

E que existe no humano tanto salgado quanto amargo, doce, acido, azedo,
insipido e mil outras coisas, com poderes de todos os tipos em relagdo a
quantidade e a forga. Tais coisas, misturadas e temperadas umas pelas outras,
ndo aparecem nem fazem doer o humano; mas quando uma delas se separa e
se torna isolada, entdo passa a aparecer e faz doer o humano.

(Hp. V. M. 14, 4, Jouanna, 1990 p. 136)

Outra definicdo geral de saude e doenca frequentemente citada em paralelo a passagem do Da

antiga medicina, ¢ a formulada no Da natureza do homem:

To 8¢ odpa Tod avOpdmov Exel &v EOVTP oipo Kod ALy Kod Yoy EavOny
Kot pédavay, Kol tadt €otiv adT® 1 eUG1G ToD COUATOC, Kol d1d TadTo AAyel
Kol vywivet. Vywaiver pév ovv pdiota, otav petpimg &yn tadta THS TPOog

109 Cambiano, 1983, p. 442; Sassi, 2007, p. 198.
110 Cf. Jouanna, 1992, 457-459, que remete as trés passagens do Corpus Hipocrdtico citadas a seguir.
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o r B ~ 7 B 7 I3 3 3 ~ s er
Ao duvapog kol Tod TAeog, kKol paiioto peprypéva 1- GAyel 8 étav Tt
To0T@V Ehaccov | TAéov yop1obf] &v T® cdpatt Kol P Kekpnuévov 1) Toiot
TAGY.

O corpo humano contém nele sangue, fleugma, bile amarela e negra; tais
coisas constituem a natureza do corpo e por causa delas doi ou tem saude.
Tem satide sobretudo quando tais coisas estiverem proporcionadas, tanto pelo
poder entre elas quanto pela quantidade, e muito bem misturadas; mas doi
quando uma delas, em quantidade muito pequena ou muito grande, se afasta
e deixa de estar temperada com todas as outras.

(Hp. Nat. hom. 4, Jouanna, CMG I 1,3, 2002, p. 172-174)

Enfim, o tratado Do regime oferece igualmente, e para além das etiologias humorais da
doencga, uma definicdo da saide como equilibrio de forgas, cujo vocabulario ¢ totalmente
aplicavel ao contexto de disputas politicas. Tal definicdo se inscreve no anuncio feito pelo

autor de sua bela e util descoberta:

T00e 8¢ 1O €Eevpnuo KoAOV eV Epol T@® €OPOVTL, GEEMpOV O Toiol
pabodotv, obdelg 06 M TAV TPOTEPOV 0VOE Emeyelpnoe GLVEIVOL, TPOG
Bmavta 8& TaA0 Kpive adTd etvon moAkoD &Etov. Tt 88 TPoS1éyvmoIg pev
PO ToD KApVEWY, S1dyveols 8¢ TV copdtov Tl témovls, motepov 10 citiov
Kpatel Tovg THvoug, fj ol Tdvol ta ottia, 1 peTpimg Exet mpog AL 4mo pev
yop oD KpateioBatl OmotepovodV vodoot Eyyivovtal and 6 tod iodle mpog
AN vyein TpodGESTLV.

tal descoberta ¢ bela para mim que a fez, e util para os que a aprenderam;
nenhum dos antecessores sequer tentou ocupar-se [dela], mas, em relacdo a
todas as outras coisas, julgo ser, por si mesma, digna de muito. Trata-se de
um prognostico antes do combalir e de um diagnodstico do que se passa nos
corpos, se o alimento domina os esfor¢os, ou se os esfor¢os dominam os
alimentos, ou se existe equilibrio entre eles; pois as doencas surgem da
predominancia de um dos dois, ja a satide provém da igualdade entre eles.

(Hp. De diaeta 3, 69, Joly-Byl CMG 1, 2, 4, p. 200-202)

Em seu comentdrio sobre as similitudes entre estas passagens do Da Natureza do
Homem e do Da Antiga medicina e o fragmento de Alcmeon, Jouannalll observa que, ao falar
de mistura e separacdo, termos que fazem pensar mais nas cosmologias de Empédocles e
Anaxagoras, os autores hipocraticos se afastariam das metaforas politicas precisas
empregadas pelo sabio de Crotona. No entanto, e ainda de acordo com Jouanna, esse
afastamento ndo exclui totalmente da terminologia hipocratica o universo do politico, ja que
em Da Antiga medicina a separacdo e o isolamento de um elemento acarretam a

predominancia de seu poder: a acdo do poder dos elementos é descrita pouco depois pela

111 Jouanna, 1992, p. 622, n. 24.
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expressao SLVOCTEVELY £V T GMUATL, “ser 0 soberano no corpo”. A isto, é possivel acrescentar
o emprego do adjetivo phanerds, “visivel, manifesto”, na definicdo de doenca neste mesmo
tratado. Bem entendido, o uso desse vocabulo poder integrar os principios metodologicos do
autor que relega as investigacdes sobre as coisas invisiveis e duvidosas a necessidade de um
postulado (hupothesis), em oposicdo a sua arte que ndo precisaria de um!!2, Nao obstante,
phanerds também designa a visibilidade social — em outros contextos pode ser traduzido por
“célebre” ou “ilustre’ — e parece-me que ndo seria forgado contabilizar esse vocabulo como
elemento da topica discursiva do politico apresentada na passagem. Por meio de seu poder o
humor adquire visibilidade: ndo estamos tdo distantes da dindmica dos “modos de

reconhecimento social” que animavam a vida politica das cidades gregas!13.

A associagdo entre separacdo, poder e visibilidade de um componente que acarreta o
sofrimento do conjunto poderia, além disso, levar a uma aproximagdo entre a definicdo de
doenca dada pelos tratados Da Antiga medicina e Da Natureza do homem e a institui¢ao do
ostracismo — procedimento politico pelo qual a comunidade civica ateniense votava o exilio
de um cidaddo cuja influéncia ameagava a estabilidade da vida politica. De acordo com
Tucidides (8, 73, 3), cidaddos eram ostracizados “por causa de seus poderes e reputacdo (o1d
duvapeng kol a&iouatog)”. Porém, dado que a instituigdo do ostracismo parece ter sido
caracteristica, sendo apenas de Atenas, ao menos das cidades democraticas!!4, tal aproximagao
arrisca estabelecer um lagco por demais estreito entre a no¢do de equilibrio nos discursos
“fisioldgicos” e suas representacdes e matizes especificamente democraticos e atenienses.
Decerto, o emprego de um vocabulario do poder para descrever o que se passa no interior do
corpo aponta para aproximagdes nas formas de se conceber a ordem social e a ordem
“biologica” ou cosmicalls. Mas o estabelecimento dessas aproximagdes deve ser pensado

menos como uma relagdo de determinagdo ou influéncia do que como uma rede complexa de

112 Hp. V.M. 1, 3 (Jouanna, 1990 p. 119). Cabe notar que o autor desse tratado acaba se contradizendo mais tarde,
no capitulo 22, 3: para compreender quais séo os locais no interior do corpo mais capazes de aspirar um liquido,
faz-se uso de uma analogia que permita explicar o invisivel a partir do visivel...

13 Cf. supra p. 61-66.

114 Acerca do ostracismo ateniense, cf. o estudo de Forsdyke, 2005, p. 144-177. A partir de uma analise dos usos
politicos do exilio pelas elites das cidades arcaicas, o autor insere essa institui¢do ateniense na dindmica de
apropriagdo de praticas “aristocraticas” pelo regime democratico. O estudo apresenta também, em um apéndice,
uma revisdo das atesta¢des da pratica fora de Atenas (p. 285-288).

115 Cf. Vernant, 2007, p. 230-235, 423-474 ¢ 577-611; Lévéque & Vidal-Naquet, 1964, p. 77-89; Vidal-Naquet,
1981, p. 319-334; Lloyd, 1990, p. 248-271.
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interagdes!16. Ao insistir demasiadamente na influéncia da experiéncia politica sobre as
reflexdes dos sophoi na Grécia antiga, corre-se o risco de, como adverte Sassi!l7, substituir o
milagre grego da “Razado” pelo milagre do nascimento da pdlis, com consequéncias ainda
mais perigosas na medida em que o vocébulo pdlis remete, por uma restrigdo metonimica, a

cidade grega sobre a qual temos atualmente mais informagdes: a Atenas classica.

A esse respeito, ¢ significativo que o Corpus Hipocrdtico nos oferega outras defini¢cdes
de saude em que a nocao de equilibrio entre os constituintes do corpo ndo intervém, como
ressalta von Staden!'8, O proprio tratado Da dieta, a0 mesmo tempo em que evoca O
equilibrio entre alimentacdo e esforgos na passagem citada acima (3, 69), descreve noutro
passo as diferencas no corpo conforme a idade dos individuos a partir de variagdes nas

relacdes entre o fogo e a dgua, que considera serem os constituintes do corpo:

Taic P&V obv kékpnTon vypoict kai Beppoict, S10T1 &k TOOTOV GUVESTNKE Kol
gv tovToloY MOERON: Vypdtate piv odv kai Ogppdtato, Hoo Eyyiota
Yevéalog, kai abéetal mg TAEIGTOV, Kol Ta EOUEVE OGUHTMS. VENVIOKOS O
Beppoiot xai Enpoiot, Beppoict pév, 8t 100 TPOS 1 £Podog Emikpotel TOD
vdatog: Enpoiot 6, 6tL TO VHypov 1dn Katavalmtat T0 €K ToD Todog, TO HEV
€GNV adénow tod oduaTog, T0 8 £G TNV Kiviow 10D Topoc, TO 88 Yo TAV
TOVOV. avip, 6tav ot T0 odpa, ENpog Kol yoypog, dtott Tod pev Beppod 1
£p000c 0VKETL EmKPaTEL, AAN Eotnkev, dtpepilov 8¢ 10 odpa Tig avénotog
Eyoktol €k 8¢ Tiig vemtépng NAking o Enpov &vi- amo 8¢ Tig émodong
NAKing kol tod Hoatog Tiig £Pddov obnm Exmv v Hypacinv, dud tadta Toiot
Enpolol kpateitat. ol 0¢ mpeofital yuypol kai Vypoli, S1OTL TLPOG WEV
amoydpnolg, Voatog 6¢ £podoc: kol Enpdv pev amdAra&lg, Vypdv OE
KOTAGTUG1G.

A crianga ¢ uma mistura de coisas imidas e quentes, porque delas se compde
e nelas cresce; pois quanto mais proéximas do nascimento mais umidas e
quentes sdo, ¢ também crescem mais, ¢ da mesma forma em rela¢do ao que
segue [ao nascimento]. O jovem ¢é mistura de coisas quentes e secas, quentes
porque o acesso do fogo vence o da agua, e secas porque a umidade da
crianca j& foi consumida, em parte no crescimento do corpo, em parte no
movimento do fogo ou ainda pelos esfor¢os. O homem adulto, quando o
corpo tiver estacionado, ¢ seco e frio, porque o acesso do quente ndo vence
mais, mas estaciona, € o corpo, repousando do crescimento, se esfria; mas ha
nele a secura da idade mais nova; ¢ sem ter ainda a umidade da idade que
avanca e o acesso de agua, por isso ¢ vencido pelas coisas secas. Os velhos
sdo frios e imidos, porque ha recuo do fogo e acesso de dgua; e também a
partida das coisas secas e o estabelecimento das imidas.

(Hp. De diaeta, 1 33, Joly-Byl CMG 1 2, 4, p. 150)

116 Cf. von Staden, 1992, p. 591-595.
117 Sassi, 2007, p. 192; 2009, p. 107-114.
118 yon Staden, 1999.
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Nessa passagem, a saude ndo equivale a um equilibrio absoluto e generalizado; antes, as
vitdrias dos elementos se alternam para explicar a saide em cada etapa da vida humana. Por
outro lado, para o autor do tratado sobre os Ventos, nao ha alternancia de dominagao entre os
elementos: “O ar € um soberano muito poderoso (LEY1GTOG ... duVAGTNG) que reina em tudo e
sobre tudo” e “para os mortais, esse principio ¢ a causa da vida (aitiog Tod Piov), e para os
doentes o das doencgas (t®v vovowv)”. Assim, a vitoria do ar sobre os outros constituintes €
considerada natural e sadia, ao passo que quando o ar ¢ vencido (kratetheis) pelo calor a febre

irrompe!1°.

3.2.2.3 Polémicas discursivas

Os exemplos recém-citados sdo suficientes para mostrar que os textos reunidos no
Corpus Hipocratico oferecem explicacdes da saide e da doenga extremamente variadas!20.
Nao raro, cada autor propde uma explicagdo rivalizando explicitamente com outros, € por
vezes de modo virulento. Por exemplo, o autor de Da natureza do homem abre seu tratado
com trés paragrafos em que ataca todos aqueles para quem o humano seria constituido de um
unico elemento, quer se trate do ar, do fogo, da dgua ou, entre os iatroi, do sangue, da bile ou
fleugma. Essas estratégias discursivas de criticar as proposi¢des alheias para defender a
propria sdo amplamente encontradas no Corpus Hipocrdatico e foram postas em evidéncia
notadamente por Lloyd'?l. Com efeito, o helenista mostra, que se os gregos antigos
desenvolveram um interesse bastante pronunciado por questdes de segunda ordem, quer dizer,
questdes concernentes a constru¢ao da argumentagdo e as técnicas de refutagdo, tal interesse
nao foi o resultado de uma preocupagdao com um conhecimento positivo € empirico que
justificaria a atribui¢do do estatuto de mito de fundagdo da ciéncia ocidental a “medicina”
grega antiga. Pois se os autores dos tratados hipocraticos se mostram extremamente rigorosos
ao denunciar as incoeréncias argumentativas de seus adversarios, quando se trata de

apresentar suas proprias explicagdes, o rigor se atenua.

19 Hp. Flat. 3,2; 4,1 e 8,5, Jouanna 1988a, p. 106, 107 e 114, respectivamente.
120 Sobre essa variedade, cf. o artigo ja citado de von Staden, 1999; Lloyd, 1983, p. 21-37.
121 Lloyd, 1983, p. 37-51; 1990, p. 13-133; 2003, p. 40-83.
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A polémica discursiva em que se engajam esses autores ¢ caracteristica do “meio
intelectual” da Grécia classica, tal como analisado por Thomas!22: remontando a
multiplicidade de versdes concorrentes das lendas no seio das praticas religiosas helénicas, a
rivalidade entre os adeptos do que para nds constituem campos distintos do saber vem
justamente dar testemunho da auséncia de fronteiras disciplinares e de quadros institucionais
que autorizem a legitimacdo de conhecimentos. Para fazer valer suas teorias e argumentos, 0s
sabios gregos contavam com a reputagdo adquirida por meio de demonstragdes publicas, ou
epideixeis, nas quais os doutos se afrontavam diante de um publico heteroclito!23. No caso dos
hipocraticos, nenhuma qualificagdo profissional os distinguia de outros individuos que se
propunham a curar doengas por meio dos métodos mais diversos!24. Se, de um lado, esse
contexto explica a viruléncia com que os iatroi se esforcam em refutar os postulados e
métodos de seus rivais, por outro lado, esse mesmo contexto torna a tradug¢do de iatrds por
“médico” um tanto incomoda, ja que ela induz a projetar sobre a antiguidade o estatuto social
do médico e a autoridade cientifica da biomedicina ocidental dos nossos dias, o que justifica

no presente trabalho o uso de aspas na expressdo “medicina” grega antiga.

3.2.2.4 Doenca, “medicina” e intervencdo divina

A tendéncia as projecdes do estatuto de autoridade cientifica atual sobre o contexto
antigo ¢ constatavel no fato de os tratados hipocraticos mais frequentados pelos estudos de
historia da “medicina” grega antiga serem, ainda hoje, justamente aqueles que tratam de
questdes epistemologicas, em que parece ser mais facil reconhecer (ou projetar) principios e
nog¢des da biomedicina modernal2s. Dentre esses tratados, Da doenga sagrada ocupa um lugar
de destaque, em decorréncia da critica dirigida pelo autor a todos os rivais que fazem intervir

divindades nas explicagdes das causas da doenga. Com efeito, esse questionamento

122 Cf. Thomas, 2000, p. 168-212, estudo em que a autora analisa as semelhangas nas estratégias argumentativas
dos hipocraticos e de Herddoto.

123 Cf. Lloyd, 1990, p. 97-118; Thomas, 2000, p. 213-269; Ribeiro, 2010.
124 Além dos textos citados na nota precedente, ver Temkin, 1953; Horstmanshoff, 1990.

125 Cf. as observacdes de von Staden, 1992, p. 582-587, sobre o papel da nogdo de ‘afinidade’ na historiografia
das ciéncias antigas.
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hipocratico se tornou um terreno fértil para projecdes, nos debates de ideias da Grécia
classica, da oposicao entre ‘ciéncia’ e ‘religido’ ou, em uma versdo mais sutil, tal como em
certos estudos de antropologia da doenga tributarios de uma tradi¢ao colonialista, entre ‘saber’

(do observador) e ‘crenca’ (do observado)!26.

Decerto, ¢ incontestdvel que o autor de Da doeng¢a sagrada critica as praticas
terap€uticas que atribuem uma origem divina a essa doenga (hoje identificada com a
epilepsia)!27. Decerto, ele propde uma etiologia “fisiologica”, afirmando que a doenca dita
divina ¢ causada pelo excesso de fleugma no cérebro: sem ter sido purificado (kathairetai)
nem quando da criagdo do embrido no utero, nem durante a infincia, o humor pode, sob
influéncia de fatores ambientais, se instalar nos vasos que percorrem o corpo ¢ impedir o
folego de chegar ao cérebro e as cavidades. No entanto, a substitui¢do da intervencdo divina
pela etiologia “natural” ndo ocorre em termos que poderiam ser descritos como um processo
de laicizagdo: o vocabulo ¢ anacronico, sendo inadequado, na medida em que o dominio do
divino ndo ¢ totalmente negado pelo autor hipocratico!28. Desde o comego do tratado, ele

adverte que seu proposito ¢ demonstrar que:

Iepi pév thic iepfic vovoov KkoAeopévne MO Exelr o0SEV Ti pot Sokel Tdv
AoV Belotépn gival vodowv ovde 1epmTéPT), GALL QOGY pev Eyel Kol T
Ao vovonpato 60ev yivetal, UGy 8¢ avTii Kol TPOPOCLY.

Sobre a doenga chamada de sagrada eis o que ha: em nada me parece ser
mais divina que as outras, nem mais sagrada, mas tem uma natureza a partir
da qual surge, como também as demais doengas, essa [tem] uma natureza e
um motivo casual.

(Hp. Morb. Sacr. 1, 1, Jouanna, 2003, p. 2)

De fato, o carater divino de todas as doencas ¢ afirmado em mais duas passagens do
tratado, 2, 1 e 18, 1. Sob a perspectiva da constru¢cdo argumentativa, ja € possivel destacar
uma grande diferenca entre afirmar que nenhuma doenca é divina e que todas sdo. E verdade

que o sentido de theia, “divina”, qualificando uma doenga nesse tratado suscitou debates que

126 A esse respeito, ler o estudo de Good, 1998, p. 25-69.

127 Uma refuta¢do da origem divina das doengas também ¢é formulada nos tratados Ares, dguas e lugares 22 e
Doengas de mogas 1, como compara Jouanna, 1992, p. 261-262 ¢ 269-271.

128 Lloyd, 1990, p. 41; 2003, p. 46; Jouanna, 1992, p. 260-276.
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estdo longe de serem encerrados'?. O autor considera as doengas divinas porque elas tém
uma phusis, uma configuracdo regular em sua origem e desenvolvimento, ou por causa do
carater divino das prophaseis, dos motivos casuais cuja enumeracao, compreendendo fatores
meteorologicos, é seguida pela afirmacdo “tais coisas sdo divinas (18, 1)”? E divino o que se
revela estavel, em oposi¢do ao carater efémero e perecivel do que ¢ humano, ou ¢ divino o

que ultrapassa o controle humano? Ou ambos?

Qualquer que seja a interpretacdo adotada, essas concepgdes do divino parecem
bastante afastadas das representacdes antropomorficas das divindades tais como encontradas
nas tradi¢des poéticas e nas praticas cultuais da Grécia antiga. No entanto, como bem observa
van der Eijk, o emprego mais abstrato de theios ndo implica uma adesdo do autor hipocratico
a uma “teologia naturalista” que se oporia a praticas religiosas tradicionais!30. Primeiro, ao
criticar os métodos de cura de seus rivais, ele os acusa de impiedade (asebeie), ja que tais
praticas partem do pressuposto de que “o poder do divino ¢ dominado e escravizado pelo
conhecimento humano” (Tod Ogiov M dVvapg Vo' avOpdmov YvOUNG KpATEITAL Koi
dedovrAwtar, Hp. Morb. Sacr. 1, 9, Jouanna, 2003, p. 7). Em seguida, de modo mais
significativo, ele assimila o erro de seus adversarios ao fato de submeter os doentes a
purificacdes “como se tratasse de portadores de mécula (piacpa) ou de perseguidos por
numes vingadores (dAdotopag) ou enfeiticados (mepappoypévovg) por humanos” (1, 12), ou
seja, ao fato de confundir uma doenca, que a seu ver pertence ao dominio de sua técnica, com
outros estados que jamais deixam de integrar o campo de agdo dos deuses. Decerto, seria
possivel ver certa ironia nessas referéncias a pessoas maculadas, tanto mais que o autor afirma
ndo acreditar que os deuses possam macular o humano. No entanto, a conclusdo dos
argumentos contra as purificagcdes realizadas pelos que sdo denominados charlatdes deixa
claro que o autor do tratado ndo pde de modo algum em duvida a realidade das méculas nem

das intervengdes divinas:

Ta yobv péyoto t@v ApOPTNUATOV Kol dvooidtato 1o 0€i0v €Tl 10
kobaipov koi ayvifov kai poppal3! ywéuevov fuiv: adroi 1 Spovg toiot

129 Para uma discussdo detalhada, ver van der Eijk, 1990, p. 92-105.
130 Cf. van der Eijk, 1990, p. 105-116.

131 Como observa Jouanna, 2003, p. 66, poua “aquilo que limpa”, ligdo do manuscrito Vindobonensis med. gr.4
(0) e adotada pela maioria dos editore, ¢ a lector difficlilior; o manuscrito Marcianus gr. 269 (M), mais antigo, e
a vulgata antes de Littré trazem &pvpa, “salvaguarda”, que atribui uma agao protetora aos deuses.
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Beolol TdV iep@dv Kol TV tepevémv amodeikvopey, og av undeig vmepPaivn
fiv un ayvedn, eiotovteg te HUElG mepippoavopeda ovy mg povopevot, AL i
TL kol mwpotepov €yopev pboog, todto agayviodpevol. Kol mepl pev t@dv
KkaBapudv obtm pot SoKel Eyev.

De todo modo, em relacdo aos erros mais graves e impios, ¢ o divino que
purifica e expia e se torna para nos aquilo que limpa. E nds atribuimos limites
aos templos e recintos dos deuses, de modo que ninguém ultrapasse se ndo
estiver puro, e ao entrar borrifamos ndo para ndo seremos maculados, mas
caso tenhamos alguma poluicdo prévia, para que seja purificada. Eis o que
me parece haver acerca das purificagdes.

(Hp. Morb. Sacr. 1, 13, Jouanna, 2003, p. 9-10)

O objetivo do tratado 4 doenca sagrada se mostra bem preciso: trata-se de convencer
sua audiéncia de que essa doenga, como todas as outras, pertence ao dominio da técnica
praticada pelo proprio autor; ou seja, trata-se de marcar as fronteiras entre a “medicina” € o
universo divino, ndo de substituir um pela outral32, E a veeméncia com que ele se esforga em
estabelecer tais fronteiras parece indicar que na realidade tal distingdo estava muito longe de

ser Obvia.

Por exemplo, Herdtodo (1, 105) atribui a impoténcia sexual que atinge os Citas a colera
de Afrodite Urédnia (contrariamente a explicagdo “natural” dada pelo autor do tratado Ares,
dguas e lugares, 22, Jouanna, 1996, p. 238-241), mas ndo hesita em questionar a explicacao,
proposta pelos egipcios, da loucura de Cambises como puni¢io do sacrilégio contra Apis: ele
prefere associa-la a doenca sagrada de que sofria o rei persa por hereditariedade (ek genetés) e
afirma em conclusdo “ndo era nada improvavel que, estando o corpo doente de uma grande
doenga, seu senso ndo estivesse saudavel” (oD vOv tot detkéc 00dEV fv Tod chpaTog vodoov
peydAnv vocéovtog unde toc epévag vylaivewv, Hdt. 3, 33). Assim, a coexisténcia de
representacdes das doencas tanto como puni¢do divina quanto como um distarbio que nds
chamariamos de fisioldgico, explicavel por sua phusis, ndo deve de modo algum ser
vislumbrada como caracteristica de um periodo de transi¢do entre um pensamento “magico-
religioso” e um pensamento “racional”: os termos dessa dicotomia sé falseiam sobre uma

linha cronologica a pluralidade de atitudes diante das doengas!33.

132 Essa interpretagdo, formulada por van der Eijk, 1990, p. 112, é amplamente desenvolvida na tese de
doutoramento de Cairus, intitulada justamente Os limites do sagrado na nosologia hipocrdtica, defendida em
1999 na UFRJ e parcialmente publicada em Cairus & Ribeiro, 2005.

133 Sobre as passagens de Herddoto e do tratado Ares, dguas e lugares citadas nesse paragrafo, cf. Thomas, 2000,
p. 30-35; Parker, 1983, 242-243; Lloyd, 1990, p. 44-46.
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Isto posto, é notavel que, em sua rivalidade com as outras praticas terapéuticas
disponiveis aos doentes na Grécia antiga, o autor do Da doen¢a sagrada se oponha
duplamente as significagdes das representacdes poéticas da origem divina das doengas
analisadas na primeira parte do presente capitulo. De um lado, ele refuta a participacao das
divindades como agentes causais dos distirbios e portanto a no¢do mesma de que a doenga
possa ser uma punicao; de outro lado, extremamente confiante em sua tékhne, ele afirma que,
contra as doencgas em geral, “nenhuma ¢é desprovida de escapatoria ou de recursos” (0VO&V
dmopdv ot 00d aunyavov, Hp. Morb. sacr. 13, 1, Jouanna, 2003, p. 32), e portanto nega que
a doenga possa ser uma fatalidade sem explicacdo que remete as fraquezas da condicdo
humana. De fato, uma das estratégias discursivas para demolir a reputacdo de seus rivais
consiste justamente em estabelecer um lago causal entre essas duas significagdes que nos
discursos poéticos se alternam: segundo o autor hipocratico, a atribuicdo de um carater divino
a epilepsia decorre da incompeténcia (apeirie) e do deslumbre (thaumasiotes) dos
“charlatdes” (Morb. sacr. 1, 2, Jouanna, 2003, p. 1). Esse otimismo exagerado ¢, além disso,
igualmente presente no tratado Da arte. Seu autor se pronuncia contra a propria existéncia do
automaton, do fortuito ou espontaneo, vocabulo que qualifica as doengas que saem da jarra

aberta por Pandora na narrativa de Hesiodo. Segundo esse autor hipocratico:

To pév adtopoTov oVdEV Qaivetal €0V EAEYXOUEVOV: AV YO TO YIVOUEVOV
dud L gvpiokort’ av yvopevov, Kol &v T® 014 Tt 10 adTOMaTOV 00 QaiveTol
ovoinv &yov oddepiov GAL’ 1| dvoua.

O espontaneo, posto a prova, parece na verdade ndo existir; pois para todo
acontecido ¢ possivel descobrir o porque de acontecer, € nisso esta o porque
de o espontaneo nao ter nenhuma realidade, a ndo ser o nome.

(Hp. De arte 6, 4, Jouanna, 1988a, p. 230)

Bem entendido, essa confianga excessiva, sendo “hybristica”, nas técnicas terapéuticas
ndo caracteriza o Corpus Hipocratico como um todo!34. De fato, ela parece se vincular mais a
retérica polémica do que a experiéncia pratica dos iatroi, que muito provavelmente nao
dispunham, aos nossos olhos ocidentais modernos, de meios de ser mais eficazes que as

outras praticas de cura disponiveis!33. Frequentemente, os textos do Corpus mencionam sem

134 Sobre a recusa do acaso em alguns autores hipocraticos, cf. Lloyd, 1990, p. 46-48.
135 Lloyd, 1990, p. 60; 1996, p. 84-86; 2003, p. 49-50, insiste nesse ponto.
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embaraco algum os casos impossiveis de tratar, as vezes se interrogando sobre a pertinéncia
de uma intervencao!36. E o reconhecimento, da parte dos helenistas, do carater retérico da
oposi¢ao entre os hipocraticos € os outros terapeutas foi acompanhado por uma série de
estudos que evidenciam as continuidades entre a “medicina” dita racional e as praticas
consideradas tradicionais!3’7. Por exemplo, as similitudes entre o progndstico — que consiste
em prever e predizer ao doente “o presente, o passado ¢ o futuro de suas doengas” (td 1€
TopedvTO Kol Ta Tpoyeyovota kol ta péAhovta EoecBot, Hp. Prog. 1 Littré) — e as praticas
divinatérias ganharam destaque'?®; a atencdo também se voltou para o desenvolvimento
simultaneo da terapéutica hipocratica e da templaria, assim como para as interacdes entre
esses dois métodos de tratamento, notadamente na Atica nos santuarios de Asclépio e de
Anfireul39. J4 Holmes!40 sugeriu que, ao conceber o corpo como local onde intervém forcas
invisiveis cuja acdo deixa sinais que permitem interpretar os processos fisicos, os autores
hipocraticos transpdem para o interior do humano a dinamica dos poderes divinos que agem

do exterior.

3.2.2.5 Rivalidades intra e extradiscursivas

Ora, essa representacao do corpo submetido a um jogo de forcas que se opdem é uma
das raras constantes na pluralidade de pontos de vista sobre a constitui¢do do humano e os
processos morbidos que competem nos tratados hipocraticos. Desse modo, como destaca von
Staden!4!, o agon, a disputa marca tanto a pragmatica discursiva quanto a tematica dos
tratados hipocraticos. O Corpus Hipocrdtico fala de lutas entre os alimentos e os esforcos

fisicos, entre as dunameis, os poderes dos humores, entre os alimentos e os corpos, entre as

136 Para uma discussao detalhada sobre a questdo da incurabilidade no Corpus Hipocratico, cf. von Staden, 1990.
137 Além dos textos de Lloyd citados na nota 135, cf. Padel, 1992.

138 Passagem a ser comparada com Hom. /. 1, 70. Langholf, 1990, p. 232-254; Jouanna, 1992, p. 145-147;
Lloyd, 1990, p. 57.

139 Cf. Lloyd, 2003, p. 40-41 e 53-60; Gorrini, 2005, p. 135-156; Wickkiser, 2008, p. 42-61.
140 Holmes, 2010, p. 121-191.
141 yvon Staden, 1999.
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sementes masculina e feminina no interior do utero para determinar o sexo do feto; enfim,

entre a doenga, o doente € o iatros.

Na maior parte dos casos, o verbo empregado para dizer a prevaléncia de um elemento
sobre o outro € kratein, que pertence ao vocabuldrio da competicdo especificamente no
dominio da guerra e da political#2. O que me interessa aqui ¢ justamente a base conceitual
sobre a qual tais metaforas se desenvolvem: a concep¢do do corpo como lugar onde se
afrontam seus componentes. Como vimos, na Grécia antiga o corpo nao constitui um modelo
para pensar a comunidade; em contrapartida, a atribui¢do e as disputas de poder no interior da
comunidade servem de modelo para se pensar a constitui¢do do corpo. Em vez de um “corpo

civico”, tem-se ai uma “politica corporal”143,

A guisa de conclusdo, convém retomar sucintamente as reflexdes metodologicas sobre
o estudo dos enunciados metaforicos abordadas nesse capitulo. O uso da expressdo “base
conceitual” no paragrafo anterior remete deliberadamente as propostas tedricas de Lakoff &
Johnson: a conclusdo de que essa ferramenta tedrica tende a trazer implicagdes que dificultam
sua aplicagdo em um estudo sobre linguas mortas ¢ mais uma ressalva a certos usos dessa
teoria do que uma critica generalizada. A ressalva ¢ a de atentar para a projecdo tacita das
categorias da cultura do analista sobre seu objeto de trabalho, as categorias da cultura
analisada. As habilidades cognitivas e criativas propiciadas pelo que nos entendemos na
atualidade como organismo humano sdo sem duvida inatas, mas a universalidade que decorre
desse inatismo permanece em estado latente, pois seus desenvolvimentos efetivos se fazem
nas particularidades de uma cultura historica e geograficamente situada. A categorizagdo ¢

universal; as categorias, particulares.

Se as categorias (sobretudo as de nivel basico) sdo consideradas, tal como os conceitos
de Vygotsky!44, como parte dos processos continuos de intera¢do socio-cultural, como
estruturas simbolicas dindmicas, o exercicio epistemoldgico de questionar permanéncia das
categorias pode ter resultados interessantes como meio de interrogar as formas de pensar de

uma cultura; a busca por categorias diferentes das nossas ¢ uma ferramenta de grande valia

142 Cf., a esse respeito, Benveniste, 1969, p. 77-83; Loraux, 2005, p. 253-257.

143 Brock, 2006, fala de uma concepgéo “constitucional” do corpo, mas a expressdo me parece tributaria de uma
visdo por demais institucional, em vez de interacional, do politico.

144 Vygotsky, 1991, p. 46.
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para uma “descricdo densa” de uma cultural4’. Nao com o objetivo de encontrar um acesso
efetivo a essas formas de pensar (um tal acesso s6 ¢ possivel vivenciando a cultura em
questao), mas antes com o objetivo de propor um recorte que possibilite uma analise coerente.
Em tultima instancia, a defesa do estranhamento, a busca da diferenga se fundamenta em um

argumento probabilistico.

Por fim, e retornando ao tema especifico do presente capitulo, a reversibilidade entre
comparando e comparado nos usos metaforicos do vocabulario da doenca e do politico na
Grécia antiga pode corroborar as propostas de Nyckees sobre o funcionamento dos
enunciados metaforicos'4. Uma vez que a relagdo entre “sentido literal” e “sentido nao-
literal” se define pela acessibilidade na memoria discursiva dos falantes de uma lingua, tal
relacdo se estabelece em interacdo com as topicas discursivas ja estabelecidas e sempre em
movimento de significacdo e transformac¢ado. Dito de outra forma, em um discurso cuja topica
dominante seja manifestadamente a doenga, o uso de um vocabulario politico sera
imediatamente reconhecido como ‘“ndo-literal”, e vice versa. A semantica das metaforas nao

tem como prescindir de uma dimensdo pragmatica.

145 Geertz, 1973, p. 3-30.
146 Cf. supra p. 83-86.
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4 DIONISO E AS AMBIGUIDADES DOS ESTADOS ALTERADOS DE
CONSCIENCIA: ENTRE DOENCA E LIBERACAO

Os estudos modernos sobre a figura de Dioniso s3o marcados, como destacou Henrichs,
por uma tendéncia em transformar o deus em principios simboélicos: notadamente a partir de
O Nascimento da tragédia de Nietzsche, Dioniso deu amplo lugar ao “dionisiaco”. Ainda que
o termo empregado pelo filosofo alemdo tenha saido um pouco de moda, com frequéncia o
nome do deus remete menos a suas manifestacdes concretas nas praticas religiosas gregas do
que a abstragdes conceituais como o “irracional”, o “instinto emocional”, a “subversdo da
ordem social”, a “ambiguidade”, a “alteridade” etc. Decerto, tais nogdes ndo sdo totalmente
estranhas as lendas e praticas cultuais vinculadas a Dioniso. Porém, ao subsumir as
representacdes gregas antigas de Dioniso nessas categorias abstratas, as manifestacdes do
deus se metamorfoseiam em fendomenos de exteriorizacdo de impulsos humanos, psiquicos ou
sociais. Ou seja, ao se buscar capturar a figura de Dioniso em uma defini¢do conceitual,
acaba-se aproximando-a da humanidade e, portanto, desconsiderando o fundamento de toda
representacdo grega antiga de uma divindade: a distdncia intransponivel entre mortais e

imortais!.

Essa abstragdo da divindade de Dioniso (no duplo sentido de reduzi-lo a um conceito e
de despoja-lo de sua divindade) parece tributaria de uma atenc¢ao por demais focalizada sobre
o repertdrio mitico em torno do deus em detrimento das eventuais relagdes entre as narrativas
lendarias e as praticas rituais a que se associam. A complementariedade entre mito e rito por
meio do mecanismo etioldgico pode justamente desfazer o aspecto paradoxal das
ambiguidades que caracterizam as manifestagdes de Dioniso entre os humanos. Com efeito, a
ambiguidade concerne menos o deus do que as respostas humanas a experiéncia de suas
manifestagdes. Tal ¢ o caso notadamente da embriaguez e do transe. Essas duas formas de
estado alterado da consciéncia resultantes da agdo divina de Dioniso se mostram
particularmente ambivalentes, podendo ser descritas em termos moérbidos ou salutares.

Tentarei, aqui, evidenciar as dindmicas dessa ambivaléncia.

1 Retomo e resumo aqui as reflexdes de Henrichs, 1993a, p. 22-43.



4.1 A MANIA DIONISIACA: DE DOENCA-SANCAO AO TRANSE RITUAL

4.1.1 A MANIA NOS “MITOS DE RESISTENCIA” AO DEUS

As lendas conhecidas como “mitos de resisténcia” a Dioniso ilustram bem as confusdes
suscitadas nas interpretagdes modernas pelas narrativas lendarias em suas relagdes com as
praticas cultuais. Em um primeiro momento, essas narrativas que relatam a chegada do deus e
a recusa humana em honra-lo foram objeto de interpretacdes historicizantes: o culto de
Dioniso, divindade tida por nova no pantedo grego, teria realmente vindo da Trécia e sido
recusado na Grécia, notadamente em razao do carater selvagem de suas manifestagdes
extaticas?. Porém, desde que o Linear B foi decifrado, sabemos que tais narrativas ndo
correspondem a historia do culto de Dioniso na Grécia: o nome do deus ja figurava sobre as
tabuinhas micénicas’. Assim se confirmaram as propostas de Otto, desenvolvidas por
Detienne e Henrichs: as representacdoes de Dioniso como uma divindade que vem de fora
pertence mais ao imaginario grego antigo, em que ele se caracteriza como deus epifanico que

precisa se fazer reconhecer pelos humanos?.

Ora, da mesma forma que ¢ preciso distinguir a origem estrangeira de Dioniso no
imagindrio dos Gregos antigos e na histéria de seu culto, deve-se atentar para ndo tomar
elementos de suas lendas por dados a respeito das praticas rituais pelas quais se prestavam
honras ao deus. Ou seja, se nos “mitos de resisténcia” Dioniso precisa impor aos humanos o
reconhecimento de sua divindade, isto nao significa de modo algum que seu estatuto divino
fosse posto em divida em seus cultos — o que seria uma contradi¢do ao paroxismo — nem que,
mesmo reconhecendo sua divindade, os humanos teriam dificuldade de aceitar sem hesitagao
a epifania cultual de Dioniso. Por outro lado, permanece a questao de que essa duvida sobre
seu estatuto divino nas narrativas lendarias ndo é anddina: ela nos d4 uma pista sobre as

particularidades das manifestagdes do deus em seus cultos. Para segui-la, ndo ha outra via que

2 Rohde, 1925, p. 282-284, criticado por Jeanmaire, 1951, p. 85-88.
3 Sobre o Dioniso micénico, cf. Privitera, 1970, p. 13-22 (p. 13, n. 2 para as referéncias das tabuinhas).

4 Otto, 1965, p. 74-85; Detienne, 1998a, p. 11-25; Henrichs, 1993a, p. 39-43.
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analisar essas narrativas lendarias, tentando em simultaneo articula-las com o que

conhecemos dessas praticas cultuais.

Passemos em revista tais lendas. Por vezes, um homem no poder recusa o
estabelecimento do culto a Dioniso e proibe as mulheres de se juntarem aos coros do deus.
Trata-se, entdo, de verdadeiros theomakhoi, “combatentes de deuses”: como Licurgo’, que
expulsa o deus de seu territorio e aprisiona as mulheres que seguiam seu cortejo; Perseus, que
mata as ménades-combatentes do deus; ou ainda Penteu?, que duvida de sua divindade.
Também ocorre de personagens femininas se recusarem por si mesmas a honra-lo em um
culto ja estabelecido: as filhas do rei Minias em Orcomeno® censuraram as mulheres que
deixavam a cidade para celebrar Dioniso; as filhas de Proitos em Argos? também se recusaram
a lhe prestar honras, tal como as de Eleuter em Eleuteralo, que fizeram reprimendas as
vestimentas em pele de cabra negra do deus. Tais “resisténcias” constituem, com efeito, casos
de figura em que a hubris humana € punida pela divindade ultrajada por meio de uma doenca.
E quando se trata de Dioniso, essa doenga assume uma forma bem especifica: a mania,

“loucura”.

Como puni¢do divina, a mania se manifesta por diversos ‘“sintomas”. Licurgo e as
mulheres de Tebas sdo atacados por alucinagdes: o rei dos Edonios abate Drias, seu filho,
acreditando cortar um sarmento de vinhall; Agave, Ino e Autonoe dilaceram Penteu tomando-

o por um ledo!2. As Miniades!3 e as mulheres de Argos!4 se entregam ao desejo de comer a

5Hom. /I. 6, 128-141; Soph. Ant. 955-965; Aesch. fr. 57-65 Radt (Edonios); Ps.-Apollod. 3, 34-35.

6 Paus. 2, 20, 4 ¢, talvez, Pind. Dith. 1, fr. 70a Machler (cf. Kowalzig, 2007, p. 226-232).

7 Eur. Bacch. passim.

8 Ant. Lib. Met. Syn. 10, 1, 1 (que cita Corrina e Nicandro); Ael. Hist. var. 3, 42; Plut. Aet. rom et gr. 38, 299E.

9 Apollod. 2, 26 (= Hes. fr. 131 Merkelbach-West); Hdt. 9, 34, menciona a mania das mulheres de Argos, curada
por Melampo, sem no entanto fazer alusdo a Dioniso ou Proitos (mas cf. 2, 49 para Melampo e Dioniso);
Pausanias (2, 18, 4) e Diodoro (4, 68) também mencionam o episddio, situado por ambos na época de
Anaxagoras, neto de Proitos.

10 Suda, mu 451 Addler, s.v. péhav. Para uma andlise do conjunto desses mitos, ver Privitera, 1970, p. 14-19;
Massenzio, 1970, p. 49-98; Detienne, 1998a, p. 11-12 ¢ 25-36.

11 Ps.-Apollod. 3, 35, 3-4.
12 Ps.-Apollod. 3, 37, 1; Eur. Bacch. 1084-1147.
13 P1. Aet. rom et gr. 299 E 7-9.

14 Ps.-Apollod. 3, 37, 3-5.
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carne de seus proprios filhos. As Proitides!’> se langam em uma errancia desordenada. O
carater morbido da mania nessas narrativas se confirma pelo proprio emprego do vocabulo
nosos. Por exemplo, para o Penteu das Bacantes de Euripides, os ritos dionisiacos sao uma
“nova doenga das mulheres” (vocov koviv yovauéi, 353-354). Os textos de Herddoto (9, 34,
1) e de Pausanias (2, 18, 4) que descrevem a mania das mulheres de Argos alternam
mainomai, “enlouquecer”, e mania com nosos, esse ultimo termo designando nos dois casos o
objeto da intervengdo de cura por Melampo. Além disso, no que diz respeito ao Corpus
Hipocratico, mania e seus derivados, mesmo que ndo remetam a uma entidade nosologica
bem definida, sdo empregados com frequéncia para descrever os sintomas dos doentes, e com

uma extensao semantica préxima ao vernaculo “loucura’16,

4.1.2 DOENCA OU TRANSE RITUAL?

A descri¢ao da mania como uma ndsos nos mitos que relatam as chegadas de Dioniso
levou alguns estudiosos a considerar as praticas rituais das ménades (uma das denominagdes
cultuais das mulheres que integram o cortejo do deus, como “bacantes”) em termos
patologicos em uma perspectiva moderna. Por exemplo, para Dodds!7, tais praticas teriam se
originado de surtos de histeria coletiva — uma leitura historicizante dos mitos dionisiacos que
remonta a Rohde!8. Jeanmaire!® aproximou o comportamento das ménades dos sintomas de
doencas nervosas e, articulando o delirio das ménades com as praticas terapéuticas dos
Coribantes, comparou a mania baquica com as praticas de possessdo e de exorcismo nos
cultos africanos zdr e bori. No entanto, como ja observava Gernet, o problema dessa
abordagem ndo reside de modo algum na comparagdo com praticas africanas, mas no fato de
nao levar em conta os diferentes contextos das duas praticas gregas: por mais que ambas se

associem a Dioniso e compartilhem um mesmo vocabulério, o coribantismo oferece um

15 Ps.-Apollod. 2, 27, 1-3.

16 Cf. a andlise do vocabuldrio da mania feita por Pigeaud, 1987, p. 29-40.
17 Dodds, 1977, p. 268.

18 Rohde, 1925, p. 282-285.

19 Jeanmaire, 1970, p. 106 e 119-138
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tratamento a casos individuais, ao passo que o menadismo ¢ um transe coletivo, um “delirio

organizado’20.

De um lado, mesmo no contexto africano, Olivier de Sardan apontou que nem todos os
rituais de possessdo podem ser assimilados a praticas terapéuticas. A partir de um estudo de
caso na regido Songhay-Zarma no Niger, o antrop6logo distingue dois percursos diferentes
desencadeados pela possessao, inicialmente compreendida como uma doencga: quando se trata
de um génio “mau” que ndo se nomeia e nao ¢ “socializado”, procede-se a um exorcismo com
funcdo terapéutica; porém, se o gé€nio se nomeia, um processo de “montagem” (hanse) ocorre
durante o ritual do gaanendi (“fazer dangar”), marcando o inicio de uma alianga de longo
prazo entre o génio e o possuido. O que quer dizer que, no segundo caso, “o sofrimento inicial

muda a partir de entdo, a posteriori, de sentido: ¢ uma eleicao”21.

Bem entendido, o menadismo na Grécia antiga se distingue desses rituais africanos nao
somente pelo carater coletivo do transe (em contraste com a possessao individual), mas
também pela singularidade da divindade em agdo (em contraste com a pluralidade dos génios
africanos). Mas ao evocar a mudanga de sentido da doenga inicial, as observacgdes de Olivier
de Sardan podem ajudar a compreender, em terreno grego antigo, as significa¢des da mania
dionisiaca em seus contextos lendario e cultual. Decerto, a mania descrita nos “mitos de
resisténcia” ndo poderia ser assimilada a figura da doenga como marca de uma elei¢do, como
no caso de diversas culturas que praticam ritos de possessdo. Pois tal mecanismo de elei¢ao
que desencadeia uma alianca individual do doente com um ser invisivel (divindade, génio,
espirito etc.) opera em um eixo temporal unico: o presente do percurso de vida do adepto?2. Se
a mania das lendas dionisiacas pode ser igualmente vista como um evento que instaura uma
pratica ritual, o mecanismo sobre o qual se funda esse desencadeamento pde em jogo dois

eixos temporais: o passado heroico das lendas e o presente da celebracao do rito. A mania

20 Gernet, 1982a, p. 105-106; cf. também, Vernant, 2007, p. 1243-1244.
21 QOlivier de Sardan, 1994, p. 12 para a citacao.

22 Cf. Rouget, 1990, p. 91-98, que distingue a possessdo por vocacdo pessoal da possessdo por vocacdo
impessoal. A primeira responde a um evento infeliz da vida do individuo, ndo raro a uma doenga; a segunda
depende de uma heranca ou de uma consagragdo, sem intervencdo de um aspecto patoldégico. Como exemplos de
vocacdo pessoal, o autor cita o sadeg em Bali, o zdr na Etiopia, o tarentulismo na Europa e o candomblé no
Brasil. A vocagdo impessoal, mais rara, pode ser encontrada no vodun entre os Fon no Dahomey; como
consagracdo decidida pela familia do possuido, ela é de regra no vodun do Goun igualmente no Dahomey. A
classifica¢@o ndo se pretende totalmente rigida: por exemplo, no culto bori dos Haussa no Niger a iniciagdo ¢ em
geral desencadeada por uma doenca, mas também pode ser transmitida por heranga.
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morbida e punitiva provocada por Dioniso ndo leva a iniciacdo de um individuo no transe
ritual; ela da a razdo de ser do transe no seio da comunidade. Muito afastada de um
mecanismo de eleicdo de aliangas pessoais, a doenga mitica das ménades se inscreve em um

mecanismo etiolégico comemorativo pelo qual ela se transforma em mania ritual.

Essas duas facetas da mania dionisiaca podem ser observadas nas Bacantes de
Euripides, em que a mania-doenca se torna espetaculo. Pois mesmo permanecendo no
passado heroico da tragédia, ao lado da mania das Tebanas, morbida e funesta, hd a mania
experimentada pelo coro de mulheres da Lidia, seguidoras do deus?*. O carater benéfico e
alegre do transe dionisiaco ¢ apresentado notadamente no péarodo. Nesses versos, as
mainades, as mulheres em delirio que acompanham Dioniso desde a Lidia até Tebas, louvam
o estado de jubilo a que acedem em contrapartida as honras prestadas ao deus, por meio da
performance coral, ou seja dos cantos acompanhados de danga24, por meio dos gritos de
“evoé!”? e dos sacrificios omofagicos (139) realizados sobre as montanhas (76, 116, 165).
Em suma, o parodo das Bacantes oferece uma imagem da felicidade extatica resultante do
transe dionisiaco, com a tradicional formula¢ao do makarismos, “bengao do iniciado” (72-77),
no extremo oposto do aspecto funesto assumido pela mania das mulheres tebanas que termina

com o dilaceramento de Penteu.

Seria sem duvida equivocado atribuir aos versos de Euripides o estatuto de uma
descri¢do etnografica sobre as praticas do menadismo; mas essa encenagdo também ndo pode
ser totalmente ignorada como testemunho sobre o ritual, na medida em que sua eficacia
ficcional se alimenta dos conhecimentos compartilhados sobre a experiéncia ritual. De todo
modo, a questdo a reter aqui ¢ que a disting@o entre a mania-puni¢do das Tebanas e a mania-
ritual das Lidias implica uma diferenga temporal nos seus respectivos contatos com Dioniso:
as ménades do coro sdao aquelas que ja reconhecem a divindade do filho de Zeus e Semele,

algo que as Tebanas ainda ndo tinham feito.

23 Para os dois tipos de mania na tragédia de Euripides, cf. Vernant, 2007, p. 1257-1263 (=1985, p. 49-58), que
evidencia o contraste entre a “possessio-felicidade das fiéis” e a “possessdo-loucura-castigo” das impias;
Frontisi-Ducroux, 1991, p. 158; Villanueva-Puig, 2009, p. 51-51; Cole, 2007, p. 329-330.

24 Cf. bpvnoo, “cantarei em hino”, 71; no verso 87, as ruas da Hélade que recebem a passagem de Dioniso e seu
cortejo sdo €0pLYOPOLE, “espagosas para o coro”; no verso 114 elas anunciam: avtika yd mdco YOPEVOEL,
“imediatamente toda a terra cantard/dancard em coro”; no verso 132, as festas menadicas sdo designadas pela
expressdo yopevpata TPlETPidmv aig yaipel Avocog, “coros das trianuais com as quais Dioniso se regozija”; e
no verso 155 elas sdo convidadas a “celebrar Dioniso com cantos ¢ dangas”, péAmnete Tov AlOVLGOV.

25 ghalopeva, “evoezamos” 67; gvoi, 141; ebia 1oV gvol, 157.
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4.1.3 O MIMETISMO DAS MENADES EM DIODORO DE SICILIA

De um lado, as Bacantes de Euripides ¢ um dos poemas mais ricos em informacoes
sobre o menadismo, apresentando uma versao detalhada de uma de suas principais lendas; de
outro lado, porém, indicios sobre a pratica do menadismo na cidade onde se passa a ficgao
dramatica, Tebas, sdo bastante raros, mesmo em relagdo ao contexto ja escasso dos
testemunhos sobre as praticas menadicas na Grécia do periodo classico. Como ressalta
Villanueva-Puig?¢, para tentar ter uma ideia da realidade cultual do século V a.C., o helenista
deve se mover de tras para frente: a partir de informagdes mais precisas obtidas nos textos de
autores mais tardios como Pausanias, Plutarco ou Diodoro, assim como dos documentos
epigraficos a partir do periodo helenistico, busca-se com prudéncia elementos que possam ser

aproximados dos testemunhos poéticos e iconograficos da época cléssica.

As relagcdes miméticas entre mitos e ritos menadicos sdo apresentadas como principio
norteador dessa pratica cultual em uma passagem de Diodoro de Sicilia que merece ser citada
na integra. Em seu relato sobre as expedi¢des de Dioniso, o historiador do século I a.C. conta

que o deus:

otpatevoavto &' €ig v Tviiknv tpletel ypove tnv €ndvodov gig v Bowwtiov
momcocat, kopilovta pev Aapipav agiodoyov mAf0og, Katayayelv 8¢ mpdTov TdV
andviov Bpiapfov &n' EAEpavtog Tvdkod. kal tovg peEv Botwtovg kai Tov¢ GALovG
"EAMvag kol ®pdkag amopvnpovevovtag Thg kato v Ivowny otpateiog
katadeléo tag Tpletnpidag Buciog Alovic, kal Tov Bedv vopilew katd Tov xpovov
TobToV Tolelchatl Tag Topd TOig AvOpdmolg Empaveiog. S0 Kol mapd TOAAIG TGV
EAMVidov tolemv o0 TpudV €T®vV Poakyeld te yovouk®dv abpoilecbat, kol Toig
TapBévolg voppov etvat Bupco@opelv Kai cuvevBovstalely eDaloVGOIC Kod TILDGOILG
Tov Bgbv tag 08 yuvaikag katd cvotiuate Buolalew 1@ Oe®d wal Pokyedew Kol
kaBolov TNV mapovoiav VUVEIV ToD AlOVOGOU, UIHOVUEVOS TOG 1GTOPOLUEVAS TO
TOAALOV TOPESPEVEY TG Bed povadag. koldoal 8' avTOV TOAAOVG HEV Kal AAOVG
Kotd Tioav TNV olKovpévnYy Tovg dokobvtag doePelv, émpavestdrovg o0& IevBéa
kol Avkodpyov.

Apos fazer a expedicio a India durante trés anos, fez seu retorno a Bedcia, com um
butim muito consideravel, e foi o primeiro de todos a conduzir o triunfo montado em
elefante da India. Os Beocios e os outros Helenos e Tracios em comemoragdo as
expedigdes pela India, instituiram os sacrificios trianuais?’ para Dioniso; acreditam

26 Villanueva-Puig 1986; 2009, p. 39-48.

27 Em uma cultura onde nao ha a nogio de zero, “trianual” equivale a “ano sim, ano nao” (o ano em que ocorre a
festa conta como 1 e 3); mantive a tradugdo pelo comodismo da tradigdo — a festa era designada na antiguidade
como “trietérides”.

136



que nesse periodo o deus faz epifanias entre os humanos. E por isso que em muitas
cidades dos Helenos ano sim ano ndo bandos baquicos de mulheres se reunem; é de
costume que as jovens sejam portadoras do tirso, entrem em transe juntas gritando
“euai!” e honrando o deus. J& as esposas, organizadas em grupos, oferecem
sacrificios ao deus e celebram seus mistérios e, em geral, cantam em hinos a
presenca de Dioniso, imitando as ménades que se conta terem acompanhado o deus
nos tempos antigos. Ele puniu inimeros, ao longo de toda a terra habitada, que se
mostraram desrespeitosos a ele, sendo Penteu e Licurgo os mais célebres.

(Diod. Sic. 4, 3, 1-3)

E possivel identificar na passagem de Diodoro dois campos de aplica¢do distintos em
que operam as relacdes de mimetismo entre mito e rito dionisiacos. O primeiro permanece
implicito, pois o texto ndo descreve sua atualizagdo ritual. Ao atribuir a Dioniso a inauguracao
da pratica do triunfo, Diodoro testemunha a apropriagdo das lendas contando as errancias do
deus pelos soberanos gregos e romanos. Alexandre o Grande constitui o marco dessa
atualizacdo dos mitos dionisiacos: sua origem macedonica e sua proclamada descendéncia de
Zeus fizeram dele um “€mulo de Dioniso”, para retomar a expressao de Jeanmaire?®. As
campanhas de Alexandre na India, com a “descoberta” nessa regido da lendéria cidade de
Nisa, fundada pelo proprio deus, a0 mesmo tempo em que motivaram os escritores a
aprofundar a identificagdo do soberano com Dioniso, forneceram as pecas para a
reconfiguragdo de seus mitos: suas errancias lendarias se transformam em expedig¢des
civilizatorias; a Lidia e a Frigia ddo lugar a India; o cortejo do deus se transforma em
exército; suas chegadas nas cidades gregas se moldam em cerimdnias de triunfo. Desde os
sucessores de Alexandre até Antonio e Cledpatra, os desfiles triunfais e as procissdes oficiais
constituem espetaculos dionisiacos, nos quais o soberano se apresenta como “novo Dioniso” e
o cortejo, formado sobretudo por membros das associagdes de artistas do deus que se
beneficiavam da patronagem do soberano, bem como de sacerdotisas e sacerdotes, lhe
acompanha em fantasias de satiros, silenos, bacantes etc29. Essa renovacao do dionisismo no
seio da propaganda helenistica e romana nos oferece de fato um belo exemplo do mecanismo
de vai-e-vem que se situa na base da atualizag¢@o das narrativas identitarias — a0 mesmo tempo

o que da sentido as praticas em vigor e o que da vida a tradigao.

28 Jeanmaire, 1951, p. 351-372. Sobre as atualizacdes das lendas dionisiacas nos contextos helenistico e romano,
ver também Burkert, 1993; Villanueva-Puig, 2009, p. 40-41.

29 Ver, por exemplo, a descrigdo da procissdo organizada por Ptolomeu II Filadélfio em torno de 270 a.C. feita
por Calixeno de Rodes FGrH 627 F 2 e citada por Ateneu (5, 6-8, 196a-203b).
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Nesse contexto, o fato de a passagem de Diodoro dar pouca énfase aos “mitos de
resisténcia” a Dioniso se mostra significativo. Para o historiador antigo, as festas trietérides
em honra do deus comemoram a expedi¢dao indiana. Desse modo, ele explica o mimetismo
das praticas cultuais do menadismo antes de citar os mitos de Penteu e Licurgo, deixando a
impressao de que essas historias de desrespeito sdo apenas episddios secundarios, pequenos
obsticulos a grande empreitada civilizadora realizada pelo deus que percorre toda a
oikouméne, notadamente através da introducao do vinho e da cultura musical30. O vocabulario
que Diodoro emprega para descrever o transe ritual (sunenthousidzo, eudzo, bakkheuo) nao
faz nem sombra de mencdo a mania, quanto mais a uma doenca-san¢do. A identidade das
ménades seguidoras do deus nos tempos antigos, imitadas por aquelas que honram Dioniso no
presente, ndo ¢ explicitamente dada na passagem. Essas mulheres sio mencionadas um pouco
antes da passagem como membros do exército do deus?!, cuja formagdo ¢ narrada no livro
anterior da obra de Diodoro: trata-se das habitantes de Nisa na Ardbia, lugar onde Dioniso foi
criado pelas Ninfas32. Assim, elas ndo s3o, como as Tebanas das Bacantes de Euripides,
mulheres assoladas pela mania-san¢do; muito pelo contrario, Diodoro as apresenta como
instrumento da puni¢do divina. Pois Dioniso castiga os que ndo o reconhecem “ora (ndte PEV)
fazendo recair sobre eles a mania, ora (ndte 6¢) dilacerando-os vivos pelas maos das
mulheres™3. Se nos “mitos de resisténcia” o diasparagmos, “dilaceramento” em geral dos
filhos das que ndo cultuam o deus, ¢ manifestacio da mania, em Diodoro mania e
diasparagmos passam a constituir formas alternativas da puni¢do dionisiaca. Ao insistir na
figura de Dioniso como modelo das expedigdes e conquistas de seu tempo, Diodoro propde
uma relagcdo mimética entre mito e rito menadico que acaba por dissociar a mania do transe

ritual.

A afirmacao dessa relagdo mimética permanece, porém, um dado importante para os
estudos sobre o menadismo ritual. Por outro lado, ¢ possivel que a falta de interesse de
Diodoro pelas versdes detalhadas dos “mitos de resisténcia” decorra ndo somente da figura

imponente de um Dioniso civilizador, mas também do alcance muito generalizado que o

30 Cf. Diod. Sic. 3, 64; 6, 65.
31 Idem 4, 2, 6.
32 Jdem 3, 64, 6.

33 Idem 3, 65, 3.
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historiador d4 a sua exposicdo: ele fala das celebragdes menadicas organizadas em inimeras
cidades gregas. E verdade que também seria possivel buscar uma relagio etiologica entre a
mania € o transe com um alcance igualmente geral em certas versdes de lendas dionisiacas em
que as errancias do deus se associam a mania que lhe envia Hera3*. Na [liada, Licurgo
persegue as nutrizes (tithénai) de um Dioniso mainoménos, “delirante”35. Uma vez que elas
compdem o cortejo do deus, € possivel interrogar se essas nutrizes também ndo teriam sido
vitimas da mania causada pela ciumenta esposa de Zeus. Pois mesmo que se encontre, na
abertura de Os Ciclopes de Euripides, uma alusdo a uma versdo em que o deus, em delirio,
abandona as Ninfas’¢, na versdo da lenda de Ano e Atamas resumida pelo Pseudo-
Apolodoro37, Hera enlouquece esse casal encarregado de criar Dioniso. Ainda, em uma
passagem das Leis de Platdo, estabelece-se uma relacdo de causalidade direta entre a mania
enviada por Hera a Dioniso e a mania enviada por Dioniso aos humanos3$. Seja como for,
independentemente dessas possibilidades lendarias, o funcionamento das relagdes miméticas
entre mito e rito mencionadas por Diodoro depende mais de tradigdes locais, de modo que a
escolha de uma versdo da lenda para dar conta das celebragdes menddicas em diversas cidades

gregas seria no minimo artificial.

4.1.4 ETIOLOGIAS DO MENADISMO

Entre as praticas cultuais femininas em honra de Dioniso, um dos casos mais bem
documentados tanto no que diz respeito aos mitos quanto aos ritos € o das Agrionias, festa
celebrada na Beodcia em Orcodmena, Tebas e, talvez, Coroneia, Tanagra e Haliarte, bem como

em Argos sob o nome Agrianias’??. Em uma de suas Questoes gregas, Plutarco explica a

34 Ps.-Apollod. 3, 5, 1.

35 Hom. /1. 6, 132-133; Pherec. FGrH 3 F 90.
36 Eur. Cycl. 1-5.

37 Ps.-Apollod. 3, 4, 3.

38 PL. Leg. 672 b 3-6.

39 Sobre essas festas, ver Jeanmaire, 1970, p. 202-204; Burkert, 1983, p. 170-179; Calame, 1997, p. 134-135;
para os cultos béocios, Schachter, 1981, 173-174 (Coroneia), p. 176 (Haliarte), p. 179-181 (Orcomena) ¢ p.
183-192 (Tanagra e Tebas); Manieri, 2009, p. 175-179 e p. 184-186 (Orcomena), p. 283-287 e p. 290-291
(Tebas); assim como Bernabé, 2010 (Orcomena).
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denominacdo oleiai, “coloridas™?, que recebiam ainda em sua época as descendentes de
Minias em Orcomena, ao narrar a lenda dessas mulheres: Leucipo, Arsinoe e Alcatoa,
assoladas pela mania e desejosas de carne humana, comeram Hipaso, filho da primeira,
cortado em pedacinhos. Nessa versdao abreviada do mito, Plutarco ndo se detém na recusa das
filhas de Minias em se juntar as mulheres de sua cidade nos coros baquicos; mas a narrativa
de Antoninus Liberalis4!, gramatico do século II d.C. que afirma retomar a versdo de
Nicandro de Célofon e de Corina de Tanagra, insiste sobre o fato de elas censurarem as outras
mulheres por abandonarem a cidade e irem fazer as bacantes nas montanhas. A respeito das
Miniades, Plutarco acrescenta que elas receberam a denominagdo oleiai no sentido de
“matadoras” (ta¢ 8¢ oioAeiog olov OAodc) e que seus maridos foram chamados de psoldeis,
“escurecidos”, em razdo de suas vestimentas de luto. Em seguida, Plutarco descreve o ritual
de que participavam as descendentes de Minias: “e a cada dois anos*? durante as Agrionias
acontece uma fuga e uma perseguicdo dessas mulheres pelo sacerdote de Dioniso, com a

espada na mao”4,

A comemorag¢do de um “mito de resisténcia” que inclui o sparagmds de uma crianga, as
celebragdes sobretudos noturnas da festa#4, a periodicidade bianual: tais sdo os elementos que

associam as Agrionias de Orcomena ao menadismo. Bem entendido, dado que o menadismo

40 0O termo grego tem significado incerto e a tradugdo proposta segue as observagdes de Boulogne. Na
formulacdo da questio 38, emprega-se o grego OAglat, mas na continuagdo do texto (Aet. rom et gr. 38, 299 F2)
0s manuscritos trazem aioAgiag — corrigido por Méziriac em oAelon — de onde a tradugdo “coloridas” (cf. aioAéw
= nowi{Al®, “adornar com cores variadas”). Boulogne, 2002, p. 416, n. 202, justifica sua op¢do de manter a licdo
dos manuscritos com base em diversos argumentos, dos quais o mais interessante ¢ a possibilidade de uma
oposi¢ao entre yoAdelg, “escurecidos”, que faz referéncia as vestimentas de Iuto dos maridos, e aidlog, que
poderia remeter a variedade das cores e brilhos das peles vestidas pelas filhas de Minias. Essa oposi¢do também
¢ mencionada por Schachter, 1981, p. 181, que cita a glosa do Etimologicum Magnum (33, 32): aidlelog, O
mowkilog.

41 Ant. Lib., Met. Syn. 10 (= Corinna, fr. 665 Page).

4 [Map’éviavtov. Bernabé, 2010, p. 363 — tradugdo da passagem — e p. 375, sustenta que a festa era anual;
Boulogne, 2002, p. 206, também traduz a expressdo por “a cada ano”. Porém, o sentido da expressdo no LSJ (“in
alternate years, s.v. éviowtog e “every second year”, s.v. mopd) se confirma em outras passagens de Plutarco (cf.
Numa 18, 2, 6; Agis et. Cleom. 36, 1, 2; Aratus 30, 6, 5). Além disso, sabemos por documentos epigraficos que
as Agrionias celebradas em Tebas eram trietérides (cf. infra p. 143), de modo que a tradug@o “a cada dois anos” é
mais coerente tanto com os outros empregos do sintagma em Plutarco quanto com o calendério festivo da
Beocia, mencionado, alids, por Diodoro na passagem citada supra p. 136-137. Cf. ainda Schachter, 1981, p. 180,
n. 5; Burkert, 1983, p. 175; Manieri, 2009, p. 177 ¢ p. 185 n. 12.

43 Plut. Aet. gr- 38,299 F 5-7.
44 Cf. Plut. Aet. rom et gr. 291 A: ....Aypioviorg 8¢ xoi Nuktediol, Gv té moAld d1é okdtovg Spdtar ... ,

“Agrionias e Nuctelias, cuja maior parte ¢ celebrada no escuro”.
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se caracteriza como culto exclusivamente feminino*, a participa¢do de homens no rito
descrito por Plutarco — o sacerdote de Dioniso e os maridos psoloeis — parece indicar que essa
caca ritual na festa das Oleiai integrava atos cultuais de uma celebragdo de que participava
toda a cidade. Porém, uma articulagdo entre atos cultuais “publicos” e ritos secretos
exclusivos das mulheres ndo ¢ de modo algum estranha ao menadismo*®. Se as Agrionias
mencionadas nessa outra passagem de Plutarco forem as celebradas em Orcomena47, temos

abaixo informacodes sobre as praticas especificamente femininas realizadas na festa:

ap’ HUIv €v 10ig Ayplmviolg TOV AOvucov al yuvaikes a¢ anodedpakdto {nrodoty,
gito, modovTan koi Aéyovoty 8Tt mpd¢ ToG Movcag KATATEPEVYEY Kol KEKPUMTOL TTop”
éxelvaig, Pet’ dAiyov 8¢, ToD deimvov TEAOG £XOVTOG, QiviyLaTa Kol YPiPOovg GAANAMLS
mpofdirovoty, Tod pvotnpiov S1ddckovTog Ot Ady® TE Ol ¥pijobar mapd moTOV
Bempiav Tva kol podoav £xovtt kai Adyov To100ToV T HEON TapdVTog AToKpVHTTETAL
70 dyprov Kol pavikov, Ko TV Move@®v EDLEVDS KOTEXOUEVOV.

Entre nds, durante as Agrionias, as mulheres procuram Dioniso como se ele tivesse
fugido; depois, param e dizem que ele escapou com as Musas e se escondeu junto a
elas; um pouco depois, quando o banquete tem fim, lancam enigmas e charadas
umas as outras, e esse rito secreto ensina que ao beber ¢ preciso fazer uso do
discurso com uma certa reflexao e com a arte das musas, e que quando esse discurso
¢ acompanhado pela embriaguez, o selvagem e o delirante, controlado pelas Musas,
se dissimula.

(Plut. Quaest. conv. 8, proem. 717 A 1-9)

Decerto, Plutarco evoca essa pratica cultual feminina como argumento acerca da
pertinéncia das Questoes convivias. Decerto, ele ndo menciona a oreibasia, os coros extaticos
em honra de Dioniso que percorrem uma montanha. Nao obstante, Plutarco atesta pelo menos
a existéncia de uma pratica “secreta” (mustérion) e exclusivamente feminina durante as
Agrionias. Além disso, uma vez que o vinho parece ndo ter sido um ingrediente oficial do
menadismo*®, o paralelo sobre o qual se baseia a conclusdo de Plutarco pode justamente

indicar um aspecto selvagem e delirante nessa busca ritual de um Dioniso que, aliés,

45 Cf. Gernet, 1982a, p. 110-111; Henrichs, 1978, p. 133; 1982, p. 139.
46 Ver infra p. 147-148.

47 Plut. Quaest. Conv. 8, 1, 717 A 1-9. A localizagdo do rito descrito ¢ deduzida da expressdo mop Mpiv &v 101G
Aypwoviotg, “entre nds durante as Agrionias”, que pode fazer referéncia a cidade de Plutarco, Coroneia. Porém, a
auséncia de outros textos atestando a celebragdo das Agrionias em Coroneia e a proximidade geogréfica entre
essa cidade e Orcomena ndo exclui a possibilidade de que Plutarco se refira & mesma festa nas duas passagens
(299 E - 300 A e 717A). Cf. Schachter, 1981, p. 173; Bernabé, 2010, p. 378 (que deixa a questdo em aberto);
Manieri, 2009, p. 185, n. 9 (que se pronuncia em favor de uma unica festa em Orcomena).

48 Cf. infra p. 190.
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refugiado junto das Musas, muito provavelmente seria reencontrado por meio da atividade
coral. Enfim, como sugere Schachter49, a glosa de Hesiquio que define Agrianéaion como
akontion constitui uma pista para identificar o local em Orcomena onde as Agrionias eram
celebradas com o monte Acontion na Bedcia, entdo ndo seria improvavel que as mulheres de

Orcomena fossem procurar o deus sobre a montanha.

Evidentemente, essa reunido de informagdes acerca das Agrionias em OrcOomena sé
pode almejar ao hipotético. Ainda assim, no que diz respeito simultaneamente ao mito e ao
rito, trata-se do caso menos lacunar para os estudiosos modernos da religido grega. A lenda
bedcia das Miniades apresenta paralelos bastante significativos com a das filhas de Eleuther,
bem como com a lenda argiva das filhas de Proitos, Lisipa, Ifianassa e Ifinoé: nos trés mitos,
tr€s filhas de um rei se recusam a honrar Dioniso, sdo tomadas pela mania e perseguidas. No
caso das Proitides, ainda ndo casadas, essa perseguicdo ¢ feita por Melampo, o sacerdote
lendario de Dioniso. Porém, os unicos textos que relacionam a lenda das Proitides com uma
festa sdo duas glosas de Hesiquio: “Agrania: festa em Argos em honra de uma das filhas de
Proitos” e “Agrania: festa dos mortos entre os Argivos e concursos em Tebas”. A jovem
destinataria das honras na primeira glosa ¢ provavelmente Ifinoé que, segundo o Pseudo-

Apollodoro (2, 2, 2), morre durante a persegui¢ao por Melampo.

A mesma configuracdo tercidria caracteriza, vale lembrar, as ménades lendarias de
Tebas: Agave, Autonoé e Ino. Em relagdo a cidade de Cadmo, documentos epigréaficos
atestam a celebragdo de concursos musicais nas Agrionias em honra de Dioniso Cadmeio a
partir do séc. III a.C%0. E sabido que apds sua destruicio por Alexandre o Grande, Tebas foi
reconstruida por Cassandro filho de Antipater a partir do fim do séc. IV a.C.31. Parece,
portanto, legitimo supor que os concursos musicais, que incluiam tragédias e comédias,
tenham sido instituidos quando da reorganizacao da festa apos a reconstrucao da cidade. Nao
¢ possivel afirmar que, ao lado dos concursos “publicos” de que participavam ativamente as
“trupes” dionisiacas do Istmo e de Nemeia, essa festa tebana integrasse atos de culto

femininos caracteristicos do menadismo. No entanto, o nome “Agrionias”, a periodicidade

49 Schachter, 1981, p. 180.

50 JG IV 682 (Hermione, 265-255 a.C.); SEG 19 379 (Delfos, 228 a.C); IG XI 1061 (Delos, 170 a.C.); IG 112971
(Atenas, 140 a.C.); IG VII 2447 (Tebas, séc. I a.C.). Esses documentos sdo comentados por Manieri, 2009, p.
292-302.

51 Cf. Paus. 9, 7, 1; Diod. Sic. 19, 53.
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trietéride das celebragdess? e a tradigdo lendaria bastante solida e antiga associando Dioniso e
Tebass3 sdo elementos que ddo suporte a hipotese de que essa celebragcdo bianual teria sido

uma festa anteriormente ligada ao menadismo e reformulada no periodo helenisticos4.

Seja como for, apesar da caréncia de testemunhos mais diretos sobre os atos cultuais das
Tebanas no monte Citéron, a tradi¢do menadica da cidade de Cadmo persiste nas praticas
cultuais ao longo dos séculos. Um cépia do periodo imperial de uma inscrigdo helenistica
transmite a resposta dada pelo Oraculo de Delfos aos Magnetas do Meandro, no séc. III a.C.,

apos a descoberta de uma efigie de Dioniso. A resposta do oraculo diz o seguinte:

ENOETE 08 £g ON PG iepov mEdov, Bppa Aafnte
powvadog, ai yeveig Eivodg dmo Kadpneing:
ot &’ vpelv dmoovat Kol Spyta ki vopve E60Aa

kai B1doovg Bakyoto kabedpicovoty €v dotet

Ide ao solo sagrado de Tebas, para buscar
ménades, as da linhagem de Ino Cadmeia:
elas vos concederdo ritos e nobres costumes

e implementarao tiasos de Baco em vossa cidade.5>

A inscricdo continua relatando que trés ménades foram trazidas de Tebas: Kosko, Baubo e
Tetalé, cada uma encarregada de um tiaso. Ao reproduzir os tiasos miticos conduzidos por
Agave, Autonoé e Ino, os trés tiasos magnetas nio s6 comprovam a importancia de Tebas
como “lar do menadismo™5¢, mas também a dindmica mimética entre mito e rito no seio desse
culto feminino de Dioniso. Seja pela referéncia a um mito local (como na Bedcia), seja pela
importacdo das praticas cultuais com sua bagagem lendaria (como em Magnesia do
Meandro), o menadismo se caracteriza por essa relagdo de imitagdo entre mito e rito

mencionada por Diodoro de Sicilia.

32 Cf. SEG 19 382, linhas 8, 14, 18, 33, 35 ¢ 36.

53 Além das Bacantes de Euripides, ver, por exemplo, Hom. /. 14, 322-325; Hes. Theog. 940-942; Hyn. Hom. 1,
5; Hyn. Orph. 44 e 47; Pind. Isth. 7, 1-5; Soph. Ant. 1115-1125; Oed. Rex 209-215.

54 Cf. Manieri, 2009, p. 284.

55 1. Magn. 215a, 24-30 (= Jaccottet, 2003, II, num. 146; comentada nas paginas 240-247). A copia data do séc. II
d.C., mas o oraculo remonta a uma data entre 250 ¢ 278 a.C., cf. Henrichs, 1978, p. 123-130.

56 Cf. Villanueva-Puig, 2009, p. 44; Henrichs, 1978, p. 136-138.
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As lendas e praticas das ménades se inscrevem, pois, em um mecanismo etiologico em
que a imbricacdo entre o passado fundador do mito e o presente reiterado do rito faz coincidir
0s atos opostos que constituem a recusa € a acolhida ao deus: a mania dionisiaca serve de
puni¢ao no mito ¢ de homenagem com alcance apotropaico no rito’’. Assim, a imbricagdo
entre passado e presente que caracteriza a dindmica etioldgica ndo equivale a uma assimilagdo
completa que levaria a uma espécie de atemporalidade: no lugar de realizar uma
transcendéncia do tempos8, a atualizagdo discursiva e somatica do mito de fundagdo que
constitui o re-enactment ritual tem como efeito o que Calame denomina “espessura

temporal”: a tecedura e o refor¢o dos lacos de continuidade entre o passado e o presente>.

4.1.5 PRATICAS RITUAIS DO MENADISMO

Ora, para o estudo das manifestagdes da mania dionisiaca, essa dinamica etiologica tem
um efeito duplo. De um lado, ela mostra que o menadismo ritual e o menadismo mitico
constituem duas faces de um conjunto cultual, que se assemelham sem se identificar
totalmente®®. De outro lado, devido aos jogos de espelhamento que a constituem®!, ela
impossibilita o estabelecimento de contornos precisos da distingdo entre mito e rito que € seu

ponto de partida®2. Tanto mais que entre os niveis lendario e ritual, as influéncias sdo mutuas:

57 Cf. Jeanmaire, 1970, p. 202; Burkert, 1985, p. 165; Kowalzig, 2007b, p. 230.
38 Como propde Kowalzig, 2007b, p. 245; 2007a, p. 28-32 ¢ 35.
59 Cf. Calame, 2006, p. 23-40 e p. 53-54.

60 A esse respeito, as palavras de Delattre, 2009, p. 298, sdo esclarecedoras e merecem ser citadas: “A imprecisao
e a aproximacao ndo sdo os defeitos do sistema, sdo ao contrario a condi¢do mesma de seu funcionamento. De
que valeria, com efeito, uma identificacdo perfeita? Ela seria pura redundancia, sinonimia sem efeito, tagarelice
em torno do mesmo. A etiologia permite introduzir um movimento, uma vibragdo, ela cria ondas que
desencadeiam efeitos de sentido, ela permite encenar uma histéria que, por ter sido talvez inventada, ndo deixa
de ser eficaz”.

61 Jaccottet, 2003, I, p. 112-119, critica a ideia de um “tiaso espelhado” nos estudos sobre o dionisismo,
sobretudo iconograficos; porém, suas observagdes se dirigem a uma configuragdo especifica da relagdo entre
mito e rito, na qual o primeiro remete ao universo exclusivamente divino (Dioniso acompanhado por satiros e
ninfas, ndo por ménades) que serviria de modelo a ser imitado no rito. A interagdo entre mito e rito na dinamica
etiologica do menadismo que defendo aqui considera a pratica cultual como re-enactment comemorativo de um
evento passado, decerto nos tempos heroicos, mais inscrito na histéria humana das comunidades que celebravam
Dioniso.

62 A importancia e as dificuldades dessa distingdo sdo abordadas por Jeanmaire, 1970, p. 174; Henrichs, 1978;
1982, p. 143-146; Bremmer, 1984, p. 268-275; Versnel, 1990, p. 135-137; Villanueva-Puig, 2009, p. 27-28.
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por exemplo, as repercussdes das Bacantes de Euripides sobre as praticas menadicas nao
devem ser negligenciadas, como parece indicar o caso da fundacdo dos ritos por mulheres

tebanas na cidade de Magnesia.

Se as tradigdes lendarias do menadismo se associam mais as cidades da Beodcia, os
testemunhos mais ricos a respeito dos ritos menadicos se ligam a Delfos, onde as mulheres
que prestavam honras a Dioniso a cada dois anos no monte Parnasso sdo chamadas de Tiades,
as “possuidas”®3. Acerca dessas mulheres, Plutarco relata um episddio passado no séc. IV

a.C., durante a terceira guerra sagrada:

Tav év Dokedotl TUPAVVEV KATEIANEOT®V AEAPOVG Kol TOV iEpOV KANBEVTO TOAELOV
OnPaiov morepodviwv Tpodg adTovs, ol mepl OV Advucov yvvaikes, dg Guibdag
ovopdlovowy, éxpaveicor kol mepurhovndsicor voktog Ehabov &v Apeicon
yevopevar kotakomol §' obool Kol undémm Tod @povelv mapdvtog avtoic &v Tij
ayopd mPoEpeval T0 COUNTO 6TopadNY Ekevto Kabgehdovoal. TV 8" AUPIocE®Y ol
yovaikeg, eoPfnoeicat pun 61 10 coppayov Ty ToAy Porkéwny yeyovéval Kol cuyvovg
OTPATIAOTOG TOPEIVAL TAV TUPAVVAOV dyvouovnOdoy ai @uiddeg, E£E0papov ig v
ayopav dmacat Kol KOKA® TEPLOTAGOL GLON]] KOLOUEVOLS LEV 00 TpooTjEcY, EMel &'
g€avéotnoay, dAlot mepl dAlag €yivovto Oegpoamebovcol Kai TPOPNV TPOSPEPOVGIL
Téhog O¢ meicacar Tovg dvdpag Emnkolovincav adtaig dypl OV OpOV ACPAADS
TPOTEUTOUEVALG.

Quando os tiranos da Focida tomaram Delfos e os Tebanos fizeram contra eles a
guerra chamada de sagrada, as mulheres do cortejo de Dioniso, que sdo chamadas
Tiades, errando pela noite e tomadas pelo transe, chegaram a Anfissa sem se dar
conta. Exaustas e ainda sem terem voltado a seus sensos, largaram seus corpos
dispersamente na agora e adormeceram. As mulheres de Anfissa, temendo que as
Tiades fossem mal tratadas por causa da alianga de sua cidade com os Focios e por
causa da presenga de inumeros soldados dos tiranos, correram todas para a Agora e
montaram um circulo em torno delas, em siléncio, sem se aproximar enquanto elas
estavam deitadas, mas, quando se levantaram, comecaram a cuidar umas das outras
e lhes trouxeram alimentos. Por fim, tendo persuadido seus maridos, acompanharam
as Tiades, que foram escoltadas até a fronteira em seguranga.

(Plut. Mul. Virt. 13, 249 E2 -F5)

As Tiades também sdo mencionadas por Pausanias, que as define como “mulheres
aticas que a cada dois anos erram pelo Parnasso, elas e as mulheres de Delfos, e conduzem as
cerimonias (orgia) de Dioniso” (10, 4, 3). Ele explica essa denominacdo relatando uma
tradicao segundo a qual a primeira mulher a exercer um sacerdocio de Dioniso e a conduzir as
cerimoOnias do deus foi uma jovem chamada Thuia, que deu assim seu nome a “todas aquelas
que erram em transe para Dioniso (t6; Dionuso; mainontai, 10, 6, 4). Thuia ¢ igualmente,

segundo Pausanias, a maior festa de Dioniso em Elis (cf. 6, 2, 26). Ainda segundo o Periegeta,

63 Sobre as Tiades de Delfos, ler sobretudo Villanueva-Puig, 1986.
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nessa cidade um colégio de dezesseis mulheres se encarrega da organizagao de dois coros: um
em honra de Hipodamia, provavelmente conduzido na ocasido dos Heraia em Olimpia; outro
em honra de Fiskoa, instituido pelo filho que ela teve de Dioniso, Narceu, e provavelmente
conduzido durante a festa Thuia®. Alias, € possivel que o hino clético citado por Plutarco, por

3

meio do qual as mulheres de Elis invocavam a presenca de Dioniso como um ‘“valoroso

touro”, estivesse vinculado a essa festass; eis o hino:
EMDETY, fipw Advuce,
Adelwv €g vaov
ayvov obv Xapiteoow

£G VOOV 1@ Potw
modi Bdwv.

a&ie Tadpe,
G&ie Tadpe.

Vem, senhor Dioniso,

ao templo do povo de Elis,
sagrado, com as Gragas,
ao templo, furioso

com teu pé bovino.

Valoroso touro,
Valoroso touro!
(Plut. Aet. Gr. et Rom, 36,299 B =PMG 871)

Os ritos das Tiades no Parnasso parecem ter sido celebrados desde o século V a.C. Pelo
menos, ¢ a partir dessa data que os textos poéticos fazem mencgao a essas mulheres de Delfos
e Atenas, recorrendo as experiéncias religiosas dos espectadores. Nas Bacantes de Euripides
(306-309), Tirésias profetiza a Penteu que um dia ele vera Dioniso saltando sobre os rochedos
de Delfos. Na abertura das Euménides de Esquilo (22-26), a Pitia alude & gruta Coricia, aos
pés do Parnasso, habitada por Bromios, o “barulhento” (outra epiclese do deus), e por suas
bacantes desde a punicdo de Penteu em Tebas. O coro das Nuvens de Aristofanes evoca
igualmente um Dioniso que habita o Parnasso, participa do kémos, “fanfarra”, e cintila com as
tochas, brilhando no meio das bacantes délficas. A mesma imagem das tochas no rochedo das
ninfas coricias ¢ encontrada no hino a Dioniso na Antigona de Soéfocles (1126-1129 e

1149-1152), em que o coro roga pela epifania do deus no meio das Tiades que dangam em

64 Cf. Paus. 5, 16, 6-7, com os comentarios de Calame, 1997, p. 114-116 ¢ p. 136-137.

65 Para uma analise detalhada do hino, ver Furley & Bremer, 2001 (1), p. 369-372; 2001 (2), p. 373-377.
146



transe durante a noite. Enfim, em um fragmento da Hipsipila de Euripides (fr. 752 Kannicht),
o deus, equipado com tirsos e nébrides, salta pelo Parnasso no meio das tochas, dangando com

as jovens de Delfos.

Em Delfos, as atividades religiosas das Tiades nao se limitavam as celebracdes secretas
e trietérides no Parnasso. Segundo outra passagem de Plutarco, elas exerciam um papel
importante em duas outras festas, que aconteciam a cada oito anos: a de Herois, composta por
uma parte secreta e conhecida apenas dessas mulheres, e de uma parte publica que, para
Plutarco, evoca o retorno de Semele; e a festa de Charila, totalmente publica, em que se
comemora o suicidio dessa jovem 6rfa que, tendo pedido comida ao rei quando de uma crise
de fome na cidade, foi golpeada pela sandalia deles¢. A participagdo em atos rituais secretos e
publicos parece, com efeito, ser um trago caracteristico das ménades sacerdotisas ou membros
de um colégio especifico. As Oleiai de Orcomena, como vimos, estavam envolvidas na
perseguicao ritual aparentemente publica durante as Agrionias e talvez procurassem Dioniso
em uma cerimonia secreta no desenrolar dessa mesma festa. Um epigrama de Mileto¢’, do
séc. III ou II a.C. sobre o timulo de uma sacerdotisa de Dioniso, Alcmeonis, ordena as
“cidadas bacantes (moAmtides... Bakyor)” a dizer adeus aquela que conduziu os ritos pela
montanha e carregou os objetos sagrados em procissao diante de toda a cidade, provavelmente
quando das Katagogia, festa dionisiaca em Mileto. Outra inscricdo milésia®®, que trata da
venda do sacerddcio de Dioniso Bdakkhios, enumera os deveres e privilégios daquela que o
adquirir; ela se ocupa dos tiasos mistos e preside a organizacdo dos tiasos trietérides
exclusivamente femininos. Um dos atos publicos realizados pela sacerdotiza em nome da
cidade de Mileto menciona a omophagia®, literalmente o consumo de carne crua, rito que

evoca o apice do que se considera ser a selvageria das ménades. Assim, as atividades

66 Plut. Aet. Rom et Gr. 12,293 D-E, com os comentarios de Villanueva-Puig, 1986, p. 34-35.

67 SEG 17, 503. Citado, traduzido ¢ comentado por Henrichs, 1978, p. 148-149; Jaccottet, 2003 (II), p. 250-251
(num. 149).

68 LSAM 48 Sololowski = Jaccottet, 2003 (II), p. 251-253 (num. 150).

69 Nas primeiras linhas da inscri¢éo, 1&-se: “ndo é permitido a ninguém langar a carne crua (OLOQAYLIOV EUPAAETV)
antes que a sacerdotiza o faca em nome da cidade”. Nao ¢ possivel saber se o rito compreendia o consumo dessa
carne pelas celebrantes ou se se tratava de uma omophagia antes de tudo simbdlica, tendo Dioniso por
destinatario. A segunda leitura parece ser mais provavel — cf. Henrichs, 1978, p. 150-151, que toma a expresséo
como designagdo de um tipo especifico de sacrificio a Dioniso sem consumo real, lembrando que o préprio deus
possuia a epiclese Omophdgos em Lesbos, Tenedo e Quios; ver também, Bremmer, 1984, p. 272-273;
Villanueva-Puig, 2009, p. 43-44.
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religiosas das ménades ultrapassavam o quadro das celebragdes secretas femininas nas

montanhas. Elas eram intermediadas pelas cidades?0.

4.1.6 MANI4 E ESTADOS ALTERADOS DA CONSCIENCIA

A intermediacdo das praticas menadicas pelas cidades se expressa igualmente na
periodicidade fixada pelo calendario religioso. Ora, esse enquadramento controlado constitui
um dos principais obstaculos para as interpretacdes que aproximam o menadismo ritual dos
diversos cultos de possessao tal como descritos pela literatura etnografica. Como foi visto, na
maioria desses cultos a iniciacdo ¢ desencadeada por um evento pessoal em que as primeiras
manifestagdes da possessdo muitas vezes sdo vistas como uma doenga-eleicdo. Quer dizer que
as iniciagdes nesses cultos ndo podem ser cadenciadas pelo ritmo de um calendario festivo.
Jeanmaire reconhece o problema e supde que as ménades praticavam o transe dionisiaco em
outras ocasides que as festas trietérides’!. No extremo oposto, Henrichs faz do ritmo bianual
do menadismo seu principal argumento para questionar ndo somente a imagem de uma pratica
ritual que daria livre expressdo a irrupg¢do de uma selvageria dita primitiva, mas também a
existéncia mesma de um estado de transe nas ménades; em um de seus estudos, ele conclui:
“Como tudo indica, a identidade religiosa peculiar as ménades tinha mais a ver com suor ¢

exaustdo fisica do que com um estado mental anormal (abnormal state of mind)”72.

Entre a inser¢do do menadismo em uma “cultura de uma certa histeria” proposta por
Jeanmaire e o ceticismo que nega qualquer alteracdo psiquica na mania ritual adotado por
Henrichs, algumas posi¢des intermediarias foram formuladas. Bremmer’3, a0 mesmo tempo
em que destaca a inadequacdo de se assimilar o transe ritual menadico a estados patologicos,
menciona os efeitos psicofisioldgicos da musica, dos stimuli foticos, dos movimentos de
danga buscando suporte nos estudos neurofisioldgicos das praticas de possessdo. De fato, a

expressdo “estado mental anormal” empregada por Henrichs pode remeter a no¢des bem

70 Cf. Villanueva-Puig, 1998; 1986, p. 34-35; Cole, 2007, p. 337; Jaccottet, 2005.
71 Jeanmaire, 1970, p. 173-174.
72 Henrichs, 1982, p. 147-147.

73 Bremmer, 1984, p. 275-282.
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distintas: “anormal” pode assumir um sentido mais negativo, ligado a disturbios psicolégicos,
mas também pode assumir um sentido mais neutro para designar alteragdes nao
necessariamente morbidas, para designar estados inabituais. Tais distingdes, acima de tudo,

dependem dos contextos socioculturais em que se ancoram essas alteracgoes.

A esse proposito, a comparagdo feita por Bourguignon’® entre as mudancas de
personalidade observadas por um psicanalista em uma mulher, Sra. G., em Nova York e por
uma antrop6loga em um homem, Jodo, em Sao Paulo, se mostra esclarecedora. A Sra. G. ¢
uma mulher bem cuidada e de espirito civico; em certas ocasides, ela se torna Candy, uma
mulher vulgar e agressiva. A Sra. G. fala de Candy como uma outra pessoa e nao responde por
seus atos. Entretanto, seu psicoterapeuta, Lasky, ndo vé em Candy uma outra entidade: em sua
opinido, trata-se de uma dissociagdo da personalidade da Sra. G. decorrente de uma ma-
formagdo de seu ego. A estratégia terapéutica de Lasky ¢ mostrar a Sra. G. que ela e Candy
nao sdo pessoas diferentes, mas manifestacdes dissociadas de uma personalidade que ele tenta
reintegrar. O caso de Jodo ¢ descrito por Pressel em um estudo de caso sobre a possessdao no
culto da Umbanda, frequentado por Jodo. De tempos em tempos, Jodo vira Margarida, uma
pomba-gira, quer dizer, uma mulher com comportamento préximo ao de Candy. Mas nesse
caso, Margarida ¢ um entidade estrangeira a pessoa de Jodo, que o possui ao fazer dele seu
“cavalo”. A frequentacdo do centro umbandista oferece a ele a possibilidade de aprender a
desenvolver suas capacidades meditinicas e a controlar os espiritos que o possuem. Esse
aprendizado implica ndo somente que a presenca de uma entidade seja reconhecida nas
mudancas de personalidade de Jodo, mas também que essas mudangas sejam cultivadas.
Apesar das semelhangas comportamentais nas manifestacdes de mudanca de personalidade
nos dois casos, os estatutos ontoldgicos dessa mudanga sdo radicalmente diferentes e ndo
podem ser postos no mesmo plano: Candy tem sua origem no psiquismo dissociado da Sra.
G., ela vem do interior para o exterior € a intervengdo psicanalitica objetiva associar essas
personalidades distintas em um unico ego; Margarida tem sua origem no mundo dos espiritos,
ela vem do exterior para o interior e o objetivo das praticas umbandistas ¢ o de ensinar Jodo a

controlar Margarida, a fazer de seu corpo um /ocus de personalidades diversas.

74 Bourguignon, 1989.
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Esses diferentes estatutos ontoldgicos das alteragdes de personalidade tornam no
minimo perigoso o emprego de um vocabuldrio emprestado da psicologia e da psiquiatria
ocidentais para descrever os transes de possessdao. Ainda que fosse possivel admitir o carater
operatorio das nogoes psiquidtricas e psicoldgicas, tais nogdes fazem referéncia a recortes da
experiéncia humana e a concepgdes da pessoa que entram em choque com 0s pressupostos
culturais do transe de possessao. Por isso, prefiro me referir ao estado mental das ménades
pela expressao “estado alterado de consciéncia”’s. A expressao €, sem duvida, mais fluida,
mas ¢ sua imprecisao mesma que a torna mais adequada, desde que se recorra a terminologia
e as categorias nativas para tornd-la mais precisa. Ora, no caso dos Gregos antigos, uma
passagem do Fedro de Platao pode ser evocada como atestagao do reconhecimento de estados
alterados distintos de estados patoldgicos, na medida em que essa passagem especifica ndo
parece indicar uma proposta do filosofo distante do senso comum de sua época. Segundo o
Socrates de Platao: “ha, de fato, duas espécies de mania, uma proveniente das doencas
humanas (trv pév Vo voonudtev aviporivov), outra proveniente de uma intervencao divina
que rompe com as regras costumeiras (Tnyv € VO Oeiog EEaAAAYTIG TAOV VoUivev yiyvouévny,
Pl. Phaedr. 265a 9-11). Além disso, e no ambito especifico da mania das ménades, o texto de
Plutarco sobre o episddio das Tiades em Anfissa associa o transe € suas errancias nao apenas
ao esgotamento fisico, mas também a uma certa alteracdo de consciéncia: elas chegam “sem
se dar conta” (8AaBov) e “ainda sem terem voltado a seus sensos” (UNdEnw TOD EPOVEIV).
Essas duas passagem parecem suficientes para questionar o ceticismo de Henrichs acerca do
estado mental das ménades. A mania, que designa também o efeito da embriaguez, ¢ no caso

mesmo das ménades descrito como um estado alterado de consciéncia.

Permanece, ¢ verdade, a questdao do campo controlado das festas menadicas e portanto
do transe das ménades. A bem dizer, trata-se de um falso problema. Nos estudos
antropologicos dos cultos de possessdo, costuma-se estabelecer uma distingdo importante
entre transe propriamente dito, sempre enquadrado pelo ritual, e as crises que levam os
possuidos ao percurso iniciatico. Essas primeiras manifestagdes das entidades possuidoras —

que Bastide denomina transe “selvagem”’® ou que Rouget chama de “crise de pré-

75 Cf. Rouget, 1990, p. 62-63. Para uma discuss@o sobre as relacdes entre a psiquiatria, a psicanalise e os estudos
antropologicos da possessdo, cf. Bastide, 2003, p. 87-105.

76 Bastide, 2003, p. 81-82, p. 113 e sobretudo p. 117-119.
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possessao”’7 — se inscrevem frequentemente no mecanismo da doenga-eleicdo descrito acima,
retomando a analise proposta por Olivier de Sardan’s. E apenas nessa fase inicial que a
possessdo se caracteriza pela espontaneidade e por uma auséncia total de controle. Pelo
contrario, o transe de possessdo propriamente dito é uma “técnica do corpo””® estabelecendo
uma comunica¢do com um mundo de forgas invisiveis. De onde a importancia da iniciacao,
periodo ao longo do qual a técnica ¢ adquirida e incorporada, de modo a dominar pelo ritual

as relagdes entre possuidor € possuido?0.

Além do mais, Rouget distinge, a titulo operatorio, trés tipos de transe de possessdo: a)
encarnacdo, em que a personalidade da entidade possuidora substitui a do possuido; b)
inspiracao, em que o possuido ndo muda exatamente de personalidade, mas ¢ investido por
uma entidade que domina suas agdes co-existindo com ele; ¢) comunhdo, em que a relagao
entre a pessoa em transe ¢ ¢ a entidade do mundo invisivel ¢ experimentada como um
encontro®!. Os transes de encarnag@o sao os que exigem percursos inicidticos mais complexos,
nao raro impondo um periodo bastante longo de reclusdo, na medida em que os cultos de
possessdo deste tipo em geral fazem intervir diversas entidades. Assim, no decurso da
iniciagdo, o possuido deve adquirir as técnicas especificas das entidades possuidoras:
comportamento, gestos, movimentos de danca, humor, modulagcdo da voz, porte de insignias
etc. O aprendizado das particularidades de cada entidade é fundamental para a identificagdo
da mesma. Por outro lado, os transes de inspira¢do e de comunhdo, que dependem de estados
alterados ndo identificatorios, parecem requerer iniciagdes menos complexas; esses transes
seriam, ainda de acordo com Rouget, caracteristicos de religides da transcendéncia (isla,
cristianismo, judaismo). Porém, quer se trate de encarnagdo, de inspiragdo ou de comunhao,
os transes ocorrem sempre em um contexto ritual controlado, garantia de dominio das forgas

invisiveis que subjugam os possuidos®2.

77 Rouget, 1990, p. 98-108.

8 Cf. supra p. 134.

79 Mauss, 1936.

80 Rouget, 1990, p. 89 e p. 112-138.
81 Rouget, 1990, p. 78-83.

82 Cf. Bastide, 2003, p. 120-123; Hell, 1999, p. 195-205.
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Ora, se for admitido, como proposto acima, que o mecanismo da doenga-eleicdo ¢
ausente do menadismo grego, € preciso constatar que como experiéncia cultual vivida a mania
jamais ¢ descrita como uma crise espontanea e incontrolavel. O transe “selvagem” aparece
apenas nos mitos de resisténcia a Dioniso, sob a forma da mania-punicao. Com efeito, esse
confinamento da crise ao passado lendario e o carater fundamentalmente coletivo do transe
ritual mostram que a mania das ménades ¢ menos uma encarnagao do que uma inspiragao e
uma comunhdo. Decerto, a denominagdo bakkhai que por vezes se aplica as celebrantes dos
cultos trietérides aponta para uma certa identificacdo com o deus, Baco; decerto, o vocabulo
enthousiasmos evoca a presenga divina na pessoa possuida. Porém, essa presenca em muito se
afasta da substitui¢do de personalidade que encontramos notadamente nos cultos de possessao
africanos e afro-americanos: a presenca de Dioniso em uma bacante ndo ¢ da mesma natureza
que a da pomba-gira Margarida que “monta” Jodo no exemplo dado por Bourguignon. O
verbo em geral utilizado para dizer a acdo de Dioniso sobre as ménades em transe, katékho,
significa, entre outras acepgoes, “ocupar”, “dominar”, “ter”, “deter”, “possuir’’; mas nenhuma
de suas acepgdes remete a ideia de encarnacdo, que além disso parece ser sempre individual.
Nesse aspecto, a mania ritual ¢, de acordo com a classificacio de Rouget, um transe de
inspiragdo®3. Por outro lado, uma vez que as adeptas experimentavam essa inspiragao
igualmente como um encontro com o deus, uma epifania, o transe menadico seria
simultaneamente um transe de inspiragio e comunhdo. E preciso, no entanto, destacar que
esse encontro divino que € a epifania dionisiaca ndo se aproxima nem um pouco da ideia
crista de uma comunidade de fé em deus. A presenga de Dioniso ndo revela uma
concordancia, ela instaura canto e danga: as ménades acompanham o deus. Com isso, 0
menadismo poderia ser considerado, dentre os exemplos analisados por Rouget, o tinico caso

de transe ndo-identificatorio fora do ambito das religides monoteistas.

Assim, ao mesmo tempo em que pode ser considerado um estado alterado de
consciéncia, o transe das ménades jamais seria uma crise ou um “transe selvagem”. O transe
menadico implicaria, como todo transe ritual, uma técnica do corpo, formalmente

desenvolvida. Essa técnica compreenderia o porte de insignias (o tirso; vestimentas em pele

83 Utilizo aqui a classificagdo dos tipos de transe proposta por Rouget ainda que me afaste de suas interpretagdes
da mania grega antiga. Ao seguir Jeanmaire, o autor ndo distingue as praticas menadicas das praticas
coribanticas, de modo que ele ndo reconhece o carater fundamentalmente coletivo da relagdo com o deus no
transe menadico e acaba por considera-lo um transe de encarnagao identificatoria, cf. Rouget, 1990, p. 375-378.
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de cervideos — nébrides — e de panterineos — pardalides; coroa de hera), a manipulacdo do
aparato ritual e musical (vitimas sacrificiais, tochas, pandeiros, pratos, crdtalos, flautas
duplas), os movimentos da corrida e da danga extaticas, os gritos rituais (euai!/, “evoé”, eis
horon!, ““a montanha”) e os cantos celebrando a presenca de Dioniso. A distingao entre jovens
e esposas-maes apontada pelos textos de Diodoro e de Euripides sugere justamente um
percurso iniciatico por meio do qual se d4 a aquisi¢ao dessa técnica. Lembremos as diferengas
no transe de cada grupo: as jovens ménades prestam honra a Dioniso portando o tirso,
gritando euoi! e entrando em transe juntas (sunenthouzidzein);, as ménades esposas-maes se
reunem em tiasos, em cortejos, oferecem sacrificios, celebram seus mistérios (bakkheuein) e
cantam hinos cléticos. Bem entendido, ndo ¢ possivel estimar a exatiddo da descrigdo de
Diodoro, mas ela oferece elementos interessantes nesse esfor¢o, sempre hipotético, de
reconstituicdo, além de levantar interrogacdes interessantes. Por exemplo, em que consiste a
distincdo entre sunenthousidzein e bakkheuein? Pode-se supor que o transe das jovens
compreendesse uma danca coletiva inspirada por Dioniso cujos movimentos seriam menos
codificados que os movimentos da danca daquelas que se tornam bacantes. Acerca dessas
ultimas, tentativas de reconstituicdo foram feitas a partir de estudos iconograficos. As
imagens, ¢ verdade, possuem sua propria linguagem, seus proprios codigos, € nao constituem
ilustracdes ou retratos das cenas de danga, mas essa linguagem figurativa se baseia em
representacdes compartilhadas que remetem simultaneamente aos ritos e aos mitos
dionisiacos®. Assim, os esquemas recorrentes da imagética menadica podem ser usados como
pistas para se imaginar os movimentos de danca das ménades: saltos, giros sem fixagdo do

olhar provocando vertigem, inclinagdes do busto, a cabeca jogada para tras®>.

Enfim, esse aspecto controlado do transe ritual € perceptivel pelo emprego da
terminologia coral nas descricdes da danga extatica. Pois um coro implica uma forma
permitindo a comunica¢do entre seus membros, implica uma certa ordem, mesmo se seus
integrantes se encontrem em um estado alterado de consciéncia. Nesse sentido, os
testemunhos poéticos sao inumeros. Por exemplo, no parodo das Bacantes, além dos versos ja
citados que mencionam os coros, os ritos de omofagia e a corrida pela montanha sao

realizados com Bromios na qualidade de éxarkhos, “chefe” ou “regente” do coro (Eur.

84 Cf. Lissarrague & Schnapp, 1981.

85 Cf. Delavaud-Roux, 2006.
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Bakkh. 141); em seguida, no discurso do mensageiro no terceiro episddio, os trés tiasos sao
descritos como compostos por “coros de mulheres” (idem 680). O deus integra igualmente o
coro das jovens de Delfos no fragmento 752 Kannicht da Hipsipila de Euripides. Na Antigona
de Sofocles, com a epiclese faco dispensador, Dioniso “condutor do coro dos astros” é
celebrado pelas Tiades em transe nos coros noturnos. Fora do registro poético, Pausanias
explica o epiteto kallikhoros, “de belos coros”, que qualifica a cidade de Panopeia em
Homero relatando que, segundo as proprias Tiades atenienses, essa cidade ¢ um dos locais em
que elas formavam coros ao se encaminharem para Delfos. Pode-se mesmo supor que em sua
epifania as Tiades, evocada pelos hinos em Diodoro, o deus fosse percebido o regente de seus

Ccorosso,

Bem entendido, a danga extatica assume um aspecto selvagem ou violento que o afasta
das dancas bem ordenadas em honra de Apolo ou Artemis. Se a regéncia de um coro
compreende trés aspectos complementares — organizar, dar o inicio e conduzir —, a acdo de
Dioniso como corego estaria mais centrada no ultimo aspecto; ainda, se ¢ feita a distingao
proposta pela andlise terminoldgica de Calame entre duas modalidades basicas de coro
conforme a atividade ritmica do regente — uma em que a conducdo se da pelo
acompanhamento instrumental, na outra pela dangca —, poderiamos classificar os coros
menadicos como pertencentes a segunda modalidade8’. As ménades se reuniam e tocavam o0s
instrumentos por si mesmas, € ndo se pode excluir que as sacerdotisas de Dioniso assumissem
a regéncia até a epifania divina. Alias, como destaca Frontisi-Ducroux, nas representagdes
figuradas as ménades ndo se ddo as maos, contrariamente aos coreutas que dancam em honra
de Apolo e Artemis$$. Assim, as representacdes dos coros extaticos dionisiacos privilegiam a
acdo de mélpein, “cantar e dangar” em um coro, ¢ ddo pouca énfase a nocao de ordenagao,
pelo fato de a nogao de selvagem informar simbolicamente o estado alterado de consciéncia
das coreutas — esse aspecto selvagem integra o imagindrio grego em torno de Dioniso. Os

movimentos bruscos das dangas menadicas ndo decorrem de um estado de selvageria bruto e

86 Para os testemunhos e uma discussdo sobre Dioniso como corego das ménades, cf. Lonsdale, 1993, p. 81-82;
sobre os atributos corais do deus em um dmbito mais geral, ao lado de Apolo e das Musas, cf. Pl. Leg. 654a e
655a, com os comentarios de Calame, 1997, p. 52; Castaldo, 2001; 2003.

87 Sobre os trés aspectos da atividade do corego — organizar, iniciar ou dar o sinal de inicio da performance e
conduzir, bem como sobre as modalidades de coro segundo o meio de regéncia (instrumento/danca) cf. Calame,
1997, p. 48-65.

88 Fronstisi-Ducroux, 1986, p. 172, n. 40.
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espontaneo, isento de referéncias culturais. Eles constituiriam as regras de uma representagao

codificada de um selvagem que implica o controle ritual da possessdo dionisiacasd.

4.2 DIONISO LUSIOS: DEUS LIBERTADOR

4.2.1 MANi4 RITUAL E LUSIS EM PLATAO, FEDRO, 244D-245A

O processo de transformag¢do da mania-doenga punitiva das narrativas miticas
dionisiacas em mania-transe comemorativa da pratica cultual menadica ¢ uma possivel chave
de leitura para a interpretacdo de uma célebre passagem do Fedro, em que se define a mania

iniciatica:

GALG U1V VOo®V YE Kol TOVOV TAV HEYIoTOV, O O TOAUIDY K UNVILATOV TOBEY &V
TIo1 TV YeEV@V 1| pavio &yyevoudvn kol mpoentedcaca oig &5el dmailayny Nopeto,
KoTopuyodoo mpog Oedv dyas te kai Aatpeiog, 60ev o1 kabapudv te Kol TELETOV
Toyoboa €&avn €noinoe tov [€avtiig] &yovta Tpdc te TOV mapdvta Kol TOV EmerTa
xpovov, Aoy @ OpOdG MaVEVTL TE€ KOl KATOGYOUEVE® TMV TapOVIOV KOK®V
gOhpopévn.

Entretanto, para as doencgas e penas, as mais graves, provenientes de antigas coleras
divinas entre certas familias de um lugar ou outro, a mania, tendo surgido e
profetizado a quem devia, descobriu um meio de livrar-se delas, encontrando refugio
em preces e servigos aos deuses; desde entdo, apos encontrar purificacdes e
iniciagdes, pos fora de perigo o que a tiver, no tempo presente ¢ no tempo a vir, ja
que descobriu a liberagdo dos males presentes para os que deliram (ou entram em
transe, manénti) e experimentam a possessdo corretamente.

(Pl. Phaedr. 244d-255a)

Nossa falta de referéncias sem duvida dificulta e leitura do texto. Além disso, a
personagem de Socrates nesse trecho do Fedro propde uma classificagao dos diversos tipos de
transe (o profético, o poético, 0 amoroso), ou seja, estd organizando e se apropriando das
informagdes a seu dispor em prol de sua propria argumentacao. Parte dessas informagdes, no
entanto, provém de ideias compartilhadas e em circulacdo na Atenas classica. De modo que

me parece possivel interpretar a passagem a luz da dinamica etiologica que identifiquei na

89 Para um paralelo, cf. Bastide, 2003, p. 119, sobre o carater regulamentar da violéncia nos cultos de possesso
de certas entidades no candomblé e no voudum, como Ogum, Exu ou Legba.
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mania das ménades; ou seja, de ver na passagem sendo uma explicagdo, ainda que ao modo
platonico-socratico, da passagem da mania-punicdo a mania-ritual, ou ao menos uma
confirmacao de que a segunda decorre de uma doencga resultante de coleras divinas. Em um
artigo fundamental para a interpretagdo dessa passagem, Linforth®® pds em evidéncia seu
carater etioldgico: a recorréncia do verbo heurisko, “descobrir”, e de forma mais significativa,
a expressdo hothe dé, “desde entdo”, estabelecendo uma relacdo explicativa entre as
descobertas da mania no passado e sua acdo no presente. A personagem de SoOcrates parece
sugerir, em um modo alegérico que personifica a mania, uma teoria das origens da mania
ritual que da conta de seus beneficios efetivos no universo do presente da enunciag@o. Quanto
ao evento do passado que deu a mania a oportunidade de descobrir tais efeitos benignos,
Linforth observa que a imprecisdo da descri¢do (mobv &v Tiol TV yevdv, “certas familias de
um lugar ou outro”) ndo permite associa-la a nenhuma narrativa lendaria particular, ainda que
a referéncia a familias dos tempos antigos € uma provavel citacado de um verso de Euripides®!
possam situa-la nos tempos heroicos. Com efeito, para Linforth, a indeterminagdo, que
caracteriza toda a passagem em que nenhum culto especifico ¢ nomeado, faria parte de um
projeto de dignificar essa mania ritual, j& que o culto de Sabazio e o coribantismo nao
desfrutariam de uma boa reputacdo entre os cidaddos atenienses — ou apenas no circulo

socratico?

Seja como for, eu observaria que, se a mencao a familias, géne, pertencentes aos tempos
antigos ndo autoriza a identificacdo de nenhuma lenda especifica, ela pode estar remetendo
simultaneamente a um grupo de narrativas: aos “mitos de resisténcia” em seu conjunto, cuja
prolificidade mesma permitiria uma generalizagdo — e a0 mesmo tempo a abstracdo de figuras
divinas e humanas iniciada pela personificacdo da mania. De fato, estando a transgressao
inicial implicada nos palaia mnenimata, “coleras antigas”, essa passagem do Fedro nos
oferece 0 mesmo esquema narrativo que relata as chegadas de Dioniso: colera divina — doenga
— recurso a adivinhagdo — restabelecimento da ordem pela transformacao da doenca em ritual
comemorativo. Linforth92 refuta as propostas de uma referéncia as lendas das Proitides ou das

Miniades por supor que as coleras antigas t€ém como ponto de referéncia o passado do

90 Linforth, 1946.
91 Eur. Phoen. 934: mohoudv Apeog €k unvipdrov, “antiga colera de Ares”.

92 Linforth, 1946, p. 169; seguido por Scullion, 1998, p. 108.
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enunciado, de modo que as coéleras seriam antigas por terem se estendido no tempo, ndo
podendo remeter a tais ofensas femininas a Dioniso. Parece-me, porém, que palaios, “antigo”,
sobretudo em um contexto etiologico, tem o presente da enunciacao por ponto de referéncia,
opondo-se a paronton kakén, “males presentes”, que encerra a passagem do Fedro. Decerto,
no verso 934 das Fenicias de Euripides, os mnenimata de Ares contra Cadmo esperaram
diversas geracdes para terem reparagao, mas a antiguidade da colera concerne mais a situagao
temporal do ato que a suscitou (o assassinato da serpente nascida da terra) do que o intervalo
entre esse ato e sua puni¢do: aqui ainda palaios remete a um tempo passado em relagdo ao
momento em que Tirésias na tragédia fala do ressentimento divino a Creonte. Para citar um
paralelo em Platdo, no discurso de Aristéfanes que relata a divisdo dos humanos androginos,
as dobras da pele que Apolo deixa permanecer no umbigo sdo um pvnueiov 100 TOANOD
ndBov, “lembranca da experiéncia antiga” (Pl. Symp. 191 a 4-5), porque vivida em um tempo
anterior, nao por sua duragdo no passado. Em suma, palaios, indica anterioridade temporal

sem referéncia aspectual durativa®.

Ora, admitindo-se a hipotese de que a referéncia socratica seja aos mitos de resisténcia a
Dioniso, tal como as revisdes do menadismo excluem desta pratica extatica a presenca de um
estado patoldgico real no presente do culto, a fungdo de tratar as afec¢cdes mentais atribuidas a
mania inicidtica nessa passagem do Fedro precisaria ser reconsiderada. A verdadeira cura de
que a passagem trata se efetua no passado (é£dvtn €noince, “p0Os fora de perigo”, no aoristo);
que a expressdao “no tempo presente € no tempo por vir’ possa remeter mais a uma acao
pontual do que a uma iteragdo nao muda nada a esse proposito; pelo contrario, a partir do
momento em que a mania se ritualiza com as purificagdes e iniciagdes, ndo hd mais risco de
doenca. De um lado, o efeito benéfico da mania ritual no presente ¢ a “liberagao” (/usis) dos
males presentes, expressao que, por sua propria generalidade, parece se referir menos a
praticas individuais terap€uticas em resposta a um estado de aflicdo pessoal do que a agdo

libertadora dos ritos coletivos dionisiacos que integram a religido civica, notada mas ndo

93 Sobre o significado de palaios, ver sobretudo Calame, 2006b, que mostra que o adjetivo, especialmente nas
formas adverbiais substantivadas to palaion e ta palaia remetem a um “antigamente”, a um passado heroico,

sendo, assim, o vocabulo do grego antigo que mais se aproxima da no¢ao moderna de “mitico”.
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exclusivamente as praticas menadicas. Ritos que, além disso, ndo ameacgariam a “dignidade”

da mania iniciatica%4.

4.2.2 LUSIOS E BAKKHEIOS EM CORINTO E SICIONE

Com efeito, Lusios, “libertador”, ¢ uma epiclese de Dioniso%. Como no caso da
epiclese Eleutereu, ¢ a Periegese de Pausanias que nos fornece as principais informagdes
acerca do contexto cultual da epiclese Lusios. Ao descrever o que julga ser digno de narrativa

na Agora de Corinto, ele menciona:

Aovicov Ebava Emiypvca TANV TOV TpocodnV' Ta 6& TPOoOTH GAAOPT CELoV
€puOpd kekdountalr Avclov 8¢, Tov 8¢ Bakyegiov dvopdlovot. ta & Aeydueva € T
Eoava kol &ym ypaow. [evOéa vPpilovta &g Atdvucov kai GAAa TOAUAY Aéyovot Kol
téhog &g Tov KiBapdvo A€ty €ml kataokonf] TV yovaukdv, dvafdvra 8¢ &g
dévdpov BedoacBal T mowovpeva TAG 08, MG Epdpacay, kabeikvool T avtiKa
MMevbéa kai {dvtog dmoondv dAlo GAANV t0d cdpatoc. Hotepov &€, mg KopivOiot
Aéyovotv, 1 TTubio xpd ooy dvevpdvtag to dEvOpov Ekeivo ioa T 0ed céfev: Kol
art' avTod dia tdde Tag sikdvag memoinvTaL TOHTAS.

Ha dois idolos de Dioniso, cobertos de ouro menos no rosto; seus rostos Sao
adornados com tinta vermelha. Um chamam de Lusios, o outro de Bakkheios. O que
se diz sobre esses idolos também vou escrever. Penteu, depois de humilhar Dioniso,
teve, ainda por cima, dizem, a audacia de ir finalmente ao Citéron para espiar as
mulheres, montando em uma arvore para assistir seus atos. Mas elas, assim que o
detectaram, fizeram Penteu descer e, ainda vivo, dilaceraram seu corpo, cada uma
uma parte. Finalmente, como dizem os Corintios, a Pitia lhes profetizou que
encontrassem essa arvore e a venerassem como o deus; eis por que fizeram essas
imagens dessa arvore.

(Paus. 2, 2, 6-7)%

94 Na passagem em revista das referéncias de Platdo as praticas iniciaticas que integra um artigo sobre a mania
divina do Fedro e seu lugar na obra de Platdo, Brisson, 1974, p. 247, observa que a Unica passagem das Leis
onde se abre realmente espago para as iniciagdes dionisiacas € 666 b3-5; talvez ndo seja um acaso que essa outra
rara atitude positiva de Platdo diante dos ritos dionisiacos remeta a uma pratica que nada tem de marginal como
o banquete.

95 Sobre Dioniso Lusios, ver Casadio, 1999, p. 122-143.

96 A traducdo contou com os comentarios de Musti & Torelli, 1986, p. 220-221.
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Na Agora de Corinto, honras sdo prestadas, assim, simultaneamente a Dioniso Lusios e
Bakkheios. Segundo Pausanias, essas duas epicleses qualificam igualmente duas estatuas

abrigadas juntas no kosmetérion em Sicione:

petd 6¢ 10 B€atpov Alovicov vads 6Tl ypucod pev Kol EAEpavtog O 0gdg, mapd dE
adTOV Békyon AiBov Asviod. Tantac Tag yuveikog iepdg stvar kol Atovico paivesdat
Aéyovoty. A 08 dyddpata &v amoppNT® Zikvviolg 0Tl TadTo g Kob' Ekactov
£10G VUKTL £€¢ T0 Atovioiov €k Tod kaAovpévoy koountnpiov kopifovot, kopifovot 6
petd 8adwv e Muuévov kol Ouvev Smyopiov. fysiton pév odv dv Bdxygiov
ovopaovoy — Avépoddpog ceicty 0 DAdvtog todtov idpvcato —, Emetar 8¢ O
Kkoovpevog Avetog, 6v OnpPoiog Pévng eimovong tiig [Mubiog ékdpcey €k OnPdV.
&c 8¢ Twudvo fMBsv 6 Davng, 8te Apiotopayoc 6 Kheodaiov Tiic yevopévig
pavteiog apoptav ot avtod Kol kabodov tiig € Ilehomdvvnoov fiuaptey.

Depois do teatro, ha um templo de Dioniso. O deus ¢ de ouro e de marmore, € a seu
lado bacantes em pedra branca. Essas mulheres sdo sagradas e entram em transe com
[ou para] Dioniso, dizem. Mas os Sicionianos tém outras estatuas guardadas em
segredo. Por uma noite a cada ano, levam-nas em cortejo do chamado kosmetérion
ao templo de Dioniso, acompanhado de tochas acesas ¢ hinos locais. Entdo, o que
conduz é o chamado de Bakkheios — Androdama filho de Flanto o dedicou em nome
deles — e segue o chamado Lusios, que o tebano Fanes trouxe de Tebas gracas as
palavras da Pitia. Fanes chegou em Sicione quando Aristomarco, filho de Cleodes,
por ter perdido o sentido do oraculo, perdeu também o retorno ao Peloponeso.

(Paus. 2, 7, 5-6)97

A articulacdo dessas duas epicleses permite duas interpretagdes. Ela pode remeter a dois
momentos sucessivos: Dioniso seria Bakkheios quando suscita mania e Lusios quando libera
dela%; ou pode recorrer a dois aspectos coexistentes, mais precisamente as virtudes da propria
mania: a agao liberadora do deus se realiza pelo transe®. As duas leituras ndao se excluem
mutuamente. De um lado, considerar a mania e a lusis como dois estados consecutivos parece
ter por corolério a atribuicdo de um efeito terapéutico a /lusis e, logo, um carater morbido a
manial%, Nesse caso, a mania em questdo seria mais aquela, punitiva, das lendas. De outro
lado, perceber mania e lusis como duas faces de uma mesma moeda parece implicar que o
objeto da liberagdo tenha um alcance mais geral, como as tensdes cotidianas, sem doenca a

ser curada. A esse propdsito, pode-se pensar na imagem sugestiva proposta por Bremmer, do

97 Novamente com Musti & Torelli, 1986, p. 241-242.

98 Cf. Rohde, 1925, p. 287; Dodds, 1977, p. 268; Jeanmaire, 1970, p. 198.

99 Cf. Detienne, 1998a, 40-43; Seaford, 2006, p. 71-72.

100 Com efeito, como ja destaquei, Rohde, Dodds ¢ Jeanmaire abordam a mania das ménades em termos

patologicos. Cf. supra p. 133-134.
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menadismo como uma Saturday night fever avant la lettre (em um mundo sem fins de
semana, mas com calenddrios festivos)!0l. Nesse caso, a mania suscitada por Dioniso
Bakkheios remeteria a pratica ritual do transe, sem uma dimensao terapéutica especifica: seria,
antes de tudo, uma forma de prestar honras ao deus com fungdes apotropaicas, garantido que

a colera divina ndo retorne jamais.

A primeira leitura da articulagao das epicleses Bakkheios e Lusios (aquela que considera
dois momentos sucessivos) se torna possivel justamente pelo contexto lendario menddico
evocado nessas duas passagens de Pausdnias. As duas estatuas corintias, esculpidas na
madeira da arvore em que Penteu montou, tém origem tebana, da mesma forma que a estatua
de Lusios em Sicione; nos dois casos a presenca desses idolos também resulta de uma
intervengdo do Oraculo de Delfos. A referéncia menadica é refor¢ada em Sicione pelas
estatuetas de bacantes em transe a volta do Dioniso em ouro e marmore, aquela exposta no
templo, em vez de a guardada em segredo no Kosmetérion. Também acerca de Sicione,
convém lembrar que, de acordo com a lenda, uma das Proitides, Ifioné, foi morta durante a
perseguicdo conduzida por Melampo e seu tamulo recebeu uma inscrigdo honorifica na Agora
da cidade!92. Para além do enquadramento menadico dessas estatuas, convém observar os
locais onde elas sdo abrigadas e aos quais sdo transportadas nas duas cidades: em plena Agora
de Corinto e no templo ao lado do teatro em Sicione. Trata-se, portanto, nos dois casos, de
espacos ligados aos cultos oficiais das cidades. Mesmo em Sicione, onde Bakkheios e Lusios
permanecem secretos durante o ano, a procissao noturna acompanhada de tochas e hinos nao
¢ descrita como exclusiva de mulheres, nem segue uma periodicidade bianual. Assim, ¢
possivel se interrogar se essas estatuas nao estariam ligadas aos atos cultuais “publicos” de

que participavam as ménades.

No entanto, outras informag¢des nos levam a abrir mais um pouco o leque de
possibilidades em relacdo aos cultos dionisiacos vinculados a epiclese Lusios em Corinto e
em Sicione. A origem tebana de suas estatuas talvez ultrapasse a referéncia ao “lar do

menadismo”. E que em Tebas encontra-se igualmente um templo de Dioniso Lusios, perto do

101 Bremmer, 1984, p. 286.

102 A inscrigdo (SEG 15, 195), no entanto, se vincula a versdao da lenda das Proitides que atribui a mania a ser
curada por Melampo a célera de Hera.
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teatro e ndo longe do portal das Proidites'9. O Lusios tebano € abrigado com a estatua de sua
mae, Semelel04, e seu santudrio so fica aberto certos dias no ano. A etiologia da epiclese
Lusios entre os Tebanos relatada por Pausanias, porém, ¢ desprovida de qualquer lago com o
transe ritual: esse Dioniso € liberador por ter libertado os Tebanos prisioneiros dos Tracios em
Haliarte. Tal etiologia, pouco considerada nos estudos do dionisismo!?5, foi posta em paralelo
com um decreto de Eritreia por Jaccottet!06, O decreto estabelece que todos os habitantes da
cidade usardo uma coroa de hera durante a procissdao das Dionisiacas porque nessa ocasiao
uma guarnic¢ao inimiga havia deixado a cidade e o povo havia sido libertado (eleutherothe)!?.
Em Eritreia, portanto, Dioniso, sem porém receber a epiclese Lisios, se associa & uma
libertacao militar e politica celebrada durante as Dionisiacas. Ora, o templo tebano de Lusios
integra o santuario de Dioniso Kadmeios, a quem se prestam honras durante as Agrionias.
Essa festa, cuja origem parece vinculada ao menadismo, era a ocasido dos concursos de
espetaculos dramaticos pelo menos a partir do século III a.C. Schachter chega a sugerir que a
abertura anual do tempo de Dioniso Lusios em Tebas estaria vinculada a festa em que se
celebravam os espetaculos!o8. A esse propdsito, vale notar que, segundo Herddoto (5, 67, 2),
coros tragicos eram ofertados a Dioniso em Sicione desde o século VI a.C., cidade onde o
kosmetérion mencionado por Pausanias sO era igualmente aberto uma vez por ano.
Evidentemente, tudo isso faz pensar no idolo de Dioniso Eleutereu em Atenas, que saia

anualmente do templo no teatro quando das Grandes Dionisiacas.

Esses paralelos em torno das celebragdes para Dioniso que integravam espetaculos
dramaticos estdo, ainda, longe de esgotar as possibilidades cultuais do par Bakkheios e Lusios
em Corinto e Sicione, bem como Kadmeios e Lusios em Tebas. Pois existe um outro corpus

de textos manifestadamente rituais que tratam de uma outra liberacdo dionisiaca. Uma /usis

103 Cf. Paus. 9, 16, 9.

104 Casadio, 2009, p. 125, retomando uma interrogag¢do formulada por Nilsson, propde que o idolo de Seleme
fosse, na verdade, uma imagem “efeminada” de Bakkheios que, por pudor, teria sido identificada com a mortal
que concebeu o deus; porém, além do anacronismo desse pudor, a epiclese Bakkheios ndo ¢ atestada em Tebas,
onde o Dioniso que inspira o transe € o Kadmeios — cf. Schachter, 1981, p. 185.

105 Casadio, 2009, p. 124, n. 76, enumera os posicionamentos de desconfianga que suscita a etiologia de
Pausanias.

106 Jaccottet, 1990, p. 153 (um artigo sobre o decreto de Eritreia, IG XII, 9, 192).

107 1G XI11, 9, 192, 4. Jaccottet, seguindo Holleaux, identifica essas tropas com as de Ptolomeu e data a inscrigdo
do fim do século IV a.C.

108 Schachter, 1981, p. 191.
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que se associa a segunda interpretacdo da articulacdo das epicleses em par, quer dizer, a uma
liberacdo que se efetua pelo transe. Aqui, porém, deixamos o enquadramento oficial dos
cultos celebrados pelos colégios menadicos e pelas festas animadas por concursos musicais. A
liberacdo pelo transe transborda o menadismo ao se aproximar dos cultos de mistério

dionisiacos, exclusivos dos iniciados.

4.2.3 OS MISTERIOS DIONISIACOS E AS LAMINAS FUNERARIAS

Até a metade do século XX, os mistérios de Dioniso eram considerados uma
manifestagdo cultual tardia na Grécia. A existéncia de um culto extatico de Dioniso aberto a
mulheres e homens fora do ambito da religido civica nos era conhecida por um passo de
Herodoto (4, 79): o rei cita Cilas “quer se fazer iniciar (teAecOijvar) no culto de Dioniso
Bakkheios”. Que as praticas rituais implicadas nessa iniciacdo incluissem o transe, ¢ o
vocabulério da passagem que ndo deixa divida: o deus “toma” (AapPdavet) o rei que “faz o
bacante” (Baiyebet) e entra em transe sob a agdo do deus” (Vo 10D Beod paiverar). Porém, o
episodio da iniciacdo de Cilas ndo faz qualquer alusdo a preocupacdes escatoldgicas e nao
poderia, assim, constituir por si s6 um testemunho sobre os mistérios baquicos!%. A partir dos
anos de 1970, a visdo tradicional dos cultos de mistério dionisiacos passou por grande revisao,
gracas a descoberta de trés laminas de ouro: uma foi exumada em Hipdonion (Magna Grécia)
em 1969 sobre um esqueleto feminino cujo mobiliario finebre data do fim do V ou do
comeco do IV século a.C.; as duas outras, quase idénticas e igualmente colocadas sobre o
peito da defunta, foram encontradas em 1985 em uma mesma sepultura datada do século IV

a.C. no sitio da antiga Pelina, na Tessalia!l0,

109 Para uma passagem em revista dessa abordagens dos cultos de mistério dionisiacos como uma criagdo do fim
do periodo helenistico, ver Burkert, 2003, p. 1-14; Jaccottet, 2003(I), p. 123-126.

110 Hiponion: OF 474 Bernab¢ (lamina I A 1 na edig@o de Pugliese Carratelli, 2003, p. 33-58; lamina 1 na edi¢do
de Graf & Jonhston, 2007, p. 4-5; lamina B 10 na edigdo de Edmonds, 2011b, p. 30-31. Pelina: OF 485-486
Bernabé (II B 3 ¢ 4 em Pugliese Carratelli, 2003, p. 117-124; 26a e 26b em Graf & Johnston, 2007, p. 36-37; ¢ D
1 ¢ 2 em Edmonds, 2011b, p. 36-37. Para um mapa das escavagdes das laminas funerarias, ver Figura 6, infra p.
321.
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A novidade trazida por esses trés achados arqueoldgicos ao corpus de laminas inumadas
com mortos!!! reside justamente em associar explicitamente essa pratica funeraria a mistérios
baquicos. Os textos das laminas trazem as instrugdes de que precisam os defuntos acerca de
seus itinerarios no além. A lamina de Hiponion oferece uma versdo bastante desenvolvida
dessas informagoes, formuladas no futuro, em que se indica a defunta o percurso a ser seguido
para chegar ao lago de Mnemosyne, a Memoria, do qual € preciso beber a dgua. Interrogada
pelos guardides do mundo infernal, a defunta traz em sua lamina a resposta correta, a
declaracao de identidade que lhe daré acesso a via correta; nas duas ultimas linhas do texto, se
1&: “E vocé, quando tiver bebido, ird percorrer a via sagrada/ sobre a qual também os outros
iniciados (mustai) e bakkhoi avangam em gloria”112. A mencgao aos iniciados de Baco pds um
termo a todas as dividas sobre a existéncia dos mistérios dionisiacos desde o periodo
classico'!3. Dai, nova autoridade foi atribuida ao fragmento de Heréclito em que se associam
noctambulos, magos, bdkkhoi, ménades e iniciados (F 22 B 14 Diels-Kranz), tal como a
inscricdo de Cumas, datada do século V a.C., que demarca um terreno funerario proibido a
quem quer que “ndo tenha sido um bdakkhios”114. A antiguidade dos mistérios de Dioniso
Bdkkhios foi igualmente confirmada por outra lamina, publicada em 2001 e encontrada sobre
o peito de um esqueleto em um sarcéfago em Anfipolis (Macedonia), datado do fim do século
IV a.C. Contudo, seu texto se afasta das instrugdes dirigidas aos mortos para guiar seu

itinerario no além: sobre a lamina de Anfipolis, inscreve-se a fala da defunta em la pessoalls,

I Para uma breve historia dos estudos eruditos acerca dessas laminas, cf. Graf, 2007a, p. 50-65; Edmonds,
2011a, p. 3-14.

112 OF 474 Bernabé, 15-16.

113 Acerca disso, leia-se notadamente Cole, 1980, p. 223-238. A autora argumenta a favor da vinculagdao do
corpus de laminas funerarias aos mistérios baquicos, contra a proposta de West, que vé no emprego de bakkhios
na lamina de Hiponio uma metafora, bem como contra a vincula¢do de todas as laminas a grupos orficos (por
exemplo, Pugliese-Carratelli) ou pitagoricos (Zuntz). Para uma analise detalhada do texto da lamina de
Hiponion, com referéncias as outras laminas de ouro, ver Calame, 2006a, p. 234-262, que defende igualmente
um contexto baquico (sem ser 0rfico) para a inscrigao ritual dessas laminas.

114 LSCG Suppl. 120 Sokolowski, com Turban, 1986, que, no entanto, v€ no emprego do participio médio ou
passivo Befakxyevpevog a expressao nao da iniciacdo nos mistérios baquicos ligada a pratica ritual do transe, mas
a realizagdo de um estado de ascese orfico.

115 Nesse sentido, essa lamina se aproxima da de Turi (OF 488-490 Bernabé; I A 1-2 e II B 1 Pugliese-Carratelli,
2003, p. 98-113; 5-7 Graf & Johnston, 2007, p. 12-15; A 1-3 Edmonds, 2011b, p. 16-19) e da de Roma (OF 491
Bernabé; I C 1 Pugliese-Carratelli, 2003, p. 96-97; 9 Graf & Johnston, 2007, p. 18-19; A 5 Edmonds, 2011b, p.
21), ndo s6 pelo emprego da 1a pessoa verbal, mas também pela declaragdo de pureza.
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que se identifica: “Pura e consagrada a Dioniso Bdkkhios, sou Arquebulé, filha de

Antidoro”116,

4.2.4 UM ITINERARIO ALEM-TUMULO: A LAMINA DE PELINA

Se a descoberta da lamina de Hiponion foi fundamental no que diz respeito aos
mistérios de Baco, as duas laminas de Pelina trouxeram precisdes essenciais acerca do papel
assumido por Dioniso nesse mundo além-timulo. As duas laminas de Pelina tém a forma de
uma folha de hera e, no mesmo tamulo, foi encontrada uma estatueta de ménade: as duas
insignias remetem ao deus. Mais curtos, seus textos também instruem a defunta pelo uso da

2a pessoa verbal. Sobre a ldmina mais completa foram inscritas as seguintes palavras!!’:

viv £€0aveg | kai viv €y|évov, TpIoOAP | te, dpott Tinde |
gimeiv Oepoeod | var 6° dt1 B<ak>y1og avtog | Elvoe:
TadPog | gig ydA<a> E0opeg:
alyo i yého £0opsg |
<K>p1og €ig Yoho Enec<e>g
oivov &gl eDS<o>1ov TV |

KOm<t>pév | vel 6”10 | yijv t€ | Aea dooa | mep SAPot GA | Aot.

Agora vocé morreu, também agora vocé nasceu, 6 trés vezes bem-aventurada, neste
dia.

Diga a Perséfone que o proprio Baco lhe liberou:
Touro, no leite vocé jorrou,
imediatamente no leite vocé jorrou;
carneiro, no leite vocé caiu.

Vocé tem o vinho, 6 bem-aventurada, como distingdo.

116 SEG 51, 788; OF 496 Bernabé; 30 Graf & Johnston, 2007, p. 40; D 4 Edmonds, 2011b, p. 38.

117 OF 485 Bernabé; II B 3 Pugliese-Carratelli; 26a Graf & Johnston; D 1 EdmondsAcerca dessa lamina, ver
Calame, 20064, p. 268-269.
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e sob a terra lhe esperam os ritos iniciaticos dos outros bem-aventurados. 18

O interesse desse texto para o presente estudo esta evidentemente na acao atribuida a
Baco no verso 2, em que o verbo /iio evoca a figura de Dioniso Lusios. Essa lamina oferece,
portanto, um testemunho, em um outro contexto cultual, da articulagdo entre as duas epicleses.
Como no caso dos idolos mencionados por Pausanias na Agora de Corinto e ao lado do teatro
de Sicione, fica a interrogacdo sobre o sentido preciso da liberagao efetuada por Dioniso. A
interpretacdo mais corrente se inscreve no consenso formado em torno das laminas funebres que
as qualifica, todas, de orficas. O sentido desse adjetivo varia, bem entendido, de um estudo a
outro: desde a proposta de uma verdadeira doutrina misteriosoficall® até apenas a simples
articulagdo dos poemas atribuidos a Orfeu com os ritos iniciaticos dionisiacos (de onde a
denominagdo “orfico-dionisiaco’)!20. Ultrapassando os limites de um estudo sobre Dioniso
Lusios, ¢ mais razoavel poupar a presente tese dos longos e arduos debates sobre os Orphikad'2.
Aqui, serdo discutidos sem nenhuma pretensao de exaustividade apenas os pontos especificos,

jé bastante dificeis, relativos a lusis efetuada pelo deus.

O itinerario temporal narrado na lamina foi demonstrado por Calame em sua andlise dos
procedimentos enunciativos do texto!22, a partir da distingdo estabelecida por Benveniste entre
“discurso” e “narrativa”23. A insisténcia do primeiro verso sobre os déiticos temporais (nin,
haimati toide), bem como a presenca de um ‘“voc€” alocutdrio remetem ao hic et nunc da
enunciagdo. Esse hic et nunc faz coincidir o momento da morte (éthanes) com o da aquisicao de
um outro estatuto (égnou, “nasceu”), e parece corresponder com o momento da inumagao da
defunta. O texto se situa assim no ambito do discurso benvenistiano. No entanto, a ancoragem

enunciativa ndo impede que esse ato de fala assuma igualmente a forma de uma narrativa, uma

118 No verso 7, Bernabé e Edmonds seguem Luppe que 1&: kol 60 pév gic vmd yijv telécac Smep dABior éAhot,
“Também vocé ira sob a terra, tal como os outros bem-aventurados”; mantive, aqui, a leitura de Graf & Johnston
e de Pugliese-Carratelli (sem a restituigdo <teAéovta> no fim), que seguem a edito princeps de Tsantsanoglou &
Parassoglou.

119 Por exemplo, Bernabé & Jiménez San Crostdban, 2011, p. 74 € passim.
120 Por exemplo, Graf, 1991; 1993b; 2007; 2011.

121 Sobre esse debate, leia-se a discussdo de Calame, 2002, bem como as observagdes de Rudhardt, 2008, p.
167-168.

122 Calame, 2008, p. 180-189; 20064, p. 268-271.

123 Benveniste, 1966, p. 251-266; 1974, p. 79-88.
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vez que o alocutario do discurso e o ator da narrativa se sobrepdem. Tal convergéncia das duas
instancias distinguidas por Benveniste ¢ observavel desde o primeiro verso. Com efeito, a
concomitancia da morte com o presente da enunciagdo tem como resultado o “oximoro
temporal”, para retomar a expressao de Calame, que ¢ a modificacdo de um verbo no aoristo do
indicativo por expressoes adverbiais ligadas a deixis ad oculos: “agora vocé morreu, também
agora vocé nasceu, neste dia”. A morte e a mudanga de estatuto por ela trazida sdo

simultaneamente a ocasidao do discurso e os eventos da narrativa.

Desse modo, apds a ordem de se dirigir a Perséfone no presente da enunciacdo, o texto
relata o percurso da defunta. Mantendo a marca da instancia “discurso” pelo uso da 2a pessoa,
essa narrativa se articula em trés fases, evocadas sucessivamente: no passado, a imersao no leite
(aoristos do indicativo desacompanhados de déiticos temporais) remete a iniciagdo em um culto
de mistério; no presente, a posse do vinho como timé (“honra”, “estima”, “privilégio”,
“distingd0”’) marca o estatuto de iniciado no momento de interpelar Perséfone; enfim, no futuro,
a aquisicao definitiva do estatuto de bem-aventurada em companhia de outros iniciados. Ainda
de acordo com Calame, essas trés etapas que levam a uma mudanga definitiva de estatuto fazem
pensar nas trés fases dos ritos de passagem propostas pelo estudo classico de Van Gennep!24. A
inicia¢do € um rito de separagdo que instaura um periodo de margem no qual o iniciado comeca
a desfrutar, ainda em vida, do novo estatuto de bem-aventurado; mas esse estatuto sO se
completa definitivamente ap6s a morte, pelo rito de agregacdo que ¢ a acolhida do iniciado na
comunidade de bem-aventurados no Hades. Além disso, a articulagdo terciaria do rito de
passagem pode explicar o prefixo tris- que acompanha odlbios (“trés vezes bem-aventurada),
posta em relevo pela estrutura em anel resultante da evocacdo desse estatuto no primeiro € no
ultimo versos da lamina. Enfim, ¢ por meio dessa narragdo discursiva que o texto da lamina
assume seu papel performativo: ao relatar o percurso iniciatico da defunta no momento de sua

inumagao, o discurso gravado participa do termo desse proprio percurso.

Se, ao longo desse itinerario iniciatico, o ato de fala que ordena a interpelacao a Perséfone
ocorre no presente da enunciagdo (eipein, “diga”, infinitivo com valor de imperativo), o
contetido dessa interpelagdo se situa no passado (é/use, “liberou”, no aoristo do indicativo sem

outros déiticos temporais). Quer dizer que a liberagdo efetuada por Dioniso ¢ um pré-requisito

124 Van Gennep, 1981.
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para a agregacdo na comunidade de bem-aventurados no Hades. A /lusis remete portanto a
préaticas rituais anteriores a morte. E o enquadramento cultual em que esses ritos prévios sao
situados pelos estudiosos modernos da religido grega antiga ¢ decisivo para se atribuir um

sentido a lusis, notadamente a seu objeto: Dioniso libera do qué?

4.2.5 A HIPOTESE DA ANTROPOLOGIA TITANICA

Aqueles que associam as laminas funerarias a um contexto orfico ndo fazem nenhuma
reticéncia em vincular a lusis dionisiaca a lenda da antropogonia a partir do crime dos Titas.

Segundo a versao proposta por uma de suas reconstituicdes modernas, essa lenda conta que:

Zeus e sua filha Perséfone tém um filho, Dioniso, também chamado Zagreu por
algumas fontes. Os Titas, enciumados e incitados por Hera, enganam Dioniso com
diversos objetos, o matam, desmembram e comem suas carnes. Zeus entdo arrasa 0s
Titds com seus raios. E da cinza dos Titds ¢ dos despojos do préprio Dioniso que
nascem os homens. Assim, a natureza deles sera dupla. Enquanto Dioniso for
reintegrado em sua primeira condigdo, os homens herdam o pecado de seus
ancestrais, os Titds, e precisam expia-lo. Tal expiacdo se efetua ao longo de diversas
vidas e exige a realizacdo de toda uma série de condigdes, rituais, morais ¢ em
relagdo a certos tabus, que irdo levar a liberagdo dessa mancha original. Uma vez
realizadas essas condi¢des, a alma, divina, se integra na comunidade de deuses.
Sendo, ela devera perseguir seu penivel ciclo de males e reencarnagdes.

(Bernabg, 2002, p. 403)

Desse modo, para Bernabé, uma /usis efetuada por Dioniso e evocada em uma fala a Perséfone
s6 pode remeter a liberagdo do ciclo de almas ap6s a expiagdo do crime original cometido pelos
Titas!2>. Porém, o emprego do aoristo é/use na lamina situa a liberagao no passado e se torna um
obstaculo a essa interpretacdo, ja que a liberacao do ciclo de reencarnagdes s6 pode ocorrer
depois da morte. Nao obstante, como toda lenda (reconstituida ou ndo), a narrativa da
antropogonia a partir da falta titdnica tem suas variantes nos estudos modernos do orfismo, com

consequéncias significativas para a interpretacdo da /usis. Assim, Graf, que ndo vé o ciclo de

125 Bernabé¢, 2002, p. 416-418.
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reencarnagdes como elemento distintivo do orfismo!2¢, identifica o objeto da liberacao

dionisiaca com a falta cometida pelos Titas (i.e. a /usis seria a expiagao)!27.

Ora, a identificagao do objeto da /usis com a falta dos Titas devoradores de Dioniso pode
ser refutada em dois niveis. Em primeiro lugar, ¢ de modo mais geral, a existéncia mesma de
uma narrativa da antropogonia titdnica na antiguidade foi questionada por Edmonds!?%, em um
artigo em que o autor mostra como os eruditos construiram essa lenda projetando sobre
fragmentos de narrativas antigas a ideia cristda de um pecado original. A critica afiada de
Edmonds suscitou a réplica de Bernabé!??, que acabou oferecendo uma ferramenta de trabalho
preciosa ao reunir em um artigo os principais textos antigos, do século V a.C. ao século VI d.C.,
com base nos quais se fala de uma “antropogonia orfica”. No entanto, como destaca
Edmonds130 em sua resposta a réplica de Bernabé, o problema na abordagem do erudito
espanhol ndo estd tanto na leitura de cada texto, mas na atribuicdo de uma natureza fixa a uma
lenda — o que estaria em contradi¢do com o carater dindmico das tradi¢des lendarias gregas.
Aqueles que sustentam uma crenga em um pecado original a ser expiado pelos adeptos da “vida
orfica” transformam em doutrina uma lenda cuja reconstitui¢@o ja ¢ bastante problematica. Com
efeito, boa parte da argumentacdo desenvolvida por Bernabé!3! se fundamenta em uma
concepcao estruturalista da nogdo de mito cujos riscos foram evidenciados por Calame!32,
Reunir diversos textos antigos em busca do “paradigma do mito”, nesse caso o da antropogonia
titanica, equivale a reduzi-los a um esquema narrativo autdbnomo, a despeito das formas
discursivas e das situacdes de comunicac¢do singulares indispensaveis a suas significagdes. A
esse respeito, a critica que Bernab¢ dirige a Edmonds — de ter “sempre considerado o mito sob
seu aspecto exclusivamente literario, sem se ocupar de seu uso ritual ou religioso™!33 so faz

surpreender. Porém, longe de remeter a situacgdes rituais de interagdo narrativa, o que Bernabé

126 Graf, 1993b, p. 242; 2011, p. 56-59.
127 Graf, 1991, p. 90; 1993b, p. 243-244.
128 Edmonds, 1999.

129 Bernabé, 2002.

130 Edmonds, 2008.

131 Bernabé, 2002, sobretudo p. 404.

132 Calame, 2011, p. 19-89.

133 Bernabé, 2002, p. 413.
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quer dizer por “uso ritual” do mito parece designar o contetido das narrativas na qualidade de
crenca dos adeptos da pratica ritual em questdo. Da mesma forma, se Bernabé atribui
importancia a analise dos textos que citam os testemunhos reunidos em seu dossié, essa andlise
permanece ligada a busca do “esquema do mito” assimilado a uma crenga. No entanto, como
seria possivel tentar descobrir os significados de um “mito”, bem como do papel exercido por
suas atualizagdes rituais, sem se ocupar das situacdes com as quais interagiam ou de suas

formas discursivas especificas?

4.2.6 A ARBITRAGEM DE PERSEFONE

Mesmo se for admitido que uma narrativa da criagdo da humanidade a partir da falta dos
Titas circulasse entre os adeptos da vida orfica, o texto da lamina sozinho ndo permite
identificar a /usis dionisiaca com a expiagdo da falta dos Titds. Essa leitura se apoia em
paralelos com outros textos, paralelos esses que podem ser contestados. A mengdo a Perséfone e
Dioniso no segundo verso da lamina ¢ o ponto de partida para a interpretagdo orfica do texto.
Porém, a presenga desse par de deuses pode ser justificada simplesmente pelo fato de a deusa
reinar no mundo subterrdneo e de a defunta ser iniciada nos mistérios de Baco. Ainda que
nenhum lago de parentesco entre as divindades seja evocado pela lamina, quis-se fazer da
Perséfone interpelada pela defunta a mae de Dioniso. Essa proposta parte sobretudo da
sobreposi¢ao dos textos das laminas de Pelina com os das laminas de Turi!34, por intermédio do
fragmento de um treno de Pindaro. O fragmento pindarico nos chegou gracas a uma citagdo do
Meénon de Platdo (Men. 81b-c). No didlogo platdnico, Socrates discute a imortalidade da alma e
o ciclo de reencarnagdes e, nesse contexto, menciona aqueles de quem Perséfone aceitou
“reparacdo de um pesar antigo” (mowvav molood mévBeoc, Pind. fr. 133 Maehler, 1-2), e que
deixam, assim, as vidas mortais. No entanto, Socrates evoca as palavras divinas do poeta para
justificar a adogao de uma vida pura, mas sem fazer qualquer mengao a Dioniso ou aos Titas.
Decerto, o fragmento fala de um pesar de Perséfone, mas nada associa explicitamente esse pesar

a morte de Dioniso. Além do mais, no contexto ateniense da escrita e da audiéncia platonica,

134 OF 489 e 490 Bernabé; I1 A 1 e 2 Pugliese-Carratelli; 6-7 Graf & Johnston; A 2-3 Edmonds.
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esse pénthos situado nos tempos lendarios pode muito bem remeter ao pesar decorrente de ter
sido raptada por Hades, como sugere Edmonds!35. Pesar em compensac¢do do qual Perséfone
recebe sua posicao mesma de rainha do mundo subterraneo, bem como as honras cultuais
vinculadas a essa posi¢do, ofertadas pelos mortais. Ainda que o vocdbulo poiné nao seja
empregado na passagem, essa fala de Hades no Hino Homérico a Deméter define com precisao

a recompensa de Perséfone, no ambito dos mistérios de Eléusis:

&pyeo Ilepoepdvn mapd untépa KuavomemAov
fimov v otbeoot pévog kai Bopov Eyovoa,
unde Tt dvoBdpave ANy TEPIOGIOV GAAWDV.

o0 tot év dBavatoloty delkng E060L AKoitg
avToKAGTYVNTOG TaTPOG Aldg: EvBa &’ éodoa
deondooelg Taviav omdoa {del Te Kol Epmet
Tag 8¢ oynonoba pet’ dbavdroiot peyiotag
TOV 6 AdIKNoavTOV Tio1g E66€TON TLLOToL TOVTOL
61 kev pn Bucioiot tedv pévog IMdoKmvTaL

gvayémg Epdovteg, évaiopa ddpa teAoDVTES.

Vai Perséfone para junto de tua mae de peplo enlutado,
serenos, em teu peito, 0 &nimo e o impeto mantendo,

sem te abater demasiado, além de toda medida.

Teu, de modo algum indigno entre imortais, serei 0 esposo:

o proprio irmao de Zeus pai; enquanto aqui estiveres,
reinaras sobre todos, tantos quantos vivem e se movem,;
honras deteras, entre os imortais as maiores;

dos que tiverem cometido injusticas, puni¢do havera todo dia,
para quem quer que com sacrificios ndo apaziguar teu animo
fazendo o que ¢ sagrado, te ofertando as dadivas devidas.

(Hym. Hom. 2, 360-369)

Richardson observa a semelhanga entre esses versos e aqueles que fazem referéncia a
instituicdo dos Mistérios de El€usis!36, bem como a ambiguidade de ton adikesdnton no verso

367: cometer injusticas pode equivaler a nao prestar honras a Perséfone ou, de modo mais geral,

135 Edmonds, 2008, paragrafos 14-57.

136 Richardson, 1974, p. 273-274. Acerca da defini¢do do estatuto cultual de Perséfone nesse hino, ver Calame,
2008, p. 78-80.
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realizar atos injustos entre os humanos, conforme se considera que hoi ken define ton
adikesanton (haverd punicdo para os que cometeram injusticas, i.e., aqueles que nado
apaziguarem...) ou se hoi ken recebe um valor condicional (havera puni¢do dos injustos e
também haverd puni¢do se os mortais ndo apaziguarem...)!37. A primeira leitura se adéqua
melhor a sintaxe dos versos do hino; nesse caso, sdo castigados no Além todos os nio-iniciados,
todos os que ndo realizaram os ritos sagrados. A segunda leitura aumenta o alcance do poder de
arbitragem de Perséfone e se adéqua melhor ao papel que o Socrates do Ménon atribui a deusa
ao evoca-la na sua apologia a uma vida pura; nesse caso, haveria no mundo subterraneo trés
categorias: os iniciados bem-aventurados; os ndo-iniciados danados; e os injustos eternamente

castigados.

Ora, a associagdo entre a narrativa do rapto de Perséfone e o estabelecimento de suas
honras cultuais ndo ¢ exclusiva de Eléusis, como se depreende dos pinakes, dos quadros com
cenas do rapto encontrados nos arredores do santuario de Perséfone na Locres Epizefiriana na
Magna Grécial38. Assim, nas laminas provenientes do 7impone Piccolo em Turi, a declara¢ao
dirigida pelo iniciado a Perséfone — moivav &’ dvtanéteis’ Epywv &veka obTL dikaiwv, “paguei a
reparacdo pelos atos injustos™3® — pode remeter as honras prestadas a deusa ou, mais
provavelmente, a absolvigao de injusti¢as cometidas pelo defunto. Qualquer que seja a extensao
da arbitragem de Perséfone, a reparagdo que lhe ¢ devida ndo tem qualquer relagdo necessaria

com o desmembramento de Dioniso e a lenda dos Titas.

137 Richardson, 1974, p. 217-272.

138 Regido em que Perséfone recebia honras ndo somente na qualidade de rainha do mundo subterrdneo, mas
também como divindade que preside o casamento e o parto; sobre os pinakes e os papéis de Perséfone em
Locres, ver Sourvinou-Inwood, 1978, p. 101-118.

139 OF 489 e 490 Bernabé, 4 ; I1 A 1 e 2 Pugliese-Carratelli; 6-7 Graf & Johnston; A 2-3 Edmonds.
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4.2.7 DIONISO LUSEUS EM UM FRAGMENTO ORFICO

A conjuncao de Dioniso e Perséfone ¢ tdo-somente o ponto de partida para a
identificacdo da falta dos Titds com o objeto da lusis dionisiaca na lamina de Pelina. Tal
identificacdo se fundamenta sobretudo em uma passagem do comentdrio de Damaéscio ao
Fédon de Platao, em que sdo citados versos atribuidos a Orfeu. No texto platonico, Socrates
no leito de morte discute com Cebe sobre o suicidio e cita uma frase que afirma ser
pronunciada nos Mistérios: “Nos, os humanos, estamos como que em uma prisdo mas ¢

proibido se libertar (AOewv) a si mesmo e escapar” (Phaed. 62b). Ao que Damascio acrescenta:

‘011 6 Advvcog AMcedg éotiv aitiog 610 Kol Aveelg 6 Ogdc, kai 6 Opeeds pnowy:
avBpomot 8¢ teAnéocoag ekatoOpPog
TELYOLOLV TACTGWV €V DPILG AUELETNOWY
Opy1a T’ EkteEAécOVGL AOGIY TTPOYOVAV dbgpicTOY
potdpevol ob 0 toioty Exmv Kpdatog, ovg ke BEANG0a

Moelg €k Te TOVOV YOAET®OV Kol Armeipovog oloTpov.

Porque Dioniso ¢ responsavel pela liberagdo; ¢ por isso, também, que o deus é Luseus e que
Orfeu diz:

E os humanos perfeitas hecatombes

enviardo em todas as esta¢des a cada ano

e cumprirdo os ritos, a liberagdo dos ancestrais sem leis
buscando; ¢€s tu que sobre eles detém o poder: os que quiser

liberas das penas dificeis e dos tormentos sem fim.
(Damascius, In Phaed. 1, 11 Westerink = OF 350 Bernabé)

No texto de Platdo, o verbo /uein enunciado por Socrates faz referéncia a separacdo do
corpo ¢ da alma no momento da morte. Daméscio, em seu comentério, atribui essa agao
universalmente a Dioniso a partir da epiclese Luseus. A citagdo dos versos de Orfeu parece
intervir para confirmar a explicagdo proposta. No entanto, observa-se um deslocamento nas
significacdes de /uein no texto platdnico e no comentario de Damascio de um lado, € nos versos
atribuidos a Orfeu de outro lado. E que os hexdmetros ndo identificam diretamente a liberago
com a morte. A referéncia a uma /usis das faltas de ancestrais se situa, bem entendido, no centro
da argumentagdo daqueles que assimilam a liberacao efetuada por Dioniso na lamina de Pelina

a expiagdo da falta dos Titds. Segundo Graf, esses ancestrais sem leis sdo necessariamente 0s
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Titas, uma vez que Dioniso detém o poder sobre eles, que seriam os Unicos ancestrais humanos
com alguma relacdo com o deus!40. Contudo, essa interpretagdo toma progonon athemiston
como antecedente de foisi, aqueles sobre os quais Dioniso detém poder; mas tal leitura ndo ¢ a
unica, nem a mais evidente. Com efeito, parece mais espontaneo ver no artigo uma remissao ao
sujeito dos verbos do poema, quer dizer os humanos que cumprem os ritos para o deus. Se

coloca, entdo, a questdo da identidade cultual desses humanos.

Independentemente da inclusdo desses hexametros nos Discursos sagrados em 24
rapsodias atribuidos a Orfeu, a mengdo a hecatombes perfeitas exclui, desde o principio, os
adeptos da “vida orfica” como executantes desses atos, ja que eles recusam justamente o
sacrificio animall4l. Graf v€ nesse fragmento uma oposicao entre “o culto nao-mistérico com
seu sacrificio de sangue” e os mistérios de Dioniso celebrados exclusivamente pelos adeptos de
Orfeu, identificados com os /usioi teletai, “iniciados liberados”!42. Porém, ele ndo indica qual
seria a marca discursiva de tal oposi¢do no poema: o primeiro emprego da particula o€, se tiver
valor adversativo, estaria em contraste com os versos anteriores, perdidos; o segundo emprego
de 0¢, no verso 4, parece se revestir de um valor mais intensivo. Presumo que Graf atribua um
valor adversativo ao 6¢ do verso 4 na suposicao de que os sacrificios e os ritos mencionados nos

versos de 1 a 4 fossem considerados ineficazes.

Ora, o hexametro que abre esse fragmento atribuido a Orfeu retoma uma férmula do

primeiro Hino Homérico a Dioniso:

Kot 0l GVOoTAGOVGLY AYAALOTO TOAL’ £Vi VIOIC.
MG 8¢ TO PEV TPia, GOl TAVTOG TPETNPIoLY gl
avBpomol péEovot teAnéccag Exatopfag.

7 kol kvavénow én’ dppvct vedos Kpoviov:

apppoctot 8’ dpa yoiton EneppdoAVTO AVOKTOG

Kpatog am’ dBavdrtoro, péyav &’ EréEev "Ohopmov.

“e erguerdo estatuas muitas nos templos.

Como tais coisas sdo triplas, a ti inevitavelmente no terceiro ano sempre

140 Graf, 1991, p. 90; 1993, p. 244.
141 Cf. Detienne, 1998b, p. 169-170.

142 Graf, 1991, p. 90.
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humanos oferecerdo perfeitas hecatombes.”

Disse e com as sombrias sobrancelhas assentiu o Cronida:
¢ as madeixas de ambrosia do deus fluiram

do topo de sua cabeca imortal e fez tremer o vasto Olimpo.

(Hym. Hom. 1, 10-15)

Esse hino nos chegou em um estado bastante fragmentado. Temos apenas duas dezenas de
versos em dois fragmentos!43: o primeiro, versos 1 a 9, nos foi transmitido pela tradicao
indireta, citado por Diodoro de Sicilia e por um escoliasta a Apolonio de Rodes!#4; o segundo
fragmento nos chegou pela tradicdo manuscrita, mas figura apenas em um codex!4>. Contudo, a
posi¢do que ocupa nesse manuscrito, precedendo o Hino a Deméter (2), indica que se tratava de
um dos prooimia, quer dizer, dos poemas mais longos da colecao de hinos homéricos, recitados
pelos rapsodos em preludio aos poemas €picos. A passagem citada parece encerrar a parte
narrativa do hino, sendo seguida por preces dirigidas a Dioniso e a Semele. O tema do outro
fragmento, o local de nascimento do deus em Nisa, afastada dos humanos e de Hera, situa esses
versos na abertura da parte narrativa. O relato do nascimento de uma divindade e sua integragao
no pantedo, com a delimitacao das timari (honras, distingdes) que lhe sdo proprias ndo € raro na
colecdo: ¢ encontrado nos hinos a Apolo (3), a Hermes (4), a Héracles (15), a Atena (28) e aos
Diodscuros (33). Parece, portanto, legitimo pensar que a parte perdida do primeiro hino a
Dioniso, preenchendo a enorme lacuna entre os dois fragmentos, contava um episédio lendario
terminando com Dioniso sendo acolhido no pantedo. As falas que Zeus lhe dirige no fragmento
citado viriam, assim, consolidar o estatuto de divindade olimpica a que ascende Dioniso. Tal
estatuto implica igualmente o papel de destinatario das oferendas humanas, que confirmam suas
qualidades divinas: para um deus, as timai sdo simultaneamente seus atributos e as honras
recebidas em fungdo desses atributos!46. Na tentativa de identificar a lenda contada pelo

primeiro Hino a Dioniso, foi feita a proposta de integrar os hexametros fragmentados a um

143 Nas edi¢des de Allen, 1919; de Halliday & Sikes, 1936; de Humbert, 1939; ¢ de Cassola, 1975.

144 Diod. Sic. 3, 6, 3; Schol. Apoll. Rhod. 2, 1209-1215¢c. Mais recentemente, esse fragmento também foi
identificado por Hurst, 1994, e com versos suplementares, em um papiro em Geneva (432).

145 M = Leidensis 33 H, que contém a Illiada 8, 435 a 13, 134 e os Hinos homéricos 1, 10 a 18, 4. Trata-se
igualmente do tinico manuscrito que nos transmitiu o Hino Homérico a Deméter (2); sobre a tradicdo manuscrita
dos Hinos homéricos, ver Cassola, 1975, p. 593-619; West, 2003, p. 20-23.

146 Sobre essa dindmica da defini¢do narrativa dos atributos e honras das divindades nos Hinos homéricos, ver
notadamente Rudhardt, 1981, p. 227-233; Clay, 1999, p. 489-507; Richardson, 2010, p. 1-9.
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papiro de Oxirrinco, no qual é possivel identificar a narrativa do retorno de Hefesto ao
Olimpo'47. Segundo essa lenda, ao fazer uso do vinho, Dioniso ¢ a unica divindade capaz de
convencer Hefesto, bébado, a soltar Hera do trono magico em que ela foi presa. A narrativa se
adequaria a tematica da integragdo do deus ao pantedo, j& que em reconhecimento a esse ato,

Hera se torna obrigada a aceitar Dioniso no Olimpo!48.

Qualquer que seja a parte perdida do Hino a Dioniso, a retomada da féormula teAnéocog
éxatopPog, “perfeitas hecatombes”, do verso 12 desse hino pelo OF 350 Bernabé nos permite
imaginar contextos tanto narrativos quanto enuncivos para os hexametros atribuidos a Orfeu. A
esse propoésito, cabe, antes, notar que o anincio de hecatombes futuras também aparece no Hino
homeérico a Apolo (3, 57). Quanto ao contexto narrativo, os versos do fragmento Orfico
provavelmente pertenciam a um relato cuja conclusdo explicava os atos rituais descritos pelo
emprego do futuro verbal em OF 350 Bernabé. No ambito de uma passagem teogdnica dos
Discursos sagrados em 24 rapsddias, seria possivel pensar na transmissdo do cetro a Dioniso
por Zeus'¥— o que, além do mais, se adéqua a formulacdo do verso 4: Dioniso detém o poder,
kratos, sobre os humanos. Contudo, a hipotese das Rapsodias como um Unico poema teogdnico
coerente ¢ pouco provavel!30. Além disso, de um ponto de vista estilistico, esse fragmento em
discurso direto se afasta dos procedimentos de reorientagdo da dicgao homérica posta a servigo
da teologia orfica que encontramos, por exemplo, no fragmento cosmogonico centrado sobre a
figura de Zeus!51. Portanto, ¢ possivel sugerir que o fragmento citado por Damadscio integrasse

um hino a Dioniso semelhante aos Hinos homeéricos, tal como o hino a Deméter atribuido a

147 West, 2011; 2003, p. 26-30, seguindo Merkelbach, integra o Pap. Try. 670 Grenfell-Hunt ao primeiro Hino
homerico a Dioniso. Contra: Cassola, 1975, p. 15, que argumenta que a expressdao “‘como tais coisas sdo trés”
explica a origem das festas trietérides. Para o helenista italiano, a inica possibilidade seria a de ver ai uma aluséo
aos trés nascimentos de Dioniso conforme a lenda de seu desmembramento pelos Titds, ainda que em uma
versdo “nao-orfica” (cf. p. 13-14, para a hipotese de diferentes versoes).

148 Sobre o “Retorno de Hefesto”, ver Hedreen, 2004, p. 38-45, que compara os diferentes tratamentos da lenda
segundo o suporte, textual ou figurativo, de sua atualizacao.

149 Sobre a cosmogonia “rapsddica”, ver Brisson, 1985, p. 392-394; 2004, p. 95-100.
150 Edmonds, 2011c, p. 77.

151 OF 243 Bernabé. Esses procedimentos foram evidenciados por Calame, 2010, p. 19-23. Compreendem, por
exemplo, o uso do assindeto para acumular inimeros atributos na figura divina de Zeus sem ameacar a unidade

dessa mesma figura, bem como na unidade do cosmos a partir do multiplo.
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Orfeu transmitido pelo papiro de Berlin 13044, que retoma passagens do Hino homérico a

Deméter (2)152.

Ja a respeito do contexto enuncivo, o interlocutor de Dioniso no fragmento citado por
Damascio parece ser uma figura de autoridade, provavelmente Noite como em outros
fragmentos orficos!33 ou Zeus como no Hino homérico 134, Ora, a atribui¢do de um valor
adversativo ao 0¢ do verso 4 (o0 0¢ toiov Eywv Kpdtog) que parece propor Graf, indicaria um
cenario que insistisse no poder do deus de responder ou ndo as preces humanas. Porém, nada ¢
dito sobre quem seriam os eleitos do favor divino. E verdade que o autor do Papiro de Derveni
opode os iniciados doutos aos ndo-iniciados ignorantes, e parece denunciar a ineficacia dos ritos
misticos quando cumpridos na ignorancia, quer dizer, sem a interpretacdo cosmoteogdnica

3

caracteristica dos adeptos da “vida o6rfica”155; mas no fragmento citado por Damascio, a
auséncia de mencao a grupos distintos, seja de iniciados ou de doutos, se torna um obstaculo a
aplicagao dessa oposi¢ao. Nesses versos, fala-se de humanos, dnthropoi, em geral. Por outro
lado, se o fragmento pertencia a um hino semelhante aos hinos homéricos, seria dificil que a
conclusdo de sua narrativa questionasse de forma tdo contundente o contrato de reciprocidade
implicado na troca da oferenda humana pelo favor divino, contrato que rege esse género poético
quando vinculado a um contexto cultual’>®. Logo, ¢ mais simples considerar a descrigao dos
atos rituais a serem recebidos por Dioniso no ambito tradicional das praticas religiosas gregas.
Por outro lado, o que parece constituir um trago distintivo dos ritos nesse fragmento citado por
Damascio, tanto em relacdo ao Hino homérico a Dioniso quanto em relacdo a categoria de
festas do deus em seus cultos, ¢ a periodicidade bastante livre: em todas as estagdes (OF 350
Bernabé, 2). Ao contrario das festas civicas de Dioniso com seus calendarios estabelecidos pelas

cidades, muitas vezes em ritmo trietéride, os cultos de mistério do deus parecem ter se

desenvolvido em ambito associativo, no qual cada grupo estabelece seu proprio calendario

152 Sobre esse papiro, ver Edmonds, 2011c, p. 83; Richardson, 1974, p. 66-67 ¢ p. 77-86. Acerca da tradigdo que
faz do poeta cantor Orfeu um compositor sobretudo de hinos, ver Rudhardt, 2008, p. 165-166.

153 Por exemplo, OF 5 (= Derv. Pap. col.8, 4-5), 113 e 238 (= Orph. Arg. 28) Bernabé.
154 E a sugestdo de West, seguida por Bernabé ad loc.

155 Cf. Calame, 2005, p. 292-298. A sphragis de Orfeu (OF 1 Bernabé) resume bem essa atitude: “Cantarei aos
que compreendem; fechem as portas de seus ouvidos, profanos!”.

156 Sobre o contrato de reciprocidade estabelecido na troca da oferenda humana (que compreende o canto do
proprio hino) pelo favor divino, ver Calame, 2005, p. 43-71; Furley & Bremer, 2001(1), p. 55-63.
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ritual como bem lhe aprouver!5’. Nao seria improvavel que os humanos dos versos citados por
Damascio fossem os iniciados nos mistérios dionisiacos fout court — o que se adéqua
igualmente ao enunciado do verso 4: sendo iniciados em Baco, o deus detém o poder sobre

eles!ss.

Fora a questdo da identidade cultual dos humanos mencionados em OF 350 Bernabé,
parece legitimo interrogar se sdo equivalentes a /usis, a liberagdo, das faltas dos ancestrais sem
leis e a lusis das fatigas e tormentos. Porém, na medida em que faz apelo as vias da justica na

Grécia antiga, essa questdo demanda uma breve digressao.

4.2.8 OS “CRIMES ANCESTRAIS” E OS LOTES HUMANOS

A liberagdo de injusticas por meio de praticas rituais iniciaticas ¢ aludida por Platdo no
famoso trecho da Republica em que se faz a critica ao principio de reciprocidade entre deuses
e humanos operante nos atos cultuais votivos (Pl. Resp. 2, 364a-366a). Mais precisamente,
Adimanto, locutor da passagem, denuncia as representagdes dos deuses nos poetas, na medida
em que lhe parecem contrarias ao ideal ético de uma vida governada pela justiga como fim em
si mesma. Os poetas ora incitam a justi¢ca porque os deuses sdo tidos por recompensa-la com
abundancial®®, ora afirmam que os deuses se deixam dobrar pelas oferendas humanas!60,

Essas representacdes poéticas das divindades se revelam oportunas aos:

ayoptor 8¢ Kol pavrelg €nt mhovsiov BOpag idvieg meibovow dg €ott Tapd oPict
dovoyuc €k Bedv moplopévn Buciong te Kol Endaic, gite T Adiknud Tov yéyovev
avtod 1 Tpoydvav, axeicHat ped’ Héovav te Kol E0pTav. ..

charlatdes e adivinhos que vdo as portas dos ricos e os persuadem de que sdo
investidos de um poder, obtido dos deuses com sacrificios e encantamentos, ¢ de que

157 A esse proposito, ver Cole, 1980, p. 236; Jaccottet, 2003(1), p. 58 (sobre a liberdade das atividades em geral) e
p- 123-146 (sobre as associagdes de muistai).

158 E impossivel datar o OF 350 Bernabé, mas convém notar que a compilagdo dos Discursos sagrados em 24
rapsodias remonta ao século I d.C., época em que os mistérios dionisiacos desfrutavam de grande popularidade.

159 Resp. 2 363a-e, em que se cita Hom. Od. 19, 109-113; Hes. Op. 232-234; Museu ¢ Eumolpo (em um resumo
descritivo do contetido de seus versos) OF 431 ¢ 434 Bernabé.

160 Resp. 2, 364d-e, onde se cita Hom. //. 9, 497-501.
177



se ha injusticas cometidas por si mesmo ou por ancestrais, sdo remediadas com
divertimentos e festas...

(P1. Resp. 2, 364b-c)

Ap6s citar Homero e Hesiodo, Adimanto prossegue:

Biprav 6¢ Spadov mapéyovioar Movcaiov kol ‘Opeéwg, XeAqvng 1€ Kol Movo®dv
Exyovav, ®g eact, kab’ dg Bunmololotv, meibovieg ov pdvov id1dTOG GAAR Kol
TOAELG, OG Apa Avoelg e Kol kabappol adtknuatov St Buoidv Kol modldg 1oovav
glol pev & (@ov, giol 8¢ kol televtioacty, Gg o7 TeAeTdg Kodlodowy, ol T@V EKel
KoK@®V dmordovoty Nudg, pn Bvcavtag 8¢ deva TepLuével.

eles se munem de uma multiddo de rolos de livros, de Museu e de Orfeu, nascidos da
lua e das Musas, como dizem, rolos segundo os quais eles realizam os sacrificios,
convencendo ndo s6 individuos mas também cidades, de que ha liberagdo e
purificacdo das injustigas por meio de sacrificios e de divertimentos ludicos, tanto
para os que ainda vivem quanto para os que ja morreram; isso chamam de iniciagao,
que nos libertam dos males no Além, ao passo que aos que ndo sacrificam coisas
terriveis esperam.

(Resp. 2364e-365a)

Por fim, Adimanto retorna a /usis das injusticas no fim de seu desenvolvimento sobre as

representagdes dos deuses nos poetas:

£l 8° obv meloTéov, AdiknTéov Kai Butéov Gmd TV ddunubtov. Sikaol udv yap Sviec
alnor povov vmo Bedv Eodpebo, T &' € adikiag kEPSN dnmodpebo: Educor dE
kepdavoluév te kail Mooopevol vrepPaivovteg Kol apaptavovies, teibovteg ahTong
P 3 . 7 \ \ 5 o ’ , ¥ n 5 I

alnuot amaArGéopev. “AANG yap év Awdov diknv dmdoopev @v Gv &vBade
adlknompey, 1 avtol fj maideg maidmv.” AAL, @ @ike, prioel Aoy1(OpEVOG, ol TEAeTAL
av péya dvvavtor kol ol Avotot Beoi, ¢ ol péylotar TOAES Aéyovot Kol ol Be®dv
maidec Tomtad Kol Tpoiitat TdV Be®dv YevOEVOL, 0T TADTO OVTMOG EYELV UIVOOLGLY.

a se acreditar nisso, serd entdo preciso cometer injustigas para oferecer sacrificios por
nossas injustigas. E que sendo justos estaremos ao menos livres das punigdes dos
deuses, mas iremos nos privar das vantagens das injusticas. Ja injustos, tiramos
proveito e fazemos suplicas apesar de termos transgredido e errado, convencendo-os
a nos poupar, sem punicdo. “Mas € que ¢ no Hades que receberemos justica pelas
injusticas cometidas aqui, né6s mesmos ou os filhos dos nossos filhos”. Mas, meu
caro, dira seguindo o raciocinio, as iniciagdes por sua vez sdo muito poderosas, €
também os deuses liberadores, como dizem as grandes cidades e os filhos dos deuses
que se tornaram poetas e profetas dos deuses, ¢ que revelam que as coisas sdo assim.

(Resp. 2, 366a-b)
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Primeiramente, como observou Calame!¢!, convém notar que aqueles que fazem uso dos
escritos de Orfeu e de Museu ndo constituem seitas — ¢ menos ainda os adeptos de uma
“religido misteriosofica” — na medida em que eles persuadem nao somente individuos, mas
também cidades. Assim, a critica platonica se dirige a iniciagdes em geral, € o contexto
ateniense faz pensar em particular nos Mistérios de Eléusis. A alusdo a escrita orfica se insere,
com efeito, na tradicdo que associa a figura lendaria de Orfeu com a inauguragdo dessa
categoria de praticas cultuais que sdo os ritos inicidticos — teletai — o que, contudo, ndo autoriza

a qualificar de 6rfico todo e qualquer culto que requeira iniciagao.

Em seguida, a liberagdo das injusticas por meio dos ritos celebrados em vida ¢
apresentada como condicao para a liberacao dos males no Além. Por duas vezes, Adimanto fala
de injusticas cometidas por si mesmo ou por ancestrais (adiknud tov yéyovev ovtod T
npoydvav, 364c; e diknv Sdhoopev OV dv £v0ade aduccmpey, §| avtol fj moidec maidwv, 366a).
Assumindo a perspectiva daqueles que recebem a punicao no Hades, a segunda formulagao
inverte a relagdo de parentesco e remete aos descendentes. Essa inversdo oferece uma pista
importante sobre a identidade dos ancestrais dos autores de injusticas: os ancestrais
“bioldgicos” da pessoa, sem nenhuma referéncia ao passado lendario — mesmo se admitindo a
hipotese de uma antropogonia titdnica em circulacdo no periodo classico, nela a humanidade
teria certamente os Titds como ancestrais, deles seria nascida, mas nem por isso seria designada
como sua filha, maic, vocadbulo empregado na inversdo da perspectiva de parentesco por
Adimanto. E essa identificagdo dos ancestrais oferecida pelo texto platonico poderia se aplicar

igualmente aos ancestrais “sem leis” do fragmento 6rfico citado por Damascio.

Ao mesmo tempo em que obedece ao requisito de pureza para escapar das infelicidades
no Além, essa necessidade de se liberar, de expiar as faltas ancestrais se inscreve na concepgao
de uma justi¢a divina que ultrapassa os limites temporais de uma vida mortal, de modo que os
descendentes podem herdar a responsabilidade por faltas de seus ancestrais e serem submetidos
a punicdo dita diferidalé2. Uma das passagens mais conhecidas sobre tal concep¢do de uma

transmissdo hereditaria da culpabilidade se encontra na Elegia as Musas de S6lon, em que ao

161 Retomo aqui os comentarios a essas passagens da Republica proferidos por Calame no ambito de seu
semindrio de pesquisa na EHESS, ano 2009-2010, intitulado “As vozes do orfismo: canto, poesia, iniciacdo,
escrita” (sessdo de 16 de dezembro); tais comentarios foram publicados em uma versao resumida em Calame,
2010, p. 18.

162 Sobre a responsabilidade herdada, cf. Parker, 1983, p. 198-206.
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descrever a infalibilidade da justi¢a divina, mais precisamente a de Zeus, ele afirma a propodsito

dos que cometem atos transgressores (Vplog Epya):

GAN’ O pév avtik’ £teioey, 0 8¢ Dotepov: of 8¢ POy
avtoi, unde Oedv poip’ Emodoa Kiyn,
HAvbe mhvtog odTic dvaitiol Epyo Tivovsty

1} maidec TovT®V T Yévog E€omicm.

Um paga imediatamente, outro depois; outros podem até, eles mesmos,
escaparem, mas quando o lote dos deuses nao chega até eles

ele vem infalivel mais tarde: inocentes pagam estes feitos
ou seus filhos ou suas familias posteriormente.

(Sol. fr. 1 Gentili-Prato)!63

Um bom testemunho das palavras de Solon ¢ o Creso de Herddoto: a tomada de Sardes e a
queda dos rei dos Lidios sdo explicadas, segundo as palavras da Pitia, pela falta (apoptn) de
seu quinto ancestral, Giges, que tinha matado Candaulo para se apoderar do trono!64. Ora, nas
Historias de Herddoto, a narrativa de Creso ¢ a primeira ilustragdo do principio exposto de

forma programatica no comego da obra:

1OV 8¢ oida otdc mpdTov Vmaplovia adikwv Epywv éc tovg “EAAnvag, todtov
onuivog mpoPnoopat €g 10 TPOS® TOD AGYOVL, OUOIMG HIKPO Kol peydAo dotea
avOpdnwy Eneéidv. Ta yap O mohon peyéia fv, T ToALd odTdV GLIKpd Yéyove: Td
8¢ &n' éudo Mv peybha, mpdtepov MV oukpd. TRV avOpomniny OV EmoTduevog
€0JAOVINY 0V £V TOVTG HEVOLCAV, ETYUVI|GOUOL AUPOTEPOV OPOTMG.

Depois de assinalar quem sei que foi o primeiro a tomar a iniciativa de atos injustos
contra os Gregos, prosseguirei adiante na minha historia, percorrendo as cidades dos
humanos, igualmente as pequenas e as grandes. E que, entre as que eram grandes no
antigamente, muitas delas se tornaram pequenas; ja as que no meu tempo eram
grandes, antes eram pequenas. Sabendo, entdo, que nenhuma prosperidade humana
permanece no mesmo, mencionarei ambas igualmente.

(Hdt. 1, 5, 11-17, com Asheri, 2007, p. 78)

Bem entendido, Creso paga a injustica de Giges, mas também cometeu outras ele mesmo: ¢

ele o primeiro a tomar a iniciativa de atos injustos contra os Gregos. Nesse sentido, ndo seria

163 = fr, 13 West, versos comentados por Noussia, 2001, p. 197-189 e p. 202-204.

164 Hdt. 1, 8-13 e 91, com os comentarios de Asheri, 2007, p. 66-65 ¢ 143-144; para um estudo desse encontro
entre o poeta legislador e o monarca, ver Ribeiro, 2005.
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por acaso que Herddoto fabrica um encontro entre o rei lidio e o poeta ateniense cujo tema
central ¢ justamente a instabilidade da fortuna humana: “o humano ¢ apenas vicissitude
(ovugpopn, Hdt. 1, 32, 4). Na continuacdo da Elegia as Musas, Solon enfatiza o carater vao
dos esforcos humanos a partir do contraste entre o saber divino e a ignorancia dos mortais
acerca do télos, dos resultados finais, das agdes humanas. A inconsciéncia do alcance e das
consequéncias de suas proprias agdes acaba por dar aos humanos a impressao de que o

arbitrario rege a justi¢a divina:

Moipa 8¢ tot Bvntoict Kakov eépet o€ kol EGOAOV,
ddpa &’ doukta Oedv yiyvetal dbavitmv.
nic1 8¢ Tot Kivdvvog &m° Epypooty, 00SE TiC 01dev
L LEALEL OYNOEWV XPNULOTOG APYOUEVOL®
BAL O pav e Epdetv MEIPMUEVOC 0V TPOVOH GG
€C peyOAnv dtmv kol yodemnVv £mecey,
TO1 0& KoK®dG EpdovTt Bedc mepl mavta didmaot

ouvtuyinv ayabnyv, EKAvoty Appocvvig.

A Moira [ou o Lote] traz aos mortais males e também bens,
inescapaveis sao os dons dos imortais.
Sobre todos os atos paira o risco, ninguém sabe
em vias do qué estd o negdcio, uma vez comegado;
Um, tentando agir bem, ndo prevé
a grande ruina, e penosa, em que cai,
mas, ao outro que age mal, o deus em tudo da
boa sorte, liberacao da insensatez.

(Sol. fr. 1 Gentili-Prato, 63-70)165

A despeito das divergéncias pontuais nas formas de conceber a justica divina em Herodoto e
na elegia de Solonl!é6, ambos os textos associam a puni¢ao diferida das faltas ancestrais a
representacdo da vida humana como uma sucessdo de tristezas e alegrias regida pelo mundo

divino!¢7. Tal representacdo encontra contornos igualmente nos versos idmbicos, elegiacos,

165 Comentarios em Noussia, 2001, p. 215-219; Sicking, 1998, p. 7-18.

166 Ver a esse proposito Chiasson, 1986, que compara as falas da personagem de So6lon em Herddoto com os
poemas do legislador ateniense.

167 Sobre essa interpretacao, leia-se, por exemplo, Darbo-Peschanski, 2007, p. 231-246; Asheri, 2007, p. 36-39;
Calame, 20064, p. 138-139 e p. 265-266.
181



mélicos € nos hexdmetros homéricos e hesidodicos!®8. Ainda, na fala de Adimanto na
Republica, essa mesma representacdo ¢ criticada como um dos principais escandalos acerca
dos deuses difundidos pelos poetas. De fato, o interlocutor de Socrates alude a isso
exatamente antes de mencionar os charlatdes e adivinhos que persuadem os ricos de serem
capazes de remediar as injusticas, individuais ou ancestrais, por meio de divertimentos e

festas:

TOUTOV 0¢ TAVI®V ol mepl Bedv e Adyol Kol dpetiic Bavpacuvtatol Adyovtal, dG
dpa kol Oeol moAloig pev dyaboig dvotvyiog te kol Plov kakov Eveav, Toig
§’évavtiolg vavtiav poipav. aydptal 08 kol pavtelg €mi mAovoiov Bvpag iovteg
neibovov...

mas de todas essas, as historias mais surpreendentes que contam sdo as sobre os
deuses e a exceléncia, que os deuses dispensam a muita gente boa infortinios e uma
vida ruim, mas aos que sdo o contrario, um lote contrario. Charlatdes e adivinhos
vao as portas dos ricos e os persuadem...

(PL. Resp. 2, 364b)

Com efeito, a aproximagao da punicao das faltas ancestrais com a mistura de bens e
males constitutiva da condi¢do humana parece tributaria da mesma légica depreendida na
distingdo das representagdes da doenga tanto como instrumento de punicao divina quanto
como traco distintivo dos humanos em relagdo aos deuses!69. Retomo, aqui, as conclusdes
formuladas no capitulo anterior sobre a definicdo da condi¢do humana a partir da analise do
episodio da abertura da jarra por Pandora em Os Trabalhos e os dias e do proémio da
Odisseia: a toda gente humana estdo reservados males kata moron, conformes a seus lotes de
mortais. Essa presenga de males entre os humanos ¢ regida pela justica, compreendida em
termos distributivos, que define o estatuto humano em relagdo ao estatuto divino, por
definicdo isento de males. Alguns humanos, ao cometer injustigas, acrescentam a seus lotes de
mortais males suplementares, males huper moron. Esses males além do lote sdo, também eles,
governados pela justica divina, mas em uma dindmica retributiva que garante a distribuicdo
inicial que delimita os lotes mortal e imortal. Tais males, conformes ou além do lote humano,

se concretizam em doenca, fadiga, ma sorte, inquietudes, velhice, mortalidade. Uma vez que

168 Cf. Lloyd-Jones, 1983, p. 28-54; Griffith, 2009, 78-83, que citam diversas passagens em que se alude a
distribuigdo divina de bens e males.

169 Cf. supra p. 75-80.
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para os humanos as manifestacdes individuais dos males conforme ao lote sdo imprevisiveis,
a logica da justica distributiva, que pertence por principio a ordem do necessario, parece
depender do arbitrario. Quanto aos males além do lote, os que punem faltas cometidas, neles ¢
possivel ver operar em toda transparéncia uma relacao de causa e consequéncia, mas apenas

quando recaem sobre os autores mesmos das faltas.

Os casos de puni¢do diferida, vém, portanto, tornar as vias da justica divina ainda mais
complexas aos olhos humanos. Se, na perspectiva divina, uma puni¢do diferida segue sempre
a dinamica retributiva, na perspectiva da pessoa que paga a injustica de seu ancestral a
transmissdo hereditaria da culpabilidade acaba por enredar as dindmicas retributiva e
distributiva em seu percurso de vida individual. A puni¢do, que era um mal além do lote,
huper moron, do ancestral injusto se torna um mal conforme ao lote, kata moron, do

descendente.

4.2.9 O DUPLO ALCANCE DA LUSIS DIONISIACA

Essa digressao sobre as vias da justi¢a divina na Grécia antiga permite, entdo, propor
uma hipotese sobre as relagdes entre as duas /luseis, as duas liberagdes de que nos ocupavamos

anteriormente: /usis em OF 350 Bernabé e nas laminas de Pelina.

Ja & primeira vista, se excluimos a hipotese da antropogonia titanica, a atribui¢do de
uma liberacdo de quaisquer injusticas a Dioniso perde toda sua pertinéncia, na medida em que
ela transplanta o deus para uma esfera de a¢do que lhe é estranhal’?, A observancia da justica
em geral pode pertencer, por exemplo, a Zeus entre os humanos!’!; a Perséfone no Hades!7?,
as Erinias quando se faz comunicar os mundos dos vivos € o dos mortos!73. Dioniso, por sua
vez, pune apenas as injusticas cometidas contra ele mesmo. E cabe observar que nem a fala de
Adimanto na Republica nem o fragmento 6rfico citado por Damascio realizam tal transplante.

Por mais que a passagem da Republica mencione as iniciagdes, adivinhos, livros de Orfeu e

170 Cf. Parker, 1983, p. 286-290.
171 Como em Os Trabalhos e os dias; a justica de Zeus ¢é o tema central do livro de Lloyd-Jones, 1983.
172 Cf. supra p. 169-171.

173 Cf. sobretudo Euménides de Esquilo.
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de Museu, deuses liberadores etc., ndo ha nela qualquer alusdo direta a Dioniso — a referéncia
as cidades persuadidas pelos “charlatdes” faz pensar mais, como foi visto, nos Mistérios de
Eléusis, dos quais Dioniso participa, mas nos quais justamente Perséfone ocupa um lugar de

importancia muito maior.

Por outro lado, nos hexametros de OF 350 Bernabé, a liberacao dos ancestrais sem leis €
aquilo que buscam os humanos que realizam os drgia, os ritos para Dioniso (Actv Tpoydvev
aBepiotov/ paduevol); ja a liberacdo que Dioniso efetuara de fato, em quem o deus quiser, é
a “das fadigas dificeis e tormentos sem fim” (oV¢ ke 0éAncOa/ Aboelg &k 1€ TOVOV YOAETDV
Kol aneipovog oiotpov). Uma leitura possivel € ver nos diferentes objetos de cada emprego do
vocabulo /usis diferentes perspectivas dessa liberacdo, a humana e a divina, tal como na
andlise proposta acima para os mecanismos da punicdo diferida, mecanismos esses que se
tornam complexos justamente pela sobreposicdo dessas duas perspectivas, mortal e imortal,
radicalmente distintas também pela experiéncia do tempo. Nesse caso, as “faltas ancestrais”
vistas por humanos remetem a injusticas cometidas por membros de suas familias
particulares, dos quais ndo necessariamente se tem qualquer ciéncia, e por terem sido

herdadas passaram a integrar sua moira, seu lote na vida, tornando-se males kata moron.

Ora, como propos Calame!74, as “fadigas peniveis e os tormentos sem fim” parecem
remeter simplesmente aos males que integram a moira, o lote humano, caracterizado por estar
sujeito ao ciclo de bens e males, sem implicar uma concepgdo de reencarnagdes da alma. Em
uma das ldminas de Turi encontradas no Timpone piccolo, o iniciado fala igualmente de uma
moira que subjuga e de um “ciclo vexaminoso de pesados pesares” (kKOKAOV... PapumevOEog
apyaréoro), do qual diz escapar!’s. Assim, na hipotese de os humanos de OF 350 Bernabé
serem os iniciados nos mistérios de Baco, a lusis com que Dioniso os beneficia tem por objeto
os fardos da condi¢do mortal, ja que aos iniciados € reservado o estatuto de bem-aventurado
apos a morte. As vezes, tais fardos compreendem infortinios decorrentes de faltas ancestrais.
Entdo, humanos que carregam fardos dos quais ndo sdo os responsaveis diretos (évaitiotr como
diria Solon) e que nao t€m certeza se herdaram uma puni¢do de algum ancestral se dirigem a

Dioniso para um dia dar um termo aos sofrimentos de mortal no Além. A esse proposito, €

174 Calame, 20064, p. 265-266.

175 OF 488 Bernabé, 4-5; II A 1 Pugliese-Carratelli; 5 Graf & Johnston; A I Edmonds 2011.
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notavel que o fragmento orfico do comentario de Damdscio mencione unicamente injusti¢as
cometidas por ancestrais, contrariamente a fala de Adimanto na Republica, que alude a
injusticas cometidas tanto por si mesmo quanto por parentes. Dioniso ndo € juiz: no ambito de
seus mistérios, ele libera apenas dos infortinios kata moron, conformes ao lote e, portanto,

pelos quais cada humano particular ndo tem responsabilidade.

Dioniso ndo ¢ um juiz: isso ndo significa que o deus seja desprovido de funcdo no rito de
passagem que se completa pela integragdo do iniciado na comunidade de bem-aventurados no
Hades. Dioniso exerce, com efeito, o papel de intermediario entre o iniciado e a verdadeira
arbitra que ¢ Perséfone!’¢. Ele ¢ quem opera a primeira transforma¢do do individuo, realizada
pela iniciagdo, que inaugura um periodo de margem que se estende até a integracao definitiva
apos a morte. “Diga a Perséfone que o proprio Baco lhe liberou”. Nas laminas de Pelina, bem
como em OF 350 Bernabé, a /lusis efetuada por Dioniso tem por objeto os infortiinios
constitutivos de toda vida humana: mesmo se esses fardos nao sao explicitamente mencionados,
a aquisi¢do definitiva do estatuto de bem-aventurado no futuro préximo se define justamente
pela auséncia de fardos. Tal seria igualmente a significacdo do verso de uma das laminas de
Turi: “afortunado e bem-aventurado, deus vocé serd em vez de mortal” (dAPe kol pokapioTe,
0g0c &’ €omu avti Ppotoio)!’’. Como destaca Calame!’8, nas laminas de Pelina, a equivaléncia
entre o estatuto de bem-aventurado e o divino se deixa perceber discursivamente pela posi¢ao
de destinatdrio da fala que o iniciado ocupa, posi¢cdo em geral reservada aos deuses nos hinos e
preces das praticas religiosas poliades. E tal como o “ciclo vexaminoso de pesados pesares”
dessa lamina ndo implica necessariamente uma teoria de reencarnagdes, do mesmo modo essa
transformagdo de mortal em deus pode se abster de uma concepgdo transcendental da alma
como esséncia divina do humano. Dado que a morte ¢ os males sdo os tragos distintivos da
humanidade, o destino subterraneo dos iniciados de Baco, falecidos e bem-aventurados, implica

tdo-somente o apagamento da distingdo entre humanos e deuses.

“Diga a Perséfone que o proprio Baco lhe liberou”. Os sentidos do emprego do aoristo
éluse ainda nao foram esgotados. Da mesma forma que Dioniso ¢ intermediario no rito de

passagem que se completa com a morte, € justamente esse verbo que faz a transi¢ao, retomando

176 Cf. Cole, 2003, p. 209-211.
177 OF 488 Bernabé, 10; IT A 1 Pugliese-Carratelli; 5 Graf & Johnston; A I Edmonds 2011

178 Calame, 2008, p. 189; 20064, p. 266-268.
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a distin¢do benvenistiana, da instdncia mais discursiva do primeiro verso, marcada pela déixis
temporal, a narracdo performativa que recapitula e atualiza as trés fases do rito de passagem. A
referéncia temporal de éluse, de fato, se mostra tdo liminar quanto a fase do percurso iniciatico
de que participa Dioniso: de um lado, o periodo de margem que comeca com a iniciacao €
escandido pelas celebragdes dos ritos dionisiacos; de outro lado, o estado de beatitude post-
mortem dos iniciados, baquicos ou eleusinios, ¢ ndo-raro representado como uma eterna
celebragdo dos ritos iniciaticos!?9. Essa representacdo ¢ igualmente encontrada na lamina de
Pelina: no momento da morte, a defunta esta prestes a se juntar aos télea, ritos iniciaticos dos
outros bem-aventurados — talvez exercendo, na qualidade de recém-chegada, o oficio de copeira
nos banquetes dos bem-aventurados, como sugere Graf a propdsito do enunciado “Vocé tem o

vinho como distingao™ 180,

Os cultos de mistério dionisiacos compreendiam ndo somente banquetes, mas também o
transe segundo o testemunho de Herddoto acerca da iniciacdo do rei cita Cilas!3!. Ora,
banquetes e dancas extaticas fornecem, ainda durante a vida, momentos em que os infortinios e
fadigas mortais sdo suspendidos. A iniciacdo nos mistérios de Baco oferece, assim, durante a
vida dos iniciados, um desfrute provisorio e fugaz do estatuto de bem-aventurado que serd
definitivamente obtido no Além. A libera¢ao dos fardos humanos a que os mistérios de Dioniso
da acesso atravessa desse modo a vida e a morte, se revelando dupla: temporaria nesse mundo

dos vivos e definitiva no Além182.

179 Sobre os iniciados em geral cf. Aristoph. Ran. 354-371 (ou talvez apenas os de Eléusis); Pl. Resp. 363c-d
(parafrase de versos atribuidos a Museu); ver também Cole, 2003, p. 199; Bernabé & Jiménez San Cristdbal,
2008, p. 84.

180 Graf, 1991, p. 91-92.
181 Cf. supra p. 162.

182 Essa duplicidade dos beneficios, em vida e apds a morte, de que desfrutam os iniciados também caracteriza os
mistérios de Eléusis, cf. Hym. hom. Dem. (2), 480-489, com Calame, 2008, p. 70. Burkert, 2003, p. 15-33, insiste
na “orientagdo pratica” vinculada a esperanga de bens em vida nos antigos cultos de mistério em geral. A esse
propdsito, convém lembrar ainda que, como observa Graf, 2010, p. 178, nos Hinos orficos (42,2 a Misa; 50, 2 ¢
8 a Lusios Lenaios; e 52, 2 a Trietérico), os epitetos Avcelog, Avclog e Avoedg remetem sempre a liberagdo das
penas cotidianas.
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4.2.10 TRANSE E LIBERACAO: ENTRE CULTO DE MISTERIO E MENADISMO

A esse respeito, ¢ interessante retornar a passagem do Fedro de Platao citada no comego
desse estudo sobre Dioniso Lusios!$3. O transe ritual, a mania iniciatica, se associa
estreitamente a essa lusis que acontece durante a vida: a mania “descobriu a liberagdo dos
males presentes para os que entram em transe e experimentam a possessao
corretamente” (AVov... mapdvtwv kakdv, Pl. Phaedr. 245a). A andlise proposta anteriormente
sugeriu que ao aludir a coleras contra familias nos tempos lendérios (maAoid pnvipota) a
passagem oferecia uma explicagdo para a transformacdo da doenga punitiva dos “mitos de
resisténcia” a Dioniso em transe ritual, sobretudo o transe praticado no ambito do menadismo,
ao qual em geral se vinculam essas narrativas. As lendas ligadas ao menadismo podem, assim,
fornecer o contexto para uma etiologia do transe ritual; contudo, isso ndo impede que a mania

inicidtica ultrapasse esse contexto para se ajustar a outros contextos cultuais.

E por isso que Jaccottet se pronuncia contra o emprego praticamente exclusivo do termo
“menadismo” para fazer referéncia as praticas extdticas dionisiacas em geral, ao mesmo
tempo em que propde um substituto, “baquismo”. A raridade dos testemunhos sobre o homem
bacante, segundo a autora, estaria ligada as representacdes de um ideal da figura do cidadao
homem, que deve manter o controle sobre si mesmo'84. Aos testemunhos dos iniciados
masculinos j& mencionados neste estudo, a autora acrescenta os inimeros nomes que ocorrem
nos textos epigraficos ligados as associacdes dionisiacas dos periodos helenistico e imperial.
De fato, a maioria desses tiasos e grupos de mistas sdo ou exclusivamente masculinos ou
mistos. O mundo associativo, com suas estruturas ancoradas nos enquadramentos
institucionais da cidade, ¢ um mundo em principio masculino: no caso das associa¢des mistas,
mulheres podem assumir as mais altas fungdes religiosas, mas parecem ndo assumir fungdes
administrativas!8>. Nao raro, as atividades das associagdes masculinas sdo modeladas a partir

das celebragdes mendadicas femininas poliades: por exemplo, em Calatis e em Pérgamo, as

183 Cf. supra p. 155-158.
184 Jaccottet, 1988, p. 9-18; 2003, p. 94-97.

185 Cf. Jaccottet, 2003 (I), p. 80-88.
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atividades das associacdes seguem a periodicidade trietéride!s¢. Enfim, a coexisténcia dos
tiasos demdsioi, “pertencentes ao povo”, e idioi, “individuais”, que deixa entrever a inscri¢ao
do contrato de venda do sacerdocio de Dioniso em Mileto parece nao prever diferengas nas
praticas rituais a que se entregam tanto os tiasos “oficiais” conduzidos exclusivamente por

mulheres em nome da cidade, quanto os tiasos “livres” conduzidos pelas associagdes!?’.

Decerto, “menadismo” e “cultos de mistério” sao categorias operatorias que integram a
reconstituicdo das praticas rituais gregas antigas nos estudos contemporaneos de historia
religiosa. E preciso toma-los pelo que sdo: ferramentas construidas para permitir uma
descri¢do provavel, sempre provisdria e incompleta, de tais praticas. Decerto, esse carater
operatorio se estende igualmente as oposi¢des em que se baseia tal construto (nesse caso,
masculino e feminino; comum e particular) e o questionamento da aplicabilidade dessas
categorias constitui sem duvida parte importante do trabalho de pesquisa acerca de outras
culturas. Ainda assim, no caso das praticas extaticas celebradas em honra de Dioniso na época

classica, a distin¢ao entre “menadismo” e “mistério” parece manter sua pertinéncia.

Primeiro, ainda que a oposi¢do entre comum e particular possa induzir a projecdes
ilusorias acerca das formas de vida social na Grécia antiga — as associacdes constituem
justamente uma espécie de intercecdo das categorias de praticas rituais comunitarias que se
articulam no interior da cidade!®® — permanece a auséncia de testemunhos sobre ritos
inicidticos mistos em honra de Dioniso que tenham adquirido a oficialidade de uma
celebracao poliade, como os mistérios de El€usis em Atenas!®. Que a razdo dessa auséncia
possa estar ligada aos imperativos de uma idealizacdo moral do cidadao do sexo masculino
ndo muda nada quanto a isso: a “impossibilidade do bacante” no seio da cidade, para retomar
a expressao de Jaccottet, ¢ uma questdo da ordem da representagdao do normativo que nao

deixa de ter efeitos sobre o que podemos imaginar ter sido uma vivéncia cultual.

Em seguida, ¢ de modo mais significativo, é possivel considerar outro elemento

destacando a pertinéncia da distingdo entre menadismo e mistério dionisiaco, fundada

186 Cf. Jaccottet, 2003 (I), p. 136-138.
187 Cf. Jaccottet, 2003 (I), p. 193-194.

188 Sobre a pluralidade de formas de interagdo das associagdes religiosas infracivicas com as instancias da
religido poliade, ver o estudo de Ismard, 2010, p. 205-275.

189 Cf. Cole, 1980, p. 234; 2006, p. 206.
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sobretudo sobre o género dos adeptos. Um dos argumentos utilizados por Jaccottet em favor
da existéncia “ndo-oficial” de um menadismo masculino ¢ o fato de Cadmo e Tirésias se
juntarem as ménades no Citéron nas Bacantes de Euripides!%. Em geral, os estudos
consideram essa participagdo masculina no tiaso uma espécie de licenga poética, as vezes
compreendida em termos de uma sobreposicdo de elementos dos cultos de mistério na
representacdo dramatica do menadismo!91. A questdo cai em um argumento circular se o inico
critério empregado ¢ o género. Como nota a propria Jaccottet, na tragédia de Euripides os
tiasos no Citéron de que participam Cadmo e Tirésias s3o os conduzidos pelas mulheres da
Lidia, ndo os conduzidos pelas Tebanas!®2. A mania que eles experimentam ndo ¢ uma doenga

punitiva.

Se o transe ritual a que se entregavam grupos exclusivos de mulheres e grupos de
mulheres e homens parece ndo se distinguir na pratica, as fungdes que essas praticas exerciam
no seio de cada categoria de culto ja ndo coincidem. O transe oficialmente experimentado
pelas mulheres se inscreve em um mecanismo etioldgico que articula narrativa lendaria e
culto: ¢ uma forma de prestar honras ao Deus no presente e um re-enactment da puni¢do
enviada pelo deus no passado lendério da fundagdo desse culto. Enquanto a mania praticada
pelos iniciados nos mistérios de Dioniso nao tem nada de punitiva, a mania das ménades, por
sua fun¢do comemorativa, mantém um vinculo com a célera de Dioniso: ela assume um papel

apaziguante no passado e apotropaico no presente.

190 Cf. Jaccottet, 1998, p. 12-14.
191 Cf. Henrichs, 1978, p. 133, n. 40; 1982, p. 147, n. 101.

192 Cf. Jaccottet, 1998, p.14.
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4.3 O DIONISISMO NO MASCULINO

4.3.1 O DIONISISMO FLEXIONADO EM GENERO: O EXTASE FEMININO E A EMBRIAGUEZ
MASCULINA

Se no ambito das atividade oficiais da religido civica a mania ritual ¢ uma pratica
sobretudo feminina, a experiéncia de Dioniso entre os homens ocorre notadamente nos ritos
que envolvem o consumo do vinho nos banquetes, nos quais em geral ndo sdo admitidas as
esposas e filhas dos cidaddos!?3. Porém, simultaneamente a distingdo entre masculino e
feminino, ha nas representagdes antigas do transe e da embriaguez uma série de homologias
que acabam conferindo a agdo dessa divindade uma coeréncia notdvel, como mostra a analise
de Frontisi-Ducroux, que evidencia as analogias entre os efeitos do vinho e as manifestagdes

do éxtase menadico!%4.

Em primeiro lugar, tanto o transe quanto a embriaguez se situam sob o signo da
ambivaléncia: seus efeitos podem ser benéficos ou maléficos, conforme estejam ou ndo
controlados pelo ritual. No que diz respeito a mania dionisiaca, o presente capitulo ja sugeriu
que essa ambiguidade se inscreve na dindmica comemorativa que faz interagir narrativa
lendaria e pratica ritual: o estabelecimento dessa ultima transforma a doenca do mito em
transe. Quer dizer que fora do passado lendério, o efeito maléfico da mania dionisiaca sé

existe como ameaga que impede uma nova recusa ao deus ou o esquecimento de suas honras.

No que concerne ao vinho, suas ambivaléncias sdo mais que célebres e podem ser
resumidas no espectro semantico do vocabulo phdrmakon, “veneno” e “remédio”. Diversas
vezes louvado por seu sabor agraddvel e por suas virtudes de fazer esquecer os sofrimentos, o

r

dom de Dioniso ¢ um grande bem para a humanidade, comparavel ao dom do trigo por

193 Acerca da separacdo entre os géneros feminino e masculino nos cultos dionisiacos, cf. Henrichs, 1982, p.
140-143. A questdo do consumo feminino de vinho em geral é complicada, mas a auséncia de esposas e filhas
dos banquetes, principal ocasido em que se bebe o dom de Dioniso, parece indicar que, embora praticado, o
consumo de vinho por mulheres ndo integrava a norma social. Sobre as mulheres e o vinho, cf. Villard, 1988, p.
449-450; Lissarrague, 1991, p. 234-242; Noel, 1999; Frontisi-Ducroux, 1991; sobre a exclusdo das esposas e
filhas dos cidaddos dos banquetes masculinos, cf., também, Schmitt-Pantel, 2001.

194 Frontisi-Ducroux, 1991, p. 159-166.
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Deméter!'%5. Na epopeia, o vinho ¢ qualificado por ebeppwv, “regozijante”!%, por peAdng,
“doce como o mel”197, névmotoc, “agradavel de beber”198. Gragas ao vinho, o proprio Dioniso
¢ yapuo Ppotoiot, “alegria dos mortais”’199 ou mwoilvynonc, “cheio de regozijo’200, Entre os
diversos elogios ao vinho na poesia arcaica, ¢ possivel citar: Alceu (fr. 335 Voigt), que
apresenta o vinho como melhor remédio para os males do animo (thumds); Theognidea,
883-884, em que o vinho é o meio de fazer dissipar as penosas tristezas; a elegia de fon de
Quios (fr. 1 Gentili-Prato = 26 West), que se refere as festividades e aos coros como filhos

desse licor que traz alegria; ou, ainda, Anacreonta 50, que enumera os prazeres do vinho.

Por outro lado, sobretudo em ambito lendario, os efeitos do vinho podem ser tdo
funestos quanto os da mania por meio da qual Dioniso pune aquelas que lhe recusam honras:
um exemplo ¢ o fim de Icario, assassinado pelos pastores que acreditaram ser o vinho um
veneno cujo efeito, em uma das versdes da lenda, provoca a loucura (pdppakov... poviog
gmontikov)201. O Ateniense das Leis de Platdo (672c) se refere a uma tradi¢cao segundo a qual
tanto o transe baquico quanto o dom do vinho sdo meios pelos quais Dioniso se vinga da
loucura que lhe fora infligida por Hera. Para além das narrativas lendarias, vale lembrar os
casos de loucura resultante do consumo do vinho, como na versdo dos Espartanos para a
explicacdo da loucura de Cleomenes, que teria se tornado, pelo convivio com os Citas, um
bebedor de vinho puro, sem ser temperado com agua, e por isso enlouqueceu (€k TOOLTOV
poavijvar, Hdt, 6, 84). Ainda, o Corpus Hipocratico oferece outros exemplos em que o vinho
estd na origem ndo somente da loucura?’?, mas também de alucina¢des??3; seu consumo

excessivo pode até mesmo levar a morte204,

195 Cf. Eur. Bacch. 274-283; Ps.-Apollod. 3, 14, 17; com os comentarios de Calame, 1996, p. 300-301.

196 Por exemplo, Hom. 7I. 3, 246.

197 Por exemplo, Hom. /1. 4, 346.

198 Por exemplo, Hom. Od. 2, 340.

199 Por exemplo, Hom. 7I. 14, 325.

200 Hes. Th. 941; Op. 614.

201  a versdo transmitida pelo escoliasta a Luc. Deor: Conc. 5, Rabe, p. 211-212.

202 Hp. Epid. 3, 2, quarto doente, 4, 15 (éxpaivo) e 5, 2 (naivopar).

203 Hp. Epid. 3, 2, quinto doente; 3,3, décimo e décimo sexto doentes (mopakpmodm).

204 Hp. Epid. 3, 3 décimo sexto doente; Aphor. 5,5. Sobre as patologias ligadas ao vinho, ver Alessi, 2002, p.

111-112; Jouanna, 1996b, p. 414-422; Villard, 1988, p. 451-453.
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Assim, tal como a mania inicidtica do Fedro (244d-245a), para se tornar benéfico, o
consumo do vinho deve obedecer a certas condic¢des: € preciso servir-se dele corretamente,
orthos, quer dizer, misturado com agua. Segundo Ateneu, “Mnesiteu dizia: ‘Os deuses
revelaram o vinho aos humanos para o maior bem dos que dele se servem corretamente
(6pBiG ypopévolc), e para o maior mal dos que dele se servem sem regras.”””205— a ser
comparado com o periodo “quem delira e experimenta a possessao de forma correta” da
passagem do Fedro. A ambivaléncia do vinho ¢ tema que repercute igualmente na tradigdao
poética. Por exemplo, na Odisseia, Antinoo diz a Ulisses disfargado em mendigo: “E o vinho,
delicioso como o mel, que te faz mal (tpmet). Ele causa danos a muitos outros, os que o
tomam de boca escancarada (yav86v) e bebem sem medida (oicpo)206”. Essa forma correta de
beber nao se resumiria a redugdo do teor alcdolico pela mistura com dgua. A mistura do vinho
com a adgua na cratera implica toda uma série de praticas ligadas a um espaco e a uma ocasido
especificos: o sumposion, no qual as propor¢des da mistura e a quantidade de consumo sao
regulamentadas a cada evento pelo simposiarca20’. E portanto apenas fora dos espagos rituais
do banquete e das festas que o vinho se torna perigoso, notadamente se bebido puro: ele faz

adoecer, provoca alucinagdes e mania, compreendida como doenga.
As convergéncias entre a embriaguez masculina e o transe feminino ainda se deixam
perceber nos empregos do adjetivo bakkheios, “baquico”, “que pertence a Baco”, adjetivo que

qualifica em geral, além das festas e ritos do deus, tanto quem delira em transe quanto, por

vezes, quem estd embriagado?%. A isto, acrescento o paralelismo nas representagdes dos

205 Ateneu, 2, 36A = Mnesiteu, fr. 41 Bertier.

206 Hom. Od. 21, 293-294; cf. também Hes. fr. 239 Merkalbach-West; Thgn. 475-510 e 873-876. O fr. 93 Kassel-
Austin de Eubulo oferece uma descri¢do interessante da progressdo dos efeitos do vinho. Sobre os valores
positivos e negativos do vinho e da embriaguez, ler Lissarrague, 1987a, p. 7-15; Villard, 1990; Arnould, 2002.
Segundo Filocoro, FGrHist 328 F 5, a mistura do vinho com agua foi ensinada a Anfiction pelo proprio Dioniso,
quando de sua estada na Atica; de onde a representacdo figurada descrita por Pausénias (1, 2,5, cf. infia p. 32.),
que mostra o lendario rei de Atenas recebendo o deus em sua mesa.

207 Sobre o sumpdsion, ver Lissarrague, 1987a, p. 7-48; Davidson, 1998, p. 43-52. Se o banquete era sem duvida
uma das mais importantes ocasides de consumo do vinho, sobretudo na perspectiva de seus valores simbolicos, ¢
preciso acrescentar que ndo se tratava da Unica ocasido em que se bebia; na Atenas do século V a.C., a
frequentagdo de banquetes particulares ¢ uma pratica restrita aos circulos da elite (cf. por exemplo, Murray,
1990a, p. 149-150). Os que ndo pertenciam aos grupos dos kaloikagathoi podiam, no entanto, beber em um
kapeleion, “taverna”, cf. Davidson, 1998, p. 53-60; Villard, 1988, p. 447. Sobre o consumo de vinho nos
banquetes publicos das festas da cidade, ver Schmitt-Pantel, 1995.

208 Cf., por exemplo, Eur. Phoen. 21, em que Jocasta relata como Edipo nasceu apesar do comando oracular:
Laio 11dovi] 60vg &g 1€ Paxyeiov mecmv Eomepev Nuiv maida, “depois de ceder ao prazer e cair na embriaguez,
nos enfiou uma crianga”.
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processos fisiologicos provocados por ambas as praticas rituais dionisiacas: o vinho tem
propriedade de esquentar o corpo, tal como os esforgos fisicos extenuantes a que se entregam

as ménades209.

A embriaguez e o transe sdo, por assim dizer, as flexdes de género da acao de Dioniso
sobre os humanos: apresentando um risco moérbido fora do quadro controlado do ritual, ambos
tém a propriedade de livrar os mortais, de efetuar uma /lusis que oferece um relaxamento

regozijante no ritmo de suas vidas.

4.3.2 DIONISO E EROS NO SIMPOSIO: EMBRIAGUEZ E DESEJO EROTICO

Para além das diferencas entre o feminino e o masculino no interior das praticas rituais
vinculadas a Dioniso, ha na Grécia antiga uma outra outra divindade cuja agdo surte efeitos
proximos aos do vinho: Eros. Tal como representado sobretudo na poesia do periodo arcaico,
o desejo amoroso se mostra extremamente ambivalente, quando ndo contraditério: o
qualificativo yAvkOmikpog, “doce-amargo”, empregado por Safo lhe serve de emblema?!0. Tal
como o dom de Dioniso, 0 amor erdtico traz os maiores prazeres € as maiores tristezas.
Comparavel as rajadas de vento2!l, a acdo violenta do amor e do desejo é capaz de “romper os
membros™212, e de “domar”?!3 as phrénes, os “sensos?!4, o ndos, “intelecto”, e o thumos,

“impeto, animo”. Ora, “por vezes suave como o mel (LeAAdNG), por vezes mais espinhoso

209 Acerca do aquecimento provocado pelo vinho, cf. entre outras passagens, Pl. Leg.666a-d; Hp. Vict. 52; Ps.-
Aristot. Prob. 3, 1, 871a; nas Epidemias, os casos de loucura ¢ alucinagdo por causa do vinho (cf. supra p. 191,
n. 202) sdo precedidos de febre; para os esforgos fisicos, cf. Hp. Flat. 14, 7 (trata-se dos esforgos causados pela
crise de “doenca sagrada”).

210 Sappho, fr. 130 Voigt; Thgn. 1353-1356. Para uma fisiologia de éros, ver Calame, 2009, p. 31-38; Briand,
2000, p. 112-113; Darcus Sullivan, 1996, p. 46-47, este ltimo estudo abordando mais os aspectos negativos; os
dois ultimos autores também tratam dos efeitos do vinho nas paginas 115-116 e 47-48, respectivamente.

211 Sappho fr. 47 Voigt; Ibyc. fr. 286 Page, 6-13; Bacch. fr. 20 B Machler, 8 (diaf0cowm, “lancar-se em todas as
dire¢des” € dito do vento por exemplo em Pind. OI. 7, 175).

212 Avopelig, “que desata os membros”, qualifica Eros (Hes. Th. 121 e 911; Sappho, fr. 130 Voigt; Carm. Pop.
fr. 26 Page) e pdthos (Arch. fr. 196 West).

213 Aapvéaom: Thgn. 1388; Pind. Ol 1, 4 para a acdo do desejo amoroso sobre os “sensos”; Thgn. 122 sobre o

37

intelecto; Sappho fr. 1 Voigt, 4 sobre o “animo”.

214 ppnv designa o diafragma, considerado sede dos pensamentos e das emogdes; a tradugdo por “sensos” se
insere em uma tentativa de manter sempre que possivel, na tradugéo, os ecos derivacionais: gpovelv, “pensar, ter
TS

senso”’; coppoovivn, lit. “qualidade de ter a phén sa”, “sensatez, temperanga”.
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(6&utépmw) que o cardo2!5, o vinho pode igualmente “fulminar’21¢ os sensos e “doma-los2!7
com suas flechas, bem como “travar’218 o intelecto. Além disso, se, de um lado, o vinho
aquece os lugares do corpo e pode provocar febre e tremedeiras2!9, se ele ¢ “fogo que se
canaliza pelo corpo e pela alma”?20, por outro lado, o desejo erdtico queima nas phrénes??!,
faz “correr o fogo sob a pele” e “tremer o corpo”222, Enfim, e sobretudo, o desejo amoroso
também ¢ um tipo de mania223, a melhor das loucuras divinas segundo o Socrates do Fedro
(265b5), a qual se pode igualmente fazer alusdao pelo emprego do verbo nosein, “adoecer” (cf.

236b1).

Ja encontramos essa figura da mania erbtica na lenda de Icario quando, para punir os
pastores assassinos, Dioniso lhes aparece disfarcado de jovem rapaz e os deixa loucos de
desejo224, Com efeito, ao lado dos prazeres poético-musicais, a embriaguez e o desejo erdtico
andam sempre juntos, sendo os principais ingredientes que animam o sumpdsion?23. O vinho
era famoso por suas virtudes afrodisiacas. Porém, mesmo se Dioniso, Eros e Afrodite podem
aparecer juntos nos versos de um Anacreonte ou de um Sélon?26, a agdo dessas divindades
parece se juntar sem se confundir. Aqui, ¢ preciso retomar a distingdo de géneros no interior

do universo dionisiaco. Por mais que o vinho possa ser concebido como uma forca em

215 Alcae. fr. 369 Voigt.
216 guykepavvow, Arch. fr. 120 West.
217 dapvam: Hom. Od. 9, 454; Pind. fr. 124b Snell-Machler, 11.

218 5éw, “atar”: Hes. fr. 239 Merkelbach-West, 2; &yw, “deter”: Thng. 507-508; neddwm, “entravar”, Alcae. fr. 358
Voigt (reconstituido).

219 Hp. Epid. 3, 2, quinto doente (Tupet0g dEVG KEPOAATS TPOLOG).

20 P1. Leg 2, 9, 666a 5-6.

221 Sappho fr. 48 Voigt, Pind. Pyth. 4, 219.

222 Sappho fr 31 Voigt, 10-13.

223 Tbyec. fr 286 Page, 8; Anacr. fr 428 Page.

224 gE€umvey avTovg Tpog opunv pikems, Sch. a Luc. Deor. Conc. 5, p. 211-212 Rabe.
225 Cf. Lissarrague, 1984a, p. 27; Henrichs, 1987, p. 95-96.

226 Solon fr. 24 Gentili-Prato (= 26 West); Anacr. 377 Page.
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diversos aspectos proxima a Eros, a Uinica capaz de combaté-10227, sua agao erdtica focaliza o

mundo masculino228,

Essa focalizacdo ¢ perceptivel notadamente nas representacdes figuradas dos satiros
sobre 0s vasos, que parecem jogar com a sobreposicao entre mito e rito dionisiacos. Esses
companheiros lendarios de Dioniso, sempre bébados, aparecem frequentemente com o sexo
em erecdo. Seres hibridos, metade humanos, metade equinos, os satiros constituem uma
espécie de representacao hiperbolica dos homens no espaco dionisiaco: sua insaciavel sede de
vinho e sua lubricidade excessiva jogam com as normas do comportamento humano
masculino. Eles podem, assim, remeter simultaneamente ao cortejo mitico € a uma metafora
pictural dos homens ¢ébrios no banquete. E se uma das significagdes simbolicas de que se
reveste sua animalidade faz referéncia justamente a uma sexualidade desenfreada, é que seu
itifalismo resulta de uma excitacdo em estado bruto que ¢ um fim em si mesma, podendo até
prescindir da presenca de um objeto de desejo. Em vez de incitar os dois sexos a se
“misturarem”, como fazem os dons de Afrodite, o efeito da embriaguez no universo simbolico

dos satiros concerne mais ao despertar do apetite sexual masculino229.

433 A DOENCA NA LENDA DE PEGASO: UMA VERSAO MASCULINA DOS “MITOS DE

RESISTENCIA” A DIONISO?

As diversas facetas da mania suscitada por Dioniso, com suas homologias e suas
divergéncias, podem agora nos auxiliar a melhor compreender as significacdes da doenca na
lenda de Pégaso de Eleutera. Os paralelismos oferecidos pela versdo do mito de Icério
relatada pelo escoliasta a Luciano sugerem que a ndsos de que sofrem os homens da Atica
nessa lenda se manifesta por um estado itifalico: em ambos os casos, a vingancga recai sobre
os genitais masculinos e, sobretudo, a fabricacdo dos phalloi em honra do deus exerce uma

fun¢do comemorativa (cf. dmdépvnpa... tod ndbovg, Sch. Aristoph. Ach. 243a, 11 e Sch. Luc.

227 Anacr. 396 Page.
228 Henrichs, 1982, p. 140-141; Lissarrague, 1987a, 36-37; Calame, 2009, p. 122-129.

229 Sobre os satiros e sua sexualidade desenfreada, leia-se Lissarrague, 1987b; Voelke, 1990, p. 230-242;
Henrichs, 1987, p. 94-99.
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D. Meretr. 7, 4, 14). E verdade que a ere¢iio permanente dos Atenienses difere da mania dos
assassinos de Icario, na medida em que essa ultima apresenta relagdes estreitas com o
consumo do vinho e o desejo erdtico provocado pelo proprio Dioniso, elementos ausentes da
lenda de Pégaso. Quis-se até aplicar a essas duas lendas a distin¢do feita por Galeno no século
IT d.C. entre priapismo e satiriase; a primeira patologia se caracteriza por uma ere¢ao
infecunda e dolorosa, ao passo que a segunda ndo exclui a emissdo seminal com regozijo230.
No entanto, a exatiddo da classificacdo “médica” antiga ndo retoma todos os aspectos do
itifalismo do deus Priapo. Se em geral a ere¢do permanente desse deus é considerada
infecunda e sem prazer, as narrativas que relatam sua juventude ndo excluem o gozo e a
fertilidade sexuais, a comegar pela tradi¢io que faz dele o filho de Afrodite ¢ Dioniso. E,
contudo, apenas em uma versao bastante tardia dessas narrativas, relatada no século XVI pelo
humanista Noel Conti, provavelmente a partir do Peri heréon kai daimonon de Posidonio de
Apameia (entre séc. Il e I a.C.), que se encontra um paralelo com a lenda de Icario: Priapo
“era um homem de Lampsaco que tinha um grande instrumento (ingens instrumento), bem
disposto para engendrar cidaddos (facile partam plantaram civibus) e que muito agradava as
mulheres de Lampsaco”. O que lhe custou a coélera dos homens da cidade e,
consequentemente, uma expulsdo; mas as mulheres, sentindo sua falta, dirigiram preces aos
deuses para fazé-lo retornar. Entdo, “uma doenga grave atingiu o sexo de todos os homens
(gravissimus pudendorum membrorum morbus invasisset)” e a consulta ao oraculo de Dodona
revelou que a cura sO seria obtida com o retorno de Priapo a sua patria. Ele recebe, assim,
templos e sacrificios em sua honra, tornando-se o deus dos jardins. As analogias estreitas
entre as narrativas estdo provavelmente na origem da assimilagdo feita por Ateneu do Priapo

de Lampsaco com Dioniso231.

Além disso, ao se aceitar a aproximagao simbolica entre os Atenienses doentes da lenda
de Pégaso e os satiros, as homologias entre essa lenda e os outros “mitos de resisténcia” a
Dioniso se enriquecem ainda mais. E que uma das significagdes da doenga enviada pelo deus

em colera consistiria justamente em alterar temporariamente a identidade humana dos

230 Gal. vol. 19, p. 425 e vol. 13 p. 317 Kiihn, com Flender, 1983, p. 148; Detienne, 1989, p. 259-260.

231 Ath. 1, 58, 30b. Sobre Priapo, ver Olender, 1983; Oliva Neto, 2006, p. 15-80, que retine muito comodamente
no Apéndice (p. 65-70) as narrativas relativas ao nascimento e a instauracdo do culto do deus. A lenda de
Lampsaco ¢ relatada por Noel Conti (Natalis Comes) nas Mythologiae sive explicationum fabularam libre
decem, apud Oliva Neto, 2006, p. 70.
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cidaddos da Atica que, por seu itifalismo, se tornariam como os satiros semelhantes a animais.
O simbolismo do selvagem ¢ igualmente presente no menadismo: as seguidoras de Dioniso,
ao abandonarem suas casas para ir dangar sobre as montanhas, se cercam de feras e se
entregam ao diasparagmos e a omofagia, a desmembramentos ¢ consumo de carne crua?3Zz,
Essas diferentes formas de animaliza¢ao no seio do universo dionisiaco remetem a uma logica
mais ampla que opde deuses imortais a mortais humanos ou animais. Ao se recusarem a
prestar timai a Dioniso, a reconhecer sua divindade, mulheres e homens véem sua mortalidade
ser posta em evidéncia pela acdo das doengas que sancionam a vinganga divina. Ja aceitar o
estatuto divino do filho de Semele ¢ sinal de conhecimento do valor e do lugar do humano
diante dos deuses — o0 Cadmo das Bacantes de Euripides o afirma explicitamente no momento
em que decide acompanhar Tirésias no cortejo (199): o0 KotaEpovd Yo T®V Be®dv BvnTodg

YeYDC, “ndo subestimo os deuses, eu que me sei mortal™233,

As analogias entre os efeitos das doengas enviadas por Dioniso ndo se esgotam nessa
animaliza¢cdo dos doentes, mas concernem também a seus resultados. Ao mesmo tempo em
que permite identificar um mesmo modo de a¢do do deus, a Gltima analogia entre o itifalismo
dos Atenienses € a mania que pune as ménades apresenta, mais uma vez, as marcas da
distingdo de género. Sombria e funesta para as mulheres que matam seus filhos por
desmembramento, a selvageria dos homens itifalicos, tal como a dos satiros, pertence ao
dominio do ridiculo, do risivel, do comico. E que na Grécia antiga, o sexo em eregdo
transgride ndo somente a contencdo e o auto-controle de um comportamento sexual
civilizado, mas também as normas estéticas do corpo masculino. Quer se trate de satiros, de
Atenienses doentes nos tempos lendarios, de equinos, de Priapo, de faloforias para Dioniso ou
da fantasia dos atores, o phallos faz rir e remete ao grotesco234. Essa oposi¢do entre o
ambiente burlesco dos mitos e cultos dionisiacos ligados ao universo masculino do vinho e a
atmosfera sombria e nefasta que cerca as lendas do mundo feminino do menadismo envolve,

ainda, uma distingdo geografica: os primeiros se vinculam sobretudo a Atica, ao passo que as

232 Sobre a selvageria das ménades, cf. supra p. 154-155, com Vernant, 2007, p. 1253; Villanueva-Puig, 2009, p.
56-57.

233 Cf. também 395-396: 10 co@ov & 0 coeia/ 6 te pur| Bvta epoveiv: “mas o que € sabio ndo ¢ sabedoria/ nem
¢ pensar o que nao for mortal”.

234 Para as normas estéticas do corpo masculino e o aspecto comico da ere¢do masculina, Aristoph. Nub.
1011-1021, com os comentarios de Winkler, 1990a, p. 29-34; Lissarrague, 1987b, p. 65-67.
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segundas se vinculam mais a Bedcia233. Deste modo, talvez nio seja por acaso que a lenda de
Pégaso, “mito de resisténcia” a Dioniso na Atica, faca o deus vir de uma cidade na fronteira
com a Beodcia, essa regido grega fértil em lendas menadicas, e particularmente de Eleutera,
cidade situada ao pé do Citéron: a mesma montanha em que as filhas de Cadmo matam
Penteu. Para além dessa “flexdo de género” em que o feminino se mostraria “tragico” e o
masculino, “comico”, a mania das mulheres ¢ o itifalismo dos homens ameagam a
permanéncia da comunidade. Seja pelo assassinato de filhos ou por um apetite sexual
desenfreado e centrado exclusivamente no prazer masculino, essas doengas afastam ambos os
sexos das regras comportamentais do casamento que garantem a continuidade do grupo

social.

235 Detienne, 1998a, p. 45-46; Henrichs, 1990, p. 257-260; 1979, p. 29-34, insistem na questdo geografica.
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5 A DOENCA COMO VINCULO PRAGMATICO E TEMATICO ENTRE AS
GRANDES DIONISIACAS E A POESIA TRAGICA

Considerando a articulacdo de diferentes temporalidades operada pelo mecanismo
etioldgico, os paralelismos entre a mania e o itifalismo com os quais conclui o capitulo
anterior permitem vislumbrar igualmente uma homologia na funcdo ritual do transe das
ménades e da procissdo do phallos nas Grandes Dionisiacas. As duas praticas constituem um
re-enactment da doenga-sancdo enviada por Dioniso nos tempos lendarios; ao comemorar o
evento do passado, esse re-enactment transforma o que era um estado morbido em préatica
ritual. A partir dai, no ambito das Dionisiacas atenienses, a epiclese Eleutereu pode assumir
uma terceira significagdo: aproximando-se de Lusios, ela remeteria a libertacdo da doenga
itifalica através de sua transformagdo em faloforia. Convém, porém, especificar que essa
aproximacao diz mais respeito ao Dioniso Lusios encontrado em Corinto, Sicione e Tebas, em
contextos figurativos e lendarios ligados ao menadismo, do que ao Dioniso dos cultos de
mistério, ja que, como vimos, a /usis dos iniciados bem-aventurados ndo tem por objeto as

consequéncias de uma punigao.

Bem entendido, essas homologias permanecem tributarias das reconstitui¢des modernas
das festas antigas, sempre hipotéticas e provisorias — ponto em que venho insistindo desde o
principio deste trabalho. No interior dessas reconstituigdes, pode-se classificar seus
componentes segundo uma escala de probabilidade cujos critérios dependem da coeréncia de
suas articulagdes com as informacdes disponiveis. Assim, no caso das Grandes Dionisiacas, o
fato de que, aos olhos dos que participavam da festa no século V a.C., as significa¢des do
festival fossem informadas pelo re-enactment de uma narrativa de fundacdo ¢ uma hipotese
que se poderia dizer consistente, na medida em que o mecanismo etioldgico parece ter
operado em varias festividades gregas antigas. Por outro lado, devido ao caréter dindmico da
tradicao lendaria grega, a identificagdo de uma lenda de fundagdo particular se situa em um
nivel menos elevado de nossa escala de probabilidade. A lenda de Pégaso de Eleutera ¢ uma

possibilidade entre outras, a de Icario, por exemplo. Aos argumentos ja apresentados a favor



do mito de Pégaso como aition possivel das Grandes Dionisiacas no século V a.Cl, o estudo
dos cultos menadicos permitiu acrescentar uma motiva¢do da ordem do simbolico: o espago
fronteirico de Eleutera ao pé do Citéron constituiria uma localizacdo conveniente a
reformulacao atica dos “mitos de resisténcia” beocios. Seja como for, a maioria das narrativas
de chegada de Dioniso nas comunidades humanas desencadeia consequéncias desastrosas que
se concretizam em uma doenga (mania extatica nas mulheres, mania erética e alucinatéria
causada pela embriaguez nos homens). Consequentemente, as dificuldades ligadas a
determinagdo de uma narrativa de fundagdo particular ndo colocaria necessariamente em
duavida a hipotese em torno da funcdo cultual atribuida & faloforia e a festa: diversas lendas
relatando a chegada de Dioniso na Atica poderiam se aplicar & comemoracdo de uma doenga
itifdlica. Por outro lado, a vertente atica da tradicdo lendaria dionisiaca se distingue da
vertente bedcia ndo somente pelo género de seus protagonistas humanos, como também pela
tematica da hospitalidade. Assim, também ja vimos que a hipotese do re-enactment de uma
dessas lendas acarretava a hipotese das Dionisiacas como xenismos, como festa de recepgao
ao deus. Convém agora seguir as implicagcdes dessa reconstitui¢do da festa sobre a func¢do

ritual dos espetaculos musicais que integravam sua programagao.

5.1 FUNCOES CULTUAIS DOS COROS TRAGICOS

5.1.1 A TRADICAO DA MELICA CORAL NA GRECIA ANTIGA

Para abordar a pragmatica cultual das performances musicais especificas das Grandes
Dionisiacas, € preciso inseri-las na tradi¢do mais ampla desse género poético grego antigo que
¢ a mélica coral. Se emprego aqui a denominacao “mélica”, em vez do termo mais conhecido,
“lirica”, é justamente para enfatizar a distancia entre as categorias das formas poéticas gregas
antigas e as categorias dos géneros literarios nos estudos modernos e contemporaneos, tanto
mais que os ultimos costumam buscar autoridade nas primeiras. Ainda que o adjetivo lurikos

tenha sido empregado pelos eruditos antigos quando das primeiras edigdes da poesia grega

L Cf. supra p. 40-50.
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arcaica e classica no periodo alexandrino, seu significado antigo remetia a poemas
acompanhados pela lira2, muito distante portanto do significado de “lirico” nas linguas
modernas: “Diz-se da poesia em que o autor expressa suas emogdes, revela seu intimo”,
segundo a primeira acep¢ao do Aulete Digital. Porém, os poetas qualificados pelos eruditos
alexandrinos e da antiguidade tardia como /urikoi compuseram poemas a serem executados
ndo apenas com o acompanhamento da lira, mas também do aulds (flauta). Ora, mélos em
grego antigo, étimo do verndculo “melodia”, tem a acepcao mais ampla de “cancdo” e assim
parece mais adequado para designar uma série de géneros poéticos que tem na performance
musical seu denominador comum, independentemente do(s) instrumento(s) musicais que a
acompanhasse. As diversas classificagdes antigas, ndo sistematicas, de que temos noticia tém
fundamentag@o sobretudo pragmatica: por vezes remetem a divindade ou her6i destinatarios
do poema (pea, ditirambo etc.), por vezes remetem a atos cultuais: por exemplo, o prosodion é
o hino cantado enquanto o coro se encaminha ao altar, o Auporkhema, o hino cantado durante
o sacrificio...? Tais poemas estdo muito distantes da expressdo de uma subjetividade lirica, no

sentido moderno do termo.

Com efeito, na Grécia dos periodos arcaico e cldssico, a poesia ndo era literatura — no
sentido especifico de ndo se associar necessariamente ao suporte escrito nem em sua producao
nem em sua recep¢ao; a poesia era, antes, performance: recitada ou cantada, frequentemente
acompanhada de instrumento musical e danga4. Dentre os diversos géneros poéticos da Grécia
antiga, a mélica coral pode ser definida como um supra-género ocasional, ja que as
convengoes genéricas como tematica, ritmo e melodia se definem em funcdo da ocasido de
performance. De fato, as celebracdes corais pontuavam a vida dos individuos e das
comunidades civicas na Grécia, balizando os eventos em torno dos quais se organizava a vida
social em suas diversas esferas. Citem-se os himeneus cantados durante casamentos, o0s
trenos, na ocasido de ritos funebres, os parteneus, que marcam a passagem das adolescentes a

idade adulta, assim como os diferentes tipos de hino dirigidos as divindades durante inimeras

2 Cf. Calame, 2008, p. 85-96.
3 Cf. Furley & Bremmer, 2001, vol. 1, p. 8-14; Calame, 2008, p. 99-100.

4 Cf. Thomas, 2005; Nagy, 1990; 2000.
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festas religiosass. Esse carater ocasional da poesia mélica se verifica no frequente uso de
formas déiticas que remetem ao hic et nunc da enunciagdo. A voz coral, frequentemente em
dialeto doérico¢, se define como uma voz performativa, que, por meio da autorreferéncia,
realiza a cerimdnia por ela mesma cantada. A poesia mélica grega antiga pode, portanto, ser

definida como “atos de canto” que ndo raro sdo simultaneamente “atos de culto”.

A inser¢do dos espetaculos musicais que integravam a sequéncia de atos cultuais das
Grandes Dionisiacas atenienses nessa tradi¢do da mélica coral se comprova pela terminologia
oficial da cidade nas diversas etapas de organiza¢do da festa, da qual, como afirmado no
primeiro capitulo’, participavam anualmente mil cento e sessenta coreutas. Nos documentos
epigraficos e nos discursos judiciais atenienses, tragikoi khoroi, coros tragicos, ¢
denominacdo muito mais frequente que tragoidiai; o poeta que concorria nos mousikol
agones, nos concursos musicais, ndo era um “dramaturgo” mas um khorodidaskalos, um
“mestre de coro”, e sua tarefa envolvia tanto a composi¢ao dos versos, quanto 0s movimentos
de danga do coro ¢ as atividades que atualmente designamos por “dire¢do” de um espetaculo,
ndo raro participando igualmente como ator; a cada ano, os poetas que quisessem competir
precisavam khoron aitein, “solicitar um coro” ao arconte epdnimo, que selecionava os que

99

iriam khoron ékhein ou eisagein, os que iriam “ter” ou ‘“conduzir um coro”; apds as
performances, a acdo dos jurados que votavam no poeta vencedor daquele ano era a de
khorous krinein, “julgar coros”; e o financiamento da montagem dos espetaculos (que incluia
oferecer o local de ensaio, dar de comer e beber aos coreutas nesse periodo, além das despesas

com vestimentas e aderecos) era feito pela liturgia chamada khoregia®.

Que esses coros desempenhassem a fun¢do de oferendas a Dioniso Eleutereu ¢ algo

sugerido ndo apenas pela dinamica da khdris, da reciprocidade, operante na religido e na

5 Cf. Gentilli, 1988, p. 115-154; Calame, 1997; 2006; 2008, p. 100-106 e p. 145-166; Nagy, 1990; Lonsdale,
1993; Bacon, 1994/1995; Kowalzig, 2007; Swift, 2010.

6 Independente da regido geografica de composicdo, visto que, na Grécia antiga, as variagdes dialetais também
sdo tragos constitutivos dos géneros discursivos, segundo a atribuigdo da invengdo de uma determinada tradigéo
poética e/ou intelectual a uma determinada regido.

7 Cf. supra p. 56.

8 Cf. Bacon, 1994/1995, p. 6-7; Wilson, 2000, p. 6. Essa indissociagdo entre musica, canto e danca se deixa
entrever nos étimos gregos de vocabulos modernos da terminologia poética: “estrofe”, do grego otpoen, “giro”,
remete aos movimentos de danga (uma das convengdes era a de o coro dangar para um lado na estrofe e para o
lado oposto na antistrofe — o bloco de versos se define sonora e visualmente), tal como o “pé”, modg, métrico
remete ao “passo” (cf. infra p. 245).
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poética gregas antigas®, mas também pelo destino final da estdtua do deus no fim da eisagogé
apo tés eskharas, da “introdugdo a partir do altar”10: os efebos levavam a estatua ao teatro,
onde ela ocupava a primeira fila da arquibancadal!l. Se pela dinamica da khdris Dioniso ¢
destinatario divino das performances-oferendas, pela dinamica do xemismos, do rito de
hospitalidade, ele ¢ destinatario-conviva dessas mesmas performances, tal como o deus ¢
duplamente destinatario dos sacrificios realizados na festa. Em sua reconstituicdo diacronica
da matriz ritual das Grandes Dionisiacas, Sourvinou-Inwood observa que, antes de as
performances musicais serem transferidas para o recém-construido teatro-santudrio do deus,
elas eram realizadas na eskhdra proxima ao altar dos Doze deuses na Agora, e que tal
transferéncia separa espacial e temporalmente as duas praticas sequenciais nos (e constitutivas
dos) banquetes gregos: compartilhar a refeicdo e se entreter com o vinho e perfomances
poético-musicais!?. Nesse caso, a conducdo da estitua ao teatro pelos efebos seria um ato
ritual que garantia o vinculo entre, de um lado, a recep¢do com refeicdo e consumo de vinho
nas juncadas de hera, e, de outro lado, a diversdo ofertada ao deus nos concursos corais. E ¢
justamente o fato de os coros que cantavam e dancavam nas Grandes Dionisiacas nao
perderem o carater de entretenimento apresentado ao hospede que fundamenta a primeira
parte da hipdtese aqui desenvolvida: se os atenienses recebem Dioniso para por termo a
doenga através da qual o deus pune a recusa lendaria — e se os coros ditirambicos, tragicos,
satiricos e cOmicos integram essa recep¢do —, pela pragmatica cultual da festa tais
performances corais podem ser vistas ndo somente como ‘“atos de canto e de culto”, mas

também como “‘cantos de cura”.

5.1.2 AS TRAGEDIAS ATICAS NAO ERAM TRAGICAS...

Tal como na breve discussdo anterior acerca da distdncia entre os géneros poéticos

antigo e moderno, lirico e mélico, a proposta de que as tragédias aticas participavam de uma

9 Rudhartd, 1992, p. 181; Furley & Bremer, 2001, vol. 1, p. 3-4. Para a inaplicabilidade da distin¢do sagrado/
profano na poesia grega, ler Easterling, 1985.

10 Cf. supra p. 52-53.
11 Cf. Pickard-Cambridge, 1968, p. 60; Parker, 2005, p. 318; Sourvinou-Inwood, 2003, p. 69, 98-99.

12 Sourvinou-Inwood, 2003, p. 118-119.
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dindmica cultual na qual desempenhavam o papel de cantos de cura muito se afasta das
defini¢cdes do género poético “tragédia” na contemporaneidade. Estudos de helenistas como
os de Most, Judet de la Combe, Goldhill e Billings demonstram que foi sobretudo no
pensamento idealista-romantico germanico que as tragédias aticas se revestiram de um carater
ontolégico. Quer pela conciliagdo dos conflitos, quer pela demonstracdo dos paradoxos, a
esséncia do tragico residiria na revelagdo de uma condi¢cao humana universalmente tensionada
entre a liberdade do sujeito agente e as coibi¢des do mundo onde se vive. Porém, se, de um
lado, tais estudos sobre a génese do conceito de “trdgico” contextualizam as apropriagdes ¢
ressignificagdes dos textos gregos antigos neste movimento de transmutagdo da poesia em
filosofia tragica, de outro lado, ndo se propdem exatamente, até onde pude pesquisar, a tentar

desvincular as tragédias aticas da ideia moderna de tragico!3.

Seja como for, essa transmutacdo da poesia em filosofia tragica, ao centrar as reflexdes
sobre as tragédias em seus conteudos semanticos, diminuindo portanto o peso das questoes
ligadas tanto ao contexto festivo-religioso das performances quanto aos aspectos
significativos da performance mesma, ndo deixa de ser tributaria da Poética de Aristoteles.
Pois o filoésofo estagirita, ao responder as criticas que seu mestre Platdo havia dirigido a
poética religiosa ateniense nas famosas passagens da Republica, dd o primeiro grande passo
na transmutagdo da poesia tragica em literatura. Para Aristoteles, o miithos, que definido como
“agenciamento das a¢des” adquire o sentido especifico de “enredo”, € a parte mais importante
(mégiston) de uma tragédia, seu principio (arkhé) e sua alma (psukhé); ja a melopeia, a
composi¢do musical, ¢ considerada o maior dos “temperos” ou “ornamentos” (hédusma) das
tragédias; e o espetaculo (dpsis), embora a parte mais “sedutora” (psukhagogikon), ¢ também
a menos “familiar” ou “préopria” (oikeios) € mais “inartistica” ou “nao técnica” da poética...l4
Porém, se sdo as dimensdes mais performaticas, as que remetem a materialidade da encenagao

— a0 que se V€ e ao que se ouve — que ocupam as ultimas posi¢des na enumeracao hierarquica

13 Por exemplo, Judet de la Combe, 2010, p. 330, na conclusdo de seu ensaio, reafirma um alcance tedrico das
tragédias aticas e define seu objetivo como o de “operar uma dissociagdo entre especulacdo e analise das obras,
sem renunciar, para isso, a ideia de que a arte tragica possa explorar um nivel de verdade que considera
pertinente”; ao passo que Billings, 2014, p. 233 e Goldhill, 2012, p. 263, concluem seus respectivos livros
defendendo um dinamismo, alids extremamente bem vindo, entre a autoconsciéncia da contingéncia historica de
cada proposta de interpretagdo dos textos antigos e a afirmagdo dos valores atribuidos a estes textos, entre uma
antiguidade ideal que convida ao reexame critico das fontes em busca de uma antiguidade real que, por sua vez,
continua a modelar uma nova antiguidade ideal.

14 Cf. Arist. Poet. 6, 1450a15 -b19, com Malhadas, 2003, p. 43-50; Dupont, 2007, p. 25-77.
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das partes da tragédia na Poética, é justamente porque o objeto de Aristoteles ndo € a tragédia
como evento performatico, mas o que o proprio filésofo delimita como a “esséncia” (ousia)
da tragédia, algo que se abstrai a partir da leitura de seu texto. De fato, a Poética ndo trata de
“coros tragicos” — no teatro, o coro se apresentava espacial e visualmente separado dos atores,
no tratado o “coro deve ser considerado como um dos atores”: além da abstrag¢dao visual do
coro em um ator, essa afirmacdo de Aristoteles afasta da Poética a polifonia (ndo apenas

sonora, mas também discursiva) constitutiva da voz coralls.

Essa abstragdo da performance na Poética, que reduz a tragédia ao que Aristoteles
define como sua esséncia, por sua vez, se justifica por um dos propodsitos do tratado raramente
explicitados nos estudos sobre a poesia tragica: postular, no ultimo capitulo do texto tal como
nos chegou, que a tragédia é superior (kreitton) a epopeials. E com vistas a essa confrontago
que a tragédia ¢ despida de toda sua dimensdo performatica, pois a confrontacdo sé ocorre
apos os dois tipos de poesia serem postos em pé de igualdade, e, assim, a musica e a
visualidade do espetaculo se tornam “partes acessorias”, um ‘“extra”. Nao foi, portanto, a
Poética de Aristoteles o primeiro texto a transformar a poesia tragica ateniense em filosofia
tragica com pretensdes universais. O problema, entdo, ndo ¢ tanto a abstracdo da performance
na Poética, mas a abstracdo da Poética de seu contexto filosofico e de seus propositos
especificos. De fato, a presenca quase obrigatoria do nome de Aristoteles nos estudos sobre a
poesia tragica decorre das vicissitudes da recepgdo do tratado aristotélico. Vicissitudes estas
marcadas entre outras coisas pela flutuacdo das perspectivas descritiva € normativa que
filtram as leituras do tratado ao longo dos séculos: aplaudida ou criticada, a Poética ora ¢
vista como testemunho sobre a tragédia grega, ora como manual de composicdo de poesia

dramatical’”. E muito pouco provavel que o publico alvo da Poética na época de sua

15 Cf. Arist. Poet. 18, 1456a26-27; sobre as convengdes do espago de performance das tragédias aticas, ver infra
p- 207-209; sobre a polifonia enunciativa da voz coral, infra p. 209-213.

16 Arist. Poet. 26, 1462b 12-15.

17 A Poética como testemunho: inimeros estudos contemporaneos que analisam tragédias aticas a partir de
conceitos-ferramentas aristotélicos, como hamartia (“erro”, “falta”), metdbasis/metabolé (“mudanga”),
peripéteia (“reviravolta”); como “manual”: da Renascenga italiana ao Classicismo francés, regras de unidade de
tempo, espaco e agdo visam as praticas teatrais de seus tempos com respaldo no tratado aristotélico, que
permanece referéncia de importancia nos debates acerca da tragédia durante o Romantismo, cf. Billings, 2014, p.
19-44 e p. 225-227; sobre os efeitos das diversas etapas da recep¢do da Poética nas praticas teatrais ocidentais,
ver Dupont, 2007, p. 79-188.
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composi¢ao fossem interessados em escrever poemas, em vez de interessados em filosofials:
o carater normativo do tratado — identificavel, por exemplo, no emprego frequente da forma
impessoal dei, “¢ preciso” — decorre, antes, de principios légicos e teleologicos do

pensamento aristotélico.

Se Aristoteles nos oferece uma reflexdo filosofica sobre a poesia tragica ateniense, ¢
somente muitos séculos mais tarde, no Romantismo alemao, que o género poético “tragédia”
ganha contornos ontologicos, notadamente através de um movimento de subjectivacao dos
conflitos dos enredos, que passam a ser interpretados como lutas internas das personagens!®.
E esse conceito idealista-romantico do “tradgico”, centrado nos dilemas subjetivos de uma
personagem protagonista for¢ada a lidar com as fatalidades do destino, exerce grande
influéncia nas interpretagdes contemporaneas das tragédias aticas. Vejamos um breve

exemplo desse movimento de subjetivagao.

Diomedes Gramatico, autor latino do século IV d.C., nos transmitiu uma definicdo de
tragédia atribuida a Teofrasto de Ereso, célebre discipulo de Aristételes. A defini¢dao diz o
seguinte: tpaymdia €otiv Npwikiic TOYNG mepiotacic0. Uma das tradugdes possiveis seria: “a
tragédia € a circunstancia de um acaso heroico”. Tanto peristasis quanto tukhe sdo vocabulos
gregos que se vinculam ao campo semantico do “fortuito” e podem, a depender do contexto,
assumir nao o valor neutro escolhido nessa tradu¢do; outra traducao, intensificando um valor
negativo, daria: “crise de um acidente heroico”. Com sua énfase na no¢do de circunstincia,
essa definicdo de Teofrasto ndo deixa de corroborar as propostas de Gill acerca do “herdi
problemdtico” na poesia grega, seja um Aquiles na //iada ou uma Medeia na tragédia de
Euripides?!. A tese central de Gill ¢ a de que as reflexdes éticas na Grécia antiga, ndo s6 na
poesia mas também na filosofia, sdo formuladas em termos normativos, referem-se ao
anthropos, ao humano, e, portanto, nao se prestam a analises em termos subjetivos, como nas

filosofias modernas cartesiana e/ou kantiana. Ou seja, os dilemas éticos com que se deparam

18 Cf. Ford, 2002, p. 266-268.

19 Cf. Billings, 2014, passim. Cabe notar que, na propria Poética, ta éthe, “as personagens” ¢ a parte que ocupa o
segundo lugar na enumeragdo; ja as concepg¢des romanticas do tragico colocam no protagonista, no ‘“heroi
tragico” o foco central das discussoes e interpretagdes.

20 Theophr. fr. 708 Fortenbaugh, 6-7.

21 Gill, 1996.
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Aquiles ou Medeia ndo decorrem de caracteristicas subjetivas ou do carater intrinseco desses

personagens, mas da excepcionalidade das situagdes em que se encontram.

A referida definicdo de Teofrasto — tragoidia estin heroikes tukhes peristasis — € citada
em um dos livros de introducao a tragédia grega mais acessiveis nas bibliotecas universitarias
brasileiras, o de Albin Lesky; nele, a mesma frase ¢ traduzida, na edi¢do vernacula, por “a
catastrofe do destino de um her6i22. Infelizmente, ndo tive acesso a edi¢do original alema
para verificar qual a tradu¢do do proprio Lesky. Mas a traducdo brasileira me parece
suficiente para mostrar os deslocamentos decorrentes das vicissitudes da recep¢do desse
género poético, extremamente reconfigurado pelo pensamento idealista-romantico: a
tradugdo, que alids se tornou tradicional, de tukhe por “destino” elimina a nocao de acaso,
substituindo-a pela de “pré-determinagdo”; e, ainda mais significativamente, o adjetivo
heroikés que no grego qualifica tukhe, ou seja, qualifica a situacdo, traduzido por “de um
her6i”, introduz a concep¢do romantica que situa os dilemas subjetivos do protagonista no

amago do género poético “tragédia”...

5.1.3 A DUPLA ENUNCIACAO TEATRAL

Além da focalizagdo na excepcionalidade da situagdo, em vez de na individualidade ou
mesmo no carater das personagens heroicas, uma das questdes mais interessantes no ja citado
livro de Gill ¢ insisténcia na demonstragao de que os dilemas éticos que se costuma associar
apenas as tragédias?3, ndo sao especificos desse género poético, mas se encontram igualmente
na tradicdo da poesia épica. A distingdo contrastiva desses dois géneros poéticos deve,
portanto, buscar outros critérios. Concentro-me, aqui, em um desses critérios, a forma
dialégica encenada?t. A forma dialdgica tem um efeito de peso sobre as dinamicas

pragmaticas da enunciagdo poética: a auséncia de uma voz extra-diegética oferece a audiéncia

22 Lesky, 1996, p. 30.

23 Cf., por exemplo, Vernant, 1999, p. 2: “No novo quadro do jogo tragico, portanto, o her6i deixou de ser um
modelo; tornou-se, para si mesmo e para os outros, um problema”.

24 Ou seja, em termos aristotélicos, no terceiro critério de classificagdo dos tipos de poesia, 0 modo, narrativo ou
dramatico (Arist. Poet. 3 1448a19-23), ou em termos platonicos, na distincdo entre narrativa simples e por
imitacao (Pl. Resp. 3, 392d).
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uma multiplicidade de pontos de vista sobre os acontecimentos do drama e,
consequentemente, promove uma dispersdo, ou mesmo um apagamento, da voz de autoridade
do poeta. De fato, a comunicagao teatral se estabelece por meio de uma “dupla enunciagdo’2s
que ancora as falas das personagens em duas situacoes discursivas distintas: a intra-cénica, na
qual os destinatarios dos enunciados sdo as personagens do drama, e a extra-cénica, na qual os
destinatarios dos enunciados sdo os espectadores. O teatro, por exceléncia, instaura e
sobrepde dois frames ou enquadres (o universo ficcional ou intra-cénico ¢ o evento da
performance ou extra-cénico) e, com isso, abre espaco para que um jogo em que oS sujeitos

que interagem na encenacao transitem entre mais de um alinhamento ou footing?S.

Essa polifonia constitutiva do jogo dramatico ¢ frequentemente evocada nos estudos
sobre a tragédia atica em torno da ironia tragica2’: um mesmo enunciado assume significagdes
distintas em cada uma das duas situacdes de comunicagdo, a intra € a extra-cénica, em
consequéncia da assimetria nos saberes de cada destinatario. Porém, se por vezes a audiéncia
sabe mais que as personagens em cena, essa superioridade do conhecimento dos espectadores
sobre o conhecimento das personagens ¢ apenas uma das possibilidades ofertadas pelo jogo

da dupla enunciacdo teatral, como observa de modo bastante pertinente Goldhill?3:

A ironia tragica tem sido um componente basico da critica literaria acerca da
tragédia desde o século XIX e, como o coda [do livro de Goldhill] vai mostrar,
apenas a partir do século XIX; este capitulo espera levar o debate adiante ao se
afastar do modelo da ironia, que enfatiza a superioridade do leitor ou audiéncia em
relagdo aos atores no palco, ¢ investigar, antes, como a seguranga ou a estabilidade
do conhecimento do leitor ou da audiéncia é posta em jogo.

Ora, de fato, uma vez diante das acdes que se passam no tempo-espago ficticio do
drama, os espectadores se encontram em uma situagdo, por vezes bastante instavel, em que

devem construir seus conhecimentos sobre a narrativa encenada a partir das interacdes de atos

25 Cf. Maingueneau, 2010, p. 336-350; para estudos especificos sobre a dupla enunciacio teatral na antiguidade,
Dupont, 2000.

26 Cf. Goffman, 1998.
27 Um dos estudos mais lidos a esse respeito é o de Vernant, 1999, p. 7-24.

28 Goldhill, 2012, p. 6. Essa prevaléncia dos estudos sobre a ironia tragica a partir do século XIX parece sugerir
que o modelo de um publico quase onisciente ndo deixa de ter relacdes com o paradigma romantico que foca a
interpretacdo das tragédias gregas nos propdsitos, dilemas e acdes dos protagonistas.
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de fala dramaticos. Quer dizer que os saberes dos espectadores sdo negociados através da
polifonia das personagens que relatam acontecimentos, discutem entre si, se confrontam... E,
nao raro, um Unico evento ¢ relatado de forma diferente por personagens diferentes, de modo
que os espectadores ndo tém como saber se a fala de uma personagem corresponde de fato ao
que se passou. Como sugere Budelmann??, a linguagem de Séfocles em particular engaja os
espectadores (e os leitores modernos) fornecendo-lhes informagdes suficientemente
significantes para criar expectativas, insuficientemente completas para lhes permitir um saber
certeiro e infalivel sobre o que se passa nas pegas. Assim, ndo surpreende que a multiplicagdo
dos pontos de vista exer¢a um papel importante nessa poética da suspensdo em que o publico
se v€ constantemente obrigado a negociar certezas e incertezas. E, aqui, parece valido
aproximar a situagdo dos espectadores no teatro da situagcdo dos jurados nos tribunais e dos
cidaddos nas assembleias e sugerir que, se uma das funcdes do poeta tragico ¢, retomando a
fala da personagem de Euripides nas Rds de Aristéfanes, “tornar os cidadaos
melhores” (1009-1010), assistir a um espetaculo tragico ndo deixaria de ser, entre outras
coisas, uma espécie de treinamento para avaliacdo dos discursos publicos das institui¢des
atenienses. Seja como for, esse efeito de suspense caracteristico sobretudo da poesia
sofocliana exerce a funcao nao negligenciavel de manter o interesse dos espectadores (ainda
mais se lembrarmos que os enredos retomavam as narrativas lendarias circulando igualmente
em outros géneros poéticos, ou seja, que as tragédias gregas ndo tinham o problema dos
spoilers). E tal efeito de suspense se fundamenta justamente na inversao da assimetria

caracteristica da ironia: o publico “sabe menos” que as personagens.

Isto posto, passemos as implicagdes da dupla enunciacdo teatral nos atos de canto

ofertados a Dioniso que eram os coros tragicos.

5.1.4 ESPECIFICIDADES DOS COROS TRAGICOS: CONVENCOES DRAMATICAS, POLIFONIA E
DESDOBRAMENTOS DA IDENTIDADE CORAL

Se a dupla enunciag@o ¢ uma dindmica caracteristica do jogo dramatico, que pressupde
justamente dois enquadres por onde transitam as interacdes verbais dos atores, 0 modo como

tal dinamica se configura depende de convencdes teatrais de cada cultura em cada tempo-

29 Budelmann, 2000, p- 10, que, no entanto, ndo associa essa instabilidade da linguagem de So6focles ao conceito
linguistico de “ponto de vista”, quer dizer, da adoc¢do da instdncia enunciativa (cf. Adam, 2011, p. 87-94).
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espaco. Um elemento importante dessas convengdes concerne a propria disposi¢do espacial
do local de encenacdo. Como de costume nos estudos sobre a antiguidade, nossos
conhecimentos das praticas cénicas em vigor na Atenas do periodo cldssico sdo lacunares e
hipotéticos, mas, ainda assim, nos permitem comegar por situar a alteridade das convengdes
dos espetaculos tragicos no que se poderia denominar a parcialidade de seus mecanismos de
imersdo ficcional. E claro, tal afirmagdo s6 se compreende em contraposi¢do a modelos
estereotipados de nossos dispositivos contemporaneos de imersao no jogo teatral. O primeiro
desses dispositivos ¢ a sala de teatro, onde a separagdo absoluta entre a cena e o publico ¢é
marcada espacialmente ndo apenas pelo palco elevado diante das fileiras de poltronas, mas
também pelos artificios de iluminacao: a sombra que se instala sobre a audiéncia convida-a ao
quase-apagamento de sua propria presenga no teatro; do palco, a interagdo emocional entre
atores e publico que da vida a cena visa a uma quase-unidade, em que espectadores se

entregam a presenca e as agcoes dos atores num quase-esquecimento de si.

No teatro-santuario de Dioniso Eleutereu em Atenas, os espetaculos tragicos se
apresentavam a céu aberto e a luz do dia. Os atores ocupavam o espago diante da skené —
literalmente, “tenda”, “barraca”, ndo s6 nos acampamentos de guerra como o dos Aqueus em
Troia, mas, também, significativamente, nas antigas festas dionisiacas nas zonas rurais da
Atica, que Gernet estuda justamente no contexto de ritos de hospitalidade, nas quais os
banquetes eram servidos sobre juncadas de hera e embaixo de skenai30. No teatro, a skené,
erguida em proximidade ao recinto da estatua do deus, ¢ uma estrutura dotada de uma porta,
por onde podem passar atores, as vezes sobre plataformas méveis como o ekkiklema. E por
trds e por cima da skené que um guindaste pode erguer um deus ex maquina, quer a divindade
representada venha solucionar um enredo prestes a contradizer a tradi¢do legitimada do
passado encenado, quer a divindade venha situar o tempo-espago ficticio da peca em um
didlogo com uma das personagens em um prologo. Entre a skené e as arquibancadas, ha a
orkhéstra, literalmente “lugar destinado a danca”, uma 4rea de terra batida, ocupada pelo

coro. Dois acessos laterais, eisodoi, permitem a entrada e saida do coro e de atores3!.

30 Gernet, 1982a, p. 32-49.

31 Cf. Moretti, 2000.
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Na arquibancada, o campo visual da audiéncia alcanga ndo apenas a skené, a orkhéstra e
a propria arquibancada, mas também toda a paisagem, natural e urbana, em torno do teatro-
santuario de Dioniso. Os estudos de Wiles32 acerca de convengdes espaciais nas tragédias
atenienses trazem sugestdes interessantes sobre o modo como a topografia ficcional tende a
ser projetada para fora dos limites delimitados pela skené e orkhéstra. Segundo o autor, boa
parte das pecas parecem seguir um codigo segundo o qual o eisodos leste leva ao exterior da
cidade onde se passa a acdo, e o oeste, ao interior da mesma cidade: esse codigo estabelece
correspondéncias entre o frame da situagdo ficcional e o da situagdo de performance (que
inclui a audiéncia): a direita dos espectadores se situava a Agora e a esquerda os campos da
Atica. O cenario parece ter sido minimo, de modo que o emprego de déiticos, acompanhados
de gestos, nas falas dos atores e coreutas se mostra fundamental para a delimitacao do espago

ficticio, discursivamente construido.

Essa permeabilidade entre espago ficcional e espaco de performance parece indicar,
assim, que os coros tragicos atenienses constituiam espetaculos que ndo dissimulavam sua
teatralidade. Nao que se tratasse de um teatro “metateatral”. Primeiro, porque as projecdes do
mundo ficcional na espacialidade do mundo da performance e vise versa remetem a
participagdo do publico no espetadculo sem implicar a assun¢do de um ponto de vista recuado
que convidasse a uma reflexdo sobre o proprio teatro. Essas projecdes ja integram o codigo da
ficcdo teatral, de modo que, como observa Dedoussi33, ndo ha ilusdo dramatica a ser rompida.
Segundo, porque nas tragédias essa permeabilidade opera sob o signo da ambiguidade: ela
permite implicar os espectadores na acdo sem jamais deixar a fic¢do, a diferenca da parabase
da comédia, na qual o ator deixa sua identidade ficcional para interpelar diretamente o
publico, assumindo sua identidade de poeta. Os jogos de projecdo que sobrepdem os dois

frames ativados na enunciagao teatral tragica seriam, antes, jogos de intrateatralidade34.

Na perspectiva do jogo enunciativo, essa permeabilidade entre os frames ficcional e
perfomativo equivale a ambiguidade de footing nos enunciados do espetaculo. Esse jogo de

sobreposi¢cao de duas identidades discursivas — a do performer ¢ a da personagem — também

32 Wiles, 1997; 2000.
33 Dedoussi, 1995.

34 Cf. Dupont, 2007, p. 234-241.
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se apoia em outro dispositivo de imersao no jogo teatral: a mascara. Como observa Calame?3,
os textos antigos que descrevem as mascaras utilizadas no teatro (sobretudo Pollux, Lex. 4,
133 sq.) estabelecem uma classificacdo baseada em categorias gerais como género e idade. A
mascara nao identifica uma personagem, sua fun¢do € a de suspender a identidade do ator; em
termos linguisticos, a mascara efetua uma debreagem enunciativa (situando o enunciado em
uma situagdo outra que o kic et nunc) sem contudo realizar a ancoragem nessa outra situagao.
A madscara instaura uma abertura de footing, mas que so se define com o ato de fala ritmada

da personagem.

Ora, no inicio desse capitulo, vimos que uma das caracteristicas do que se pode
denominar o super-género que ¢ a tradicdo mélica coral ¢ justamente a abundancia de
enunciados performativos, de referéncias a propria performance que, ao se cantar, se oferta. A
especificidade dos coros tragicos, em contraste com outros géneros mélicos ndo dramaticos,
pode assim ser situada na polifonia que a teatralidade instaura na referencialidade dos

enunciados performaticos, dos atos de fala que se referem ao proprio cantar.

De um lado, os coreutas que cantam e dangam em uma tragédia estdo participando da
festa executando uma oferenda a Dioniso. Mas a homenagem prestada ao deus ndo se
inscreve diretamente na enunciagdo coral, posto que esta se ancora no mundo da ficcao
encenada: na boca do coro, os pronomes pessoais “eu”/ “nds” remetem as personagens por ele
representadas, e os pronomes déiticos “aqui”’, “agora” remetem ao tempo € ao espago
ficcionais do enredo do drama. Neste mundo ficcional, a identidade das personagens e a
determinagdo do tempo e dos espacos sdo somaticamente construidas pela voz, gestos e
enunciados ao longo da encenacdo. Assim, suspensa da ocasido cultual que lhe d4 sua razdo
de ser, a voz do coro tragico adquire uma nova dimensdo, que Calame qualifica de “dimensao
hermenéutica ou interpretativa’®: nas tragédias, pode caber ao coro descrever o espago
ficcional, relatar uma acdo do enredo que se passa fora da cena ou ainda fazer comentarios

gnomicos sobre a acdo de outros personagens do drama. Bem entendido, essa dimensdo

35 Calame, 2000, p. 142-163.

36 Calame, 1997, p. 181-203; 1999, p. 125-153. Neste tltimo artigo, o helenista traga correspondéncias entre as
trés dimensdes da voz coral tragica (performativa, afetiva e interpretativa) e as figuras do ator, do espectador e
do poeta, respectivamente.
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interpretativa que distingue a voz do coro tragico ndo invalida suas dimensodes performativa e

afetiva, e, ndo raro, essas trés dimensdes se amalgamam em um mesmo enunciado.

De outro lado, a dimensdo performativa da voz do coro-personagem, seu poder de
realizar atos rituais no seio do enredo tragico, decorre do poder performativo da voz do coro-
ator, como foi sugerido por Henrichs e desenvolvido por Swift3’. Nao fosse o coro-
personagem representado por um coro-ator, os atos rituais que ele canta ndo seriam dotados
da mesma eficacia: um pea, ficcional ou ndo, s6 pode ser um ped se executado por um grupo.
Além disso, como foi demonstrado igualmente por Henrichs, quando o coro-personagem
assume a voz coral na ficgdo tragica, por exemplo, quando um grupo de ancidos tebanos entoa
um ped para afastar as ameacas de uma peste sobre sua cidade, o canto e a danga assim
atualizados s3o frequentemente projetados em um tempo e espago imaginarios, diferentes
tanto da situag@o de enunciagdo ficcional quanto da ocasido cultual das Dionisiacas. Ou seja,
além dos frames da dupla enunciagdo teatral — o passado da ficcdo encenada e o presente da
performance —, o coro se refere a seu canto em um terceiro frame. Ao situar a atividade coral
em um plano mais geral, em um terreno mais neutro, essa proje¢do em uma terceira ocasiao
tem como efeito um afastamento da situacdo de enunciagdo ficcional. E tal afastamento, por
seu turno, permite que a identidade do coro-ator irrompa temporaria e indiretamente,
justaposta a identidade do coro-personagem. Ao fazer referéncia a performance, o coro-

personagem volta a assumir seu papel de executante de um ato cultual3s.

5.2 A DOENCA EM CENA: NOSOS COMO VINCULO PRAGMATICO E TEMATICO
ENTRE A POESIA TRAGICA E O CULTO DE DIONISO

5.2.1 A DOENCA NAS POESIAS TRAGICA E COMICA: CONSIDERACOES PRELIMINARES

Como ja foi afirmado, no caso especifico das Grandes Dionisiacas, os concursos de
performances corais que integravam a festa ndo somente exerciam a fun¢do de oferendas a

Dioniso, mas também, pela dindmica do re-enactment da chegada e acolhida do deus na

37 Henrichs, 1994/1995, p. 58-59; Swift, 2010, p. 26-34.

38 Henrichs, 1994/1995, p. 56-111.
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Atica, podem ser imaginados como meio de curar a doenga com que Dioniso pune a recusa de
seu culto. Dentre os sub-géneros corais executados nesses concursos, o tragico ¢ o que mais
desperta indagagdes acerca de suas relagdes especificas com Dioniso: o ditirambo ja era
originalmente um sub-género coral intimamente ligado ao deus, o coro-personagem do drama
satirico sempre ¢ formado por um grupo de satiros e a comédia mantém um vinculo com o
universo dionisiaco pela licenciosidade. Ao vinculo pragmatico — a funcdo de fazer cessar a
doenca do mito etioldgico —, que se estenderia a todas as perfomances corais da festa, parece-
me plausivel acrescentar a sugestdo de um vinculo semantico, especifico da poesia tragica: a

recorréncia do vocabulo ndsos e derivados.

Boa parte dos estudos acerca do 1éxico da doenga e de praticas de cura na poesia tragica
ateniense tende a buscar relagdes, quando ndo influéncias, entre os textos do Corpus
Hipocratico e os textos das tragédias’®®. Em um livro que foge a essa tendéncia, Mitchell-
Boyask apresenta a seguinte tabela de ocorréncias de ndsos e derivados nas tragédias que nos
chegaram completas#’. O intuito de Mitchell-Boyask ao analisar a “linguagem da doenga” nas
tragédias ¢ o de sugerir que o impacto da peste de 430 a.C.4! no imagindrio ateniense
encontraria reverberagdes no aumento da frequéncia de nosos e derivados na poesia tragica,
dai a preocupagdo do autor em datar as pegas. Sem negar que a presenga da peste no cotidiano
dos Atenienses tenha dado maior for¢a simbdlico-afetiva as figuras da ndsos em contextos
ficcionais — ainda mais considerando-se a sugestdo do mesmo autor, de que o uso mais
corrente de nosos e a baixa frequéncia de loimos para designar a peste que assolou a cidade
mostraria no emprego do segundo vocabulo uma espécie de tabu —, a andlise da fungdo dos
concursos corais na recep¢ao ofertada a Dioniso que propus acima me leva a propor que a
recorréncia de nosos e derivados poderia ter um alcance mais amplo e constituir um vinculo
tematico entre a poesia tragica e as Grandes Dionisiacas. A questao da datacao das pecas nos
faria adentrar um labirinto filologico provavelmente sem fio de Ariana. Além disso, ¢ preciso
reconhecer que a amostra que temos da produgdo tragica ateniense ¢ muito limitada e que ha

ocorréncias do vocabulo em datas anteriores a peste. De todas as tragédias que nos chegaram,

39 Por exemplo, Collinge, 1962; Jouanna, 1987. Para uma visdo panordmica dos estudos sobre tragédia e
“medicina” grega, cf. Kosak, 2004, p. 6-11.

40 Ver Figura 7 infra p. 322, retirada de Mitchell-Boyask, 2008, p. 29.

41 Sobre a peste de Atenas, cf. supra p. 112-115.
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apenas duas, Sete contra Tebas de Esquilo e Hécuba de Euripides, ndo apresentam nenhuma

ocorréncia de ndsos.

O capitulo de Mitchell-Boyask também percorre ocorréncias de nosos na comédia42,
contabilizando doze ocorréncias, as quais acrescento quatro ocorréncias do derivado nosema,
que se distingue de nosos por designar doengas mais especificas, tal como sickness e disease
em inglés. Em Aves, ha trés: no prologo, Evélpides explica que ele e Pistétero “adoecem da
doenca oposta a de Sacas” (31), em alusdo ao poeta tragico Acestor que parece ter enfrentado
problemas para comprovar sua cidadania ateniense; mais adiante, dialogando com a Poupa-
Tereu, que acabara de reclamar do modo como Séfocles o representa na tragédia homonima
que nao nos chegou (100-101), Evélpides, ignorante da muda anual das aves, pergunta se
Tereu perdeu suas penas “por causa de alguma doenga” (v. 104); por fim, Pistétero explica ao
coro de aves que o pai da cotovia, a primeira de todas as aves, anterior a terra, morreu por
causa de uma doenga (473). Em Tesmoforiantes, a personagem de Euripides se apaixona por
seu proprio parente travestido de mulher e diz ao arqueiro cita: “entre todos os humanos ha
doengas; a mim também, tomou-me o desejo por essa moga” (1116-1118). Em Nuvens, a
personagem de Socrates pergunta a Estrepsiades como foi que chegou a ponto de ter seus
bens penhorados, ao que Estrepsiades responde “a doenga hipica me destréi, devoradora”,
referindo-se ao costume aristocrata de seu filho, causa de seu endividamento. Em Rds, a
personagem de Esquilo enumera as utilidades dos poetas antigos e a Museu sdo atribuidas “as
curas das doencgas” (1033). Em Pluto, as duas ocorréncias se situam na descrigdo da visita da
Riqueza ao templo de Asclépio na tentativa de encontrar uma cura para a cegueira infligida
por Zeus (667 e 708). Em Lisistrata, outras duas ocorréncias se encontram no didlogo entre o
corifeu e os delegados espartanos e atenienses, em alusdo comica, a erecdo dos homens
durante a greve de sexo das mulheres (1085 e 1088). Por fim, Vespas concentra o maior
numero de ocorréncias (71, 76, 80, 87, 114 e 651), o que decorre da importancia da doenca de

Filocléon, a “loucura pelo Helieu” no enredo da pega.

Parece-me interessante que parte significativa dessas ocorréncias comicas se deem em
passagens em que hd igualmente referéncia a poetas tragicos: algo que viria corroborar a

sugestdo de um vinculo entre doenga e poesia tragica, tendo em vista os frequentes jogos

42 Mitchell-Boyask, 2008, p. 36-38.
215



parddicos de Aristofanes com a poesia tragica, sobretudo a de Euripides*3. J4 nas ocorréncias
de Lisistrata, seria possivel ver uma brincadeira com a doenca do proprio mito etioldgico
reencenado na abertura das Grandes Dionisiacas. Mas, acima de todas essas passagens de
Aristofanes, ¢ uma das ocorréncias em Vespas, ja citada no segundo capitulo do presente
trabalho*, que mais corroboraria a hipotese do vinculo entre nosos e a poesia tragica. Trata-se
da fala de Bdelicléon: “E algo dificil, que requer imensa inteligéncia, maior do que a dos
poetas cOmicos, curar uma doenga antiga, infusa na cidade” (650-651). Nesse passo, 0
vocabulo grego traduzido por comédia € trugoidia, que, como propde Taplin#’, parece ter sido
cunhado pelo proprio Aristofanes como uma designacdo da comédia que remete
simultaneamente a sua dindmica parddica com a tragédia e ao vinho novo (#ruge, “colheita”;
trux, “vinho ainda nao fermentado”), e, consequentemente, as Leneias, festa igualmente em
honra a Dioniso que também integrava concursos dramaticos, porém mais importante para os
poetas comicos que para os tragicos. Se, no universo ficcional de Vespas, identifiquei
anteriormente um emprego metonimico de polis (os cidadaos aficcionados por processos
judiciais), no contexto da performance, a passagem poderia, pelo contraste entre as poesias

cOmica e tragica, atribuir a essa ultima a funcdo de “curar uma doenga antiga”.

5.2.2 OCORRENCIAS DE NOSOS NO TEATRO DE SOFOCLES: UM PANORAMA

Seja como for, o estado extremamente lacunar do que nos chegou do corpus da poesia
ateniense do século V a.C. impde um apelo a cautela a qualquer hipotese formulada com base
em apenas dados estatisticos sobre a frequéncia de determinados vocébulos. A tradi¢do atribui
noventa pegas a Esquilo, cento e vinte a Séfocles e noventa e duas a Euripides, das quais nos
chegaram apenas, e respectivamente, sete, sete e dezoito. A hipdtese de que a doenga
constituiria um vinculo tematico entre a poesia tragica e as Grandes Dionisiacas precisa,
portanto, complementar a analise quantitativa com andlises qualitativas. Porém, examinar os

empregos de ndsos nas trinta e duas tragédias que nos chegaram seria uma tarefa que

43 Para um exemplo, ver Saetta-Cottone, 2004.
44 Cf. supra p. 98.

45 Taplin, 1983, p. 331-331, que comenta todas as ocorréncias de trugoidia.
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ultrapassaria em muito o escopo do presente estudo. Assim, uma primeira delimitagdo reduziu
o corpus de andlise as sete tragédias de Sofocles. Dentre os conjuntos de pecas de cada um
dos trés poetas no estado atual da transmissao dos textos, o de Sofocles € o tnico a apresentar

ocorréncias em todas as pegas.

Tendo em vista as complexidades enunciativas caracteristicas das convengdes teatrais
atenienses brevemente apresentadas acima46, uma analise qualitativa que leve em
consideragdo tanto as significacdes de ndsos no interior do universo ficcional de cada tragédia
(frame 1) quanto suas articulagdes com e suas projegdes sobre a ocasido cultual de
performance (frame 2) se revela mais trabalhosa que comentérios a uma passagem em revista
das ocorréncias do vocabulo. Com isso, optei por uma segunda delimitacdo do corpus a
receber uma analise detalhada das figuras e empregos de ndsos: Ajax, Filoctetes e Antigona,

que me pareceram estudos de caso suficientes para demonstrar a hipdtese aqui proposta.

Antes, porém, de passar aos comentarios mais demorados sobre a nosos nessas trés
tragédias de Sofocles em duas etapas — frame 1, no universo ficcional das pegas, e frame 2,
em suas relagdes com a ocasido de performance —, fago uma apresentagdo geral dos empregos
de ndsos no teatro de Soéfocles. Para tanto cabe distinguir: (1) as doencas tematizadas, que
exercem um papel no enredo das pecas, de (2) doencas em empregos retdricos e/ou
metaforicos, bem como de (3) usos genéricos remetendo a doengas que, no segundo capitulo
do presente trabalho4’, foram denominadas kata moron, “em conformidade com o lote”

humano.

No primeiro grupo, encontram-se: a peste (loimds, 28) que assola Tebas em Edipo
Tirano e que sera sistematicamente referida na sequencia da tragédia por ndsos e derivados
(60, 150, 169, 217, 304, 307 e 636); em Traquinias, os efeitos do veneno de Nesso que
Dejanira, pensando se tratar de um filtro de amor, aplica sobre a tinica ofertada e vestida por
Héracles (784, 852, 981, 1013, 1030, 1084, 1115, 1120, 1230, 1260); em Ajax, a loucura

alucinante que Atena faz recair sobre o herdi; e, em Filoctetes, a chaga do pé do

46 Cf. supra p. 207-209 e p. 209-213.

47 Cf. supra p. 75-77.
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protagonista*®. Tais doengas tematizadas sdo, igualmente, todas vinculadas ao mundo divino.
No entanto, e para retomar a distingdo estabelecida no segundo capitulo, apenas duas podem
ser claramente identificadas como doengas huper moron, “além do lote” humano, ou seja,
instrumentos de puni¢io divina. Em Edipo Rei, ja no primeiro episodio, Creonte, retornando
de Delfos, instrui Edipo de que a peste é consequéncia do miasma, da macula decorrente da
presenca do assassino de Laio em solo tebano (95-107). Em A4jax, o mensageiro leva a
Tecmessa e ao coro de marinheiros Salaminios as revela¢des do adivinho Calcas a Teucro, de
que o herdi havia despertado a cdlera de Atena por ndo pensar conforme o humano ao

dispensar o auxilio divino no campo de batalha (756-777).

Ja 0 modo como as personagens de Filoctetes e Traquinias se referem a origem divina
das doengas que acometem Filoctetes e Héracles ndo permite considera-las males “além do
lote”, que implicassem a responsabilidade dos doentes por seus sofrimentos. Decerto, o
publico ateniense tinha conhecimento da lenda segundo a qual a infeccdo do pé de Filoctetes
era consequéncia de ele ter entrado no recinto sagrado de Crise; porém, na tragédia de
Soéfocles, em nenhum momento tal ato € descrito como uma falta. Primeiramente, em reagdo a
empatia do coro com o sofrimento do protagonista, Neoptdlemo afirma que os sofrimentos de
Filoctetes, advindos da cruenta Crise, “s6 podem ser capricho dos deuses” (ovk €60’ g o0 ToV
peAétn, 196); depois, proximo ao final da pega, o mesmo Neoptdlemo, ao tentar convencer
Filoctetes a retornar a Troia, onde finalmente encontrara a cura da doenca, deixa ainda mais
claro o carater fortuito da mordida da serpente que resultou na doenga ao dizer: “Tu adoeces
dessa dor por um acaso divino” (cV yap vooelg 108 dAyog €k Bgiog toyng, 1326) — o
fundamento da argumenta¢do do filho de Aquiles ¢ justamente que, se Filoctetes ndo tem
responsabilidade pelo que ja sofreu, passara a ter pelo que sofrer se decidir nao voltar a Troia.
Por outro lado, no final de Traquinias, todos os eventos penosos da peca, ¢ logo também a
doenga de Héracles, sdao vinculados aos designios divinos por Hilo, filho do her6i, mas em um

tom acusatorio que evoca a “grande crueldade dos deuses” (peydAnv 8¢ Bedv dyvopoocHvn,

48 Como Ajax e Filoctetes serdo objeto de uma andlise mais demorada a seguir, pareceu-me desnecessario
enumerar todos os versos com as ocorréncias de ndsos nesta apresentagdo panoramica.
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1266); a tragédia se encerra com a seguinte afirmacdo: “e ndo ha nada disso que ndo seja

Zeus” (KoVdev TouT®V O TL U Zebvg, 1278)49.

Essas atribui¢des da origem de doengas ao mundo divino em Filoctetes € Traquinias
nos levam a (2): os empregos retdricos e metaforicos de ndsos e derivados. Ainda em
Traquinias, no primeiro episddio, quando o mensageiro relata a Dejanira que Héracles
conquistou a cidade de Eurito por causa do desejo que sentia por Iole, Licas, no intuito de
desqualificar tal relato, interpela Dejanira: “Senhora, que essa criatura se va! Pois/ falar
asneiras com um homem doido (lit. doente) nio é coisa de quem tem senso” (&vOpwmog, &
déomorv’, amootntew. TO yap/ vosodvtt Anpeiv avopog ovyi caepovoc, 434-435). Aqui,
qualificar o interlocutor de “doente” ndao implica questionar sua saude, mas discordar da
postura que fundamenta sua enunciacdo. Este emprego do verbo nosein integra, portanto, uma
retorica de acusagdo, neste caso uma acusagdo de falsidade nos enunciados do mensageiro.

Como veremos adiante, tal emprego tem paralelos em Antigona.

Por outro lado, em Edipo em Colono, a maioria dos empregos de nédsos e derivados
participa, em um movimento inverso, de uma retorica de justificacdo. Quando o corifeu
descobre a identidade de Edipo e lhe pergunta se ele dividira o leito com a mie e matara o pai,
Edipo responde: “Ai, ai! Com um segundo/ golpe me atinges, doenga sobre doenga” (nomnai,
devtépav/ Emancag, €mt voow vocov, 543-544). Aqui, o duplo emprego de nosos pode se
referir tanto aos dois crimes perpetrados sequencialmente no passado quanto ao efeito das
duas perguntas do coro sobre o ouvido do protagonista, como sugere a imagem introduzida
pelo verbo paiio, “golpear” num jogo de aliteragio com a interjei¢io pappat, a fala de Edipo
parece remeter ao efeito da fala do coro em seus ouvidos. Esta mesma duplicidade de
referéncia quer aos crimes do passado quer a situagdo de exilado no presente da ficcdo paira
igualmente sobre as duas ocorréncias seguintes. Primeiro, no didlogo com Teseu em que
Edipo lhe pede permissdo para ser enterrado em Atenas seguindo a injungdo que recebera de

Delfos. Edipo fala de seus sofrimentos e o lendario rei de Atenas pergunta se ele esta se

49 Nos manuscritos, os versos 1275-1278 sdo atribuidos ora a Hilo, ora ao coro. Como observa Easterling, 1982
ad loc., a primeira op¢ao manteria o tom acusatorio da fala de Hilo no encerramento da tragédia, ao passo que a
segunda, além de mais conforme & aparente norma do género poético de finalizar as tragédias com uma
enunciacdo coral, faria desse Gltimo verso um apelo mais neutro a Hilo (e também ao publico) das mulheres de
Traquis que compdem o coro, aconselhando a resignacdo. Para exemplos dessa representacdo de Zeus como
distribuidor de males, cf. supra p. 76, n. 16.

50 Cf. infra p. 252-255.
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referindo aos antigos infortunios de sua familia, mas Edipo diz nio se tratar disso. Teseu entdo
pergunta: “Do que entdo adoeces, que ultrapassa o humano?” (ti yap peifov §j xat dvOpomov
vooeic; 598) e Edipo em sua resposta menciona tanto sua condigdo de parricida quanto seu
estado atual de exilado (599-601). No episodio seguinte, em resposta a fala de Creonte que
tenta leva-lo de volta a Tebas, Edipo afirma: “antes, quando, doente pelos males familiares,
me era agraddvel deixar a terra, ndo quiseste me conceder o favor que eu queria...” (mpocOev
1€ YOp HE TOIoWY Oikelolg Kkokoic/ vosodvd', 8T'fv pot Tépyic Ekmecslv ¥06vog,/ odk f0eheg

€L ovTL TpocBéahan xaptv, 765-767).

Ora, nessa pega a personagem de Edipo passa de exilado errante (mAavitnv Oidinovv, 3)
a uma maravilha ou “milagre” (Bavpactog, 1665), cujos ossos enterrados em local secreto
serdo fonte de beneficios futuros a cidade de AtenasS!. Fundamental a essa integra¢dao de
Edipo em solo ateniense sdo os trés discursos do protagonista que se assemelham a defesas
judiciais. Nesse contexto, as referéncias aos atos do passado e a situagdo presente como
“doencga”, algo que ultrapassa o controle humano, parece integrar uma retorica da justificacao.
A argumentacio de Edipo ao insistir que o incesto e o parricidio sdo crimes “escusaveis”,
dkontes, obras divinas e ndo suas — e o emprego do adjetivo authairetoi? ¢ neste sentido
digno de nota: “nada disso foi por mim mesmo escolhido” (tovtwv &’ avbaipetov 0vdEY, 522)
— poderia ser reformulada, de acordo com os termos empregados quando da andlise dos
mecanismos da punicdo diferida nos capitulos anteriores deste trabalhos3: o incesto e o
parricidio sdo males hyper moron, além do lote, para o ancestral, Laio, que provocou a cdlera
divina contra a familia de Edipo; mas, para o proprio Edipo de Edipo em Colono, o incesto ¢ o
parricidio sdo doencas kata moron, conforme seu lote, determinado pelos deuses antes mesmo
de seu nascimento e, portanto, inelutaveis e inescapaveis. Novamente, Antigona nos oferecera

um emprego paralelo desse uso retorico justificatoriod*.

Apds a passagem em revista desses empregos retoricos, passemos aos empregos que

podem ser classificados como figurados. Em Edipo Tirano, em uma frase cheia de ironia, o

51 Cf., por exemplo, Guidorizzi, 2008, p. Xxx-Xxviii.
52 0 mesmo adjetivo que qualifica as doengas no fragmento do Belerofonte de Euripides, cf. supra p. 76-77.
53 Cf. supra p. 75-77 e p. 182-183.

54 Cf. infra p. 250-251.
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protagonista afirma: “...bem sei que/ todos vocés adoecem; e, por mais doentes que estejam,
ndo h4 entre vocés quem adoega como eu” (“gb yap 0id 8tV vooeite mhvteg: Kol vosodVTEC,
o¢ &yn/ obK €otv DUAV doTig €€ Toov vooel, 59-61). Aqui, se os dois primeiros empregos
remetem a peste em Tebas, o terceiro designa, no frame 1, as inquietacdes de Edipo
decorrentes dessa peste a0 mesmo tempo em que sugere, no frame 2, toda a relagdo entre a
peste como decorréncia da presenca de Edipo. Muitos versos adiante, quando Edipo interroga
Jocasta sobre sua identidade, ela, ja ciente de quem ele ¢, tenta resistir as perguntas: “nao,
pelos deuses!, se te inquietas a tua propria vida, ndo investigues isso! J& adoeco o
suficiente!” (un mpog Bedv, €imep T 100 cavtod Plov/ kNN, poTELONG TOVO - GG
vooobe §ym, 1060-1061) — “adoecer” aqui faz referéncia as inquictacdes extremadas de
Jocasta diante da descoberta da identidade de seu marido e filho. Em um terceiro emprego,
desta vez no relato do segundo mensageiro que anuncia a volta de Edipo & cena, temos
novamente uma referéncia a tormentos mentais extremados: Edipo “precisa da forga de algum
guia:/ a doengass é mais forte do que se pode suportar” (pdUNG ye pévrot Kai TponynTod TIvoc/
deltar o yap voonua peilov 1 pépewv, 1292-1293). Tais empregos se enredam na trama da
peca e seriam talvez mais metonimicos que metaforicos: as consequéncias da peste sdao outras
doencas. Ja em Traquinias, Dejanira se refere ao desejo erdtico de Héracles por Iole por meio
do substantivo nosos (445) e do verbo nosein (544). O ultimo uso metaforico identificado no
corpus das sete tragédias de Sofocles ¢ o da metafora politica: na unica ocorréncia de Electra,
o coro canta uma ode em que roga a fama, essa voz dos mortais que alcanga as profundezas
da terra, dizer aos Atridas que “as coisas de sua casa adoecem” (t0 pév €k SOU®V vooeital,
1070) em referéncia a “dupla querela” (ditAf] puAomig, 1071-1072) entre Electra e Crisotemis
ou a tirania de Egisto e Clitemnestra em Argos. Antigona, na analise que se segue, mais uma

vez trara paralelos.

Por fim, enumero os usos que classifiquei de (3) “genéricos”, para designar os empregos
em que a doenga figura como evento normal nas vidas humanas, sobretudo, mas ndo apenas,
como causa de mortes “naturais”. Em Traquinias, Dejanira comeca a receber noticias de
Héracles da parte de Licos, que afirma ter deixado Héracles, forte, vivo e “sem estar sob o
peso de uma doenga” (kod voom Papuv, 235). Em Edipo Tirano, quando o protagonista recebe

a noticia da morte de Polibo, interroga o mensageiro se morreu “por traicdo ou por

33 ou “o resultado da doenga”, suas sequelas, se enfatizarmos o aspecto resultativo do sufixo -pa(t) em voonua.
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doenga” (960; cf. também 962); mais para o fim da peca, Edipo pede a Creonte para
permanecer exilado no monte Citéron, onde havia sido abandonado quando bebé, de modo a
morrer onde deveria ter morrido, ainda que afirme saber que ‘“nem uma doenga nem outra
coisa teria me matado” (ufte ' &v vooov/ uit dAlo mépoal undév, 1455-1456). E, em Edipo
em Colono, tragédia em que vemos a aberragio que é Edipo se transformar em algo
thaumastos, algo maravilhoso, aproximando-se do divino, talvez ndo seja por acaso que,
depois de suportar as doencas kata moron que sdo o incesto, o parricidio e suas
consequéncias, Edipo morra “sem sofrer com doengas” (o0& obv vocolc, 1664): seu lote
inicial ja continha doengas que iam além do conforme ao humano (cf. 598), de modo que,
acolhido por Teseu e Atenas, ele morre isento das doengas que em geral acompanham os

mortais.

5.2.3 NOSOS NO UNIVERSO FICCIONAL DE TRES TRAGEDIAS SOFOCLIANAS

5.2.3.1 As doencas de Ajax

O Ajax de Sofocles encena o episodio lendario que segue o julgamento das armas de
Aquiles apds a morte do filho de Peleu em Troia. Tais armas constituem um prémio de
aristéia, de exceléncia: devem ser entregues aquele que substitui Aquiles na qualidade de
“melhor dos Aqueus”. Tradicionalmente, essa posicao de reconhecimento social seria ocupada
por Ajax, o “melhor dos Aqueus depois de Aquiles” nos poemas homéricosss. Porém, tais
armas sio dadas a Ulisses. Para Ajax, ndo ser o destinatario desse prémio de aristéia é um
evento que instaura uma crise no cddigo de conduta heroico — ser o guerreiro mais valoroso
sem ser reconhecido como tal — e sua resposta a tal evento, que nao deixa de ser condizente
com a posi¢do que ocupa no mundo em que vive, ¢ vingar-se dos que o ultrajaram. Suas
relacdes de philia com todo o exército grego sdo rompidas: seus companheiros de combate se
tornaram seus inimigos. Decide, entdo, matar ndo apenas Ulisses, detentor de seu prémio, mas

também Agamemnon e Menelau, responsaveis pela atribui¢do das armas a Ulisses. No

56 Cf. por exemplo, 1I. 2, 768-769; 17, 279-280; Od. 11, 469-470.
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entanto, no momento em que Ajax esta prestes a realizar sua vinganga, Atena lhe envia uma
doenga que deforma sua visdao e faz com que olhe animais mas veja humanos. Assim, a furia
de Ajax muda de alvo sem que ele tenha consciéncia: ele mata o rebanho do exército
acreditando se lancar sobre seus inimigos aqueus. A peca de Sofocles se inicia com essa
carnificina, no momento em que Atena a explica a Ulisses, que busca o autor de tal matanca.
Ao retomar a consciéncia, Ajax se vé em situagio ainda pior que a anterior: se a perda das
armas de Aquiles equivalia a perda de sua timé, de sua imagem social definida por seus feitos
guerreiros’’, o impedimento dessa vinganga com a interveng¢do de Atena torna impossivel o
reestabelecimento dessa imagem. A dolorosa constatagio dessa transformagio, segue a
decisdo de Ajax de se suicidar. Apos a morte do herdi, na segunda parte da pega, se instaura
um debate entre os dois Atridas e Teucro, irmdo de Ajax, cujo cadaver permanece jazendo em
cena. Teucro vem assegurar as honras funebres do irmdo, mas o sepultamento do her6i ¢
proibido pelos chefes do exército. Aos olhos de Agamemnon e Menelau, a memoéria de Ajax
se resume a sua derradeira agdo, hostil, de vinganga. O impasse se resolve com a intervencao
de Ulisses, cuja reapari¢do no ultimo episddio confere a tragédia uma estrutura anelar. Para
convencer os Atridas a permitirem o sepultamento de Ajax, cabe a Teucro e Ulisses
reestabelecer a memoria dos feitos gloriosos de Ajax. A pega se encerra com a procissio que

leva a celebragdo de suas honras funebres.

O estado de saude de Ajax é uma das principais questdes discutidas nos estudos sobre a
tragédia homonima de Séfocles. De fato, o evento da loucura de Ajax constitui um 6timo
exemplo da dindmica de imersao ficcional da poética sofocliana por meio da desestabilizacao
dos saberes da audiéncia mencionada acima’s. A doenca de Ajax é relatada sete vezes ao
longo da peca, e cada versdo ¢ enunciada por uma personagem diferente, exceto o proprio
Ajax que, no entanto, primeiro encena a doenga e depois a relata ndo mais sob influéncia da
loucura enviada por Atena’®. Desse modo, ndo surpreende que as discussdes detalhadas sobre
a doenca de Ajax por estudiosos modernos estejam longe de entrar em consenso. H4, no

entanto, um detalhe textual em torno da doenca de Ajax que parece ndo ter chamado

57 Sobre a timé, cf. supra p. 65-66 ¢ p. 77-80.

58 Cf. supra p. 209.

59 As sete diferentes focalizagdes do evento da loucura de Ajax sdo analisadas por de Jong, 2006, p. 73-92.
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suficientemente a aten¢do dos helenistas: a primeira ocorréncia de ndsos na peca ocorre no
emprego de um plural, ndsoi. A que corresponde esse plural? Seria possivel que Ajax sofresse

de mais de uma afec¢ao?

E no prologo da tragédia, quando Atena relata a Ulisses como ela desviou a agio
vindicativa de Ajax para os animais do butim do exército, que o vocabulo ocorre pela
primeira vez na expressao “o homem atormentado por doengas delirantes” (pott®vt Gvopa
pavido vocoig, 59). Tal plural € geralmente classificado no uso do plural de um substantivo
abstrato designando os aspectos concretos de suas manifestacdes efetivas®®. Assim o interpreta
Stanford, que traduz a expressdo por throes of madness, tormentos de loucura. Jebb, em seu
comentario ao verso em questdo, remete aos nosémata, “sequelas da doenga” do verso 388 da
mesma tragédia, assim como ao sintagma mainidsin lussémasi, “delirantes surtos de furor”,
do verso 270 do Orestes de Euripides®!. Ha nuances entre as duas interpretagdes. Os paralelos
apresentados por Jebb sugerem mais a ideia de crises intermitentes, o que corresponde bem ao
caso do Orestes de Euripides, mas ndo tanto ao de Ajax — ou melhor, ndo ainda. E isso a
despeito mesmo do uso de phoitdo, verbo que no Corpus Hipocrdtico designa os retornos das
crises nas doencas cronicas®>. No prologo, ndo ha davidas, Ajax esta completamente louco,
sem interrupgdes, de modo que phoitdo s6 pode referir seus movimentos erraticos. E a tais
movimentos que Stanford associa o plural na expressdo mainidasin nosois. O plural seria,

assim, um meio expressivo de descrever o modo como se manifesta a loucura de Ajax.

A interpretagdo ¢ incontestavelmente legitima. O plural dito “expressivo” ndo € raro na
poesia de Sofocles e um de seus empregos ocorre com o vocabulo ndsos em Traquinias — num
passo em que o coro, em réplica a noticia do suicidio de Dejanira, pergunta a ama: “Que
impulso, ou que surtos de doenca, a arrematou com a ponta de um dardo funesto?” (tig Bvpudc,
7| tiveg vocor tavd' aiyud Péreog kaxkod Evveihe; 882). Porém, aqui ha uma diferenga
significativa em relagdio ao caso do plural em Ajax: se ndsoi evoca as manifestagdes de uma

doencga de que Dejanira sofreria, a identificagdo do mal permanece indefinida; a ignorancia do

60 Sobre os valores expressivos do plural de nomes abstratos, ver as observagdes gerais sempre uteis de
Humbert, 1997, p. 19-22; Jones, 1910, p. 83-103, para os empregos na poesia tragica; Moorhouse, 1982, p. 4-7
para a poesia de So6focles.

61 Stanford, 1963, ad loc.; Jebb, 1896, ad loc.

62 Cf. Guardasole, 2000, p. 184, n. 382.
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coro parece ser um elemento decisivo para o uso do plural. Essa indeterminacdo da doenga se
aplica igualmente as oito outras ocorréncias de ndsos no plural no que nos chegou da poesia
de Séfoclesé3. O verso de Ajax constituiria o tnico exemplo em Séfocles de ndsos no plural
para fazer referéncia a uma doenca especifica. Bem entendido, a escolha do plural poderia
estar aqui motivada pela métrica: o singular mainiddi noso; daria uma silaba breve em vez da
longa requerida pelo metro idmbico. No entanto, para empregar o singular, seria possivel
substituir o adjetivo por maniodei, mantendo-se a mesma raiz, ou por /ussodei, cOmo no verso

452 do proprio Ajax.

Essas especulacdes ndo teriam sentido se o estado de satide de Ajax ndo ocupasse um
lugar importante nas preocupagdes do coro enquanto o herdi ainda vive. Pois apesar da
afirmacdo de Tecmessa no verso 259 — de que ele “agora tem senso”, kol vOV @POVIHOC — €
ainda que ele n3o demonstre mais os sintomas descritos por Atena, que ele ndo confunda mais
visualmente animais ¢ homens, os marinheiros de Salamina continuam a duvidar de seu
estado de satde. Diante dessas interrogacdes corais sobre as phrénes — anatomicamente, o
diafragma, locus do “senso” ou da “mente” em suas dimensdes emocional e intelectual — de
Ajax, diversos helenistas viram nos empregos de nésos ou mania nas falas do coro uma
referéncia a uma outra doenga, diferente da causada por Atena. Por exemplo, para Biggs, essa
outra doenga ¢ o simbolo das relagdes problematicas do her6i com a sociedade; para Simpson,
o desvario enviado pela deusa ¢ resultado de uma doenga mais genérica, que dataria do
julgamento das armas de Aquiles e simbolizaria a perturbacdo do cddigo de honra heroico.
Winnington-Ingram identifica algumas das referéncias do coro a doenga de Ajax com o desejo
de suicidio do herdi e associa os distirbios em suas phrénes com o orgulho excessivo. Segal
considera que a acdo de Atena amplifica a loucura do herdi, que teria suas origens nele
mesmo. Ja Holt sugere que, quando nao revela a ignorancia do coro, as referéncias a doenca
remetem a dois desvarios distintos: um “agudo”, enviado por Atena e que afeta notadamente

sua percep¢ao visual, e outro “cronico”, que concerniria a sua visdo de mundo®4.

Essas propostas de interpretacao t€ém no carater mais metaforico do que se considera a

segunda doenca de Ajax um denominador comum — carater metaforico que qualifica mais

63 Cf. Ant. 363 € 819; O.T. 962; O.C. 1633; fr. 88, 663, 680 ¢ 698 Radt.

64 Biggs, 1966, p. 20; Simpson, 1969, p. 82-92; Winnington-Ingram, 1980, p. 35 e p. 41-42; Segal, 1981, p. 128;
Holt, 1980.
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especificamente a personagem de Ajax, dotando-a de uma interioridade que se torna locus de

conflito, sendo portanto tributario das interpretagdes idealistas-romanticas que critiquei

anteriormente6s. Sem questionar o alcance simbolico do estado mérbido do herdi, me parece

que o texto de Sofocles oferece a possibilidade de confirmar as dividas do coro por uma via

mais concreta e objetiva. Tal via ¢ aberta pelo uso do plural de ndsos no verso 59.

Observemos seu contexto imediato:

65 Cf. supra p. 203-207.

{OA.} Kai npog ti Suchdyiotov 03’ fEev yépa;
{AB®.} XoAw Bapuvieic TV Aylieiov Smlwv.
{OA.} Ti dfjta moipvoug tTve' Emepmnintet acty;
{A@.} Aok®dV &v DUV yeipa ypaiveshat pOvVe.
{OA.} "H xoi 10 Bovdevp' ¢ én' Apyeiolg 168" fiv;
{A®.} Kav éEempacat’, el katmuéAns' €yom.

{OA.} IToloust TOApOG TaicdE Kol ppevdy Bpdost;
{AB®.} Noktop €' vudg d0Mog OppdTal povog.
{OA.} "H xoi mopéotn kol Tépp’ dgiketo;

{A®.} Koi 871 'mi Si660ic fiv oTpatyicy TOAOLC.
{OA.} Kai ndg énéoye yeipa popdoay povov;
{A®.} 'Eyd c¢' aneipym, Sucpdpous €' Sppact
yvopog Barodoa, thg vnkEéoTov Yopdc,

Kol TPOG TE TOIUVAG EKTPET® GOUUIKTE TE

Aeiag ddaoTto POLKOA®Y PPOVPALLOT

&vl' eiomecav Ekelpe TOMOKEPOV POVOV

KOKA® payilov, kadokel puev €60’ dte

d1oc00g Atpeidag antodyelp KTetvey Eyov,

4t GAotT' AoV Eumitvov oTpatnAaT@dv.

‘Eya 8¢ portdvt' dvdpa pavido vocolg

dtpuvov, gicéParlov ig Epkn KaKd.

UL E para que ele langou assim a méo insana?

At. A coélera por causa das armas de Aquiles sobre ele pesava.

Ul Mas por que sua marcha recaiu sobre o rebanho?

At. Acreditando tingir suas maos em vosso sangue.
Ul Entdo seu plano era contra os Atridas?

At. E teria cumprido, se eu ndo me ocupasse.

Ul. Mas com que audacia? com que ousadia de seu senso?

At. A noite contra vos avangava com astlcia, sozinho.

40

45

50

55

60

40

45
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Ul. Entdo ele se aproximou? alcangou sua meta?

At. Ja estava nas portas dos dois comandantes.

Ul E como deteve a méo avida de sangue? 50
At. Sou eu que o afasto, langando sobre seus olhos

convicgdes desvairadas, dessa alegria incuravel

e o desvio por sobre o rebanho, o butim misturado

ainda nao repartido, sob a guarda dos pastores;

ai, ele se langa e versa o sangue de animais chifrudos 55
em um circulo, quebrando-lhes o dorso. E acredita ora

ter com os dois Atridas e os matar com suas proprias maos,

ora recair sobre um ou outro dos chefes.

Esse homem atormentado por doengas delirantes,

eu o incitava e o lacava em uma rede funesta. 60

No verso 40, Ulisses, que ndo vé sentido no assassinato do rebanho, pergunta a Atena
qual o proposito (mpdc ti) dos atos de Ajax. Mas a deusa, ao afirmar que foi por causa da
colera suscitada pela derrota na contenda pelas armas de Aquiles, desvia a questaoss, de modo
que Ulisses precisa reformula-la no verso 42. Em seguida, a explicagdo mais detalhada do que
ocorrera durante a noite se inicia enfatizando a doenca que Atena langa sobre os olhos de Ajax
(51-52). Enfim, Atena menciona as maniasin nosois, doengas delirantes. A expressao nao
poderia remeter a um verdadeiro plural, retomando tanto a colera do verso 41 quanto as
convicgdes desvairadas do verso 59, tanto mais que a deusa parece fazer questdo de

mencionar essa colera, a despeito do sentido da pergunta feita por Ulisses?

O kholos, que ocupa posi¢ao enfatica no inicio do verso, € justamente o que na tradigao
poética da épica, e logo na expectativa da audiéncia, caracteriza a figura de Ajax apds o
julgamento acerca das armas de Aquiles. Essa colera, que o acompanha no Hades na
Odisseia®’, é considerada em uma perspectiva especificamente mérbida em um fragmento da
Ilioupersis, em que Podalirio, filho de Asclépio, “foi o primeiro a perceber, de Ajax colérico,
os olhos brilhando e o pensamento pesado” (6¢ pa Alavtog Tpdtog pade ywopévoro/ dppatd
T’ dotpdrtova fapuvouevov te vomua, fr. 4, 7-8 Bernabé). Também na Nemeia 7 de Pindaro,
Ajax é tomado pela célera por causa das armas (dmhov xoAw0eic, 25). Séculos mais tarde, ¢ a

colera que motiva a inclusdo de Ajax entre os “melancolicos” no Problema 30.1 do Pseudo-

66 Cf. Kamerbeek, 1963, ad loc.
67 Hom. Od. 11, 543-564.
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Aristoteles. Ainda, no Corpus Hipocrdtico, a colera aparece frequentemente relacionada a
loucura, & mania, mesmo que por intermédio da kholéc8, da bile, termo mais “técnico” que
vem distinguir aquilo que nos poemas homéricos se dizia pelo mesmo e unico vocabulo,

kholos: a emocgao da colera e o liquido corporal que, enchendo as phrénes, a suscita.

Tomar o kholos por uma das doengas delirantes mencionadas por Atena pode ser
descrito como um procedimento interpretativo que se insere na proposta de uma antropologia
da doenga na Grécia antiga, na medida em que se fundamenta em categorias nativas. Por
outro lado, as relagdes entre a colera ¢ a loucura de Ajax ndo passaram, bem entendido,
despercebidas a helenistas. Por exemplo, Ciani considera o khdlos uma espécie de explicacdo
“natural” da loucura de Ajax (concomitante com a explicagdo “sobrenatural” da intervengio
de Atena), ao passo que Demont a toma por uma primeira etapa de manifestagao da doenca;
Stanford defende maniasin nosois como complemento de phoitao, em vez de otrunon,

observando que Atena ¢ responsavel pelo desvario de Ajax, ndo por sua loucura®,

No entanto, para ser coerente, a proposta de identificar uma das doengas de Ajax com o
kholos precisa encontrar outros pontos de apoio no texto de Sofocles. Para tanto, retornemos
mais uma vez ao prologo, mais especificamente aos versos 51-52. Como observa Winnington-
Ingram’, os adjetivos dusphoros, “desvairado”, e anékestos, “incuravel” pertencem ao
vocabulério “médico”. Se dusphoros pode ter um sentido mais amplo de “desviado”, ndo ha
duvida quanto a anékestos. Mantendo-se a virgula apds baloiisa, como na maioria das edi¢des
modernas do texto, com excecdo das de Jebb e de Dain, esses dois adjetivos qualificam duas
coisas distintas: dusphoros, as gnomai, “convic¢des” enviadas por Atena; anékestos, khara,
“alegria”, da qual as conviccdes desvairadas afastam Ajax. Desse modo, ainda com
Winnington-Ingram, o adjetivo anékestos pode ser a primeira indicacdo de uma loucura

anterior a intervengao divina.

Uma alegria incuravel: Kamerbeek vé ai um surpreendente oximoro’!. Para leitores do
século XX ou XXI, pode ser; mas talvez ndo tdo surpreendente para espectadores na Atenas

do século V a.C. se, tomando-se anékestos khara como uma descricdo do kholos do verso 41,

68 Cf. Hp. Ep. 4, 2; 5, 2; Aff- Int. 48.

69 Ciani, 1974, p. 84; Demont, 2000, p. 145; Stanford, 1963, ad loc.
70 Winnington-Ingram, 1979, p. 1-2.

71 Kamerbeek, 1963, ad loc.
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se lembra o passo da Iliada em que Aquiles, figura tantas vezes evocada em contextos de
analise dessa cena de Ajax, fala do khélos “que enfurece mesmo o sensato/ e que, mais doce
que o mel derramando na lingua,/no peito dos homens sobe como fumaga” (6¢ T° £€pénke
TOAOQPOVE Tep yaAemval,/0G T€ TOAD YALKI®OV pHEMTOG KATOAEPOUEVOLO/AVOPDY &V
ombeoow aéfeton Mte kamvog, 1. 18, 108-10). Lacos entre a colera e o prazer sdo

explicitados na Retorica de Aristoteles por intermédio justamente da vinganca:

Kol 10 TiepeicOor 8V, oD yap TO U TYYAvElY Abanpdy, TO TuyYXGvel 13V ol
&’ 0py1ldpevotl Avmodvtat avurepPANT®S N Timpoduevol, EATilovTeg 8& yaipovaty.

Também o vingar-se ¢ prazeroso. E que o que ¢é sofrivel ndo ocorrer, ¢ agradavel
ocorrer. Os que estdo com raiva sofrem obstinadamente por ndo se vingarem, mas se
alegram com a esperancga de.

(Arist. Rhet. 1, 2, 1370b30-32)

Enfim, e para voltar a peca de Sofocles, as associagdes entre o prazer e a raiva se fazem
explicitas na fala de Atena a Ulisses: “Acaso had risonhamente agrado maior que rir dos

inimigos? (obkovv YéAmg fjo16T0¢ €ig £xOpovg, 79).

Se a alegria incurdvel ¢ afastada de Ajax pela acdo de Atena, o khélos parece
permanecer em suas phrénes, em seu “senso”’. A intervencao divina transforma a célera do
hero6i, negando-lhe o prazer de satisfazer seu impulso de vinganca. Sem a influéncia das
“convicgdes desvairadas”, sem a ilusdo de realizar sua vinganga por perder o prémio de
exceléncia para Ulisses, a colera de Ajax ja ndo pode mais ser fonte de prazer. E a dor
provocada por tal transformagdo que leva o coro a questionar a afirmacao feita por Tecmessa:
“mas agora que ele tem senso, tem também nova dor” (kai vOv @poévipog véov dryog €xet,
259). Como ¢ possivel estar curado e nao estar melhor do que quando se estava doente? Para a
companheira de Ajax, ¢ verdade, ha apenas uma doenga e esta ja passou. Porém, em seu relato
(284-294), ela situa o comego da loucura no momento em que o herdi deixa sua tenda no

acampamento aqueu no meio da noite, quer dizer, antes da intervengao de Atena.

Tecmessa acaba convencendo o coro sobre as consequéncias dolorosas da recuperagao
da consciéncia de Ajax. Contudo, basta o heroi pronunciar os gritos de dor nos versos 332 e

336 (suas primeiras palavras ap6s o episodio alucinante do prélogo), que o corifeu declara:
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“O homem parece ou ainda adoecer ou sofrer/ com as sequelas da antiga doenca, que com ele

ainda convivem” (avnp &oikev fj vooely, N Toig mdAar voonuact Euvodot AvreicBot mapdv,

337-8). Mas quando Ajax substitui seus gritos por dois trimetros idmbicos bem articulados

(341-2), o corifeu muda de opinido: o herdi lhe parece “ter senso” (ppovipog, 344). Logo

depois, Ajax canta versos mélicos em um kommos, um didlogo que mistura versos cantados e

recitados, em que € o coro que se expressa nos recitativos trimetros idmbicos72:

72 Uso aqui a convengdo de por em italico na traducdo os versos mélicos cantados, e manter em redondo os

recitativos.

{AL} To ¢irot vavPdzor, povol Epdv eilmv,
povot €1’ éppévovteg 0pod vouw,

15e00é P’ olov EpTL KKb-

pa powviag vo (aAng

apLeidpopoV KUKAETTOL.

{XO.} O’ mg &otkag OpOA poptupeiv dyav:
dNot 8¢ Tolpyov Mg dppovticTtg EyeL.

{AL} lo

Y€vOG valag apyoV TEXVOG,

dMov O¢ €néPoag ENiccwv mhdTay,

o€ 101, 6€ ToL LOVOV HEd0p-

Ko Toipevev Emapkécovt’

GAAG pe cLVOGIEOY.

{XO.} Edpnua gdvet: pur kakdv Kok® 61000¢
dicog, TAéov To Tijua TG dtng Tibet.

{AL} Opdc tov Bpaciv, TOV e0KAPOLOV,

TOV €V daiolg GTpesToV Hayous,

€v ApoPoig pe Bnpot dewvov xépag;

Ofpot yéAwtog: olov HPpicOnv &pa.

{TE.} Mn, déomot’ Alac, AMooopal 6°, aBdda Tade.
{AL} Ovk ékt0g; ovK &yoppov Ekveut] Tdda,;
Aiol aiod.

{TE.} "Q mpdc Bedv Dreike kol ppovnoov V.
{AL} "Q dvopopog, O¢ yepoiv

pebijka tovg dAdoTOpag,

év 8’ éNikeoot Povot Kol

KAVTOIG TECOV aimoAolg

£pepvov oip’ Edsvoa.

{XO.} Tidft’ v dhyoing &' éEepyaouévors;

00 yap yévorr’ v 1add' drwg ody S’ Exot.

{Estr. 1}
350

355

{Ant. 1}

360

{Estr. 2}

365

370

375
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{AL} I navO’ opdVv, anavt ainv

Kak®v Opyavov, tékvov Aaprtiov,
KOKOTLVESTOTOV T’ GANLO GTPaTOD,

7 oV TOADV YEA®O’ Vo' NSoviig dyeic.
{XO.} Ebv 10 0@ mag kol yeLd KDOOpeTOL.
{AL} "I8oyu &1 viv, koinep 08’ ATdUEVOG —

Iod poi pot.

{X0.} Mndév péy’ simne: ody 6pdic v’ &l kakod;

{AL} Q Zed, mpoydvev mhrep,

A GV TOV AHVADTATOV,

€x0pov dAnpa, 100G 1€ d160-

ohpyog O écoag Pactifg,

T€N0g Odvolut Kawtog;

{TE.} "Otav xatedymn tadh’, opod kapol Baveiv
gbyov- Ti yap Ot {ijv pe cod tebvnkotog;
{AL} 1o

GKOTOG, ELOV OAOG,

EpePog @ QaevvoTaToV, Mg SO,

€lecl’ ElecbE W oiknTopa,

€lecBé - ovte yap Bedv yévog

o000’ apepiov £’ &log

PAéme Tv’ gig Gvaoty avBpdTov.

AMG P 6 Aldg

aAxipo 0eog

0AEDpLoV aixilel.

IToi Tic obv @vYM;

01 LOAQV LEVD;

el ta pév eBivet,

< _u > o¢fhot,

10160 opod mE G,

popog &' dypaig mpookeipeba,

7ag 0& oTpaTOC dimaktog v

LLE YEPL POVELOL.

{TE.} "Q dvotdrotva, To14d’ dvopa xpHoyLov
QVELY, 8 Tpdcbev 0DTog 0VK ETAN TOT &v.
{AL} Io

mopot aAippobot

TapaAd T Gvipa Kol VEHOG EMAKTIOV,
TOADV TTOADV pe dapoV T O

kateiyet’ apei Tpoiav ypdvov:

GAL’ OUKETL [, OVKET” AUTVONG

{Ant. 2}

380

385

390

{Estr. 3}

395

400

405

410

{Ant. 3}

415
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&yovta: To0To TIC PPOVAV I0TE.

Q Txapdvépiot

yeitoveg poad,

Kakoppoveg Apyeiotg, 420
0UKET’ GvopaL un

OV’ idntT’ — €mog

€€ep®d péyo—

olov obtva

Tpowia otpatod

€pyOn xBovog pHodoVT’ Amd 425
‘EAlavidog: Tovdv 8 dti-

pog Mde mpodKeLTaL.

Aj. looh! Marujos, meus unicos amigos, {Estr. 1}
unicos que ainda permanecem no costume reto, 350
vede que onda, em uma tempestade de sangue,

acaba de me rodear, correndo por toda volta.

C. Eita! Tu pareces dar um testemunho demasiado reto.

O ato mostra que ele ndo tem senso. 355
Aj. looh!
Estirpe da arte naval, solicita, {Ant. 1}

que a bordo sulca o mar com o remo,

és tu, és tu o unico quem percebo,

guardido, a me ajudar! 360
entdo, mata-me também!

C. Nao agouras! Dando um mal como remédio ao mal,

so fazes acrescentar sofrimento a tua desgraca!

Aj. Vés o audaz, o coragdo de ferro, {Estr. 2}
o destemido nas lutas hostis, 365
esse grande feito de minhas mdos sobre feras doceis!

Aaah! o riso! em que oprobio cai!

Tec. Nio, mestre Ajax, te imploro, ndo digas isso!

Aj. Tu ndo te vais? ndo afastas teu pé para longe?

Ail 4i! 370
Tec. Pelos deuses! Cede e tem bom senso!

Aj. O desafortunado que com essas maos

deixei escapar os execrdveis,

mas sobre bois chifrudos

e espléndido rebanho me lancei, 375
numa inundagdo de turvo sangue.

C. Mas de que adianta curtir a dor do que ja foi feito?
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Seria impossivel que tais coisas nao estivessem como estao!
Aj. lohh! ele que tudo vé e tudo escuta,

instrumento de males, filho de Laertes,

o mais maligno e ladino do exército,

como tu deves estar rindo tanto de prazer!

C. Todo mundo ri ou se lamenta de acordo com um deus.

Aj. Se ao menos eu pudesse vé-lo, mesmo assim arruinado...

Oh! Ai de mim, ai de mim!

{Ant. 2}
380

385

C. Nao contes grandezas! Nao vés a que ponto do mal chegaste?

Aj. Zeus, ancestral de meu pai!

Se eu ao menos pudesse ao mais vil,

inimigo ladino, e aos dois comandantes

reis destrui-los,

e enfim morrer eu mesmo!

Tec. Ao fazer tais preces, também por minha morte
roga! Por que devo eu viver com tu morto?
Aj. looh!

Trevas, minha luz,

sombra, para mim o que ha de mais brilhante,
me leva, me leva para te habitar,

me leva! Nem para a estirpe dos deuses,

nem para os efémeros humanos, ja ndo sou digno
de levantar o olhar com proveito.

E que, a mim, a filha de Zeus,

implacavel deusa,

me tortura em ruina.

Para onde fugir?

Para onde ir e ficar?

se tais coisas perecem,

< u_> amigos,

ao lado dessas reses,

e me dediquei a cac¢adas estupidas,

e todo o exército deve estar brandindo ambas
as mdos para me matar!

Tec. Infeliz que sou! Tais coisas por homem tao valoroso
ditas, coisas que antes ele jamais suportaria!
Aj. looh!

Estreitos rugentos

do mar, grutas e prados da costa,

por muito, muito longo tempo

me detivestes no cerco de Troia!

390

{Estr. 3}
395

400

405

410

{Ant. 3}

415
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Mas ndo mais, ndo mais

respirando! Quem tiver senso que o saiba.

O correntes vizinhas

do Escamandro,

maléficas para o senso dos Argivos, 420
ndo mais vereis

este homem aqui —

e conto, sim, grandezas —

como nenhum

em Troia visto,

do exército vindo do solo 425
da Hélade! Mas agora, desonrado,

estou aqui a jazer.

A partir da analise proposta por Di Benedetto’, esse canto de Ajax mostra a constatacio
da dréstica mudanca a que foi submetida sua imagem heroica e seu subsequente isolamento74:
no primeiro par estrofico e na segunda estrofe, o herdi se dirige ao coro, que assume uma
posicdo consoladora, ao passo que na terceira estrofe sdo as trevas e a sombra suas
interlocutoras e, na terceira antistrofe, elementos da natureza. Essa mudanca de destinatario
nas falas de Ajax se vincula fortemente ao dominio da visdo: na primeira estrofe, Ajax solicita
que o coro veja (1deote, 351) a carnificina que o circunda; na primeira antistrofe, ¢ ele que vé
(0édopka, 359) os marinheiros de Salamina como Unicos capazes de ajuda-lo; na segunda
estrofe, ele pergunta se o coro vé (0pdg, 364) o estrago de tal carnificina em seu estatuto
heroico; na terceira estrofe, Ajax afirma ndo ser mais digno de levantar o olhar (BAémetv, 400)
para humanos ou deuses; e, na terceira antistrofe, sdo seus novos interlocutores, os elementos

da natureza, que nao mais o verdo (idete, 421).

Ora, na segunda estrofe, entre os apelos aos marinheiros de Salamina e aos elementos
da natureza, Ajax se dirige, em modo hipotético, a Ulisses, que supostamente tudo vé
(mov® opédv, 379) e se apraz em rir do filho de Telamon. Ja o proprio Ajax, apos ter tido os
olhos perturbados por Atena, s6 vé€ o resultado de sua colera inexoravelmente desprovida de
alegria, pois sua vinganca se tornou impossivel. Impossibilidade esta bem marcada pelo

emprego do mesmo verbo oida, mas na primeira pessoa do optativo aoristo (idowu, 384),

73 Di Benedetto, 1983, p. 42-44.

74 Sobre a fungdo do isolamento dos protagonistas de S6focles em uma perspectiva cénica-musical, cf. infra p.
239-240.
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marcando a hipdtese que ndo se realiza. Em seguida, é o coro quem, diante da expressao de
planos de vinganca ainda vividos, pergunta a Ajax se ele ndo vé (0pic, 386) a extensio de seu
mal, mas o herdi sequer responde. A seus olhos, essa impossibilidade de se vingar ¢
insuportavel e torna igualmente intoleravel os olhares dos outros. Entre os olhares amigaveis
do coro e a obscuridade das trevas, a imagem do prazer de Ulisses d4 a Ajax a visdo de sua
propria ruina. O impedimento da alegria da cdlera seria, assim, o elemento que faz da morte
sua unica saida. “Que prazer daria a sucessao dos dias,/ quando sé faz avangar e recuar o dia
da morte? (Ti yap map’ fuap fuépa tépmev Exel mpocdeica kavadeica tod e katdaveiv;,
475-6), ele se pergunta pouco antes de pronunciar sua sentenca de bem nascido: “Ou viver

belamente ou belamente morrer ¢ o dever do bem-nascido (AL’ §| koA®dg (Av 1| KOADG

tefvnrévar tov gvyevi] xpn, 480-481).

O coro retorna ao isolamento do her6i na primeira antistrofe do primeiro estdsimo, em
que afirma ser o herdi “um ruminador solitdrio de sua propria mente” (ppevog oiofaTag,
614-5). Neste canto, os marinheiros mudam de opinifio sobre a sanidade de Ajax mais uma
vez. Para eles, Ajax é “dificil de curar” (dvc@epdmevtoc, 609) e “afetado por uma loucura
divina” (Belq povig EGvavroc, 611). Como observa Winnington-Ingram”, o coro opde o
presente do estado doentio do filho de Telamon (vdv & av, 614) ao passado de suas agdes
heroicas (npiv 61 mote, 613; T0 mpiv 6’ €pya, 616) e situa a virada dessa oposi¢do na mudanga
em suas relagdes com os Atridas (618-620), quer dizer, em um passado recente, o julgamento

das armas de Aquiles.

4

E nessa passagem que Winnington-Ingram toma o emprego de vocdbulos remetendo a
doenga e loucura como referéncias ao suicidio feitas por Ajax. No entanto, nas duas ocasides
em que o coro parece considera-lo sdo, ele pronuncia sua opinido imediatamente apds uma
fala em que Ajax afirma explicitamente ou que morre ou que decidiu morrer. E em reagdo aos
versos 342-343 — “Chamo Teucro! onde esta Teucro? vai passar/ seu tempo com butins
enquanto eu morro?” (Tedkpov kaA®: mod Tedkpog; 1| TOv eloael/ Aeniatnoetl ypovov, Eym
&’ amoéMpon;) — que o corifeu afirma que Ajax parece ter bom senso (344). Depois, em
resposta ao longo discurso recitativo do herdi que se encerra com a afirmagdo do dever de
viver ou morrer belamente, o corifeu observa: “Ninguém dird que ¢ falso o discurso,/ Ajax,

que proferiste, mas vindo de teu proprio senso” (Ovogig Epel 00’ mdg VOPANTOV AdYOV, Alag,

75 Winnington-Ingram, 1980, p. 33-35.
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gleCoc, aALd THg cavtod epevic, 481-2). Ainda que o corifeu se permita pedir ao heroi que
abandone seus pensamentos (ppovtida, 484), a decisio de morrer expressa por Ajax nao ¢

considerada sem razdo, consequéncia de uma mania, mas um pensamento sensato.

Ora, o que parece determinar os movimentos de opinido do coro acerca da sanidade de
Ajax é a expressdo violenta de suas emogdes, sobretudo sua célera, por vezes marcada
também ritmicamente nos versos cantados e nos gritos de dor. Tais gritos fazem crer em seu
desvario, ao passo que os apelos a Teucro, em versos recitativos, fazem crer em sua sanidade
mesmo se acompanhados da ideia de morte. No discurso que o coro considera “vindo do
proprio senso” de Ajax (430-480), todo em versos recitativos, o heréi adota mais a
perspectiva de seus inimigos sobre ele mesmo e da pouca expressao a sua propria colera. Ja o
discurso seguinte, mesmo mantendo os recitativos, ¢ proferido com uma veeméncia
(mpoBopia, 583) que faz o corifeu temer. E esse segundo discurso que contextualiza o
primeiro estasimo (596-645), em que o coro muda de opinido e supde Ajax afetado por uma
doenca divina. Enfim, uma ultima passagem pode ser evocada para mostrar as relagdes entre o
que pensa o coro sobre as phrénes de Ajax e as manifestagdes da célera do herédi. Apds o
longo discurso do hero6i, que ocupa todo o segundo episddio e no qual ele apresenta o
processo detalhado de deliberagcdo que o leva ao suicidio, o coro canta o segundo estasimo,
que se encerra com os versos 717-8: “Ajax voltou atras/ sobre seus impulsos contra os Atridas
e suas grandes querelas (Aiog petaveyvooOn/ Bupdv Atpeidoig peydiwv te veikéwv). Se no
primeiro estasimo o coro se inquietava em crer Ajax atingido por uma loucura divina, no
segundo, ele estd contente por crer que a colera cessou. Desta vez, porém, o coro se engana.
No episddio seguinte ao segundo estdsimo, no discurso que antecede o suicidio, Ajax profere

as seguintes palavras:

KOA® 8 apwyovg tag del te TapOEvoug 835
aei 0” Opdcog Tavta Tav Ppotoig Taon,

oepvag ‘Epvig tovimodog, pabeiv eug

TPOG TV ATpeld®dV Mg SOV Lo TAAAG.

[Kkai oepog KokoDG KAKIOTA Kol TOVOAEOpOLG

Euvapndoelay, Gonep €lcopdS’ Epe 840
aOTOGOAYT] THTTOVTA, TAG AVTOCOAYELS

TPOG TOV PIMOTOV EKYOV@V OA010T0. ]

v, ® toysion moivipol T Epwviec,
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vebeahe, un eeldecbe movonpov oTpatod.

Invoco também, como auxiliares, as sempre donzelas, 835
que sempre vigiam, dos mortais, todos os sofrimentos,

venerandas Erinias, de longos passos, para que saibam como eu,
infeliz, por causa dos Atridas pereco.

[Que capturem os igndbeis do modo mais ignobil

e em total destruicdo, tal como me véem 840
prostrado, por minhas proprias maos imolado; que também assim,
imolados pelas maos de sua mais cara prole, peregam. |

Ide Erinias, velozes e vindices,

devorai todo o exército, ndo o poupeis.

A coélera de Ajax o acompanha durante e apds a morte. E essa permanéncia da colera ¢é
elemento importante para as articulagdes entre o passado ficcional da peca e o presente cultual

da audiéncia ateniense, como veremos mais tarde7s.

5.2.3.2 Os passos de Filoctetes

Desde os primeiros versos do Filoctetes de Sofocles, a selvageria caracteriza nao
somente a ndsos diaboros, a “doenga devorante” que se apodera do pé¢ do herdi, mas se

projeta igualmente sobre a fala do proprio Filoctetes:

axtn pév foe T mepippvTov YHovog 1
Anpvov, Bpotoig dotimtog 008’ oikovpévn,

&v0’, @ kpatiotov matpdg EAA VOV TpagElC

AxAéwg mod Neomtorepe, 1OV Mnud

[Moiavtog viov €££0MK’ €y mote, 5
Taybeic 100’ Epdev TV dvaoodvimy Vo,

voo® Kotootalovra Stofopm mdda,

61’ obte Ao1fiig v ovte Bvpdrov

Tapiv EKNAOLG TPocOLyelv, AN’ dypioig

Kotely’ del v otpatdénedov dvoenuiog, 10

Bodv, otevalmv.

76 Cf. infia p. 264-265.
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Eis a costa da terra, pelo mar circundada, 1
de Lemnos, por homens néo pisoteada nem habitada,

foi aqui, 6 tu nutrido pelo mais forte dos Gregos,

filho de Aquiles, Neoptdlemo, aqui que o Maliense,

filho de Poiante, abandonei certa vez, 5
cumprindo as ordens dos comandantes.

Por causa de uma doenga devorante seu pé gotejava,

e nem as libagdes, nem os sacrificios

podiamos, tranquilos, sequer tocar: de selvagens

maledicéncias ele sempre enchia todo o acampamento, 10

gritava, berrava. (...)

Os gritos e berros através dos quais Filoctetes profere maledicéncias selvagens (9-10)
impedem as libagdes e os sacrificios do exército, que ndo vé outra solucdo a nao ser
abandonar o her6i em Lemnos, ilha igualmente selvagem e inabitada. As articulagdes
desenvolvidas ao longo da pega entre os aspectos selvagens da doenca, do her6i, bem como
de seu isolamento e de suas condi¢des de sobrevivéncia abaixo do que os gregos antigos
consideravam como vida civilizada foram analisadas em detalhe, por exemplo, por Biggs,
Vidal-Naquet e Segal.”” No entanto, tanto a incontestavel forca simbdlica dessas articulagoes,
quanto a distancia temporal que nos afasta do imaginario cultural da Atenas do século V a.C.
trazem consigo o risco de se atribuir a tal imagem do selvagem um valor poético que seria
ilusorio. De um lado, mesmo se Sofocles amplifica o universo do selvagem ao fazer de
Lemnos uma ilha deserta, a ferocidade da doencga de Filoctetes parece ter constituido um
elemento tradicional de sua lenda: uma passagem de Aristoteles, na Poética’®, indica que
tanto Esquilo quanto Euripides designaram a tlcera do pé de Filoctetes pelo termo
phagedaina, que remete a mesma agdo devoradora que o adjetivo didboros empregado por

Soéfocles.

De outro lado, essa imagem de uma infec¢ao que, tal qual um animal, devora a parte do

corpo por ela afligido é igualmente atestada na prosa dos tratados que compdem o Corpus

77 Biggs, 1966; Vidal-Naquet, 1971, p. 623-638; Segal, 1981, p. 292-361.

78 Arist. Poet. 1458b22.
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Hipocrdatico. Como demonstrou Jouanna?, os adjetivos dgrios, “selvagem”, e theriodes
“feroz”, o j& citado substantivo phagedaina, bem como o verbo estio, “comer”, sdo todos
empregados pelos autores hipocraticos em suas descrigdes da ulcera. Assim, a metafora da
doenga bestial, que reencontramos em Traquinias de Séfocles, Coéforas de Esquilo e Orestes
de Euripides’?, ¢ uma metafora cristalizada que, em Filoctetes, oferece a possibilidade de
fazer referéncia simultaneamente as dimensdes simbolicas e aos aspectos mais concretos do

mal de que sofre o protagonista.

Ora, ¢ a materialidade mesma da doenca que distancia a personagem de Filoctetes do
humano. Seria, portanto, mais acurado situar as relagdes entre Filoctetes e a doenca que o
devora senao em um nivel de causalidade direta, ao menos em um plano mais metonimico que
metaforico — remetendo a selvageria da doenga, do herdi e da ilha de Lemnos. Se, como
ressaltou Worman3!, a infeccdo do pé de Filoctetes se alastra sobre a capacidade de
comunicac¢do do heroi, os gritos pelos quais se manifesta sua linguagem inumana constituem,
antes de tudo, a expressdo concreta de dor. Nesse sentido, € digno de nota o verso 746, em que
a sequéncia apappapai papad papd papd papai ocupa um trimetro idmbico inteiro. Com efeito,
os gemidos e berros proferidos por Filoctetes ao longo da tragédia sio fundamentais a

construgdo da identidade dramatica da personagem.

Afirmar que a selvageria da doenga se estende a voz de Filoctetes pode soar, até certo
ponto, como uma obviedade: ¢ de se esperar que a ferocidade da dor suscite manifestagdes
sonoras perturbadoras. No entanto, ¢ preciso levar em conta, com Mota®2, que um dos tragos
distintivos do teatro de Sofocles consiste justamente em reorientar a divisdo das passagens
recitadas e cantadas, que ndo raro se imbricam e se justapdem, ao invés de formar blocos
claramente diferenciados como no teatro de Esquilo. Tal reorientagdo resulta em ocorréncias
mais frequentes de didlogos musicais entre o coro e os atores, bem como em uma participagao

mais ativa do corifeu nos didlogos falados. Sob essa perspectiva, o isolamento do hero6i

79 Jouanna, 1988b.
80 Aesch. Coe. 280; Soph. Tr. 1226 e 1030; Eur. Or: 34.
81 Worman, 2000.

82 Mota, 2003; cf., também, Scott, 1996, p. 209-218.
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sofocliano, que se tornou célebre nos estudos de Knox®, se torna em certa medida
contrapartida necessaria a diferenciacdo entre os agentes dramaticos, corais € ndo corais, do
teatro de Sofocles. Além disso, como propds Nooters4, a linguagem dos protagonistas de
Sofocles — quer pela maior frequéncia de versos cantados, quer pelo emprego de tropos como
a apostrofe, a aliteragdo, a personificacdo — se caracteriza por marcadores mélicos que
conferem as vozes dos herdis sofoclianos uma autoridade e eficacia semelhantes a da voz dos
poetas mélicos, autoridade que Nooter denomina “identidade poética”. Desta forma, longe de
atestar uma suposta diminui¢do da musicalidade da poesia trdgica, a imponéncia dramatica

dos herdis sofoclianos implica uma “melicizagdo” do ator, sobretudo do protagonista.

Dentre as tragédias de Sofocles que nos chegaram, Filoctetes nos oferece um dos casos
mais significativos dessa espécie de dilui¢do dos cantos corais na estrutura formal do teatro
sofocliano. De fato, em toda a pega, os marinheiros que acompanham Neoptdlemo e formam
0 coro entoam sozinhos apenas um estasimo (676-729). No parodo (135-218), o coro divide
os versos com Neoptdlemo; em seguida, o coro canta uma estrofe (391-402) separada da
antistrofe correspondente por 106 versos (507-518); a proxima intervengdo coral, o ped ao
sono, ¢ composta por mais um par antistrofico intercalado com quatro hexametros
pronunciados por Neoptdlemo; e a ultima ode coral consiste em um kommods, um dialogo
cantado entre o coro e Filoctetes (1081-1217). Além disso, na unica ode em que o coro canta
sozinho, os marinheiros atuam como cumplices das mentiras concebidas por Ulisses para
levar Filoctetes e seu arco até Troia. De fato, pode-se supor que a falta de autonomia do coro
em Filoctetes se vincula a impossibilidade de se avaliar a sinceridade de suas intervengdes. Se
a poesia sofocliana ¢ em geral marcada por um carater fortemente elusivo, em Filoctetes, o
enredo forjado por Ulisses instaura uma mise en abime que desestabiliza totalmente a
audiéncia e reveste os enunciados proferidos pelo coro e por Neoptdlemo de uma
ambiguidade insoluvel: a eficécia dos gritos e lamentos de Filoctetes suscita cada vez mais
hesitacdes em seus interlocutores até convencé-los a abandonar o plano de Ulisses, mas o

publico nao tem como saber se Neoptolemo e o coro continuam mentindo até o fim da peca.

83 Knox, 1966, que, no entanto, interpreta esse isolamento, sob influéncia romantica, como traco do carater
supostamente inflexivel e auto-obcecado dos herdis de Séfocles.

84 Nooter, 2012.
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Diante destas duas questdes que introduzimos aqui — o carater selvagem de Filoctetes e
a falta de autonomia do coro nesta tragédia — ndo me parece descabido sugerir que, em uma
perspectiva cénica, a doenca do heroi estabeleceria um jogo com a préopria natureza musical
da poesia tragica: doente do pé, a personagem de Filoctetes ficaria a principio impossibilitada
de participar de um kommds, de um dialogo cantado e dangado. Decerto, reflexdes sobre os
modos de execugdo da danga na tragédia atica ndo podem ir além de simples especulagdesss.
O Filoctetes de Sofocles € justamente um dos casos frequentemente citados para se questionar
uma identificagdo simplista entre o carater mimético da danca atestado pelos testemunhos
antigos e qualquer tipo de naturalismo na atuacdo dos atores das tragédias. Por exemplo,
Ley?®¢ afirma que ndo haveria boas razdes para se supor que o ator representando Filoctetes
ndo dangasse no kommos. Deste modo, minha sugestdo de que a doenga de Filoctetes poderia
ter sido somaticamente representada pelo ator ndo pretende ser nada além de uma hipdtese
coerente, cuja pertinéncia estaria no fato de construir um sentido possivel para a estrutura

musical da tragédia.

Antes, porém, de explorar as eventuais relacdes entre a doenga de Filoctetes e a
disposi¢do das odes na peca, cabe notar que o texto de Séfocles insiste em mencionar as
dificuldades de locomocao do protagonista doente do pé€, e tal insisténcia pode muito bem
constituir o que se chamaria hoje de “rubrica interna”, inscrita no texto teatral. O mancar de
Filoctetes ¢ designado explicitamente diversas vezes ao longo da tragédia. Essas referéncias
se mostram ainda mais significativas quando se constata que a auséncia de humanos na ilha
de Lemnos se diz metonimicamente pela auséncia de pegadas: na abertura da tragédia a ilha ¢
“ndo-pisoteada” (&otimtog, 2); em seguida, quando Neoptdlemo encontra a caverna de
Filoctetes e relata a Ulisses que no momento ndo hd ninguém 14 dentro, a expressdao
empregada ¢ “nenhum ruido de pegada” (otifov Yy 0o0deic ktomog, 29). Essa definigdo
minimalista do humano pela marca do pé parece, assim, por em questdo a humanidade de
Filoctetes antes mesmo de sua apari¢do em cena. Ainda, quando o filho de Aquiles se mostra
contrario aos artificios de Ulisses para fazer com que Filoctetes e o arco retornem a Troia, ele

afirma: “pois ndo ¢ por um homem de um pé sé/ que todos nés seremos dominados pela

85 Para uma discussdo sobre a danca na tragédia atica, cf. Wiles, 1997, p. 87-111; Ley, 1997, p. 85-111 e p.
150-167; ambos os autores oferecem uma revisdo bibliografica de estudos modernos e referem os principais
testemunhos antigos sobre a questao.

86 Ley, 1997, p. 88.
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forca” (00 yap &€& &vog modog, 91-92). Tendo apenas um pé, Filoctetes contaria apenas como

metade de um homem.

O pérodo da tragédia faz mais quatro mengdes ao mancar de Filoctetes. Neoptolemo se
refere a ele como “terrivel caminhante” (dewvoc 0ditng, 147). Em seguida, o coro, curioso para
saber se Filoctetes se encontra na caverna, pergunta: “por onde ele caminha?” (tiv’&yet
otifov; 157); em sua resposta, Neoptolemo substitui o verbo ékho por ometo, sublinhando
que Filoctetes nao caminha, mas “sulca” pegadas. E ao perceber que Filoctetes se aproxima, o

COro anuncia:

{XO0.} mpoveavn krvmoc,
P®TOG GVUVTPOPOG MG TELPOUEVOD <TOV>,
1] oL T1i6’ 1j T0de TOMWV.
BaAAet, Badder p Etdpa 205
@Boyya tov otifov Kot avay-
Ko €pTovtog, o0OE e Ad-
Bet Bapeio TNAGOEV ad-
40 Tpuodvop- dtdonpo Opnvel.
{XO.} aAL Exe, Téxvov, — 210
{NE.} Aéy’ 6 1.
{XO.} ppovridag véag:
m¢ ovk £Eedpog, AL’ Evtomog avip,
00 HOAT(LY 6OPLyyog Exmv,
¢ oV dypoPatac,
GAN’ 1] mov mraiv U1 Avay- 215
koG fod TMA@nov -
av,1j vaog a&evov av-

yawv dppov- pofod Tt devov.

C. Um ruido vem aparecendo,

tal como o habitual companheiro de um homem extenuado.

Desse lugar aqui, talvez, ou dali,

atinge-me, atinge-me a genuina 205
voz daquele que, dolorosamente, a pegada

rasteja; ndo me escapa

ao longe a fala grave

de um homem fatigado: claramente lamenta.

Mas toma, meu filho 210

Neo. Diz-me, o qué?
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C. novos cuidados:

pois 0 homem ndo esta longe da morada, mas nesse lugar,

e sem o canto da flauta

como um rustico pastor,

mas, talvez porque dolorosamente tropega, 215
grita urros de longo alcance,

ou entdo porque percebeu a nau no inospito

ancoradouro. Grita algo terrivel.

Nessa passagem, interessa-me ndo apenas a repeticao insistente dos vocédbulos ktipos,
“ruido”, e stibos, “pegada”, mas também as associagdes explicitas entre a locomocao penosa
de Filoctetes, a assimilagdo do herdi ao selvagem e sua “identidade poética”, para retomar a ja
citada expressdao de Nooter. Os gritos e lamentos de Filoctetes — referidos nos versos 208, 209,
216 e 218 — ndo decorrem da doenca em si, mas se vinculam diretamente ao andar tropegado
do heréi, (mroiowv, 215) e a “genuina voz daquele que, dolorosamente, a pegada
rasteja” (205-207). O emprego de hérpomai, “rastejar”, no verso 207, assimila o herdi a um
réptil, podendo remeter a serpente cuja mordida causou a ulcera em seu pé. E,
significativamente, na contraposi¢do com a musica bucolica de um pastor, a expressao ou
molpdn, “sem o canto”, em posi¢do enfatica no verso 213 poderia ser vista como uma
formulacao sintética do problema cénico que constitui minha hipotese de leitura: por causa do
mancar, a voz de Filoctetes emite urros, e seria uma negacao da molpé, palavra que designa

simultaneamente o canto ¢ a danga.

As dificuldades de locomocdo sdo mais adiante tematizadas em falas do proprio

Filoctetes. Primeiro, quando ele descreve a precariedade de sua sobrevivéncia em Lemnos:

YOOTPl HEV TA GULPOPA
TOEOV 10O’ EENVPIOKE, TG VITOTTEPOVS
Baiiov meleiag: Tpog 6€ Tov0’ & pot farot
VELPOOTAOTC BTPAKTOG, ODTOG GV TAANG 290
giloounyv, dvomvov E&€Akmv tdda,
mpdG ToT’ Gv- €l 17 €det TL Kol ToTOV A0PEly,
Koi oV méryov YuOEvToc, ola yeipartt,
&vov 1L Bpadoat, tadt’ av EEEprav Thlag

EUnyavounv: 295

ao estdmago, 0 necessario
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este arco encontrava, as asas em pleno voo

das pombas atingindo; até o que para mim atingisse 290
a flecha esticada pela corda, eu mesmo, miseravel,

me arrastaria, puxando o pé¢ infeliz

até 1a; e se eu precisasse apanhar também de beber

e quando a geada se estendia, como no inverno,

se precisasse quebrar alguma lenha, eu, miseravel, rastejando,

me arranjaria. 295

O protagonista retoma, ainda, a referéncia a presenga humana através da marca deixada pelo

pé dirigindo-se a Neoptolemo:

vedoov, TPOg aTod ZNvog IKeGion, TEKVOV,

neicnt Tpoomitve oe Yovaot, Koirtep v 485
AKpATOP O TANUOV, YOAOG. AAAG pun 1 QTG

épripov oVte Ympig avBpodnwv otifov,

6AL” fj TpOg olKkoV TOV GOV KGOSOV [’ Bywv,

1 Tpog ta Xaikmodovtog EvPoiag otabud-

Consente! Pelo proprio Zeus dos suplicantes, filho,

sé€ persuadido! Prostro-me aos teus joelhos, apesar de ser 485
o sofredor, impotente ¢ manco. Mas ndo me deixes

desertado aqui, assim afastado das pegadas humanas,

mas salva-me ou me conduzindo a tua casa

ou ao domicilio de Calcodonte da Eubeia.

Por fim, em mais uma passagem, Filoctetes se refere ao resultado da mordida da serpente que

o tornou “sem p¢é” (dmovg, 632).

Essas associagdes entre o isolamento de Filoctetes, a selvageria vinculada a doenca de
que ele sofre e suas dificuldades de locomogao sdo, enfim, resumidas pelo coro, na primeira

antistrofe da ode que ele canta sozinho:

v’ aTdC NV TPOGOVPOC, 0VK Exwv Bacty,
000¢ TV’ Y-

ADPWV, Kakoyeitova,

nap’ @ 6TOVOV AvTiTVTTOV <VO-

cOv> BapuPp®dt’ amokAo-

GELEV QLTI POV 695
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008’ 8¢ Beppotdtay aipddo KnKlopévay EAKE®V

&vOnpov modo¢ NTiolct eUALOLG

KOTELVAGELE, <GMAGHOG> &l TIg EUmécot,

PopPadog €k yaiag EADV- 700
gipme & BALOT GAA<oy>{

o1’ Gv gilvopevog,

TG Grep g pikag TONvaC,

60ev edudpel’ dmdpyot

mopov, avik’ E&avein 705

dakéBopog drar

La onde ele era o unico proximo dele mesmo, incapaz de dar passos,
sem nenhum outro

habitante, vizinho de seus males,

que pudesse ecoar os gemidos

e com quem pudesse lamentar a doenga

devoradora e sangrenta; 695
nem quem ninasse com ervas calmantes

o ardente jorro de sangue das ulceras ferinas

do pé, se sobreviesse um espasmo,

colhendo algo da terra nutriente; 700
ele rastejava, ora aqui ora la,

arrastando-se,

como um menino sem a querida ama,

onde quer que encontrasse meios

de conforto, quando o flagelo 705

que engole seu animo abrandava.

Nessa antistrofe, me interessa, ainda, o emprego da expressdo “incapaz de dar passos” (ovk
&xov Paoctv, 691), e seu primeiro verso, em que ndo seguimos a ligdo de Lloyd-Jones &
Wilson, que colocam a virgula antes de prosouros, € nao depois como no texto transmitido
pelos manuscritos. Bem entendido, bdsis neste verso designa “passo”, sem uma referéncia
direta ao ritmo; mas vale notar que bdsis tem acepcdes em que pertence a0 campo semantico
da musica e da danga, remetendo a unidade ritmica, como, por exemplo, em uma passagem do

livro 3 da Republica de Platdo ou do livro 2 da Politica de Aristoteles8?.

87 P1. Resp. 3,399¢10; Arist. 2, 5, 14, 1263b.
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Seja como for, logo apés o estdsimo de que acabo de citar a primeira antistrofe, tem
inicio a cena em que Filoctetes sofre um ataque extenuante da doenga. Ao final desta crise, o
heréi sequer consegue manter-se de pé, e dorme. Segue-se, entdo, o pea ao sono (827-864). O
proposito do coro ao canta-lo nao ¢ o de curar Filoctetes, mas fazé-lo dormir para roubar-lhe o
arco; no entanto, essa ode, como propde Swift®s, longe de fazer apenas alusdes a um pea,
apresenta diversas caracteristicas formais desse género poético, € constitui portanto um
verdadeiro ato ritual na fic¢do tragica, ainda que as inten¢des daqueles que o executam nao
compartilhem da mesma veracidade. Mas, visto que a eficacia desses cantos reside justamente
na reproducdo dos elementos tradicionais que definem o género, parece-me ser possivel
pensar que o pea dirigido ao sono nao deixa de ter um efeito de cura sobre Filoctetes, ou, mais
precisamente, que o ped, ao menos, da inicio ao processo de cura que s6 serd completado em

Troia, fora do enredo da tragédia.

A cena seguinte insiste no restabelecimento de Filoctetes, ajudado por Neoptolemo:

{®I.} xai vdv Eneldn| To0d ToD KakoD SOKET

MO Tic slvan kavamavia 81, TéKvov,

o0 |’ adTOC POV, GV UE KOTAGTHGOV, TEKVOV,

v, NviK' av komog W’ anaAAdén moté, 880
OpudLED’ G vadV und’ Emioy®pev TO TAEV.

{NE.} &\’ fidopon pév ¢' eicdmv map’ EAmida

avaodovvov PAEmovta Kaumvéovt’ T

MG 0VKET” BVTOG YOp TO cLUPOLALE GOV

TPOG TOG TOPOLGOG EVUPOPUG EPAIVETO. 885
viv &' aipe cowtdv- &l 8¢ cot pddiov gikov,

oicovai 6’ 0ide: Tod TOVOL Yap ovK BKVOG,

émeinep oVt 6ol T° £60E’ £oi T€ Spdv.

{DL.} aived T65°, & mod, kai W Emoup’, Gomep Vogic:

TOUTOVG O’ £acov, N PapuvOdoly Kok 890
oG] Tpo 10U dEovTog: oLTTL VN YO

GG Tovog T00ToIo1 GLuVVaiEY Epol.

{NE.} €oton 140’ dAA' iotm Te KOTOG AVTEYOL.

{®L.} Bapoer 16 o1 cVVNOeg OpBdoeL 1 EBog.

F. E agora, uma vez que parece haver neste mal

88 Swift, 2010, p. 30-31.
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um esquecimento e uma pausa, filho,

levanta-me, pde-me de pé, filho, 880
para que, quando o ataque enfim me liberar,

lacemo-nos a nau sem esperar para navegar.

N. Agrada-me ver-te, contra minha expectativa,

sem dor, ainda de olhos abertos e respirando,

pois os sintomas das dificuldades que te acompanham 885
davam a impressdo de que tu ndo mais existias.

Agora, levanta-te a ti mesmo; mas se tu preferes

estes aqui o carregam; ndo ha hesitagdo diante do trabalho

ja que decidimos, tu e eu, que assim agiriamos.

F. Agradeco, menino, e ergas-me como planejas,

mas deixa-os, que ndo sejam oprimidos pelo mau 890
odor antes de precisarem; pois conviver comigo

na nau ja lhes sera suficientemente penoso.

N. Que assim seja! Mas fica de pé e apoia-te em mim.

F. Nada temas: o costume me mantera de pé.

Para Filoctetes, o apoio oferecido por Neoptdlemo ¢ o signo da reconquista da
confianca na philia humana que constitui uma etapa preliminar e necessaria ao
restabelecimento da comunicagdo com o mundo civilizado, a cura propriamente dita e ao
cumprimento de seu papel em Troia. Para Neoptolemo, esses mesmos lagos de amizade
tornam insuportavel a farsa que ele estd representando. O jovem guerreiro revela quase toda a
verdade a Filoctetes, o que traz a cena Ulisses, cuja presenca era até entdo ignorada por
Filoctetes. E essa descoberta do plano inicial de Neoptdlemo e do coro ndo parece anular a
reconquista na confianca nas relagdes humanas. Pois € justamente ap6s o debate com Ulisses
que Filoctetes canta o kommos (1081-1217), o que pode implicar movimentos de danga
indicando que ele comega a recuperar sua capacidade de dar passos. Em dois pares estroficos
bem estruturados, Filoctetes canta seus novos males, decorrentes da perda do arco, bem como
a raiva que sente de Ulisses, mas ndo menciona seu pé. Se as repostas do coro expressam uma
opinido diferente acerca do futuro que o heroéi vislumbra para si mesmo (Filoctetes ainda se
recusa a voltar para Troia), essa divergéncia se manifesta através de um movimento de
compreensdo que, como propde Scott8?, se manifesta musicalmente na divisdo das estrofes,

em que os versos cantados pelo coro retomam os ritmos empregados por Filoctetes. Nesse

89 Scott, 1996, p. 187-193.
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sentido, cabe observar que, no primeiro episddio da tragédia, apos ter escutado o falso relato
da recusa das armas de Aquiles a Neoptdlemo, Filoctetes diz compreender e compartilhar a
colera pelos Atridas através de um verbo que pertence ao vocabulario musical: proaido (405):
cantar em harmonia com alguém e, por extensao, pensar em harmonia com alguém. Porém, no
kommos, tanto essa harmonia quanto o esquecimento do pé como fonte de dor, se desfaz no
epodo, em que as correspondéncias ritmicas da estrutura estroéfica se quebram em uma
polimetria extremamente variada. Ainda de acordo com Scott, neste epodo, sobretudo a partir
do verso 1176, os papéis se invertem e ¢ Filoctetes que comega a retomar os ritmos do coro. A
esse proposito, acrescento uma breve observacdo que se mostra interessante para a associacao
entre o pé e o canto do herdi: o ritmo gliconico dos versos em que Filoctetes volta a

mencionar seu pé (1188-1189) nao ¢ utilizado pelo coro em todo o kommos.

Enfim, apos este didlogo cantado, Neoptdlemo volta a cena para devolver o arco de
Filoctetes, ato que restabelece definitivamente a relagao de philia entre eles. Bem entendido, o
her6i ainda ndo esta curado; seu pé desgracado ainda faz um passo gangrenado (&umvog
Baoic) no verso 1376. Como revela a intervencdo de Héracles na ultima cena da tragédia, a
cura s6 ocorrera em Troia, pela acdo do proprio Asclépio. Mas o apoio oferecido por
Neoptdlemo no verso 1402, avtépedé vov Pdowv onv, “firma teu passo com o meu”,
espelhando? a cena do reestabelecimento apds o ped ao sono, parece ser dotado de um poder

terapéutico que constitui os primeiros passos em dire¢do ao fim da doenga.

5.2.3.3 Usos discursivos e metaforicos em Antigona

Das pecas de Soéfocles em que a figura da doenga ndo constitui um elemento central do
enredo ja presente na tradicao lendaria, Antigona apresenta ndo somente o maior niimero de
ocorréncias de ndsos e derivados, mas também a maior variedade de empregos. Por isso,
pareceu-me mais interessante alterar o modo de disposi¢ao da andlise para comentar cada uso

conforme a sequéncia das ocorréncias na peca resumida no que se segue.

No prélogo (1-99), Antigona se lamenta do mais recente mal que recai sobre sua familia

— o decreto de Creonte proibindo o sepultamento de Polinice — e convida Ismene a ajudé-la a

90 Sobre a dindmica das “cenas-espelho” na tragédia atica, ver Taplin, 1985, p. 91-103.
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prestar honras funebres ao irmao desobedecendo ao decreto. Ambas discutem: Ismene tenta
convencer Antigona a voltar atrds em sua decisdo, mas sem sucesso; e Antigona acusa Ismene
de ndo fazer jus a sua linhagem. As irmas saem de cena brigadas uma com a outra. Entra o
coro, que canta o parodo (100-154). Esse canto assume a forma de um ped, um hino que
comemora a vitoria de Tebas contra os sete exércitos comandados por Polinice, como indica a
invocac¢do inicial aos raios do sol (dxrtig deiiov, 100), igualmente encontrada na abertura do

Ped 9 de Pindarofl. Apds descrever os perigos da guerra, o coro de Ancidos tebanos anuncia

y .

celebragdes noturnas em honra de Dioniso, mas ¢ interrompido pela chegada de Creonte
(155), que vem anunciar seu decreto e pedir auxilio na vigilia do cadaver insepulto. Inicia-se,
assim, o lo episédio (155-331), que compreende a primeira cena do guarda. Temeroso diante
de Creonte, o guarda relata que alguém cobriu o cadaver de Polinice. Colérico, Creonte

ameaca violentamente o proprio guarda caso quem tenha coberto o cadaver ndo seja entregue.

A cena, entdo, ¢ ocupada apenas pelo coro, que canta o primeiro estdsimo (332-375), a
célebre “Ode ao Humano”. O coro louva os feitos civilizatorios humanos: na primeira estrofe,
a navegacao ¢ a agricultura; na primeira antistrofe, a captura e a domesticacao de animais. E

na segunda estrofe, temos a primeira ocorréncia de ndsos, doenga, da peca:

Kol O&ypa Kol avepdey

POV LA KOl GGTUVOLOVG 355
opyag £61da&ato Kal SuvcavAmv

mhyov draibpeia kol

dvoopPpa pevyew PEAN

TOVTOTOPOG: Amopog €’ 0VOEV EpyeTaL 360
T0 HéEMOV' A1da. povov

@ed&v ovk EmdEeTar

VooV &’ Aunydvev euyag

Eounéppaoctat.

e a linguagem e o pensamento

que voa e os impulsos das leis 355
que regem a cidade aprendeu,

do ar livre das inospitas geadas

e das flechas da tempestade, foge,

cheio de recursos: sem recursos com nada topa 360

91 Pind. fr. 52 k Maelher-Snell; cf. Swift, 2010, p. 29-30.
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do que possa ocorrer, do Hades, apenas,
refiigio ndo concebeu;
ja das doencgas sem remédio, meios de fuga

inventou.

Aqui, nosos esta sendo empregado em seu sentido literal e tem um alcance generalizado,
marcado pelo plural, sem se aplicar a nenhum personagem especifico da peca — emprego que
se insere no terceiro grupo de usos na “apresentacdo panoramica” das figuras da doenga em
Sofocles®2. Ainda assim, vale ressaltar o adjetivo que qualifica as doengas: amékhanos.
Decerto, esse adjetivo intensifica as proezas humanas. Porém, em um movimento
caracteristico da poética sofocliana afeita a repeticoes de vocabulos, com um efeito de ecos
que promovem modulagdes semanticas, amékhanos pode, a ouvidos atentos, apontar um certo
vinculo entre as doengas e as personagens tanto de Antigona quanto de Creonte. No prélogo,
o adjetivo ocorre trés vezes: quando Ismene diz ndo ter meios de contrariar o poder da cidade
(0 08¢/ Big moAT®V Spav Epuv apnyovos, 78-79); quando Ismene acusa Antigona de desejar o
impossivel (dunyévov £pdc, 90) e quando insiste em convencer Antigona a ndo buscar o
impossivel (Inpdv ov mpémer tdpqyava, 92). No primeiro episdédio, ha uma ocorréncia do
adjetivo, no discurso de Creonte em que ele afirma ser “Impossivel apreender a alma, os
pensamentos e a convicg¢do de qualquer homem, antes de ele ser visto exercitado no comando
e nas leis.” (Aunyavov 6& Tavtog avopog EkUaBelV/ Yoy T Kol pdvnua Kol yvouny, mpiv

av/ apyaig te kol vopolo Evipipng eoviy, 175-177).

Tal como o parodo havia sido interrompido pela chegada de Creonte, o primeiro
estdsimo termina com o anuncio da chegada de Antigona, dando inicio ao segundo episddio
(384-581). A filha de Edipo ¢ conduzida pelo guarda, para a surpresa tanto de Creonte quanto
dos ancidos de Tebas. E no relato do guarda que encontramos a segunda ocorréncia de n6sos.

Os guardas estavam montando vigilia e tentando se desviar dos ventos carregados pelos

odores do cadaver:

kad ToT” E€aipvng xBovog
TVOMG AYElPOG GKNITOV, 0VPAVIOV G)0G,
nipmtinot mediov mdoav aikilov eopnv
VANG medddog, &v &’ Epectddn péyag 420

aifnp- pocovteg 8’ iyopev Belav vocov.

92 Cf. supra p. 216-222.
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e, entdo, de subito, do solo,

um tufdo faz subir tempestuosa poeira, aflicdo do céu,

e enche toda a planicie, maltratando a folhagem

das arvores do prado, impregnando o vasto 420

ar. De olhos cerrados, suportamos a doenca divina.

Nessa passagem, o emprego do vocabulo ¢ metaforico: remete ao misterioso redemoinho que
faz os guardas fecharem os olhos. Apds essa tempestade de poeira, eles veem Antigona,
prostrada diante do corpo do irmao, realizando libagdes. O uso metaférico nao deixa de ter um
valor retorico: designar o tufdo pelo sintagma Ogio. vocog parece ser uma forma de justificar
porque os guardas nao impediram Antigona de realizar os ritos funebres. Mais uma vez, o
adjetivo que qualifica nosos ganha importancia: o carater divino da doenga indica que sua agao
estava além das possibilidades humanas. Por outro lado, esse mesmo sintagma constitui um
bom exemplo do que no presente trabalho eu denominei, com Budelmann, “poética de
suspensdo” caracteristica de Sofocles?. Alguns helenistas veem na expressao theia nosos,
“doenga divina”, precedida por ouranion dkhos, “aflicdo do céu”, uma confirmagdo de que
Antigona estaria sendo de fato auxiliada pelos deuses; a essas duas expressdes, costuma-se
acrescentar o comentario do coro no episodio anterior, quando o guarda revela que o cadaver
havia sido coberto por uma fina camada de terra — nos versos 278-279, ap0s ouvir o primeiro
relato do guarda, o coro supde que se trata de uma obra theélaton, “causada pelos deuses”™*. No
entanto, tais expressdes indicam sem confirmar: nenhum passo do texto da pega afirma
claramente que os deuses estdo auxiliando Antigona. Apds o relato do guarda, Antigona assume
orgulhosamente seus atos diante de Creonte. Em seguida, Ismene retorna a cena, tentando
dividir com Antigona a responsabilidade pela desobediéncia ao decreto de Creonte, ao saber da
punicdo que sua irma esta prestes a receber: ser confinada viva em uma camara subterrinea.
Novamente, os esfor¢os de Ismene ndo tém sucesso. E o segundo episddio termina com a saida

de cena das duas irmas.

O coro, entdo, canta o segundo estasimo (582-625), no qual relembra as desgracas da casa

dos Labdacidas. E, mais uma vez, a ode termina com o anuncio da chegada de um novo

93 Cf. supra p. 209.

94 Cf., por exemplo, Griffith, 1999, ad loc.; Tyrrel & Bennett, 1998, p. 65-66.
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personagem, Hemon, filho de Creonte e noivo de Antigona, marcando o inicio do terceiro
episodio (626-780). O filho tenta, em principio respeitosamente, convencer o pai a voltar atras
acerca da punicao de Antigona. Porém, apds trocarem, cada um, uma longa fala expondo seus
motivos, a colera, orgé, os embala em um agon, um debate acirrado e € nesse debate que temos

a terceira ocorréncia de nosos na pega:

KP. Oi TqiAikoide kol d10a&opuecta om

PPOVELY DT AvOPOG TNALKODIE TV POGLY;

AL Mndgv 10 un| dikatov: €1 8’ €ym véog,

00 TOV YpOVoV yp1| LEAAOV T TaPYO GKOTETV.

KP. "Epyov yap £ott ToVG dKoopodvtag oEPELY; 730
Al 005’ av kehevoo’ bGEPRELV gig TOVEC KaKovG,.

KP. Ovy §1d0¢€ yap T0o1dd’ Emeiinmral voow;

Al. OB gnor OnPng t16d’ opdTTOMG AEMC.

KP. TIoMg yap Muiv aue xpn tdoce Epel;

AL Opdic 100’ &g gipnKkog oG dyav véog; 735
KP. AM yop 7§} “poi xpn pe thod’ Gpyev ybovoc;

AL TI6Mg yap o0k €60’ fiTig avdpdg €60’ Evic.

KP. Ov t0d kpatotvtog 1 moAig vopiletar,

Al KaAdg éprung v’ &v oL yiig Gpyotg povog.

C. Entdo, ¢ isso? Devemos, na nossa idade, ser ensinados

a ter senso, € por um homem da tua idade?

H. Sim, mas nada que ndo seja justo! posso ser novo,

mas ndo € o tempo que se deve observar ¢ sim os feitos!

C. Ah! E ¢ um feito ter respeito pelos infratores? 730
H. Longe de mim estar pedindo respeito a malfeitores.

C. E nao foi por essa doenga que ela foi tomada?

H. Nao ¢ o que diz o povo dessa cidade de Tebas.

C. A cidade entdo que vai nos dizer o que devo comandar?

H. Estas vendo que falaste tal como alguém muito jovem? 735
C. Entdo ¢ outro, ndo eu, quem deve comandar essa terra?

H. Nao existe cidade que seja de um tinico homem.

C. A cidade ndo ¢ tida por pertencer a quem tem o poder?

H. Sozinho, comandarias muito bem uma terra deserta.

No verso 732, “E nao foi por essa doenca que ela foi tomada?”, nésos tem sentido metaférico: a

doenca que Creonte atribui a Antigona remete a agdo transgressora da filha de Edipo. E
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contrariamente ao emprego metaforico do relato do guarda — em que acompanhado por theia o
emprego de ndsos € uma estratégia retdrica para desculpar os guardas de ndo terem cumprido
totalmente as ordens de Creonte (capturaram Antigona, mas ndo impediram seus ritos funebres)
—, na fala de Creonte a Hemon, assimilar a transgressao de Antigona a uma doenca ¢ uma
estratégia retorica de intensificar tal transgressdo, de acusar a conduta da filha de Edipo como

extremamente inapropriada.

A resposta de Hemon, de que ndo ¢ isso o que diz o povo de Tebas, constitui outro
exemplo da poética de suspensdo sofocliana. A transgressdo de Antigona ja havia sido
qualificada como um ato de insensatez tanto por Ismene no prologo (ovy &xev vodv, 68; dvoug,
99), tanto pelo coro no primeiro episddio, antes de conhecer a identidade do autor da
transgressdo (udpog, 220), e na transi¢do do primeiro estdsimo para o segundo episddio (€v
appociivy, 383)%. Hemon estaria mentindo em defesa de sua amada ao afirmar que o povo de
Tebas discorda de Creonte? Ou a oposicao social que pode estar marcada no vocéabulo legs
(733) denotaria opinides diferentes em ambientes sociais distintos, ja que tanto Ismene quanto
os ancidos do coro integram a elite tebana? O texto levanta questdes, mas nao oferece respostas

precisas...

Ao sair de cena, Hemon anuncia a Creonte seu plano de juntar-se a Antigona na morte.

Mas o pai nao compreende a fala do filho. O coro, entdo, canta o terceiro estdsimo, um hino a
Eros (781-801). No fim dessa ode, entra Antigona, que agora lamenta sua morte prematura, seu
“noivado” com Hades, em um didlogo mélico com o coro (802-882), que ocupa boa parte do
quarto episodio (802-943). E na primeira resposta do coro que nésos ocorre pela quarta vez na
tragédia:

XO0. Ovkodv Krewvn kol Enawvov £yovs’

£G 100’ amépym kebOog vekdmV,

obte POwvaow TAnyeica vocolg

otte Elpémv Emiyepa hoodo’, 820

GAA” adTOvopog (doa povn on

Ovntdv Aionv katapnon.

C. Mas é renomada e com louvor

que tu partes para o subterrdneo dos mortos,

95 Sobre o uso do vocabulario da doenca e da falta de senso nas falas trocadas pelas personagens em conflito,
expressando um julgamento negativo sobre suas diferentes atitudes, cf. Goldhill, 1986, p. 175-179.
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sem ser abatida por doenc¢as que consomem,
sem receber a paga de espadas, 820
mas independente, viva e bem unica

entre os mortais que ao Hades desces.

Nosos aqui volta ser usado em sentido literal e genérico: a doenga € evocada ao lado dos golpes
de espadas como causa comum das mortes humanas. Mas, considerando os segundos
destinatarios da enunciac¢do coral, ou seja, os espectadores no teatro, essa afirmacdo do coro
pode dar um indicio de que os ancidos estdo retirando a acusagdo de doenca feita por Creonte
no debate com Hemon. E de fato, ao longo desse dialogo cantado, o coro parece se aproximar
mais de Antigona, sem contudo mostrar total empatia por ela. Ou seja, mantém sua opinido de
ndo apoiar a transgressio da filha de Edipo, mas sem ver nela a gravidade atribuida pelo
emprego metaforico de nosos por Creonte. O récem-empossado governante de Tebas retorna a
cena para conduzir Antigona a sua puni¢do. O coro canta o quarto estasimo (944-987), que
enumera paralelos mitologicos de mortes como a de Antigona. Em seguida, o quinto episodio
(988-1090) se inicia com a chegada de Tirésias, que vem anunciar a Creonte as consequéncias
nefastas de seu decreto: ha uma macula que afeta a cidade por causa do abandono do cadéaver de
Polinice e que impede qualquer forma de comunicagdo com o mundo divino. Em sua

adverténcia, nosos ocorre pela sexta vez na pega:

TE. Kai ot tig 6f|g £k ppeVOG VOOET TOMG 1015
Bopol yap NUlv €oydpot T€ TaVTEAEIS
TAPELG VT’ 0lvAVY Te Kol KovdVY Popdg

70D dvopdpov ent®dTog Oidimov yovov.

T. E a cidade adoece dessa forma por causa de teu senso: 1015
nossos altares e lareiras, todos eles,
infectados pelos passaros e cdes alimentados,

com o desafortunado filho caido de Edipo.

Porém, tal como em Edipo Tirano, o adivinho infalivel irrita o governante de Tebas, que o acusa

de charlatanismo. E ainda nessa cena que nosos ocorre, pela pentltima vez:

TE. ®eb-

ap’ 0idev avOphmmv TIc, dpa PaLeTon —
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KP. Ti ypfjuo; molov todto méykotvov AEYELS;

TE. 66 kpdtiotov ktnudtwv gvfoviia; 1050
KP. ‘Ocwmnep, oipon, Py ppovsiv mieiot PAAN.

TE. Tavtng oV pévrot ti|g vooov TAnpng EQuc.

KP. O0 Bovlopot TOV LEVTIV AVTETETV KAKDC.

TE. Kai pnv Aéyeig, wevdii pe Beonilev Aéymv

T. Aff!

Sera que algum humano sabe, sera que entende...

C. O qué? Que tipo de lugar comum queres dizer?

T. quéo mais poderosa entre as posses € o bom conselho? 1050
C. Tanto quanto, penso, ndo ter senso ¢ o maior dano.

T. Mas ¢ justo dessa doenca que tu te inflamas!

C. Nao quero responder ao profeta com vilezas.

T. Ainda assim, estas dizendo vilezas ao afirmar falsas as minhas profecias.

Na primeira passagem, o verbo noséo, acompanhado de pdlis como sujeito, constitui mais
uma atestagdao do topos da cidade doente, que analisei no segundo capitulo desse trabalho%.
Aqui, o que causa a doenca ndo ¢ explicitamente a macula do cadaver de Polinice: nosos s6
designa um miasma quando este se manifesta concretamente sob a forma de um loimds, de
uma “peste” — quer dizer, ndsos nao se aplica a um miasma na qualidade de causa potencial
de uma pested7. O efeito da macula do corpo insepulto € a interrup¢do da comunicagdo com o
divino. O mal de que sofre a cidade designado pelo verbo nosein ¢ outro, causado pelo senso
de Creonte. Ora, Creonte ja havia sido acusado por Hemon de governar a cidade como se
fosse apenas sua (“Nao existe cidade que seja de um tinico homem™, 737). A doenga de que
sofre Tebas ¢ a tirania, o autoritarismo que vem do senso de Creonte, e que traz a macula
como consequéncia. J4 no verso 1052 — “Mas ¢ justo dessa doenca que tu te inflamas!” —
tautes tés nosou, “‘essa doenca”, retoma me phronein, “nao ter senso”, do verso anterior; a
doenga, aqui, volta a ter o valor retdrico, condenando a postura de Creonte, ainda mais em
complemento da expressdo pléres éphus (uma traducdo mais literal do verso seria “Mas tu

cresces infestado justamente dessa doenga”), que acusa nessa falta de senso uma

% Cf. infra, p. 80-115.
97 Cf., por exemplo, Parker, 1983, p. 217-221.
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supervaloriza¢dao de sua timé, de seu lugar no mundo®®. Contudo, tdo logo Tirésias deixa a

cena, Creonte hesita e, impulsionado pelos conselho do coro, reconsidera suas decisdes e

parte apressado a fim de sepultar Polinice e libertar Antigona.

Em resposta a decisdo tomada por Creonte de remediar seus erros, os ancidos de Tebas

cantam o quinto estasimo (1115-1152):

moAvdvupe, Kadpeiog
vouQag dyopo

kol Awog BapuPpepéra

Y€VOG, KALTOY g AUPETELS
‘TraAiav, uédeig 8¢
maykoivolg EAgvcviog
Anodg &v koAmotg, ® Boyed,
Boxydv patpdémoiy Onpoav
vauetdv map’ Hypov

‘Tounvod péebpov, dypiov T’

€mi omopQ OPAKOVTOC,.

6¢ 6’ vmEP SAOPOL TTETPAG
oTéPOY OTMTE

Ayvog, EvBa Kopokion
otetyovot Nopoat Baxyideg
Kaotariog te vapo.

Kai og Nvcaiov dpémv

Kioonpelg Oyt YAwpd T dx-

T TOAGTAPVAOG TEUTEL
apppotev Enémv
gvalovtov, OnPoiog

€MoKoToOVT’ Ayvidc.

TAV €K TOCAV TULHG
VIEPTATAY TOLEDV
patpi oLV Kepovvig:
viv 8’, &g Praiog Eyetan

TAVOALOG TTOMG €Tl VOOOU,

{Estr. 1}

1120

1125

{Ant.1}

1130

1135

{Estr. 2}

1140

98 O contexto discursivo ¢ bem diferente do pr ¢poveiv de Ajax: na sequéncia de uma doenga alucinatoria
enviada por uma deusa, quando o coro se refere a “falta de senso” do her6i, esta de fato preocupado com sua

saude mental, até porque os marinheiros de Salamina dependem de Ajax.
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pohielv kabapoio modi [Hopvaciov

VIEP KAELTOV, 1| 6TOVOEVTO TTOPOLOV.

i® TOp TVEOVTOV

xopby’ dotpmv, voyiov

@OeypdTov énickomne,

Znvog vévebrov, Tpoedvnd’,

ol ~_ 7

®vog, ooig duo tepmorolg
Buinioty, of og povopevol Tavvuyot

XopevoLGt Tov tapiav “Takyov

Portador de muitos nomes, gloria

de uma noiva cadmeia,

de Zeus trovejante

nascido, tu que cuidas da célebre

Itdlia, e que reinas

sobre os vales acolhedores

de Deo eleusinia, 0 Baco,

em Tebas, a cidade made das bacantes,

tu habitas, ao longo das umidas
correntes do Ismeno, sobre a sementeira

do dragdo selvagem.

Além do rochedo de duplo cume,

te vé o brilho

das tochas, ld onde andam

as ninfas coricias, baquicas;

te vé também a fonte Castdlia.

Das montanhas do Nisa,

os flancos cobertos de hera

e a costa verde cheia de vinhas te enviam aqui,
e as vozes imortais

gritam evoé!, quando de Tebas

tu visitas as ruas.

Tebas que, acima de todas

as cidades, tu honras

com tua mde fulminada;

e agora, como a cidade inteira

se encontra em estado de violenta doenga,

vem com teu pé purificante, pelo flanco

1145

{Ant. 2}

1150

{Estr. 1}

1120

1125

{Ant. 1}

1130

1135

{Estr. 2}

1140
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do Parnasso ou pelo estreito gemente. 1145

lo! Corego dos astros {Ant. 2}
que respiram o fogo,

guardido das vozes noturnas,

filho de Zeus, aparece,

senhor, com tuas seguidoras, 1150

as Tiades, que em transe por toda a noite

dancam em tua honra, laco dispensador!

Trata-se de um hino clético dirigido a Dioniso, que segue todas as convengdes desse ato
de culto poético?. O deus ¢ diretamente interpelado por um vocativo, acompanhado de uma
breve descricdo genealdgica. Em seguida, um pronome relativo introduz uma longa
enumeracao de locais e formas de culto da divindade, que ocupa todo o primeiro par estrofico
da ode. Além disso, a estrofe e a antistrofe terminam, ambas, com uma recordagdo das
relacdes entre o deus e a cidade onde o hino ¢ executado. Ao prestar homenagem ao deus,
essa enumeragdo constitui uma oferenda cantada, que faz uso do principio da khdris, da
reciprocidade, entre homens e deuses, fundamental a poesia hinica. A oferenda autoriza e
assegura a eficacia da prece, terceira e ultima parte do hino. O quinto estasimo de Antigona
integra portanto um esfor¢o dos ancidos tebanos de restabelecer a comunicagdo com o mundo

divino.

A este respeito, convém notar que, ja no fim do parodo (151-154), os ancidos de Tebas
anunciavam dancas noturnas conduzidas por Dioniso, percorrendo todos os templos da
cidade. Essa referéncia a celebracdes corais em um futuro préoximo foi, porém, interrompida
pela chegada de Creonte (155), que vem comunicar seu decreto proibindo a execucao das
honras funebres de Polinice (162-210). Ha, deste modo, um vinculo em estrutura anelar entre
o primeiro e o ultimo canto do coro. O que nao quer dizer que o quinto estasimo retome os
atos cultuais anunciados no parodo, que celebrava a vitéria e o fim da guerra em Tebas. O
ultimo canto coral invoca o deus para por um termo a doenca violenta que sobreveio a cidade

(1140-1141). A maioria dos helenistas identifica essa doenga com a macula causada pelo

99 Sobre a tradi¢do hinica grega, ver o estudo de Furley & Bremer, 2001; os autores comentam esse estisimo de
Sofocles nas paginas 272-280 (v. 1) e 300-304 (v. 2).
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cadaver insepulto de Polinice. Porém, tal interpretacao foi questionada por Scullion!® através
de uma argumentagdo bastante persuasiva: o deus a ser invocado para purificar uma macula
seria Apolo. Além disso, as duas ocorréncias anteriores de nosos/noséo, na voz de autoridade
do adivinho Tirésias, faziam referéncia ao comportamento tirdnico de Creonte. Violenta

(Buwiag, 1140), a doenga da prece do coro ¢ a tirania.

Ainda com Scullion, a katharsis, a purificagdao efetuada pelo filho de Semele concerne
sobretudo a cura por meio da danca extatica. Esse modo de agdo caracteristico do deus se
expressa de forma precisa no hino de Sofocles através da atribuicao das virtudes purificadoras
ndo exatamente ao deus, mas a seu “pé purificante” (kaBapoin modi, 1144): trata-se de uma
purificacdo por meio da dangal®l, Desse modo, o coro assume, nessa ode, toda a dimensao
performativa de sua voz: pela dinamica da reciprocidade que norteia a poesia hinica, o proprio

cantar e dangar a ode que roga a epifania de Dioniso ja realiza a purificacdo demandada.

No episddio seguinte, o sexto e ultimo da peca (1155-1256), o coro testemunha os
funestos acontecimentos que cercam Creonte. Ao inverter a ordem das a¢des aconselhadas pelo
coro, sepultando Polinice antes de libertar Antigona, o governante de Tebas ndo consegue evitar
o suicidio da filha de Edipo. Essa morte, por sua vez, desencadeia mais duas: Hemon se mata ao
lado da heroina, colérico com o pai, assim como Euridice, esposa de Creonte, ao saber da morte
do filho. Tais acontecimentos funestos implicariam uma ruptura do contrato de reciprocidade
que fundamenta o hino cantado a Dioniso? Em outras palavras, o deus ignora a homenagem que

lhe foi feita e deixa de atender a prece do coro?

Ora, no extremo oposto do coro altamente dependente do protagonista de Edipo Tirano,
os ancidos tebanos em Antigona demonstram uma falta de empatia e autonomia atipicas do que
nos chegou das tragédias gregas, mantendo-se distante tanto de Antigona — com quem so6 divide
um dialogo cantado (802-82) e ainda assim sem se entregar totalmente aos lamentos da heroina

— quanto de Creonte, sobre quem parece exercer autoridade desde o inicio da pega. Em sua

100 Scullion, 1998, p. 96-122.

101 Decerto, 0 emprego de poiis na descrigdo de uma locomogdo ¢ frequente, sobretudo na descrigdo do caminho
percorrido pela divindade; no entanto, como nota Scullion, 1998, p. 102, em uma passagem em que se roga uma
epifania divina, a men¢do do pé tende a implicar um atributo especifico da divindade. Por exemplo, em Aesch.
Eum. 294-295, ao rogar a Atena que venha socorré-lo, Orestes supde que a deusa, na Libia, “se pde em marcha
com um pé reto ou coberto pelo escudo” (tithesin orthon e katerephé poda); o pé ai remete ndo apenas a
locomogdo, mas de modo mais especifico aos movimentos militares, associando-se ao carater guerreiro da filha
de Zeus.
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primeira apari¢do em cena, Creonte se dirige ao coro ressaltando a lealdade dos ancidos de
Tebas durante os governos de Laio, Edipo e seus filhos (164-167). Depois que Creonte lhe
relata seu decreto de proibir o sepultamento de Polinice, os ancidos aprovam sem entusiasmo,
observando que o ato do irmao de Jocasta estd em conformidade com seu poder (209-10); e a
solicitacdo de Creonte, de que o coro vigie a observancia a seu decreto, os ancidos tebanos
respondem que a tarefa seja dada a mais jovens (216). Além disso, no quinto episodio, as
lamentagdes que Tirésias prenuncia a Creonte concernem a homens e mulheres da casa dele,
ndo da cidade (1079). Se a doenga que acomete Tebas no quinto estdsimo provém dos
pensamentos tiranicos de Creonte, as mortes de Hemon e Euridice, seus parentes, no sexto
episodio obrigam-no a reconhecer seus erros. E tal reconhecimento ¢ o tema do didlogo mélico
que da inicio ao éxodo da tragédia (1257-1353), em que Creonte canta seus lamentos, mas o
coro € 0 mensageiro respondem em trimetros idmbicos!'92. Antigona se encerra com a ruina de
Creonte, nao a de Tebas. Uma avaliagao do final da peca como feliz ou infeliz ¢ uma questao de
perspectiva. Aos olhos do grupo de ancidos que permaneceu firme e sobreviveu as desgragas da
casa dos Labdacidas ao longo de trés geragdes, ndo me parece for¢ado supor que a prece

dirigida a Dioniso no quinto estdsimo tenha sido atendida.

5.3 CANTOS DE CURA?

Como observado anteriormente, a ambiguidade de footing da voz coral e as convengdes
de interpretacdo do teatro ateniense instauram uma permeabilidade notavel entre o universo
ficcional das pecas e o presente da performance, que se manifesta em jogos de projecdo de um
frame discursivo sobre o outro, tanto por meio de enunciados corais performativos quanto por
meio de déiticos espaciais. Além disso, como propde Sourvinou-Inwood, ao encenar atos
rituais ficcionais, a poesia tragica se torna locus de reflexdo e negociagdo do discurso
religioso da pdlis ateniense, sobretudo por meio de uma dindmica do que a autora denomina
distancing e zooming devices, na qual o distanciamento do passado lendario se articula com as
praticas cultuais do presente!®. O presente trabalho propde que as figuras da doenca na cena

tragica constituiriam um vinculo tematico e pragmatico com a ocasido de performance das

102 Com excegdo dos anapestos iniciais (1257-1260) e finais (1277-1353), que marcam o ritmo no movimento de
saida de cena.

103 Sourvinou-Inwood, 2003, p. 19-40.
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pecas. A dimensdo pragmatica do vinculo atribui aos espetaculos musicais das Grandes
Dionisiacas a fun¢do de entreter Dioniso Eleutereu e curar ou afastar a doenca que a recusa de
seu culto havia causado no mito de institui¢do da festa. Passemos, portanto, a analise de
relagdes entre as figuras da nosos e os jogos de imbricacao e justaposi¢do entre o presente da

performance e o passado das trés pegas aqui estudadas.

5.3.1 A RESSEMANTIZACAO DO NOME DE AJAX

No primeiro episodio da pega, o discurso de Ajax que o coro qualifica como “vindo do

proprio senso” do heroi (482) se inicia da seguinte forma:

s o~ 1 s s ¥ o 21
aiol: tig v mot’ Hef’ MO’ Emmvupov
ToVpOV Euvoicely Gvopa Tolg ELLoTg KaKoig;
VOV yOp Tapeott Kol dig aidlew pot,

[kai Tpig- TO10VTO1G Yap KOKOIG EVTVYXAV®D- ]

At ai! Quem jamais diria que assim eponimamente
meu nome se adequaria a meus males?

pois agora posso me dizer “ai ai” duas vezes

[ou mesmo trés: tais sdo os males com que me deparei]

(430-434)

O jogo “etimologizante” enunciado pela personagem de Soéfocles se baseia na semelhanca
fonica entre seu nome, em Grego Aias, e a interjeicdo de dor “ai ai”’, bem como o verbo
aidzein, “dizer ai ai”. Na situa¢do em que se encontra, Ajax vé sua ruina dando um novo
sentido a seu nome. Do que nos chegou da poesia grega antiga, trata-se da primeira
formulagio de uma relagio entre o nome de Ajax e a expressdo de lamentos. Tal associagdo ¢
reencontrada em uma das versdes da origem da flor de jacinto que teria brotado do sangue de
Ajax, flor cujas pétalas sio consideradas da forma da silaba “ai”!04. No entanto o jogo

“etimologizante” com o nome de Ajax mais famoso parece ter sido o que encontramos na

104 Essa versdo ¢ atestada no fr. 34 Lighfoot de Euférion, poeta do periodo alexandrino, bem como em uma
lenda de Salamina relatada por Pausanias 1, 35, 4.
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Istimica 6, de Pindaro, em que Aias é aproximado de aietds, “4guia”. Na ode pindarica, no
momento em que Telamon, pai de Ajax, parte com Héracles na expedi¢io contra Troia no
tempo de Laomedonte, Héracles faz um voto de que Telamon tenha um filho tdo corajoso
quanto ele. Uma aguia entdo os sobrevoa, marcando o acordo de Zeus; dai, Héracles diz a

Telamon de nomear seu filho em homenagem a 4guia.

A aproximagdo entre Aias € aietos nao se torna explicita na tragédia de Sofocles, mas
duas passagens parecem fazer alusdo a ela. No parodo, os marinheiros do coro ainda nao
sabem que o assassinato do rebanho é obra de Ajax; eles acreditam tratar-se de um falso
rumor inventado por Ulisses e espalhado pela multiddo que inveja a grandeza do herdi
(149-157). Esses homens invejosos sao comparados a um bando de passaros que pia quando
esta fora do alcance do olhar de Ajax, mas que ficaria mudo de medo & vista do grande abutre
(mégan aigupion, 169), imagem que refere a aparigdo de Ajax. Em seguida, pouco depois de
constatar a inscri¢ao de seus males em seu nome, o herdi se compara a seu pai Telamon
mencionando justamente a expedicdo a Troia no tempo de Laomedonte (434-440). Se se
supde a tradicdo pindérica aproximando Aias e aietos como pano de fundo dessas duas

passagens, a nova significagdo atribuida pelo heroi a seu nome se torna ainda mais eloquente.

Participando da constatacdo da mudanga em seu estatuto heroico, ressemantizagdo de
seu nome justifica a decisdo de Ajax de se suicidar. Como ja vimos, é no fim desse discurso
que Ajax enuncia sua sentenga de bem-nascido: “ou belamente viver ou belamente
morrer” (479). Mesmo dtimos, sem timé ou reconhecimento social, ele permanece fiel ao
principio de ndo abandonar o kalos, o agir bela ou nobremente. A Unica solucdo, portanto, ¢
ndo mais viver. Aiai pode, assim, remeter ndo somente a lamentacdo do her6i sobre sua
infelicidade atual, mas também ao lamentos que acompanharao sua morte. Ora, na Atenas do
século V a.C. Ajax ndo era apenas um heréi da tradigdo lendaria. Era também heréi eponimo
de uma das dez subdivisdes da comunidade civica instituidas por Clistenes; era, portanto, um
her6i cujo culto manifestava justamente o vinculo entre os cidaddos que pertenciam a tribo
Aiantis105. A morte ¢ a lamentagdo sdo elementos basicos do culto heroico na Grécia antiga,
tendo em vista que em geral tais cultos sdo celebrados em torno do timulo do hero6i. Desse

modo, a ressemantizagdo do nome de Ajax pode constituir um dos primeiros indicios da

105 Cf., por exemplo, Hdt. 5, 66.

262



projecdo de seu estatuto cultual no presente da audiéncia sobre o universo ficcional da cena.
Tanto mais que nos versos supracitados, em que Ajax associa seu nome a lamentacio, a
expressao hod’eponumon, “eponimamente”, explicita o modo dessa aproximacao com o
emprego do adjetivo no neutro adverbial. Bem entendido, o emprego do adjetivo eponumos ¢€
banal para descrever as relagdes entre nomes dados em homenagens a coisas ou eventos.
Porém, uma vez que, como observa Kearns!06, o adjetivo substantivado designa os herois das
tribos atenienses, eponumos, em posicdo enfatica no final do verso, pode ser uma alusao a

forma especifica do culto de Ajax em Atenas.

A proibi¢ao das honras finebres do hero6i pelos Atridas resulta na presenca do cadaver
em cena por mais de quinhentos versos. Em um primeiro momento essa proibi¢do ¢ anunciada
por Menelau a Teucro, mas o irmdo de Ajax desafia a decisio dos Atridas e Menelau se vé
obrigado a ir buscar Agamemnon, o verdadeiro comandante do exército. No intervalo entre os
dois debates com cada um dos Atridas, o coro incita Teucro a preparar com toda pressa um
fosso “onde Ajax ocupara o umido timulo/ para sempre memoravel entre os mortais (£vOa
Bpotoig Tov deipvnotov/ tdpov evpmevta kabéEet, 1166-1167). A essa intervencao do corifeu,
sucede a chegada de Tecmessa e Eurisaques, o filho de Ajax. Entdo, antes de partir para seguir
os conselhos do coro, Teucro ordena que o menino permanega em contato com o corpo,
ajoelhado em posicdo de suplicante, e profere uma maldi¢cdo contra quem quer que tente

desloca-lo.

Henrichs!07 ressaltou como essa passagem investe o cadaver de Ajax de um poder que o
distingue de um morto comum. Nesse sentido, a importancia dos versos 1166-1167 ndo se
limita & evocacdo do “timulo para sempre memoravel”. O emprego homérico do verbo
katékho para dizer a disposi¢do do cadaver vem em geral acompanhado pelo substantivo terra
como sujeito: € o solo que “retém” o corpo!%. Porém, no verso 1167 da tragédia o coro
inverte a relagio entre o morto e sua morada: é Ajax quem “detera” ou “ocupara” seu timulo.

Tal inversdo parece remeter as relagdes que as divindades mantém com suas moradas, com 0s

territorios que ocupam e controlam. Ao atribuir um controle ativo ao cadaver de Ajax sobre

106 Kearns, 1989, p. 84, n. 23.
107 Henrichs, 1993b.

108 voda katééet, por exemplo, 1. 16, 629; Od. 13, 427.
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seu futuro timulo, o coro define seu estatuto cultual no presente da audiéncia. Assim, ainda de
acordo com Henrichs!09, nesses versos “a voz coral assume um papel ritual ativo como uma
coletividade ideal de pranteadores que efetivamente enterra Ajax através da pura forca de sua
enunciagdo, construindo um memorial verbal para o her6éi morto”. Esse poder de que ¢
investido o corpo de Ajax pela voz ritual do coro se manifesta, ainda de acordo com Henrichs,
na estranha disposigao da stiplica em que Teucro instala o filho de Ajax. O papel de suplicante
exercido por Eurisaques implicaria que o cadaver do herdi protegesse a crianga, ndo o
contrario. Por isso, na instrugdo que Teucro transmite a Eurisaques a proposito dos cachos de
cabelo postos nas maos do menino, Henrichs traduz o imperativo de phuldsso, por “mantém-
te unido a elas”, em vez da tradicional tradugdo “guarda-as” (1180). No contexto da suplica, o
verbo remete mais ao contato fisico com a poténcia que garante a prote¢do do suplicante.
Nesse caso especifico, os cachos de cabelo de Teucro, Tecmessa e Eurisaques reunidos nas
maos deste ultimo faz as vezes simultaneamente de oferenda funebre, talisma da maldicao

proferida e laco cujo contato garante a protecao do suplicante.

Os funerais verbais realizados pela palavra eficaz do coro antecipam, assim, o fim da
peca, que se encerra com a partida do cortejo funebre de Ajax. Apesar da incompletude das
honras funebres, a for¢a simbolica de que se revestem tais ritos aos olhos do publico ateniense
pode ser medida pela importancia do timulo no culto heroico na Grécia antiga. Por outro
lado, ¢ sabido que o local de reunido da tribo Aiantis em Atenas ndo era um Aianteion, um
sepulcro de Ajax, mas um Eurusakeion, local de culto compartilhado pela tribo clisteniana e
pelo génos, “familia”, dos Salaminios!10. Assim, as proje¢des do culto de Ajax sobre a ficgio
sofocliana se mostrariam paradoxais: o apelo simbélico da presenca do cadaver de Ajax em
cena retira sua for¢a da auséncia de um timulo do her6i na cidade. No entanto, essa auséncia
de um timulo pode ser evocada como argumento para negar a existéncia de um culto de Ajax
celebrado pela tribo Aiantis. Como os documentos epigraficos de que dispomos nao nos

permitem fechar a questdo, ¢ preciso contentar-se com configuragdes possiveis: ou Ajax

109 Henrichs, 1993b, p. 173.

110 de Polignac, 2007, p. 120-121.
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recebia as honras ofertadas pelos membros da tribo Aiantis no Eurusakeion, como sugere

Kearns, ou a tribo ndo cultuava Ajax, mas seu filho, como propdem de Polignac e Calame!l!.

Seja como for, esse paradoxo sobre as proje¢des do culto heroico na tragédia de
Sofocles pode ser desfeito ao se manter a ambiguidade da relagdo de protecao entre o cadaver
de Ajax e Eurisaques, expresso pelo verbo phuldsso na cena de suplica. Mesmo que o herdi
cultuado pela tribo Aiantis tenha sido Eurisaques, como parece ser mais provavel, o papel
assumido pela crianga na projecdo da heroizagdo do pai na pega de Sofocles € bastante
significativo. Além disso, se for aceita a proposta de que o emprego do adjetivo eponumos na
ressemantizacio do nome de Ajax constitua uma alusio a seu estatuto de herdi epdnimo, cabe
ressaltar que a outra ocorréncia do adjetivo na tragédia, que ocupa igualmente posicao
enfatica no fim do verso 574, concerne justamente Eurisaques. Como sublinha Alaux!12, essa
segunda “eponimia” se inscreve na transmissio patrilinear dos valores guerreiros: Ajax deixa
como heranga para seu filho o grande escudo (eurus sdkos) a partir do qual fora nomeado.
Mais do que um equipamento de guerra, esse escudo, descrito na //iada como semelhante a
uma torre!13, é a insignia da identidade épica de Ajax. Em um contexto épico, a eponimia de
Eurisaques faz dele um duplo de seu pai. No contexto das proje¢des do papel de Ajax como
herdi eponimo da tribo ateniense, a eponimia de Eurisaques atestaria a solidariedade cultual

entre pai e filho.

Para concluir, retornemos, como prometido, a funcdo da colera, que identifiquei como
doenca de que sofreria Ajax na tragédia de Sofocles. De fato, na Grécia antiga, o modo de
acdo imprecatdrio e vingativo € caracteristico de herdis cultuados, assim como de divindades
ctonicas. H4, inclusive, uma espécie de padrio na religido grega em que um herdi, vitima de
uma morte injusta, mantém inabaldvel a cdlera contra os responsaveis por sua ruina e, ao
desejar a vinganga post-mortem, passa a proteger a cidade!!4. No caso de Ajax, a permanéncia

de sua coélera contra Agamemnon, rei de Argos, e Menelau, rei de Esparta, s6 pode ser bem

111 de Polignac, 2007; Calame, 1996, p. 445.

112 Alaux, 2007, p. 61-75.

113 6éxog ote mopyov, 11. 7, 219.

114 Seaford, 2000, p. 125-126, cita, além de Ajax e Edipo em Colono, diversos exemplos; ver também Kearns,
1989, p. 50.
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vinda na Atenas do século V a.C., periodo em que o mundo grego se divide na rivalidade

entre Atenas e Esparta.

5.3.2 A EPIFANIA DE HERACLES EM FILOCTETES

Nos versos 1402-1408, a tragédia encena um desfecho surpreendente para aqueles
familiarizados com a lenda da guerra de Troia: Filoctetes e Neoptdlemo estdo prestes a partir
para Malis, terra natal do primeiro. A tradicdo acerca de Troia foi evocada diversas vezes
nessa mesma tragédia, pois constitui o conteudo da profecia de Heleno: Troia ndo caird sem
Filoctetes e o arco que herdara de Héracles. Contudo, esse final contrario a tradicdo nao deixa
de se mostrar coerente com o desenrolar da agdo até esse momento da peca. Desde o prologo,
quando Ulisses explica a Neoptdlemo seus planos para tomar o arco de Filoctetes e assegurar
a vitoria dos Aqueus na guerra, trés meios distintos sd3o mencionados para realizar sua missao:
o uso da astucia (dolos), da forca (bia) e da persuasdo (peitho). Esses trés meios foram
sucessivamente empregados, todos sem sucesso. Decerto, as mentiras criadas por Ulisses
fazem Neoptdlemo obter o arco; mas, diante do sofrimento de Filoctetes, o jovem filho de
Aquiles abandona as instrucdes de Ulisses e revela a verdade. Em seguida, € o proprio Ulisses
que faz uso da forga e captura Filoctetes, mas a reagdo igualmente violenta de Filoctetes, que
ameaca se suicidar, leva o filho de Laertes a decidir abandonar Filoctetes novamente na ilha
de Lemnos, supondo suficiente a posse do arco. Enfim, o coro e Neoptdlemo utilizam o
terceiro meio, a persuasao. Os apelos do primeiro sdo tdo ineficazes quanto os de
Neoptolemo, que retorna a cena e devolve o arco a Filoctetes. Porém, nem mesmo essa prova
de sua philia, de lacos reciprocos de amizade e afeto, convence Filoctetes a se juntar ao
exército grego em Troia; pelo contrario, € Filoctetes quem acaba por convencer Neoptolemo a

conduzi-lo a Malis.

A esse final inesperado que constitui o retorno de Filoctetes e Neoptdlemo a Malis,
segue a interveng¢ao de Héracles, ao mesmo tempo surpreendente e esperada. O contraste
entre os dois finais € bem marcado pela mudanga no ritmo dos versos!!3: se a vivacidade dos
tetrametros trocaicos cataléticos ( u_x | +u_x|| u x u ) nos versos 1402-1408 se adéqua aos

movimentos agitados de uma saida de cena que representa o retorno tdo ansiado por

115 Analisados em detalhe por Hoppin, 1990.
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Filoctetes, os anapestos recitativos pronunciados por Héracles impdem um ritmo mais lento
(uwu_ uu |uu_ uu ). A justaposicdo de dois ritmos apropriados ao encerramento de uma
tragédia integra, assim, um jogo com as expectativas da audiéncia por meio de um duplo
efeito de surpresa: o primeiro final era desconcertante por estar em desacordo com a tradi¢ao;

o segundo final ¢ inusitado pela brusca interrup¢ao da agcdo em curso.

A expressdo que abre a fala de Héracles parece marcar bem esse jogo com as

expectativas do publico:

Mnzo ye, mpiv dv Tdv NUETEPOV

atng wobawv, mai IMoiovtog: 1410
packew 8’ ooV v HpokAiéovg

axcot] T€ KAOEWY AEVGGEWY T Syv.

Tryv onv &’ fike yaptv odpaviog

£dpag TpoMTAV,

T A10G 1€ Pphcwv Povieduatd cot 1415
Kkatepntio@v 0’ 060V fiv oTEAAY

oV & Eudv pHbmv €ndkovcov.

Ainda ndo! ndo antes de minhas

palavras ouvir, filho de Peante. 1410
Diz que a voz de Héracles

tua audigdo escuta e tua visdo contempla.

Em teu favor eu venho, o celeste

assento deixando,

para te dizer dos planos de Zeus 1415
e para te deter no caminho que estés prestes a tomar.

Tu, entdo, escuta minhas palavras!

Mépo gé: “ainda ndo”. As primeiras palavras da fala de Héracles suspenso pelo deus ex
machina surpreendem as personagens da tragédia e os espectadores, a0 mesmo tempo em que
projetam sobre a fic¢do tradgica a reacdo desses mesmos espectadores diante do final nao

conforme a tradic¢ao.

A essa incursdo verbal do universo extra-cénico (frame 2) no intra-cénico (frame 1), se
segue uma projecdo no sentido inverso, do frame 1 sobre o frame 2, no nivel espacial.

Segundo as andlises de Wiles e Taplin!!®, a configuracao do espago ficcional da tragédia pode

116 Wiles, 1997, p. 153-154; Taplin, 1987, p. 72-74.
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ser descrita da seguinte forma: a skene representa a caverna de Filoctetes; o eisodos a
esquerda do publico (e a direita dos atores) leva ao interior inabitado da ilha de Lemnos; o
eisodos a direita do publico (e a esquerda dos atores), a baia e aos navios de Ulisses e
Neoptolemo. Esse eisodos a direita do publico permanece inutilizado pelas personagens ao
longo de toda a peca. A entrada de Filoctetes se faz pela skéne: nos versos 201-209, o coro o
escuta se aproximar sem o ver. Com excecdo das saidas e entradas pela skéne feitas por
Filoctetes, toda a movimentacao do coro e das personagens da peca utilizam apenas o eisodos
a direita do publico. Provavelmente, Filoctetes ocupa mais a esquerda da area cénica, as
personagens que entram e saem de cena permanecem a direita, ao passo que Neoptolemo e o
coro ora se situam no meio ora se deslocam para a direita. Tal configuragdo instaura uma
tensdo bastante clara sobre o eixo horizontal dos movimentos cénicos. Tanto mais que, como
observa Seale!l’, toda a peca se estrutura por uma sucessdo de entradas surpresas e saidas
interrompidas. J4 no verso 533, Filoctetes, enganado por Neoptdlemo, comeca a se despedir
de sua morada para partir de Lemnos, mas essa falsa partida ¢ interrompida em diversas
ocasides: pela chegada subita do marinheiro disfarcado de comerciante (539); pela crise da
doenga de Filoctetes (732-820); e pela crise de consciéncia de Neoptdlemo (889-915). Depois,
quando Neoptolemo parece hesitar diante dos apelos de Filoctetes para que devolva seu arco,
¢ Ulisses quem faz uma entrada surpresa para garantir a posse do arco (974). Apos o longo
didlogo entre Filoctetes e Ulisses, esse parte com o arco e Neoptélemo, que pede ao coro que
permaneca junto de Filoctetes durante os preparativos da partida (1074-1080). E esta a
ocasido do kommos, do didlogo cantado entre o ator e o coro, no fim do qual Filoctetes volta
para dentro de sua caverna. Entdo, Ulisses e Neoptoélemo retornam a cena: o jovem tomou sua
decisdo de devolver o arco a Filoctetes e Ulisses o segue para impedi-lo, sem sucesso
(1222-1260). Quando Filoctetes sai da caverna, Ulisses ja se foi. Porém, no exato momento
em que Neoptolemo vai devolver o arco a seu proprietario legitimo, Ulisses faz sua ultima
aparicdo, em nova tentativa frustrada de impedir a devolucdo do arco (1293). A epifania de

Héracles constitui assim o climax de um jogo de entradas e saidas peculiar a essa tragédia.

De outro lado, como notam Easterling e Falkner!'®, a mentira tramada por Ulisses no

prélogo pode ser vista como uma tragédia dentro da tragédia; o filho de Laertes apresenta a

117 Seale, 1982, p. 46.

118 Easterling, 1978, p. 169-171; Falkner, 1998.
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Neoptolemo o enredo que ele deve interpretar para enganar Filoctetes: sem esconder sua
identidade de filho de Aquiles, o jovem deve dizer a Filoctetes que deixou o exército dos
Aqueus por terem estes lhe recusado as armas de seu pai morto em batalha. O enredo
apresentado por Ulisses retoma, com efeito, parte da narrativa, também encenada por
Sofocles, que a tradicdo épica narra acerca de Ajax. Essa tragédia encenada por Ulisses, que
Falkner intitula “Neoptoélemo Furioso” possui até mesmo uma cena de mensageiro, como de

costume na poesia tragica: a chegada do marinheiro disfarcado de comerciante.

Tal como a epifania de Héracles, a ficcdo de Ulisses interpretada por Neoptdlemo e os
marinheiros gregos surte efeitos no frame 1 e no frame 2, efeitos intra e extra-cénicos. No
frame 1, ela constitui o meio de enganar Filoctetes e lhe fazer aceitar partir com Neoptolemo,
meio que se mostra eficaz até a crise de consciéncia do filho de Aquiles. No frame 2, essa
mise en abime efetuada pela ficcdo de Ulisses instaura uma ambiguidade que desestabiliza o
publico, acrescentando mais um frame enunciativo no interior do frame 1. Os espectadores
ndo t€m como ter certeza se os atores e coreutas interpretam o Filoctetes de Séfocles ou o
“Neoptolemo Furioso” de Ulisses. Se, como observa Calame!!9, a voz do coro tradgico pode
assumir funcdes hermenéuticas (relatando, explicitando ou comentando a agdo), emotiva
(marcando a reacgdo as acgodes) € pragmatica (realizando rituais no frame 1), como deve reagir o

publico diante desse coro que se engaja em dois niveis distintos de ficcionalidade?

A crise de consciéncia de Neoptolemo diante do sofrimento de Filoctetes leva o jovem a
abandonar o papel que lhe fora atribuido por Ulisses. Porém, ndo pde fim a crenca de
Filoctetes no ‘“Neoptolemo Furioso”. Por isso, Neoptélemo nao ¢ capaz de persuadir
Filoctetes a retornar a Troia. Para Filoctetes, o mundo do exército grego em Troia tal como
descrito por Neoptdélemo no comeco da tragédia continua sendo um mundo verdadeiro, onde
nao mais se da valor ao cddigo de honra heroico. Nos versos 1363-1365, Filoctetes diz ao
filho de Aquiles: “e, no teu caso, o que me espanta ¢ isso:/ tu mesmo nao deverias jamais ir a
Troia,/ e deverias também de 14 nos afastar, pois eles que te insultaram,/ roubando as honras
paternas” (Koi cod &’ &ymye Oovpdoog &xm t0de: ypfv yop o€ unt’ avtdv mot’ &g Tpoiav
HOAETV, UG T° dmeipyev, ol Y& 6od KabOPpLoav, Tatpdg yYépag cvAdvteg). Por isso, também,

o publico pode aceitar o primeiro fim da tragédia, o retorno de Filoctetes a Malis. Como nota

119 Calame, 1997.
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Hamilton!20, esse fim ¢ o verdadeiro encerramento da fic¢do interpretada por Neoptolemo.
Um dos efeitos da epifania de Héracles sobre Filoctetes ¢ justamente o de desfazer a mentira
de Ulisses, apresentando-lhe um mundo heroico cheio de glorias. E ao mesmo tempo em que
retira Filoctetes da ficcdo em que estava fechado, a epifania retira o publico da instabilidade

interpretativa suscitada pelo jogo intrateatral da mise en abime.

A funcdo da epifania de Héracles, contudo, ndo se limita a resolver os impasses do
enredo da peca de Sofocles. Como anunciado anteriormente, ela também realiza uma incursao
espacial do extra-cénico no intra-cénico, uma projecdo do frame 1 sobre o frame 2.
Retomemos as convengdes espaciais do Filoctetes. Apesar da inusual concentragdo da
movimentagcdo por um unico eisodos, esses localizadores direcionais seguem as convengdes
teatrais atenienses que fazem corresponder a oposi¢do entre direita e esquerda com aquela
entre espaco civilizado e espaco selvagem. A ancoragem desses indicadores espaciais ¢é
explicita nos seguintes versos, que integram a tentativa de Neoptolemo em persuadir

Filoctetes, pouco antes da apari¢ao de Héracles:

kol TodAav i001 Tiiode pn mot’ v TuyEly

vooov Papeiog, Emg av avTog HA10G 1330
Ta0Tn pav aipn, Tfide 8 o SOV maALy,

apiv av ta Tpoiag medi’ Ekmv antog pOANG,

Kol T@V map’ UiV Eviuyev AcKANTdGdV

vooov poroydig Tiode, Kol Ta TEpyLLL

&ov 10lode T0&01G EVV T° Elol TEPGOC POVTG. 1335

e sabe que tu jamais encontraras repouso

dessa doenga pesada, enquanto este sol 1330
ali se levantar e 14 novamente mergulhar,

antes de ir tu mesmo de bom grado as planicies de Troia,

e, encontrando os filhos de Asclépio que estdo entre nds,

teras alivio dessa doenga, e das fortalezas,

com essas flechas e comigo, seras revelado o destruidor. 1335

A descricdo da trajetoria do sol, acompanhada de déiticos (e muito provavelmente de gestos

do ator), no verso 1331 situa insistentemente para a audiéncia o leste e o oeste. E ¢ pouco

120 Hamilton, 1975.
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provavel que a mencdo a cura de Filoctetes em Troia acompanhe essa ancoragem espacial por
simples acaso. Como esta doenga, ela mesma agria, “selvagem”, ¢ a causa do abandono do
herdi na igualmente selvagem ilha de Lemnos, as oposi¢des entre direita e esquerda e entre

espagos civilizado e selvagem, ¢ acrescida mais uma, entre satde e doenca.

Ora, para retornar a epifania de Héracles, a versdo do futuro de Filoctetes dada por
Neoptdlemo na passagem que acabo de citar difere por um detalhe da versdo do relato de
Héracles no final da tragédia: de acordo com o filho de Aquiles, Filoctetes sera curado pelos
filhos de Asclépio, ao passo que o herdi divinizado revela, no verso 1437, que ele enviard o
proprio Asclépio a Troia para por um termo a doenca. E possivel supor que essa substituicio
dos filhos pelo pai ndo tenha passado despercebida aos espectadores familiarizados com a
tradi¢do épica, pois se os filhos do deus iatros, Podalirio e Machaon, contam entre os herois
do exército aqueu que cerca Troia, o proprio Asclépio ndo parece ter participado da guerra. Ao
mesmo tempo em que desvia a decisao de Filoctetes de retornar a Malis e faz o enredo da
peca retornar a tradicao narrativa da guerra de Troia, a intervengdo de Héracles apresenta um
novo distanciamento diante dessa mesma tradicdo. Decerto, ¢ possivel inscrever a
participagdo da figura divina de Asclépio na elevacdo do futuro dos homens a um nivel que os
ultrapassa, o dos designios de Zeus revelados por Héracles. Porém, como sugere Mitchell-
Boyasky!2!, a énfase decorrente da mudanga de iatros para a figura de Asclépio contribui para
a proje¢do do espaco ficcional sobre a topografia do teatro santuario de Dioniso: o templo
ateniense de Asclépio, construido no século V a.C., era contiguo ao teatro no flanco sul da
Agora. A epifania de Héracles faz, assim, coincidir a diregio do movimento de saida da cena
rumo ao local em que Filoctetes serd curado por Asclépio com a direcdo na qual o olhar do

publico no teatro encontra o templo de Asclépio em Atenas.

5.3.3 UM HINO A DIONISO ENTRE TEBAS E ATENAS: PROJECOES CORAIS NO QUINTO ESTASIMO

DE ANTIGONA

Na andlise das figuras da ndsos em Antigona, destaquei a dimensdo performativa da voz

coral no quinto e ultimo estdsimo da pega, argumentando inclusive a favor de sua eficacia ao

121 Mitchell-Boyasky, 2008, p. 169-171.
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propor que a ruina de Creonte liberta Tebas dos pensamentos tiranicos que a faziam adoecer.
Ao rogar a Dioniso que venha a Tebas com seu pé “catartico”, o coro, pela dindmica de
reciprocidade que ¢ o contrato de todo hino ritual na Grécia antiga, ja estd realizando a
purificacao por meio da danca solicitada na prece. Conjugada com o igualmente observado
distanciamento emocional do coro de ancidos tebanos diante dos personagens da casa dos
Labdacidas ao longo da tragédia, esta predominancia da dimensdo performativa da voz coral
confere a esse hino de invocagdo a Dioniso uma autonomia poética digna de nota. E tal
autonomia faz desse hino um locus privilegiado da dindmica de proje¢des corais que
imbricam o passado lendéario encenado e o presente cultual da encenacdo. Leiamos o hino

mais uma vez a fim de observar de perto o funcionamento de tais projecoes:

nolvavoue, Kadueiog {Estr. 1}
vOuQog dyoipo

kol Awog BopuPpepéta

Y€VOG, KADTOV OG AULQETELS

Trahiov, pédelg 6

naykoivolg Eigvoviog 1120
Anodc év koAmoic, & Boicysd,

Bakydv potpomoiy Onpov

VOIETAV Top’ HypoOv

‘Tounvod péebpov, daypiov T’

£mi omopQ dpdkovTog. 1125

6€ 6’ vIEP SAOPOL TTETPAG {Ant.1}
otépoy Omwne

Ayvog, EvBa Kopokion

oteiyovot Nopeot Baxyideg

Koaotahiog te vapo. 1130
Kai og Nvcaiov opémv

Kioonpelg Oybot YAwpd T dx-

T TOAGTAPVAOG TEUTEL
apppotov Enémv
gvalovrov, OnpPaiog 1135

€MoKonodVT’ Ayvldgc.

TAV €K TOGAV TULHG {Estr. 2}
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VEpTaTaY TOAEDV

paTpi cOV Kepovvig:

viv 8’, &g Praiog Eyetan
TAVOALOG TTOMG €Tl VOGO,

poielv kabapoie modi [Hapvaciov

VIEP KAELTLY, 1| 6TOVOEVTO TOPOLOV.

i® TOp TVEOVTOV

xopay’ dotpav, voyiov

eBeypdrov énickone,

Znvog yévebrov, Tpoedvnd’,

3 ~ _ e 3

®VoE, 601G dpo TepmoroLg
Bviaow, af oe povopevar Tdvvoyot

X0peLOLGL TOV Tapiay “Takyov

Portador de muitos nomes, gloria

de uma noiva cadmeia,

de Zeus trovejante

nascido, tu que cuidas da célebre

Italia, e que reinas

sobre os vales acolhedores

de Deé eleusinia, 6 Baco,

em Tebas, a cidade mae das bacantes,

tu habitas, ao longo das umidas
correntes do Ismeno, sobre a sementeira

do dragao selvagem.

Além do rochedo de duplo cume,

te vé o brilho

das tochas, la onde andam

as ninfas coricias, baquicas;

te vé também a fonte Castdlia.

Das montanhas do Nisa,

os flancos cobertos de hera

e a costa verde cheia de vinhas te enviam aqui,
e as vozes imortais

gritam evoé!, quando de Tebas

tu visitas as ruas.

Tebas que, acima de todas

as cidades, tu honras

1140

1145

{Ant.2}

1150

{Estr. 1}

1120

1125

{Ant. 1}

1130

1135

{Estr. 2}
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com tua mde fulminada;

e agora, como a cidade inteira 1140
se encontra em estado de violenta doenga,

vem com teu pé purificante, pelo flanco

do Parnasso ou pelo estreito gemente. 1145

Io! Corego dos astros {Ant. 2}
que respiram o fogo,

guardido das vozes noturnas,

filho de Zeus, aparece,

senhor, com tuas seguidoras, 1150

as Tiades, que em transe por toda a noite

dangcam em tua honra, laco dispensador!

Em geral, a dinamica do hino estabelece uma relagdo estreita entre a enumeragao dos
atributos divinos e a prece dirigida ao deus. Neste hino, todos os locais evocados pelo coro
aludem a praticas rituais dionisiacas que t€ém como efeito uma /usis, uma liberagdo dos
infortnios humanos, dos quais as doengas sdo um emblema; uma liberacao, ainda, obtida por
meio de praticas rituais que implicam, todas, uma alteracdo da consciéncia, estudadas ao
longo do capitulo anterior deste trabalho. O coro menciona, primeiramente, a célebre Italia e
os vales de Demeter em Eléusis (1119-1121). Trata-se de uma alusdo aos mistérios'?2, que no
universo ficcional da peca pode ter uma relagdo com a esperanca da libertacdo de Antigona do
tumulo no qual ela foi aprisionada!23. Mas, em um contexto mais amplo, ela também evoca a
liberagdo, momentanea durante a vida e definitiva apds a morte, de que se beneficiam os
iniciados nos mistérios, quer se trate dos mistérios de Eléusis ou dos mistérios dionisiacos!?4.
Se € possivel ter acesso a essa liberacao temporariamente durante a vida, € porque os ritos dos
iniciados, celebrados periodicamente para assegurar a ‘“salvagdo” ap6s a morte parecem
antecipar a felicidade eterna no outro mundo, compreendendo banquetes regados de vinho e

dangas extaticas!?>. Com a referéncia as colinas do Nisa (1131), provavelmente na Eubeia,

122 Cf. Segal, 1981, p. 201-204; Henrichs, 1990, p. 265-270.
123 Como sugere Seaford, 1990, p. 88.

124 Sobre Dioniso nos mistérios de Eléusis, cf., por exemplo, Aristoph. Ran., 354-371; P1. Resp. 363c-d; sobre os
mistérios dionisiacos, cf. supra p. 162-189.

125 Sobre a liisis nos mistérios dionisiacos, cf. supra p. 183-187.
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repletas de vinhas, encontra-se um outro dominio da liberagdo dionisiaca: a embriaguez!26. No
entanto, a alusdo ao vinho parece ocupar um lugar secundario nesse hino, talvez justamente
porque o consumo do dom de Dioniso ndo se associe necessariamente aos coros extaticos em

honra do deus, evocando, antes, os sumpdsia.

A terceira pratica ritual mencionada pelos ancidos de Tebas concerne a danca extatica
praticada exclusivamente pelas mulheres, no ambito dos cultos menadicos!27. No verso 1122,
Tebas ¢ a metropole das Bacantes e no fim da primeira antistrofe as ruas da cidade sdo
invadidas pelo grito ritual tradicional das ménades, o evoé; no comeco da primeira antistrofe
(1126-1129), sdo evocadas as ninfas baquicas da gruta Coricia no monte Parnasso, onde
ocorriam as celebracdes trietérides das ménades délficas, chamadas Tiades!?8. Estas sdo
igualmente mencionadas no fim do hino, integrando o cortejo do deus em sua epifania (1151).
Como foi igualmente visto no terceiro capitulo deste trabalho, se os mistérios e os efeitos do
vinho t€ém o poder de liberar os humanos das fadigas e infortinios constitutivos de seu
estatuto mortal, entre os quais se incluem as doencas, 0 menadismo mantém uma relacao mais
direta com a no¢do de doenca. Essas festas femininas celebradas em varias cidades gregas sao
frequentemente dotadas de um mito etioldgico que relata uma recusa ao culto de Dioniso. Nas
narrativas dessas lendas, conhecidas como “mitos de resisténcia”, a mania enviada por
Dioniso para punir tal recusa ¢, ndo raro, designada pelo vocabulo ndsos!?°. Porém, esse
aspecto morbido da mania se manifesta apenas no nivel lendario: ao se transformar em transe
ritual que comemora a puni¢do divina, a mania deixa de ser uma doenca para se tornar o meio
de curéd-la, assim como o de impedir que a doenga retorne. Ao evocar praticas rituais
dionisiacas que efetuam uma liberagdo, essa oferenda cantada com a qual o coro purifica
Tebas por meio da danga promove uma aproximacao entre as nogdes de lusis e katharsis, que
propus associadas ao menadismo na tdo comentada passagem do Fedro de Platao!30. Vale

lembrar, ainda, que Lusios ¢ uma das epicleses de Dioniso em Tebas!3!.

126 Sobre os ritos dionisiacos ligados ao consumo do vinho, cf. supra p. 193-195.
127 Sobre 0 menadismo, cf. supra p. 131-155.

128 Sobre as Tiades, cf. supra p.145-147.

129 Cf. supra p. 133.

130 Cf. supra p. 155-157.

31 Cf. supra p. 161-162.
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A autonomia poética a que fiz referéncia no inicio desta analise ¢ refor¢ada nesse tltimo
estdsimo de Antigona pela auséncia da dimensdo interpretativa da voz coral — este hino
poderia ser cantado e dancado em diversos outros contextos. Decerto, as alusdes a Tebas
como cidade de nascimento de Dioniso e ao culto menadico local contribuem para a
ancoragem do canto em sua situacdo ficcional de enunciagdo. No entanto, a referéncia a essas
atividades musicais, mesmo epicdricas, constitui um caso de projecdo coral, j& que os ancidos
ndo podem participar dos coros de ménades, exclusivo de mulheres!32. Por outro lado, as
alusdes as praticas menadicas das Tiades, a0 mesmo tempo em que projetam a atividade coral
em uma situacdo ainda mais distante do coro-personagem, aproximam a performance das
praticas cultuais atenienses, visto que as mulheres de Atenas se juntavam as de Delfos nas
celebragdes trietérides no Parnasso. Da mesma forma, o uso da epiclese faco e a referéncia a
Elelisis permitem uma associagdo indireta com as praticas cultuais do publico reunido no
teatro. Enfim, a designacdo de Dioniso como corego dos astros projeta a atividade coral em

um plano cdésmico, ainda mais distante das possiveis performances humanas.

Para além da autonomia poética do hino pela auséncia da dimensao interpretativa da voz
coral, e para além das projecdes da atividade coral em contextos precisos que ndo coincidem
nem com as situagdes de enunciagdo nem do coro-personagem nem do coro-ator, ¢ possivel
ver na prece dirigida a Dioniso uma ambiguidade referencial que faz emergir de um modo
mais impactante a voz do coro-ator sob a voz do coro-personagem. Ao rogar a Dioniso que
faca sua epifania, o coro designa Tebas pelo vocabulo pdlis. O emprego desse termo genérico
na prece ¢ fundamental para a impressdo de autonomia poética deixada pelo hino. E esse
vocabulo permite, igualmente, uma aproximagdo ainda mais estreita com o publico ateniense
e que vem dar suporte a hipotese central deste trabalho: com o deitico temporal “niin dé”” em
posig¢ao inicial enfatica no verso 1140 — “e agora, como a cidade inteira se encontra em estado
de violenta doenga, vem com teu pé purificante” —, a prece do quinto estdsimo torna-se
aplicavel ndo apenas a cura da cidade na situagdo ficcional da Tebas lendaria, mas também a

celebracdo das proprias Dionisiacas em Atenas.

132 Cf. supra p. 141.
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6 CONSIDERACOES FINAIS

Ao propor que um dos atos cultuais mais distintivos das Grandes Dionisiacas atenienses
do periodo classico, a faloforia, seria um homdlogo atico e masculino do transe menadico,
sobretudo bedcio e feminino, o presente estudo articulou as variagdes geograficas das lendas e
praticas rituais dionisiacas com as distingdes de género que nelas se configuram. Tais
homologias permitem estabelecer correspondéncias mais generalizantes, abstracdes de
denominadores comuns que seriam caracteristicos do dionisismo helénico, tal como
sistematizado nos estudos modernos a partir de artefatos culturais antigos selecionados como

“fontes” sobre as praticas de que participavam.

Independentemente da regido da Grécia em que chegal!, Dioniso encontra resisténcia
humana ao reconhecimento de sua divindade e das novidades que traz consigo — o transe coral
feminino no menadismo, o vinho, os licenciosos versos idmbicos afeitos a vulgaridade e ao
riso. O Dioniso que chega precisa, portanto, se impor aos mortais. Tal imposi¢ao se da por
meio de uma doenga. Sdo as formas assumidas pela doencga-sangcdo que variam
geograficamente e se flexionam em gé€nero: erecdo permanente ou embriaguez alucinatoria e
assassina masculina; e mania feminina, igualmente alucinatoria e assassina. Com isto, as
praticas cultuais ligadas as chegadas de Dioniso se tornariam ocasides propicias a se pensar a
vulnerabilidade humana, que se manifesta em doengas mas se concretiza sobretudo na morte:

¢ esta ultima o operador principal da distingdo entre humanos e divindades.

Outro denominador comum as praticas cultuais ligadas as chegadas de Dioniso seria a
atribuicdo de qualidades e comportamentos animais aos humanos nelas envolvidos, quer
como executantes dos ritos, quer como personagens dos mitos. Aqui também operariam as
variantes geograficas e a flexdo de género dos cultos dionisiacos: no universo bedcio e

feminino do menadismo, uma representacao mais funesta do mundo selvagem nos ritos que

1 As praticas cultuais vinculadas aos mistérios, que ndo fazem distingdo de género entre seus executantes,
parecem nao se associar a narrativas de chegadas e introdugdo de novidades dionisiacas. Os cultos de mistério
dionisiacos derivariam das praticas menadicas femininas de onde ostentam sua origem na importacdo de objetos
rituais e na participacdo fundadora de personagens tebanas, reconfigurando essas mesmas praticas menadicas ao
torna-las liberadoras ndo de doencas especificas, formas da puni¢do pela auséncia de reconhecimento da
divindade de Dioniso, mas dos infortinios que caracterizam a vida de qualquer mortal sempre sujeita a um ciclo
de altos e baixos, associando o transe extatico a alegria do consumo de vinho nos banquetes.



envolvem o diasparagmdos, esquartejamento, e omophagia, consumo de carne crua — que nos
mitos ¢, ndo raro, a carne humana da propria prole das que ndo reconhecem o deus; no
universo atico e masculino do banquete, uma representagdo mais jocosa desse mesmo mundo
selvagem, nos ritos e representagdes figuradas ligadas ao consumo do vinho que assimilam os

ébrios a satiros.

A caracterizagdo das Grandes Dionisiacas como pratica cultual atica de hospitalidade
permite atribuir a divindade recebida simultaneamente dois lugares distintos: o de conviva e o
de destinatario divino dos sacrificios e liba¢des, que se desdobram no de espectador e no de
destinatario divino das oferendas cantadas. Em solo atico, Dioniso Eleutereu ¢ conviva que se
apraz em ser recebido com banquetes e performances musicais. Nas Grandes Dionisiacas, 0s
atributos aticos de Dioniso Eleutereu transbordam o vinho e fazem rir, nos cortejos itifalicos,
nos banquetes sobre juncadas de hera, nas performances de comédia e drama satirico. No
entanto, esse hdspede divino vem de Eleutera ao pé do Citéron... Os atributos do destinatério
divino dos atos cultuais das Grandes Dionisiacas mesclam aspectos mais funestos do universo
atico do vinho com as representacdes aticas do Dioniso vindo da Beocia. As Bacantes de
Euripides, onde o deus ¢ benéfico com suas seguidoras e cruel com quem o recusa, podem ser
consideradas um rico momento do modo atico de ver os atributos bedcios desse mesmo
Dioniso. Assim, o cortejo do falo na pompé também pode remeter ao reconhecimento da
divindade de Dioniso (e da humanidade dos participantes), comemorando e evitando o retorno
da doenca-sang¢do que daria conta da institui¢ao da festa. Ainda, nao surpreende que o Dioniso
vindo de Eleutera se entretenha com performances em que humanos sao obrigados a constatar
a instabilidade de suas vidas, a precariedade de seus saberes e recursos. Esses atributos
bedcios, ainda que filtrados pela apropriacdo datica, se fazem presentes sobretudo nas
perfomances tragicas, onde frequentemente atores homens interpretam protagonistas
femininas, onde frequentemente personagens femininas e masculinas lidam com infortinios,
doencas e mortes, e onde, como nas trés tragédias de S6focles analisadas no quarto capitulo
deste trabalho, as figuras da doenca se inserem no jogo de ambiguidade de footing
constitutivo da enunciagdo teatral, que tece e reforga as relacdes entre o universo ficcional das

pecas e o presente cultual da performance.

Desta forma, as performances teatrais das Grandes Dionisiacas também articulariam as

variantes geografica e de género dos atributos de Dioniso Eleutereu: nas comédias e nos
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dramas satiricos, a predominancia dos licenciosos atributos aticos € masculinos; nas tragédias,
dos funestos atributos beodcios e femininos. Tal articulagdo no interior dos géneros teatrais
permitiria, ainda, ver na duplicidade dos diferentes atributos geograficos de Dioniso Eleutereu
uma relagdo com o carater pan-helénico das Grandes Dionisiacas, festa em que os concursos
de coros tragicos parecem ter sido a principal atragdo musical no periodo classico, em
contraposigdo as Leneias, festa de que participavam apenas os habitantes da Atica, em que o
principal concurso era o de coros comicos. Por outro lado, tal como na sistematizacdo abstrata
das praticas cultuais ligadas as chegadas de Dioniso proposta neste trabalho, os trés géneros
poético-teatrais da festa promovem uma aproximacdo entre humanos e animais: se
personagens animais formam os coros de varias comédias e se a identidade ficcional dos
coros dos dramas satiricos € justamente a de satiros e silenos, nas tragédias a imagética animal

¢ frequentemente usada com referéncia a humanos.

A imagética animal ndo raro se vincula as doengas encenadas nas performances tragicas.
Em Séfocles, o delirio que Atena faz recair sobre os olhos de Ajax o faz olhar animais e ver
homens; os efeitos da infec¢ao do pé de Filoctetes tanto sobre seu andar quanto sobre suas
capacidades verbais (de fala e de canto) também aproximam-no dos animais; as proprias
doencas de Filoctetes ¢ de Héracles sdo, ambas, “devoradoras”, (diaboros, Tr. 1084; Phil. 7,
adephadgos, Phil. 312) e “selvagens”, (agria, Tr. 1030; Phil. 173 e 266). No entanto, as
aproximacoes entre humanos e animais nao decorrem apenas da a¢ao de doencas. Thumiger?
propds uma analise panordmica do emprego de alguns exemplos recorrentes da imagética

animal no corpus da poesia tragica em que destaca:

1) a designacdo de personagens humanas por termos genéricos como thér, “bicho”,
dakos, “fera”, thrémma, “rebento”, sobretudo para descrever a visibilidade de suas emogdes,
como se perceptiveis em estado bruto sem a mediacdo (que por vezes se torna dissimulacio)
do discurso, observando que a capacidade de fala ¢ justamente o operador da distingdo entre
humano e animal na Grécia antiga; em especial, a imagética de aves na designagao da dor do
luto pelo canto do rouxinol, do medo e do arrependimento pela assimilagdo da fuga ao voo, do
pavor pela expressdo do tremor dos olhos de pombos, da loucura e do sofrimento pela

imagem de uma vespa perseguidora;

2 Thumiger, 2008.
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2) arecorréncia da ameaca ou da efetiva exposicao de cadaveres a aves de rapina e feras
carniceiras, tema ¢€pico que parece ter sido amplificado na tragédia, que viria selar a
proximidade entre humanos e animais na comunidade dos que vivem, os zda, em vez de

constituir um motivo literario como considerado de costume na fortuna critica;

3) a recorréncia da imagem do jugo com referéncias aos lagos afetivos de philia, de
amizade (inclusive de parentesco), ao desejo erotico, a deveres e compromissos assumidos e
obrigagdes sociais, a balanca da justica, a escraviddo, a ocupacdo militar inimiga, aos

infortinios em geral.

O panorama descrito por Thumiger, que ressalta uma continuidade entre o humano ¢ o
animal, muito difere da hierarquia de uma estrutura tripartite fixa, em que humanos se situam
entre animais ¢ deuses, como nas influentes analises da “Escola de Paris”, sobretudo aquelas
em torno da Cozinha do sacrificio na Grécia antiga3. Ora, outra instancia da imagética animal
com precedentes €picos* que abunda na tragédia, mas ausente do panorama de Thumiger, é o
emprego do vocabuldrio sacrificial na designagdo de mortes humanas. Tal emprego foi
justamente um dos desdobramentos que surgiram durante a escrita deste trabalho e que
corroborariam a proposta de um continuum entre humanos € animais no imaginario grego

antigo.

O emprego do vocabulario sacrificial na poesia tragica ¢ tido geralmente como uma
metafora para enfatizar a violéncia das mortes humanas assim designadas’, interpretacao que
pressupde que os gregos antigos percebessem a imolagdo sacrificial como um ato de
violéncia. Tais pressupostos, desenvolvidos sobretudo a partir das hipoteses de Burkerté, veem
em praticas narrativas e rituais que indicariam o consentimento do animal a ser imolado uma
“comédia da inocéncia” com a funcdo de dissimular a violéncia e aliviar a culpa da morte
animal. Porém, estudos recentes sobre o sacrificio ndo apenas na Grécia, mas também em

outras areas do Mediterraneo antigo, t€ém questionado justamente a associacdo rapida entre

3 Vernant, Detienne et al., 1979.

4 Por exemplo, na Odisseia Egisto mata Agamemnon “como se mata um boi” (&g Tig te katéktave Podv, 4, 534 =
11, 410)

5> Henrichs, 2000, que oferece referéncias bibliograficas suplementares.

6 Burkert, 1983. Para um panorama histdrico e do estado atual dos estudos sobre o sacrificio no Mediterraneo
antigo, com uma descri¢do mais detalhada das filiagSes intelectuais do estudo de Burkert, ver Wright Knust &
Varhelyi, 2011; uma sintese dos estudos atuais sobre o sacrificio na Grécia antiga, altamente influenciados por
Burkert, se encontra em Bremmer, 2007.
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imolacao, violéncia e culpa, enfatizando a dinamica da reciprocidade nos ritos de imolagao
em que o animal ¢, antes de tudo, uma oferenda a uma divindade?. O consentimento animal,
quando presente (ja que a iconografia de cenas sacrificiais parece ndo enfatizar tal aspecto)8,
longe de dissimular uma culpa, seria uma demonstracdo da predilecdo ou da benevoléncia
divina no processo de selecdo do animal a ser imolado, dadiva cuidadosamente preparada. Os
requisitos de pureza e integridade do animal imolado e do humano imolador, bem como parte
da propria terminologia sacrificial®, indicariam tanto a continuidade entre os humanos e os
animais como a sacralidade desses Ultimos. Se os animais se distinguem dos humanos
sobretudo porque nao falam, eles sdao, por outro lado, os intermediarios dos humanos na
comunica¢do com as divindades, quer nas praticas sacrificiais, quer nas praticas divinatorias
ou, ainda, nas praticas narrativas em que as divindades, que jamais se deixam ver em suas
verdadeiras formas divinas, aparecem aos humanos ora antropomorfica, ora

teriomorficamente.

Os empregos do vocabuldrio sacrificial com referéncias a mortes humanas na poesia
tragica ateniense merecem, sem duvida, uma analise detalhada, atenta as diferentes mortes
assim referidas. No entanto, ao se enfatizar a dinamica da reciprocidade da dadiva que
concretiza a timé divina (lembre-se que, como foi visto no segundo capitulo, a timé de uma
divindade diz simultaneamente a estima e o culto que lhe sdo devidos), o uso do vocabulario
sacrifical nas mortes tragicas humanas, longe de dizer a violéncia dessas mortes, aproximaria
humanos e animais justamente pelo operador fundamental que os distingue dos deuses,
enquanto seres viventes: animais € humanos compartilham a morte. Tanto os animais quanto
os humanos estdao sujeitos as instabilidades da vida mortal. Tanto os animais imolados nos
sacrificios das Grandes Dionisiacas, quanto os humanos imolados e os cantos de lamento que
os acompanham nas tragédias aticas sdo oferendas a Dioniso Eleutereu, que ostentam sua

divindade e garantem sua benevoléncia para com os participantes da festa.

7 Cf. Wright Knust & Varhelyi, 2011; Stowers, 2011; Georgoudi, uma das autoras que contribuiram em Vernant,
Detienne et al., 1979, retoma o “dossié sacrificial” questionando tanto a “ocultacdo da violéncia” em Georgoudi,
2005, quanto o “consentimento animal”, em Georgoudi, 2008.

8 Stowers, 2011; Naiden, 2007.

9 A ag@o do hiereus, do sacerdote que executa o sacrificio, hierevein, implica, pela propria derivagdo
morfologica, que os ritos em torno da imolagdo tornassem os animais sacrificados sagrados, hiereion, como
destacam Brulé & Touzé, 2008.
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Seja como for, qualquer proposta baseada em recorréncias de vocabulos ou de campos
semanticos no corpus da poesia tragica estd sujeita as limitacdes do estado extremamente
lacunar de sua transmissdo. A proposta das tragédias aticas como “cantos de cura” ganha,
desta forma, mais coeréncia ao se articular com argumentos baseados em textos e vestigios

externos ao corpus.

Em torno de 420 a.C., o culto de Asclépio foi importado em Atenas a partir de Epidauro,
no Peloponeso, onde se situava um de seus maiores santudrios. A data de tal importagdo ¢
conhecida pelo monumento de Telémaco!?, uma estrutura em T de marmore pentélico, sobre a
qual as linhas inscritas relatam que um certo Telémaco foi o primeiro a estabelecer o santudrio
e o altar em honra de Asclépio. Ainda segundo a inscri¢do, o deus teria chegado ao Eleusinion
(templo da Deméter de El€usis) a época da celebragao dos Mistérios Maiores!! e depois
conduzido a sua nova ‘“casa” na Acropole segundo recomendagdes oraculares. O local
ocupado pelo novo templo de Asclépio situava-se no flanco sul da Acropole, abaixo do
Partenon e ao lado do teatro-santudrio de Dioniso Eleutereu!2. Que tal disposicao topografica
nao tenha sido desprovida de motivagdes simbolicas ¢ o calendario ateniense das celebragdes
em honra de Asclépio que o demonstra; havia duas Asklepieia'3: a primeira, no dia 8 do més
de Elaphebolion (aproximadamente equivalente a marco); a segunda, também chamada de
Epidauria, em 16 ou 17 de Boedromion (aproximadamente equivalente a setembro). Essas
duas celebragdes, espagadas por seis meses, foram integradas a dois festivais pré-existentes,
sendo realizadas exatamente na véspera de cada um deles: o dos Mistérios Maiores no més de

Boedromion e o das Grandes Dionisiacas no més de Elaphebdlion.

Se os vinculos entre Asclépio e Deméter Eleusina se tornam compreensiveis na
configura¢do ateniense pela chegada de Asclépio na véspera do festival dos Mistérios, as
motivagdes para a associagdo entre os cultos do filho de Apolo e de Dioniso Eleutereu

“espacial e ritualmente ¢ uma questdo quase nunca abordada nos estudos eruditos e, quando

10 SEG 25, 226 (= 1G 1124961, 4960) e SEG 47, 232, datada de c. 400 a.C.; uma versdo do texto grego e sua
tradug@o se encontra em Wickkiser, 2008, p. 67-70 (sobre o culto de Asclépio em Atenas, p. 62-105).

11" A celebracdo ateniense dos Mistérios de El€usis compreendiam os Mistérios “menores” uma festa que
acontecia no Eleusinion ao norte da Acropole, considerada etapa preliminar para a participacdo nos Mistérios
“maiores”, cuja procissdo partia de Atenas e seguia até Eléusis, com um intervalo de sete meses entre ambos.
Sobre os Mistérios de Eléusis, ver Parker, 2005, p. 327-368.

12 Cf. Figura 3, infra p. 317 (Asklepieion n. 27; Teatro n. 31)
13 Parker, 2005, p. 462.
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mencionada, se acompanha de um tom subjacente de surpresa”4. A proposta de que uma das
fungdes cultuais das tragédias aticas encenadas nas grandes Dionisiacas era a de constituirem
“cantos de cura” viria explicar porque os Atenienses honravam Asclépio com procissdo e
sacrificios exatamente no dia do proagon, do anlincio dos temas das pegas concorrentes nas
Dionisiacas, que comecavam com o re-enactment da chegada da estatua de Dioniso Eleutereu
na madrugada seguinte. Além disso, ha uma tradicdo antiga, refutada por estudos mais
recentes!?, segundo a qual Sofocles teria recebido o deus em sua casa e, por isso, teria passado
a ser cultuado apos a morte sob o nome Déxion, o “recebedor’!6; um pea a Asclépio atribuido
a Sofocles foi inscrito sobre um monumento comemorativo de vitéria coral no templo de
Asclépio na Acropole ateniense!?. Tal tradigdo parece seguir a tendéncia das biografias
helenisticas de poetas baseadas sobretudo em suas proprias obras!8, o que viria corroborar a

relevancia do vocabulario da doenga e da cura na poesia de Sofocles.

Por fim, é preciso reconhecer a tendéncia cristalizadora da propria pragmatica da
pesquisa, que, a partir de vestigios material, temporal e espacialmente heterogéneos, fossiliza
em generalizacdes abstratas praticas culturais cujo sentido se faz vivenciado. Refiro-me ao
“como se” apontado pelo construtivismo ndo-idealista de Borutti!® como a possibilidade
mesma da abordagem que constitui o objeto a ser observado e conhecido no campo das
humanidades. A pratica textual — argumentativa, descritiva e narrativa — que encerra e constroi
os resultados de uma pesquisa contrasta, portanto, com a plasticidade das dimensdes
somaticas, sonoras, vividas das praticas culturais selecionadas e moldadas em objeto de
estudo. Quando este objeto se situa a uma considerdvel distancia temporal e cultural, este
“como se” se fundamenta também na operacdo comparativa, nos movimentos analdgicos que
condicionam toda tentativa de compreender um outro codigo cultural nos termos de seu
proprio codigo, os Unicos passiveis de promover alguma compreensdo; este “como se”

suspende provisoriamente a assimetria caracteristica de toda operagao tradutora — a descrigao

14 Wickkiser, 2008, p. 82.
15 Connoly, 1998; Wickkiser, 2008, p. 66-67; sobre a historiografia dessa tradi¢do, ver Aleshire, 1989, p. 7-36.
16 Cf. Plut. Mor. 1103 B2; Et. Mag. s.v. Egvilewv.

171G 112 4510 ¢. 200-210 d.C. O ped também ¢é mencionado por Ps.-Luc. Dem. Enc. 27; Philostr. V. 4. 3, 17,
Philostr. Jr. Im. 13.

18 Lefkowitz, 2013, em especial p.78-86 para a Vida de Sofocles.
19 Borutti, 1999a; 1999b; 2003.
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de uma outra cultura ndo deixa de ser um exercicio de traducao transcultural e trans-historica,
de tradugdo categorial, no sentido cognitivo do termo20. Ao mesmo tempo em que constituem,
como toda tradugdo e toda reconstituicdo de um passado, formas possiveis que o apelo a
coeréncia na articulacdo das “fontes” permite ver como provaveis e provisorias (na medida
em que ancoradas naquilo que a propria pesquisa seleciona como “fontes™), o exercicio
assimétrico da comparagdo contrastiva que privilegia as particularidades do repertorio
categorial da cultura estudada se torna uma constante interrogagdo sobre as categorias de
quem pesquisa, que acaba por evidenciar os pressupostos dos habitos interpretativos da
cultura também académica em que se ancora. No caso de pesquisas com objetos de estudo
situados na antiguidade grega, tais interrogagcdes convidam a confrontar o que se pode
interpretar nos vestigios de artefatos culturais gregos antigos com o que se costuma atribuir a
Grécia antiga, com o que se considera seus “feitos civilizatdrios”, em um movimento que
participa de uma estratégia de autoridade discursiva, por meio do qual praticas em vigor no
presente buscam sua legitimagdo no longinquo passado helénico. Mito de fundagdo do
ocidente, a Grécia antiga se torna terreno privilegiado para proje¢des de valores que conferem
a praticas sociais vigentes uma espessura temporal que instaura efeitos de continuidade
fundamentais a no¢do mesma de identidade cultural. A questdo da origem torna-se, assim, o
ponto de chegada a ser constantemente reformulado, em vez de o ponto de partida que

asseguraria a inteligibilidade e a excepcionalidade grega apesar da distancia historica.

20 Calame, 2002a.
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8 FIGURAS

Figura 1: Mapa da Grécia antiga. In: Erskine, 2009, p. xxxv.
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Figura 2: Mapa da Atica. In: JACT, 2008, p. xii.
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Figura 3: Mapa da Acrdpole c. 400 a.C., por Travlos. Imagem disponivel em: http://
agora.ascsa.net/id/agora/image/2008.01.0201
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Figura 4: Mapa da Agora, c. 400 a.C. Imagem disponivel em : http://agora.ascsa.net/id/agora/

drawing/da%2012857?7q=%22pd%20873-2010%22 & t=&v=list&sort=&s=1
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Figura 5a Copa atica, Firenze 3897, lado a. In: Csapo, 1997.
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Figura 5b Copa atica, Firenze 3897, lado b. In: Csapo, 1997.

PLATE 4 RIDING THE PHALLUS

320



Figura 6: Mapa das escavagdes das laminas funerarias. In: Graf & Johnston, 2007, p.2
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Figura 7: Tabela de ocorréncias de ndsos na poesia tragica. In: Mitchell-Boyask, 2009, p. 29

Materials 1: The language of disease
Table 1: Tragedies ranked according to frequency of forms of nosos.

Play Poet Year Nosos frequency
Orestes Euripides 408 45
Philoctetes Sophocles 409 26
Hippolytus Euripides 428 24
Prometheus Bound Aeschylus?? 2 17
Trachiniae Sophocles 429—425? 18
Oedipus Tyrannus Sophocles 429—425? 14
Ajax Sophocles 440s? 13
Ion Sophocles 418—412 12
Andromache Euripides 4252 8
Antigone Sophocles 442438 7
Phoenissae Euripides 4112 7
Iphigenia at Tauris Euripides 413? 6
Iphigenia at Aulis Euripides 407—406 6
Alcestis Euripides 438 5
Agamemnon Aeschylus 458 5
Medea Euripides 431 3
Heracles Euripides 422-416 4
Oedipus at Colonus Sophocles 406 4
Trojan Women Euripides 415 3
Suppliant Women Aeschylus 460s 3
Flectra Euripides 417413 3
Choephoroe Aeschylus 458 3
Helen Euripides 412 3
Bacchae Euripides 407—406 3
Eumenides Aeschylus 458 2
Electra Sophocles 4132 I
Suppliant Women Euripides 423? I
Heraclidae Euripides 430—427° I
Persians Aeschylus 472 I
Rhesus Euripides?? 2 I
Seven against Thebes Aeschylus 467 o
Hecuba Euripides 424? o
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