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Apresentagao
André Luiz Vieira de Campos

Foi com muita satisfacdo que recebi o convite da
professora Maria Regina Candido, para escrever a apresentagdo
do livro “Memoérias do Mediterraneo Antigo”, mais um fruto do
produtivo Nucleo de Estudos da Antiguidade do Estado do Rio
de Janeiro/NEA, sob sua coordenacéo.

Esta coletdnea reune trabalhos de professores-
pesquisadores de Universidades brasileiras — a exemplo da
UERJ e a PUC/RS — e do exterior, como a Universidad de Mar
del Plata e a Universidad de Moron, na Argentina, e Ludwig-
Maximilians-Universitat, na Alemanha. O conjunto de textos,
embora diverso, tem — como apontado no Prefacio realizado
pelo professor Pedro Paulo de Abreu Funari — no tema da
memoria, um ponto de encontro.

A amplitude dos temas abordados: festas, religido e
cultura material, entre outros, demonstra a pluralidade de
tematicas e abordagens que se abrem para as pesquisas
histdricas sobre a antiguidade mediterranea, gracas a renovagao
historiografica e ao crescimento do interesse pela Historia da
Antiguidade Classica, fato facilmente comprovado pelos centros
de estudos classicos espalhados pelo Rio de Janeiro e outras
capitais do pais.

O livro, uma reflexdo sobre um mundo tdo distante
temporalmente, nos sugere indagacdes sobre a nossa “heranca
classica”. O Ocidente considera as culturas do passado grego-
romano como seu ponto de origem, e apropriou-se desta heranca
em diversos aspectos: lingua, direito, politica, arquitetura,
filosofia, etc. Porém, sabemos que apropriar-se significa
escolher uns aspectos e ‘“esquecer” outros. Assim, uma
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pergunta que nos fazemos ao ler esta coletdnea é: o que
selecionamos desta heranga e atribuimos como “nosso”? E, por
outro lado, que outros aspectos da “cultura classica” sdo tdo
estranhos a nos? Seja como for, por tantos aspectos que nos
legaram e pelo estranhamento que provocam, vale a pena,
através deste livro, vislumbrar um pouco do Mediterraneo
Antigo.

Professor Doutor André Luiz Vieira de Campos
Professor Adjunto de Historia do Brasil & Chefe do
Departamento de Histéria/UERJ

Referéncia da Imagem:
http://www.theoi.com/Gallery/Z12.21.html
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Prefacio

Memadrias do Mediterraneo Antigo:
Consideracoes sobre a Memdria

Pedro Paulo A. Funari

A memoria é, talvez, a mais traicoeira das nossas
capacidades, a que mais nos faz humanos, para o bem e para o
mal. O que caracteriza o ser humano é a sua capacidade de
constituir-se para si mesmo, a diferenca de outros animais, em
tantos outros aspectos tdo proximos de nds, com 0s quais
podemos compartilhar quase todo o material genético. Os
gregos antigos, sem tais conhecimentos genéticos, sabiam a
importancia da memoria (mnemé) e da perpetuacdo da
lembranca no monumento (mnema) como elementos centrais na
constituicdo das identidades ndo apenas individuais, como
coletivas. Tantos as pessoas, como as coletividades, constroem-
se em torno de recordagdes e esquecimentos.

A memoria € traicoeira, todos o sabem e o dizem:
memory betrays us, como nos contam os ingleses. Ela é
seletiva, oculta tanto quanto revela, distorce e retorce, constrdi e
destroi. Os latinos ja relacionavam o monumentum a moneo, 0
monumento funerario a lembranca ou adverténcia, o alerta, uma
espécie de voz que saia da tumba, como atestam tantas
epigrafes. funerérias. Estas lembrancas ndo sdo, contudo, sendo
narrativas sobre o passado, sdo contos sobre um personagem,
sobre uma coletividade ou sobre uma abstracdo. O cenotéafio ou
tumba em honra de alguém cujos restos ndo estdo ali representa,
de forma exemplar, essa carater narrativo, uma construcao de
uma coletividade, em determinada época e circunstancias,
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visando representar algo do passado, para forjar algo no presente
e no futuro. Memoéria e usos do passado sdo termos
indissociaveis e os contextos que ddo forma a essas narrativas
constituem a matéria de reflexdo primeira do estudioso da
Historia e do passado.

As memorias sociais estdo, pois, sujeitas a muitas
demandas e interesses, dai que ndo possam deixar de trair tais
imperativos e volicBes. A propria historiografia produz, no
campo da ciéncia, memdrias e esquemas narrativos que
condicionam nossos olhares e percepcdes e que revelam nossas
épocas, interesses e circunstancias. Somos nds, com nossa
humanidade, que estamos representados nas imagens sobre o
passado.

Este volume demonstra isto de forma muito apropriada,
pois apresenta leituras muito ao corrente de nossas inquietacdes
modernas, brasileiras e latino-americanas. Temas como
identidades, religiosidades, interacBes culturais e conflitos
sociais denotam nossas experiéncias e vivéncias em nossas
construcdes de memdrias sobre a Antiguidade. A leitura desta
obra revela uma faceta dos nossos olhares e encantam o leitor
com pequenas pérolas, resultantes de um esfor¢o coletivo de
pesquisa, sediado no Ndcleo de Estudos da Antiguidade da
Universidade do Estado do Rio de Janeiro. Saimos mais ricos
das suas paginas e satisfeitos. Boa leitural

Professor Doutor Pedro Paulo A. Funari
Professor Titular de Historia Antiga & Coordenador do NEE /
UNICAMP
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Uma Reflexdao em Prol de Etnicidade e Cultura entre os
Povos Helenos do Século V a.C.

Alair Figueiredo Duarte

Tucidides na sua obra, A Histéria da Guerra do
Peloponeso, fomenta o debate envolvendo etnicidade e cultura.
Tal fato leva a refletir a Antiguidade Classica e aponta que essa
reflexdo permite novas leituras sobre a tematica.

Nessa contextualidade se torna pertinente identificar o
Soldado-Cidadéo e o Soldado-Mercenario no século V a.C.,
pois as Guerras Greco-Persicas no inicio assim como a Guerra
do Peloponeso ao final do século, tornaram-se um referencial
para refletir o conceito de “Civilidade” versus o conceito de
“Barbaro” no corte temporal citado.

Numa sociedade onde a agricultura e a escraviddo eram
elementos fundamentais para a sobrevivéncia da polis, a idéia
defendida por Platdo tanto quanto por Aristoteles de que gregos
ndo deveriam escravizar gregos' pode até soar paradoxal aos
interesses politico-econdmicos das Cidades-Estado helénicas.
Contudo, isto também nos aponta como os helenos se julgavam
diferentes dos demais povos mediterranicos, seus habitos
distintos dos demais povos que habitavam aquela regido os
levavam a acreditar que de fato, os “barbaros”, deveriam ser
seus escravos por natureza’.

Esta inferéncia trata-se, nada mais, de uma maneira de
criar distanciamento. Uma diferenciacdo étnica e cultural entre
eles, helenos, e outros povos da Antiguidade seus
contemporaneos; helénicamente denominados de: Sapfapixd,
isto é: “Bdrbaros®”.

A guerra por possuir a peculiaridade de por grupos
politicos com interesses culturais, econdmicos e ideoldgicos em
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margens opostas; e fazer da violéncia fisica uma regra
constante, pode apresentar-se como um fendmeno representativo
desta diferenciada identidade autoproclamada pelos helenos.
Inclusive, a guerra quando analisada sob o contexto social de
producdo de determinados periodos historicos, podem
possibilitar a compreensdo das mudangas sociais intimamente
relacionadas a cultura de determinado povo. Nesta
particularidade, a guerra pode nos possibilitar compreender
como os helenicos Soldados-Cidadaos - apesar de se julgarem
os Unicos dotados de “Civilidade"” frente aos demais povos
mediterranicos- “flexibilizaram” a rigorosa tradigdo identitaria
cultural dos seus ancestrais, e muitas vezes combateram como
Soldados-Mercenarios ao lado daqueles que julgavam
“barbaros”.

Segundo Marcel Detienne, Civilidade € um inconsciente
historico que carrega tudo que as tradicGes representam; ela é
capaz de dar forma as categorias coletivas manifestada em
instituicOes sociais tais como: o direito, a politica e as relacGes
sociais. O veiculo pratico das Civilidades é a Linguagem, pois
este € um elemento capaz de produzir interpretacdes, e produzir
variacdes de Civilidades.

Tucidides ao documentar a Guerra do Peloponeso®, ja no
primeiro livro, ressalta os habitos helénicos frente as acdes
cotidianas das demais culturas mediterranicas® descrevendo
como os gregos deixaram o estado de “barbarie”, para dotarem-
se de “Civilidade”.

Ao fazer a descricdo da “Civilidade helénica”,
Tucidides com sua marcante iconoclastia, inaugura um método
histérico que valoriza a analise cruzada entre testemunhos e
fatos. Nos seus escritos, fica apreensivel o desejo que o autor
possui em estabelecer o inicio da Civilidade dos povos helénicos
na era Classica, onde a hegemonia econdmica, politica,

NEA/UER]J - Nucleo de Estudos da Antiguidade 11



intelectual e militar; vivenciavam o apogeu. Tal peculiaridade
contribui para compreendermos porque helenos se envolveram
num conflito mutuo de vinte e sete anos, a maior das ameacas
n&o seria mais 0 “Bdrbaro” persa, e sim o préprio heleno’.

Ao descrever A Guerra do Peloponeso, Tucidides legou
as geracOes péstumas o mundo sob a visdo helénica, a Historia
do Mundial tornou-se a historia dos gregos. Aos ndo gregos foi
reservada a peculiaridade de serem meros expectadores de uma
guerra helénica. E nesta particularidade que Tucidides deixa
evidente a dicotomia entre seu método historiografico e o
utilizado por Herodoto, que ndo somente permite aos “barbaros”
participarem ativamente da Historia dos gregos, como também
pde fé ao testemunho, sem que necessariamente estabeleca
investigacdes cruzada de fatos®.

A exposicdo desenvolvida pelo estratego historiador®,
permite fomentar o debate em prol do inatismo das virtudes, e,
nos deixa a seguinte reflexdo: Alguns homens estdo por natureza
determinados a  serem “Bdrbaros”(desprovidos  de
“Civilidade”), ou, seria possivel transformarem-se numa ou
outra destas denominagdes conforme as experiéncias vividas e
perspectivas de olhar?

Na busca de elementos capazes de dar respostas a tal
questionamento, somos remetidos a observar o que diziam 0s
proprios helenos a este proposito, e também, tecer uma breve
analise do que viria a ser Etnia e Cultura.

A lingua falada aponta a semelhanca quanto as origens
dos povos, ela é capaz de marcar um traco de unidade cultural.
Vemos em tal peculiaridade, um fator comum entre as
concepcbes de etnicidade e cultura. Como nos menciona
Herddoto, os povos nativos da Atica ( os Pelasgos), quando
obtiveram contato com 0s povos jonicos que migraram para
aquela regido, abandonaram sua lingua de origem quando se
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tornaram Helenos™. Através desta observacdo vemos que a
lingua ndo é o unico e o primordial fator para determinar uma
cultura, nessa especificidade; ser um Heleno.

Vemos que o conceito de Cultura, além da lingua
comum, também abarca os habitos praticados e suas mutacées.
Veja 0 que nos diz Catherine Peshansk: “Mas os atenienses se
transformaram em gregos e, ao fazerem isso, mudaram de
lingua. Assim, ou se nasce grego ou se torna um grego''”.
Embora entre os helenos houvesse o discurso defensor de que
eles eram por natureza civilizados ou os Unicos dotados de
Civilidade, podemos verificar que entre eles, também circulava
0 pensamento de que ndo ha uma natureza da cultura.

A génese da cultura, assim como a exceléncia das
virtudes, seria proveniente de uma pratica e ndo da génese
biologica. Se considerarmos a observacdo destacada por
Catherine Peschanski na citagdo acima, veremos que de fato ndo
hd elementos suficientes para declarar que as qualidades
excelentes, estdo essencialmente restritas a fazer parte de
determinada linhagem familiar, ou mesmo, por nascer em
determinado territorio.

Diante disso, a mera declaracdo do direito de dominio
sobre determinado povo ou territério como afirmou Euripedes
na dramaturgia, Ifigénia em Aulis'?, ndo se sustentaria apenas e
exclusivamente no ambito do discurso. Pois, para se ter o direito
de posse sobre algo é preciso existir principios morais coletivos
que estabelecam o reconhecimento de um direito de dominio
sobre aquilo que se deseja, ou daquilo que € possivel dominar.
Logo, para se manter o dominio sobre algo é preciso estar
organizado socialmente detendo em comum: interesses
politicos, linguagem e principios morais que possam estabelecer
regras legislativas. N&o basta nos declararmos superiores ou
proprietario daquilo que desejamos, para sustentar o dominio
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sobre algo é preciso antes de qualquer retdrica, a existéncia de
“Civilidade .

A génese da “Civilidade helénica”, construida por
Tucidides no primeiro livro da sua obra; demonstra-nos que as
acOes de Violéncia (agressividade e uso da forca fisica sem um
respaldo juridico ou normativo)™, sdo ocorréncias comuns
quando ndo ha um poder juridico ou normativo capaz de garantir
a seguranca e a propriedade.

Assim, a Barbarie pode ser entendida como a falta de
garantias de manter a propriedade sobre algo (elemento capaz de
gerar a Violéncia), e ndo pelas a¢es consideradas grosseiras, ou
habitos diferenciados que caracterizam a distingdo da cultura. A
Barbarie, pré-existe a vida social e ao Estado de Belicosidade,
que entendemos ser um ambiente iminente a concretizacdo da
guerra.

No Estado de Belicosidade, os homens ndo apenas
procuram 0s meios necessarios para assegurar aquilo que julgam
sua propriedade fazendo uso das armas, eles fazem das armas,
extensdo de seus corpos. E é neste estado de inseguranca e
desconfianca, no qual denominamos Estado de Belicosidade,
que Tucidides demarca como a origem da Barbarie. E de onde
ele parte, para apontar as dessimetrias entre aquilo que é
“Barbaro” e aquilo que é dotado de “Civilidade”,; vejamos:

Na realidade, todos os helenos costumavam
portar armas, porque os lugares onde viviam
ndo eram protegidos e o contato entre eles
eram arriscados; por isto em sua vida
cotidiana eles normalmente andavam armados,
tal como ainda fazem os barbaros.

O ato e a necessidade de viver constantemente armado é
0 elemento identificador do “Barbaro ! Tucidides prossegue na
exposi¢éo e aponta que 0s atenienses estavam entre 0s primeiros
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helenos a dotarem-se de Civilidade, observemos a citagcdo a
sequir:

O fato de algumas regiGes da Hélade ainda
manterem esse habito prova que, em certa
época, modos de vida semelhantes prevaleciam
por toda parte. Os atenienses, todavia,
estavam entre os primeiros a desfazerem-se
de suas armas e, adotando um modo de vida
mais ameno, mudaram para uma existéncia
mais refinada™.

Nas afirmacOes de Tucidides, podemos apreender e
posteriormente inferir, que de fato houve uma construcdo da
helenicidade, ou seja, a cultura helénica foi edificada passo-a-
passo ndo somente nos costumes e habitos cotidianos
diversificados ao dos “Bdrbaros”, mas também no campo das
idéias e do discurso.

Nestas prerrogativas indagamos se a cultura € um
fendmeno datado, pois pode ser construido se contrapondo a
idéia de uma natureza da Civilidade helénica. Entdo; o que vem
a ser Cultura e onde esta a sua natureza? Sera possivel existir
uma Natureza da Cultura? Vemos que as respostas aos
guestionamentos propostos nao estdo restritos a analise do que
vem a ser Cultura, ha necessidade de abordar, também, o que
vem a ser Etnicidade.

Herddoto define a etnicidade helénica, como a
“semelhanca de todos os helenos quanto ao sangue, a fala, os
templos e os sacrificios que nos s&o comuns e nossos costumes
que s&o os mesmos...">”. Ciro Flamarion Cardoso utilizando-se
da definicdo de T. Dragadze afirma que etnicidade esta
associada a:
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Um agregado estavel de  pessoas
historicamente  estabelecido num  dado
territorio possuindo em comum,
particularidades relativamente estaveis de
lingua e cultura, reconhecendo também sua
unidade e sua diferenca em relacédo a outras
formacBes similares (autoconsciéncia) e
expressando tudo isto mediante um nome auto-
aplicado (etnémio)™.

Os apontamentos nos demonstram que a identidade
étnica de um povo ndo se restringe a lagcos de sangue, mas,
encontram-se proximo das similaridades dos costumes, da
lingua e do territdrio de origem.

Esta breve reflexdo e andlise quanto a Etnicidade nos
permite ver que o conceito pode ser inserido a conceituacdo de
Cultura, pois esta, ndo se restringe a costumes, mas também
abarca os conhecimentos adquiridos pelo individuo; se ople a
algo que é imutavel e naturalmente dado, possui sentidos
antropologicos que podem ser definidos como:

O conjunto das representaces e dos
comportamentos adquiridos pelo homem
enguanto ser social. Em outras palavras, é o
conjunto histérico e geograficamente definido
das instituicbes caracteristicos de determinada
sociedade, designando ndo somente as
tradicbes artisticas, cientificas religiosas e
filoséficas de uma sociedade, mas também
suas técnicas proprias, seus costumes politicos
e os mil usos que caracterizam a vida
cotidiana (Margaret Mead)*’
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Neste primeiro momento a Cultura se assemelha a
concepcdo de Etnicidade, porém trata-se de algo bem mais
amplo, continuemos a analise:

Trata-se também de um processo dinamico de
socializagdo pelo qual todos os fatos se
comunicam e se impdem em determinada
sociedade. Seja pelos processos educacionais
propriamente ditos, seja pela difusédo das
informagfes em grande escala a todas as
estruturas sociais mediante o0s meios de
comunicac&o de massa'®.

Em um segundo momento, a Cultura interliga-se a
concepcao de informacéo e conhecimento adquirido permitindo
criar uma opinido singular ao individuo, que agrupados a outros
individuos por similaridades de pensamento, criam uma
identidade social ou de grupos sociais. Em um terceiro estagio, a
criacdo de ideais sociais acaba por refletir nas instituicdes
comunitarias, permitindo a criacdo de Civilidades. Observemos
a observacédo seguinte:

Tomada neste sentido, a cultura praticamente
se identifica com o modo de vida de uma
populacdo determinada, vale dizer, com todo o
conjunto de regras e comportamentos pelos
quais as instituicdes adquirem um significado
para os agentes sociais, e através dos quais se
encarnam em condutas mais ou menos
codificadas.

Como podemos verificar, ndo ha uma Natureza da
Cultura. Tal inferéncia toma relevancia quando examinamos o
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que disseram eminentes personalidades que refletiram quanto a
origem do conhecimento humano. Neste sentido Aristoteles
declarou: “Nada ha no intelecto, que primeiro ndo tenha
passado pelos sentidos®”; sendo posteriormente referendado
por Tomas de Aquino, que concluiu: “O intelecto humano é
passivo, ou seja, precisa receber os inteligiveis, que enquanto
ndo recorre aos sentidos, nada possui’*”. Através destas
observacdes, podemos apreender como se da a relagdo entre
Cultura e Conhecimento, onde a partir do que percebermos
pelos sentidos, podemos abstrair e definir.

Em se tratando de documentos historicos e
arqueoldgicos, podemos ndo somente perceber habitos dos
antigos gregos e da Cultura Helénica, mas, sobretudo, apreender
como ela pdde ser construida; vejamos o que nos diz mais uma
vez Tucidides:

De fato, ndo faz muito tempo que os homens
mais idosos nos segmentos mais privilegiados,
na fase de transicdo para a vida mais
agradavel, deixaram de usar tanicas de linho
rastico e abandonaram o hébito de prender os
cabelos em um nd seguro por um broche de
ouro com o formato de um gafanhoto [...]*

O habito de prender os cabelos pode ser associado a um
habito de “Barbaros”, contudo, vemos como mais importante
desta afirmagdo a declaracdo: “os idosos do segmento mais
privilegiado, na fase de transicdo para a vida mais
agradavel....”. Ela pode nos demonstrar o valor que o heleno
daria as suas tradicdes, a Civilidade. O cidadao helénico bem
nascido que estivesse em transicdo a uma vida mais agradavel
na velhice, seria aquele que: teria gerado filhos homens a polis,
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cultuado os deuses nas formas devidas, cumprido com todas as
obrigacdes militares e, por tudo isso, deixado um exemplo aos
seus descendentes. Continuemos a analise:

Roupas mais simples, como as usadas
atualmente, foram adotadas primeiro pelos
lacedemonios, e em geral os homens mais ricos
entre eles evoluiram para um estilo de vida que
0S aproximou mais do povo que em outras
regides®.

O interessante na observacdo acima, € que Tucidides
deixa transparecer que atenienses seriam mais dotados de
Civilidade que os espartanos, isto, em razdo de atenienses
adotarem como forma de governo, um regime democratico.
Afirmacdo implicita na citacdo; “homens mais ricos entre eles
evoluiram para um estilo de vida que os aproximou mais do

povo...”. Prosseguindo:

NEA/UER] -

Os lacedemonios foram também os primeiros a
despirem-se e apos tirar a roupa em publico
untarem-se com éleo quando iam participar de
exercicios fisicos; pois em épocas mais
remotas - mesmo durante os jogos olimpicos -
os atletas usavam panos enrolados em forma
de cintos em volta dos quadris nas
competicdes, e ndo faz muitos anos que esta
pratica cessou.

Ainda hoje  entre alguns  barbaros
(especialmente na Asia, onde ha prémios para
0 luto e o pugilismo), os competidores usavam
esses panos nos quadris. E  “possivel
demonstrar que os helenos antigos tinham
muitos outros costumes semelhantes aos dos
barbaros atuais.**
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Neste ultimo trecho, podemos apreender a valorizagao da
estética corporal, uma virtude entre os principios aristocraticos
onde, somente teria um belo corpo e seria vitorioso nos Jogos
Olimpicos, aqueles que tivessem tempo de dedicacdo ao Ocio
produtivo: intelectualidade, tempo para se dedicar aos assuntos
comunitérios e treinar para competir nos Jogos Olimpicos. A
nudez que expde um belo corpo pode ser compreendida, neste
sentido, como a ostentacdo desta capacidade social.

Ao verificarmos que Cultura se trata de uma construcao
e ndo de uma natureza humana, podemos melhor compreender
as transformacdes sociais e politicas do final do século V a.C.
Ao realizarmos uma analise comparativa entre a acdo de
Soldados-Cidaddos®® e Soldados-Mercenarios neste periodo,
torna-se possivel ratificar a conceituacdo de Cultura e
apontarmos que as metamorfoses sociais e politicas, ndo se
encontram destacadas de um discurso que é estabelecido pelo
Poder Ideolégico?.

Desde o surgimento do Soldado-Cidadao, em meados do
século VII a.C., eles sempre fortemente ligados as tradicdes
sociais e rituais: “o solo dos seus ancestrais ndo deveria ser
violado? ”. Este discurso foi capaz de unir rivalidades locais:
tebanos, corintos, espartanos e atenienses, contra um inimigo
comum durante as guerras Greco-Pérsicas ao inicio do século V
a.C. Tal alianca adotou 0 seguinte discurso: gregos Versus
persas; Civilidade contra Barbarismo.

Vencido o “Bdrbaro”, 0s gregos, bons apreciadores do
agon (combate, luta, disputa, competicdo), iniciaram uma
contenda sobre aquém caberia a lideranca politica na Atica. O
grande inimigo passava a ser o proprio heleno que colocavam
em divergéncia de interesses politicos, atenienses e espartanos.
Respectivamente, modelos: democratico e realeza aristocratica.
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O que resultou deste confronto de interesses ndo foi a
adocdo deste ou daquele regime de governo, mas sim uma
guerra que alterou dentro de determinadas especificidades, a
ordem socialmente estabelecida. No final do século V a.C., com
o fim da Guerra do Peloponeso, muitos dos Soldados-Cidadéos
que juraram morrer defendendo o solo de seus ancestrais
estavam coo Soldados-Mercenarios, sangrando em guerras que
muitas vezes ndo traduziam os interesses politicos da sua
Cidade-Estado, nem o bem estar coletivo da sua comunidade.
Na grande maioria das vezes isto se ndo ocorreu por op¢ao, mas
por uma necessidade de conseguir subsisténcia através do soldo
pago, ou pela promessa de conseguir terras em novas colonias?.

Neste momento da Historia, o discurso ideologico
defensor de uma supremacia cultural helénica sobre os rudes
“Bdrbaros” entrava em colapso. Os antigos valores ndo eram
mais suficientes para dar respostas a realidade socialmente
vivida. Ao inicio do século IV a.C., o discurso que prezava pelo
modelo ritualistico de guerra capaz de unir o combatente ao solo
dos ancestrais ndo correspondia com a nova ordem politica e
social. Soldados-Cidaddos que acreditavam na Natureza da
Cultura de uma Civilidade helénica, agora combatiam em
lugares longinquos da sua terra natal, lado a lado de
“Bdrbaros”. Havia a necessidade de acOes eficazes que
reordenassem os valores da sociedade.

A idéia de uma Natureza da Cultura comecou a ser
substituida pela potencialidade de exporta-la. Era chegado o
momento de dar inicio ao Pan-helenismo®. Philipe da
Macedbnia apo6s vencer uma alianca de polis helénica em 338
a.C. na batalha de Queronéia mostrou habilidade em associar o
Poder Ideoldgico ao contexto politico social do periodo.
Apresentou-se aos povos gregos, como o Unico capaz de lidera-
los e 0s unir para vencer os velhos inimigos persas.
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Mais uma vez o discurso envolvendo a relagdo binéria de
oposicdo Civilidade versus Barbaros, surgia. Seu filho
Alexandre, o Grande, foi mais além ao perceber que uma nova
ordem politica, exigia um novo discurso, recorreu a palavra
liberdade e expandiu os tragos da vida helénica sobre a Asia e 0
Egito™®.

A necessidade de manutencdo do poder acabou por levar
0s helenos a reformularem o conceito daquilo que denominamos
como Cultura Helénica. Muitos que outrora eram chamados de
“Barbaros” foram incorporados como contingente no exército
macedonico absorvendo a Cultura Helénica, tornando-se
helenizados.

Toda a construcdo de uma Civilidade helénica; diante
do assentimento de Soldados-Cidadados combaterem como
Soldados-Mercenarios ao lado de eles denominavam
“Bdrbaros”, assim como a incorporacdo destes no exército
maceddnico, nos mostra definitivamente de que ndo ha uma
Natureza da Cultura. Existe sim; discursos ideoldgicos, os quais
criam identidades destacando aquilo que é diferente no outro. A
procedéncia nesta comparacdo tem um Unico proposito:
sustentar a ordem social e perpetuar o Poder.

Notas:

GARLAN, Yvon. Guerra e Economia na Grécia Antiga. SP: Papirus, 1991,
pp. 78-79.

¢ Referéncia a citacdo a EURIPIDES. Ifigénia em Aulis, v. 1400. Apud.
ARISTOTELES. A Politica.v. 1252b.

% A concepcdo de “Bdrbaro” entre outras especificidades pode ser definido
em linhas gerais por: um individuo inculto, rude, que ndo fala a lingua grega
e nem vive em conformidade com os costumes helénicos. ( inclui-se dentre
0s costumes, o culto religioso).
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* DETIENNE, Marcel Comparar o Incomparavel. SP: ldéias e Letras, 2004.
pp. 42-44.

> A Histéria da Guerra do Peloponeso foi escrita pelo historiado Tucidides.
A obra serviu como manual politico e estratégico militar entre as elites da
sociedade ateniense e descreve o conflito entre helenos na segunda metade do
século V a.C.

® TUCIDIDES. A Histéria da Guerra do Peloponeso, I, passim.

" Referencia & Guerra do Peloponeso que durou de 431 a 404 a.C. E tinha
como protagonistas do conflito, a polis dos Espartanos (uma poténcia militar
terrestre) e a polis dos atenienses (uma potencia militar naval). Ambas as
polis intentavam estabelecer através de forgca militar, a hegemonia politica
sobre 0 mundo helénico; o conflito findou com a vitdria espartana.

8 PESCHANSKI, Catherine. Os Bérbaros em Confronto com o tempo
In: CASSIN, Barbara. Gregos, barbaros e estrangeiros, estrangeiros: a
cidade e seus outros. RJ: ed. 34, 1993, pp. 63-64.

° Estratego, é como eram chamados os oficiais generais gregos na
Antiguidade Classica. Tucidides foi um estratego comandante das forcas
atenienses na Trécia quando no ano de 424 em Anfipolis, perdeu a estratégica
posicdo para seu inimigo Brésidas estratego espartano). Por tal razdo foi
degredado da polis dos atenienses por vinte anos, periodo no qual escreveu A
Historia da Guerra do Peloponeso.

Y HERODOTO. Historia, I: 57.

11 PESCHANSKI, Catherine. Os Barbaros em confronto com o tempo
(Herédoto, Tucidides e Xenofonte). In: CASSIN, Barbara, LORAUX, Nicole
e PESHANSKI, Catherine. Gregos Barbaros e Estrangeiros: a cidade e os
outros. RJ: Editora 34, 1993, p. 62.

2 EURIPEDES. Ifigénia em Aulis, v. 1400. Apud. ARISTOTELES. A
Politica, 1252b.

3 BOBBIO, Norbeto. Teoria Geral da Politica: a Filosofia Politica e as
ligdes dos Classicos. RJ, Ed. Campus, 2000, pp. 173-263.

“TUCIDDIDES. A Histéria da Guerra do Peloponeso, I: 6.

' HERODOTO. Histdria, VIII: 144, Apud. CARDOSO, Ciro Flamarion. A
Etnicidade Grega: uma visdo a partir de Xenofonte. Revista Phoinix RJ:
Mauad editora, 2002, pp. 75-76.

16T, Dragadze, In, CARDOSO, Ibidem.

7 MEAD, Margaret. In: JAPIASSU, Hilton e MARCONDES, Danilo.
Dicionério Baésico de Filosofia. RJ: Jorge Zahar Editor, 2001, p. 47.

¥ JAPIASSU, Hilton e MARCONDES, Danilo. Dicionario Basico de
Filosofia. RJ: Jorge Zahar Editor, 2001, p. 47.
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9 |bidem

20 ARISTOTELES. Da Alma. IIl: 4, 430a 01.

2L AQUINO, S. Tomas de. Suma Teoldgica. I: 79, 2, C.

22 TUCIDIDES. A Histéria da Guerra do Peloponeso, I: 6.

2 1bidem.

>4 1bidem.

% Soldados de infantaria pesada na Antiga Grécia denominados, Hoplita.
Este corpo militar formado em 80% do seu efetivo por pequenos
proprietarios de terra que em um sistema de Milicia, apds um treinamento
basico detinham seu armamento em suas residéncias e se mobilizavam em
caso de necessidade.

26 Como nos afirma o filésofo politico Norberto Bobbio: o Poder pode ser
“entendido como a capacidade que um sujeito tem em condicionar,
influenciar e determinar o comportamento de outro sujeito ou de um grupo”’.
(BOBBIO, Norberto. Teoria Geral da Politica: a Filosofia Politica e as
Licdes dos Classicos. RJ: Editora Campus, 2000, p.216). Sendo assim, a
macro concepcdo de Poder encontra-se estreitamente relacionada com uma
das suas tipologias denominadas Poder Ideolégico, visto que: O ideoldgico é
uma acdo da Ideologia, conceito que para N. Bobbio implica um elemento de
falsa consciéncia. O Unico critério no qual podemos julgar uma Ideologia é o
de sua eficécia préatica e ndo o carater de sua verdade. Ibidem, pp. 418-650.

2" HANSON, Victor Davis. The Western Way of War: infantary battle in
clasical Greece. Berkely and Los Angeles: University of Califérnia Press,
1989, passim.

% GARLAN, Yvon. Guerra e economia na Grécia Antiga. SP: Ed. Papirus,
1989, p. 143.

9 Sistema politico que tende a reunir num s6 Estado todos os gregos dos
Balcas, das ilhas do mar Egeu e da Asia Menor e cessar as hostilidades entre
as Cidades-Estados helénicas.

% HANSON, Victor Davis. Por que o Ocidente venceu: massacre cultura-da
Grécia Antiga ao Vietna. RJ: Ediouro, 2002, 118-119.
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Origens e percepgdes das festas romanas antigas
Ana Thereza Basilio Vieira

Festas de casamento e aniversario, espetaculos, jantares
suntuosos, encontros de familiares ou de negécio sdo atividades
realizadas, de forma geral, em quase todas as sociedades antigas
e modernas de forma semelhante. As festas sdo caracterizadas
ndo s6 pela possibilidade de extravasamento de emocdes
pessoais e coletivas que elas proporcionam, como ainda podem
fornecer sinais de religiosidade, alguns mais dissipados que
outros, com o decorrer do tempo. Por que nos preocupamos, por
exemplo, em receber bem nossos convidados para um jantar ou
por que desejamos tanto celebrar as bodas de casamento? De
onde sera que incorporamos estas idéias?

Se retornarmos a Roma Antiga, poderemos nos deparar
com uma grande quantidade de comemoragdes incorporadas ao
calendario romano, desde seus primordios: festas em
comemoracdo a batalhas bem sucedidas, celebracbes de
casamento, homenagens aos mortos, familiares, imperadores ou
generais, espetaculos teatrais, representacfes de batalhas e
cacadas ou banquetes estavam incluidos nos dias feriados
romanos, dias esses em que cessavam todas as atividades de
cunho ndo religioso ou que ndo estivessem propriamente ligadas
a tais eventos, e que poderiam ser consideradas como festas
mdveis marcadas pelos magistrados (conceptivae) ou fixas
(stativae).

Havia uma divisdo no calendario romano, que
considerava, portanto, os dias propicios para se tratar de
assuntos juridicos, os chamados dias de trabalho ou dias fastos,
os dias improprios para reunido de negdcios ou de comicios,
considerados como dias de purificacdo e de culto aos deuses,
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mortos em batalhas ou ancestrais, os dias nefastos ou dias de
festas, também conhecidos inicialmente como feriae publicae, e
os comitiales, dias em que 0s comitia poderiam se reunir. Com o
passar dos anos, os dias nefastos foram aumentando e chegavam
a um numero aproximado de 120 dias de festas fixas, mais 40
dias de festas moveis, a época da Republica. Em fins do
Império, essas festas aumentaram para 175 (cf. ROBERT, 1995:
82), sobretudo por causa da assimilagdo de cultos e ritos
estrangeiros, com seus respectivos mitos.

Dividiremos, entdo, para uma melhor compreensao dessas
celebracdes, as festividades em banquetes, festividades de cunho
religioso e espetaculos.

Banquetes

Uma das grandes e primeiras fontes de festividades era,
naturalmente, o banquete, que ndo consistia tdo somente na
realizacdo de uma refei¢cdo, mas num verdadeiro encontro de
sociabilidade entre clientes, amigos e pessoas importantes, que
jantavam, conversavam e, algumas vezes, poderiam assistir a
espetaculos. Cada pessoa tinha o seu lugar devido, podendo
ficar sentado, reclinado ou mesmo em pé, conforme a sua classe
social. O banquete dividia-se em dois momentos: o primeiro, da
comilanca, sem a presenca de bebida, e um segundo momento
(comissatio), quando se comeca a beber.

Durante tal periodo, os convivas poderiam portar flores
numa espécie de coroa ou de chapéu, e untavam-se com 6leos
perfumados. Tal manifestacdo de prazer coletivo inspira um
género literario, comum a Antiguidade, o dos banquetes,
mencionados por Platdo, e perpetuados por autores como um
Marsilio Ficino, que também escreve o seu Banquete ou Livro
do Amor, resgatando o género antigo em pleno século XVI, na
Italia renascentista. O que podemos notar nesses livros nada
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mais é que um momento de reunido e troca de idéias, polémicas,
que suscitam o divertimento, a presenca de espirito e também a
tomada de consciéncia, a valorizacdo do saber em detrimento de
uma mera suposicdo ou devaneio, sendo o todo valorizado por
uma boa refeicdo. lIgualmente notamos a importancia de
realizacdo de banquetes numa obra sublime da literatura latina
intitulada o Satiricon, de Petrdnio, espécie de romance que
contém o célebre episédio da "Ceia de Trimalcido", onde um
novo rico decide oferecer a seus convivas um banquete
inenarrdvel na historia da cidade, tamanho o fausto e a variedade
ali descritos.

O senhor Trimalquido, elogiado por causa de seu
bom gosto, disse: “Marte aprecia a igualdade de
direitos. Assim, ordenei que a cada um fosse
demarcado um lugar a mesa. E, ao mesmo tempo,
estes servos extremamente fedorentos nos causardo
menos calor em fungéo de sua proximidade”.

Imediatamente, foram trazidas &nforas de vidro
cuidadosamente cobertas de gesso, cujos rétulos
tinham sido afixados no gargalo com a seguinte
inscrigdo: “Vinho Falerno de cem anos, colhido
durante o consulado de Opimio” (Pet. Sat. XXXIV).

A reunido de confrarias ou collegia também garantiam a
seus frequentadores momentos de sociabilizacdo, em que pares
conversavam e trocavam idéias a respeito de seus oficios.
Assim, um mercador se atualizava com outro mercador, de
mesma categoria e importancia, garantindo, assim, que 0s
negocios fluissem em num futuro préximo. Essa troca entre
classes diferentes, no entanto, era um pouco mais rara, muito
embora durante os banquetes se reunisse todo tipo de gente,
desde escravos, comerciantes e até mesmo imperadores, mas
cada qual respeitando a devida hierarquia dentro da sociedade.

Memorias Do Mediterrdneo Antigo 30



Por isso, em épocas imperiais, as reunides das confrarias sdo
vistas com certa desconfianca e temor pelo poder supremo, ja
que este poderia ser facilmente destituido mediante a forca de
uma classe revoltada. N&do nos é muito diferente a memoria que
temos de tempos muito proximos, onde reunides de trés ou mais
pessoas fossem consideradas como manifestacbes de revolta,
veja-se a ditadura militar, ou a propria opressdo de paises
taxados como em desenvolvimento, governados por maos de
ferro.

Voltando aos encontros das confrarias romanas, é mister
ressaltar que as mulheres raramente, sendo jamais, participavam
desses encontros.

E b

THE ROMAN TRICLINIUM, OR DINING ROOM
The plan in the margin shews the position of guésts; the place of he
and that of the host by N

(The Hiustration is taken from Dr. Facob von F

was that which is indicated by “No. 1,

Fonte: http://www.gutenberg.org/etext12254
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Havia, ainda, um carater religioso nesses banquetes ou
reunides de confrarias. Festa e devocdo sdo sempre importantes
aliados em todas as ocasides festivas, ainda que isto ja tenha se
dispersado com o passar dos tempos e quase ninguém perceba o
ritual de outrora. Assim, solenidade e divinizacdo se integram,
num mesmo momento, claramente perceptivel na preparacao e
iniciacdo da festa, e na propria utilizacdo das ja mencionadas
coroas e chapéus de flores pelos convivas, que eram, nada mais
nada menos, que oferendas aos deuses daqueles dias.

Festividades de cunho religioso

A religiosidade, mesmo que por determinado tempo
esquecida, postergada e alienada das mentes das pessoas, se faz
presente a todo tempo na Antiguidade romana. O ano romano é
eivado de celebragcdes em honra aos deuses, que por vezes dédo
continuidade a celebragdes em honra a outros deuses. Foi assim
que, por exemplo, as festividades de fim de ano e ano novo se
integraram, passando dos cinco dias iniciais para dezessete dias
no final do Império.

E claro que a chamada vocacdo religiosa muitas vezes
aparece confundida com a prépria solenidade, dando margem a
inimeras e variadas interpretacdes de mitos e lendas, folclore e
devocao.

Uma festividade, qualquer que fosse o seu carater, era
sempre precedida por um sacrificio. Mas ha que se atentar que
este sacrificio ndo era visto simplesmente como um ato
abominavel, que poderia trazer a nossa lembrangca momentos
quica de crueldade para com a vitima sacrifical. Este era
igualmente um momento de festa, haja vista que ele era seguido
sempre por uma refei¢cdo, onde essa vitima era servida aos
convivas, depois de ter sido cozida no altar. Assim, quando se
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sacrificava uma ave, a fumaca emanada do cozimento de suas
carnes era oferecida aos deuses, e a sua carne aos convidados.
Os mais ricos poderiam oferecer em sacrificio um leitdo; os
mais pobres, uma ave ou um bolo de trigo, depositado no altar
de casa. Além disso, esse momento tdo solene proporcionava
ainda uma oportunidade de congracamento das diferentes
classes, posto gque os escravos e mendigos poderiam recolher os
restos da festanga. Ora, foi um eco dessa Antiguidade pagéd a
atencdo dispensada aos escravos até o século XVIII, quando os
mais apreciados se sentavam no chdo a cabeceira da mesa de seu
senhor, ou ficavam de pé a espera dos restos deixados pelos
donos.

As festas romanas eram indicio também de uma inverséo
de valores, mas ndo de ordem social, ocorrida naqueles dias, em
que disfarces e mascaras eram utilizados pelos participantes,
ensejando uma pequena oportunidade de igualdade de classes.
Assim, muitas vezes 0 escravo utilizava as roupas e o0s
acessorios de seus donos, imitando até mesmo seus trejeitos, e
sendo servidos por seus senhores, temporariamente destituidos
de suas funcbes. E o tempo do n3o-real, o tempo mitico, ao
mesmo tempo sagrado e profano, fora do tempo real, historico.
O disfarce ndo é tdo somente uma representacdo do carater
ludico, mas de um fato religioso, pois que rememorava 0s dias
de Saturno, os dias da Idade de ouro, em que ndo havia
separacdo de classes e todos tinham um mesmo e Unico valor.
Por isso, as Saturnais séo, talvez, as festas mais conhecidas, sdo
os dias de alegria, de festa e de liberdade, em honra a um deus
que trouxe prosperidade e abundancia para a regido do Lécio,
época em gue os grdos eram recolhidos e armazenados no fim
do ano, entre 16 e 23 de dezembro, e que tinham o poder de
"afugentar” as forcgas negativas para que novas energias venham
no ano que esta por comegar. Lembremos dos atuais ritos de fim
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de ano, com os banhos de mar, as oferendas, as supersti¢ces do
reveillon para que nada de ruim chegue ao ano novo. A referida
liberdade antiga, no entanto, fez com que a licenciosidade
muitas vezes se fizesse presente nessas festas, quando até
mesmo um rei ficticio era nomeado para lembrar o préprio deus
e a parte ludica ultrapassava a medida das coisas, provocada por
uma liberdade excessiva. 1sso ndo nos lembra o nosso carnaval,
em que um rei, Momo, é nomeado o governante da cidade e as
demais autoridades sdo temporariamente "destituidas" de seus
cargos? E que dizer das celebracdes da ldade Média, quando
eram celebradas as festas dos idiotas, quando também um rei era
coroado?

Mas, 0 que importava era 0 prazer coletivo, que revivia
um tempo outrora sagrado, e que fazia com que ao menos
durante um breve espaco de tempo as pessoas Se sentissem
valorizadas, ainda que fossem pobres ou escravas. As Saturnais
se tornaram tdo populares — recordemos igualmente que
Macrobio compde um livro com esse titulo, além de Catulo,
Horécio, Ovidio, Marcial, Suetdnio e tantos outros célebres
escritores romanos acharem a festividade digna de mengdo em
suas obras —, que em determinada época os imperadores se
viram obrigados a proibi-las devido ao temor de que elas
pudessem dar mais liberdade do que deviam. Porém, pela
propria popularidade é que essas festas ndo sdo esquecidas, mas
sim absorvidas por outras celebracdes do novo calendério,
incluindo ainda o uso de mascaras, em sua grande maioria feitas
de peles de animais e que representavam a forcas e o valor
destes mesmos. Quem usa a mascara e a pele de um ledo tem a
sensacdo de ter a forca e a coragem de um ledo, e assim por
diante. Lembremos que tais representacbes de animais ndo
estavam restritas ao mundo romano, haja vista a quantidade de
representacfes graficas encontradas ao longo dos tempos em
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cavernas que remontam a era paleolitica, j& contendo tais
figuracOes de animais.

No inicio do ano aconteciam as Matronalias, festividades
realizadas no inicio de marco, época do inicio do calendario
romano antigo, que davam continuidade as Saturnais, quando as
matronas serviam refeicbes a seus escravos € 0s maridos
ofereciam flores a suas esposas.

Em seguida ocorriam as festas em honra a Ana Perena
eram igualmente comuns, muito embora ndo houvesse um mito
propriamente dessa figura, mas apenas uma lenda, contada por
Virgilio, na Eneida, e recontada por Ovidio, nos Fastos. Uma
possivel explicagdo seria a de que o nome Ana referia-se a
palavra ano (annus ou anna, em sua forma feminina) e Perena
ao adjetivo perene (perennis) ou ainda a propria juncdo da
preposicdo com o substantivo per + annus, ou seja, que pode
durar todo o ano. Havia quem associasse 0 nome de Ana Perena
a uma velha que habitava o Monte Sagrado e que foi
responsavel pelo fornecimento de comida aqueles que nada
tinham para se alimentar. A velhice € um sinal de longevidade,
de eternidade; nada mais logico que o desejo de celebrar uma
figura que oferecesse as pessoas a possibilidade de se
assemelhar a ela, de ter uma vida tdo longa. As festas de Ana
Perena realizavam-se a 15 de marc¢o, época da primeira lua cheia
do ano, marcando definitivamente o inicio dos trabalhos.
Rodrigues (2005: 239-240) alude a uma representacdo da lenda
no periodo republicano, quando Ana representa uma figura
amorosa e pacifica, associada a plebe romana, que se
contrapunha a Marte, o deus da guerra, identificado com a classe
dos patricios.

As Lupercalia, realizadas a 15 de fevereiro, eram
consagradas ao deus Fauno, também chamado de Lupercus, para
assegurar a fertilidade dos campos, rebanhos e do préprio povo.
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Alguns rapazes escolhidos - luperci - corriam em volta do monte
Palatino com peles de bode e tiras de couro em suas maos, com
as quais acoitavam as mulheres expostas ao longo do trajeto
como sinal de purificacdo e fertilidade. Essas correias eram
chamadas de februa e, nos Fastos, Ovidio faz mencéo a elas -
“Era crenga robusta em nossos velhos, que ndo havia crime,
horror, desgraca, que nessas purgagdes ndo se extinguisse” (Ov.,
Fast. |1, 42-44).

Bacanalia era o termo que designava as orgias do deus
Baco ou Dioniso, celebradas por toda a Italia e banidas no séc. Il
a.C. pelo seu excesso.

Talvez seja pouco plausivel enumerar todas as festividades
anuais recorrentes na Roma Antiga, sendo algumas delas:

Em janeiro: Compitalia, em honra aos Lares;

Em fevereiro: Lupercalia, em honra a Fauno; Quirinalia, em
honra a Quirino;

Em marco: Liberalia, em honra a Liber ou Baco; Quinquatria,
em honra a Minerva, com distribuicdo de dinheiro e trigo aos
cidadaos;

Em abril: Verticordia, em honra a Vénus; Megalensia, em
honra a Cibele;

Em maio: Floralia, em honra a Flora; Ambarualia, para

purificar os campos; etc.
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Casamentos

Outra Otima ocasido de celebracbes poderia ser o
casamento romano. Em geral estes ocorriam com um ritual
bastante rico, em que o homem, em média com 35 a 40 anos,
desposava uma mocga, entre seus 12 e 15 anos. Eram variadas as
formas de unido: coemptio (compra e venda ficticia entre os
noivos com a troca de moedas); usus (casamento por coabitagdo
superior a um ano, com consentimento dos pais); nuptiae (as
napcias); a confarreatio (submissdo da noiva a familia do noivo)
e a deductio (forma inicial de casamento, em que a noiva era
arrancada a forca dos bracos da mée, como aluséo ao rapto das
Sabinas, e levada em cortejo para a casa do noivo, apos o jantar
nupcial - cena nupcialis — quando outros jovens cantavam
durante o cortejo); desta forma de unido sé tomavam parte as
familias abastadas.

Jogos e representacdes teatrais

Outro grande momento de sociabilidade era a época de
realizacdo de jogos, os chamados ludi, que estariam ligados a
religido, tendo origens diversas, constando desde simples
corridas de carros em honra a algum deus até representacdes
teatrais, em geral patrocinados pelo Estado e pelos magistrados.
Assim, os ludi eram praticados tanto no periodo republicano
quanto no periodo imperial. No inicio a celebracdo dos jogos era
breve, chegando em época posterior a sete dias de festejos. Em
geral oferecidos por generais que voltavam vitoriosos de suas
batalhas, sendo assim um tipo possivel de festividade movel, os
jogos poderiam se tornam celebracdes fixas, como 0s jogos
romanos ou os jogos da plebe.

Durante a Republica, ocorreram o0s Ludi Romani,
celebrados em setembro, e, segundo consta, foi primeiramente
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celebrado por um general vitorioso em honra a Jupiter, a quem
era feita uma grande procissdo até o Capitolio, onde se situava o
templo de Japiter. Com o passar dos tempos, esses jogos
passaram a ser anuais, entre 4 e 18 de setembro.

Os Ludi Scaenici consistiam em representacfes teatrais,
inicialmente duas tragédias e duas comédias, ocorridas
anualmente, a partir do século I11 a.C. Ao longo dos tempos, 0
namero desse tipo de celebracdes aumentou, chegando a serem
representadas em mais de 50 dias anuais.

Eram igualmente representagdes dramaticas os Ludi
Apollinares, realizados no més de julho em honra a Apolo para
afastar os perigos das guerras e de epidemias, iniciados apos a
segunda guerra panica.

Os Ludi Plebeii deveriam ser representaces semelhantes
aos Ludi Romani, realizados em novembro, para lembrar a
tomada de Roma pelos gauleses.

Os Ludi Megalenses tém sua origem na chegada a Roma
de uma pedra sagrada da deusa Cibele, no més de abril, quando
ocorriam representacGes dramaticas e jogos circenses. Ainda
nesse més realizavam-se os Ludi Cereales, em honra a deusa
Ceres.

Para a deusa Flora foram criados os Ludi Florales,
realizados entre abril e maio, quando homens e mulheres se
enfeitavam com flores e vestes coloridas, com representacdes
teatrais e um dia consagrado a caca de animais (venatio). A
promiscuidade reinava durante essa festa.

Ja no periodo imperial, passaram a ganhar mais forca os
Ludi Saeculares, cuja causa remonta, provavelmente, a um
perigo iminente de peste ou calamidade publica. O intervalo dos
jogos era de cem ou cento e dez anos (saeculum), representados
sob o governo de Augusto e cantados pelo poeta Horécio no
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célebre Carmen saeculare. Foram novamente celebrados por
ocasido dos 800 anos de fundacdo de Roma.

Havia, ainda, os Ludi Martiales, em honra a Marte; os
Augustales e os Natalicii, para celebrarem, respectivamente, o
retorno de Augusto do Oriente e seu aniversario.

Ao tempo do Império, 0s jogos perdem cada vez mais 0
seu caréater religioso, ampliando aquele licencioso, instrumento
de sociabilizacdo e de pressdo politica, porque € capaz de
mobilizar multides, proporcionando-lhes prazer. Trata-se da
famosa méxima panis et circenses, tdo cara aos romanos antigos
quanto a qualquer outra sociedade em qualquer tempo. Se ha
comida (ou trabalho) e diversdo para o povo, todas as
adversidades podem ser minimizadas e melhor toleradas no dia
a dia; era preferivel ser pobre e ter uma diversdao do que ter
fartura sem nenhum espetaculo. Estas celebragcfes, portanto,
eram ansiosamente esperadas durante todo o ano, e aqueles
governantes que poucos jogos fizessem eram malquistos; assim
as pessoas acorriam as cidades, por mais distantes que fossem,
para assistir a uma apresentacdo; dirigiam-se para as arenas ou
teatros na véspera ou pela manha bem cedo para ter certeza de
sentar-se nos melhores lugares. As apresentacGes poderiam
chegar a 15 horas de espetdculo, com as pessoas
desconfortavelmente assentadas. A presenca de vendedores
junto as filas, vendendo de comida a almofadas, era inevitavel.
Portanto, os jogos eram também uma grande oportunidade de
negocios, além da diverséo.

Além dos jogos ja citados, havia ainda lutas de
gladiadores, cacadas, corridas de carro, lutas de atletas, batalhas
navais e as representacdes teatrais. Os jogos mais antigos sao as
corridas de carro, puxados por 2 ou 3 cavalos, carregando 4
diferentes cores — azul, branco, verde e vermelho —, cada uma
simbolizando uma estacdo do ano e uma divindade.
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As lutas de gladiadores, inicialmente realizadas durantes
cortejos fanebres, tiveram grande popularidade com o tempo. Os
lutadores eram sacrificados para homenagear o morto,
caracterizando o lado sagrado da apresentacdo, que foi sendo
esquecido para dar lugar a um carater mais prazeroso, sobretudo
no fim da Republica, quando estas eram realizadas ja numa
arena. Primeiramente prisioneiros de guerra ou escravos, 0S
lutadores contavam com poucos homens livres em busca de
fama ou de fortuna. As lutas ndo eram consideradas atos cruéis,
pois que poderiam assegurar a liberdade dos participantes, que
muito provavelmente ndo teriam nenhuma oportunidade de
escapar com vida se fossem prisioneiros. Ao contrario, esse era
um momento de busca da sobrevivéncia, de uma segunda
chance. N&o raro algumas pessoas, homens e mulheres, se
sentirem atraidas pelos gladiadores, simbolo de determinacéo,
forca, temeridade. Muitos chegavam até mesmo a deixar suas
casas para seguir a programacao das lutas, abandonando a casa,
filhos, marido. As vezes, as lutas eram tdo acirradas que o0s
espectadores se empolgavam tanto a ponto de brigarem eles
proprios na torcida por seu lutador.

As batalhas navais, ou naumaquias, tambeém atraiam
multiddes. Realizadas até mesmo em lagos, essas batalhas
poderiam reconstituir uma batalha famosa ou apenas apresentar
uma disputa entre dois grupos formados especialmente para as
festividades.

As cacadas, realizadas em geral na parte da manhd em
algum anfiteatro, igualmente poderia se instalar uma selva, para
tornar o espetaculo mais real. Havia a possibilidade de animais
lutarem entre si ou de se fazer uma exibicdo com animais
domesticados.

O que vale ressaltar ¢ que em todas as celebracbes
descritas religiosidade e prazer estdo intrinsecamente ligados,
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ainda que em determinado tempo um sobrepuje ao outro. A
maioria dessas festividades encontra ecos em nossos dias, seja
numa festa de carnaval, na exibicdo de uma luta livre ou de
boxe, de uma corrida de carro e mesmo de determinadas
celebragdes religiosas como as festas de Natal ou de ano novo.
Resta-nos pensar bem e fazer as ligacdes.
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Interaces religiosas no Mediterraneo romano:
Préticas de acclamatio e de interpretatio

Claudia Beltrdo da Rosa

Em artigo publicado na Revista Phoinix, intitulado
Religibes e as Questdes de Cultura, Identidade e Poder no
Império Romano, Norma Mendes e Uiara Otero (2004)
analisaram préaticas de integracdo de ritos, cultos e divindades
estrangeiras pelos romanos, destacando-se a interpretatio, que
definiram como “a identificagdo dos deuses nativos com
equivalentes romanos, seja pela associacdo do nome do deus
nativo a divindade romana, seja pela latinizacdo pura e simples
do nome da divindade indigena” (MENDES; OTERO, 2004:
202).

As autoras apresentaram exemplos de interpretatio
(Zeus/Jupiter; Hera/Juno; Dadga/Jupiter; Lug/Mercurio, dentre
outros) e de adocdo de divindades estrangeiras, além de
exemplos provenientes da epigrafia, nos quais sdo representados
romanos — milites ou ndo — prestando homenagens a divindades
locais, como a seguinte:

Dedicatoria votiva do século 11 d.C.
a deusa germanica Vagdavercutis por
Tito Flavio Constans, prefeito do pretério,
na qual vemos o celebrante queimando
incenso no altar, ladeado por dois romanos,
um musico e uma crianga, provavelmente
carregando a caixa de incenso (fonte:
MENDES, OTERO, 2004: 204,apud
HUSKINSON, 2000, p.248).
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Observando que a integracdo de novas divindades, cultos e
festivais “ndo se fundamentava na benevoléncia, mas no temor e
na precau¢do em nao desafiar os deuses dos ‘outros’, os quais
poderiam ser Uteis aos romanos”, as autoras apresentaram tais
praticas definidas como um realismo de acdo, como partes
integrantes da politica religiosa romana e importantes estratégias
do poder imperial (MENDES, OTERO, 2004).

Por sua vez, Greg Woolf (2009), afirma que, apesar de
ser consenso o fato de que, nos séculos em que o Império
Romano dominou o0 Mediterraneo, houve grandes
transformacdes de natureza religiosa em toda esta vasta regido, o
Império Romano, enquanto elemento congregador de diversos
povos e culturas, desempenha um papel muito reduzido nas
analises das transformacGes religiosas no Mediterraneo antigo,
pois para o autor,

E curioso, posto que historiadores da cultura
buscam contextos pos-coloniais para a maior parte
das esferas da atividade humana, da sexualidade a
escrita de textos médicos, que o fato do Império seja
tdo pouco relevante nas analises de um dos maiores
debates da historia religiosa (WOOLF, 2009: 24).

O Mediterraneo romano surge nessas abordagens como
um sistema de trocas e comunicagdes entre distintas regides e
povos, desenvolvendo-se um “mercado de religides”, segundo a
metédfora advinda da antropologia econdmica utilizada por J.
North (1992) e, segundo R. Gordon, ha diversas questdes que
podem ser levantadas sobre a religido civica romana, sugerindo
que esta € tratada, em geral, como algo criado por e servindo a
interesses de determinadas classes politicas e sociais, sendo
mais do que uma manifestacdo social organica (GORDON,
1990).
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Ritos e rituais religiosos eram seqliéncias complexas de
acoes e gestos que deviam seguir uma ordem estrita. Eram acdes
e gestos cujo significado era reconhecido por todos: saudacoes,
honrarias, agradecimentos, vestuario para cada ocasido, etc.
Todo romano comum era capaz de compreender o significado
desses rituais, particularmente porque, em familia, ele mesmo
executava ritos semelhantes aqueles celebrados em publico
pelos magistrados e sacerdotes. E, com o passar do tempo,
quando o0s rituais antigos, transmitidos pela tradicdo, se
tornavam obsoletos ou incompreensiveis, eram
‘ressemantizados’ por aqueles que o executavam e por aqueles
que os observavam. O mesmo vale para rituais importados de
outras culturas.

Os eruditos romanos escreveram sobre os rituais, e as
discrepancias entre eles sdo muito interessantes, pois constituem
evidéncias vivissimas da pratica da exegese ritual e de sua
reinterpretacdo atraves dos tempos. Essas especulacdes, porem,
muitas vezes nada nos dizem sobre a historia do ritual. Segundo
Michel Foucault (1971: 41):

O ritual define a qualificagdo que devem possuir 0s
individuos que falam (e que, no jogo de um dialogo,
devem ocupar determinada posi¢do e formular
determinado tipo de enunciados); ele define os
gestos, 0s comportamentos, as circunstancias e todo
0 conjunto de signos que deve acompanhar o
discurso; fixa, enfim, a eficacia suposta ou imposta
quanto as palavras, seu efeito sobre aqueles aos
quais se dirigem, os limites de seu valor repressivo.

Através dos diversos rituais, a sociedade romana era
ordenada. Eram os rituais que garantiam a distincdo e as
relacBes entre os dois grupos, homens e deuses. Eram dois
espacos, a principio separados, que eram relativizados quando
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era praticado o ritual, e o profano podia penetrar no sagrado sem
que houvesse contaminagdo. Ao mesmo tempo em que Separava,
o ritual favorecia a solidariedade dos grupos. O ser humano
cultuava as forgas divinas e as divindades, e a0 mesmo tempo,
cultuava a sua propria sociedade, simbolicamente representada.

Para uma boa compreensao dos rituais, devemos observar
0s vestigios das acOes e das atitudes neles. Devemos notar a
organizagdo espacial do culto, a posigdo dos celebrantes em
relacdo ao altar, seu nivel social, 0s objetos que manuseiam, 0s
elementos verbais e extraverbais que colocam em prética, e
situar todas essas informacdes no contexto fisico e, mesmo,
arquitetonico, na estrutura do calendario, num ritmo sacral de
celebracbes. O que o0s celebrantes pensavam, pode ser
importante para uma compreensdo das sensibilidades religiosas
romanas, mas para um estudo do que era a religido romana, 0
mais adequado & examinar 0S proprios rituais e seu contexto.
Contudo, um procedimento deste tipo s6 pode ser proficuo se
somos cuidadosos na decodificacdo das informacdes sobre acdes
e atitudes num ritual, a fim de determinar seu significado.

Se assim for, consideramos pertinente ver o sistema
religioso romano como o resultado de esforgos repetidos para
apropriar, reger e mobilizar o poder de cultos e divindades
particulares, tradigdes rituais, simbolos e crencas que oS
acompanhavam. Vista por este angulo, a religido romana se
torna um instrumento de poder dessas elites civicas e elemento
de fundamental importancia para a criacdo e a manutencdo da
unidade imperial.

A fim de discernir alguns aspectos das interaces e
transformacdes religiosas no Mediterraneo antigo, trataremos
aqui de duas praticas institucionais romanas inter-relacionadas:
a acclamatio, um componente ritual que instituia a comunicacao
religiosa entre seres humanos e seres divinos, e a interpretatio,
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pratica que instituia o que podemos denominar, grosso modo, o
“sincretismo religioso”.

- Acclamationes, ou “atraindo as divindades”.

Num ermo, onde a terra romana encontrava-se com a terra
de outro povo latino, legados do povo romano, sacerdotes de
cabeca velada, exigiram reparagédo pela violacdo de um tratado.
O lider da comitiva, o pater patratus, exclamou: “Ouga, Japiter!
Oucam, Confins! Ouga, Justica! Eu sou o nincio do povo
romano e estou devidamente investido para tal; que a Boa-fé
esteja em minhas palavras!”. Declarando-se ndncio legitimo do
povo romano, apelava a Fides, garantia da sua palavra, recitando
os termos da demanda e chamando a Japiter como testemunha:
“Se peco a rendicdo desses homens ou desses deuses de modo
contrario a justica e a religido, que eu jamais reveja minha terra
nativa”. A seguir, nomeou também a Jano Quirino, invocando 0s
deuses dos céus, da terra e do submundo para que o0 ouvissem:
“Ouga, Juapiter, e também Jano Quirino, e todos o0s deuses
celestes, e 0s deuses terrestres, e 0s deuses infernais, oucam-me!
Eu vos chamo por testemunhas de que este povo € injusto e ndo
cumpriu suas obrigagdes sagradas!” O grupo retornou, entdo, ao
Forum romanum, repetindo as mesmas frases a todos que
encontravam. No prazo de trinta dias, em ndo havendo resposta
do povo inimigo, o Rei consultou o0 Senado, e uma guerra foi
declarada. O pater patratus retornou a fronteira, levando trés
cidaddos romanos como testemunhas, e langou um dardo na
terra do povo declarado inimigo, pronunciando uma férmula
ritual.

E assim que Tito Livio narra, em seu Ab urbe condita, I,
32, o ritual que iniciava a guerra na “Roma dos Reis”. Seu relato
permite entrever alguns elementos do principal ritual deste
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grupo de sacerdotes, os fetiales, um colégio sacerdotal composto
por vinte membros, encarregado dos ritos de declaracdo de
guerra e paz: uma delegacdo de fetiales, conduzida pelo pater
patratus e acompanhada pelo um condutor da erva sagrada (a
verbena) colhida na Arx, demanda ao inimigo a reparacdo de um
dano. Ao fim de trinta ou trinta e trés dias, em ndo havendo a
satisfacdo (independentemente de o inimigo ter ou ndo ciéncia
das demandas romanas), o pater patratus retornava a fronteira,
acompanhado pelo verbenarius, e langava um longo dardo no
territério inimigo, pronunciando a formula da declaragdo de
guerra. Percebemos, com clareza, que este ritual de guerra,
composto por gestos e formulas juridico-religiosas arcaicas,
mobilizava as mencionadas poténcias divinas a servico da urbs.

Deusas e deuses eram partes integrantes da urbs, e os
calendérios instituiam dias regulares para festivais (BELTRAO,
2006), mas a presenca da divindade ndo era algo previamente
garantido. As divindades romanas, como na maior parte dos
povos mediterranicos antigos e ao contrario do deus judaico-
cristdo, respeitavam algumas leis fisicas relativas ao tempo e ao
espaco. Sua presenca num ritual ndo podia ser considerada certa
de antemao, por mais importante que fosse o grupo humano que
as invocava, ou mais digno de gloria seu ministrante. A
divindade tinha de ser convidada a participar de um ritual, de
um festival, ou convidada a vir em socorro ou a ser testemunha
dos pleiteantes, e isso implicava um esforco por parte dos seres
humanos para atrair seu interesse*. Um dos principais recursos
para atrair as divindades era a acclamatio, como a que Tito
Livio nos diz ter sido feita pelo pater patratus.

O termo acclamatio, derivado de clamo/clamare, bem
como outras derivacdes (exclamo, proclamo, reclamo etc.)
remete a vocalizacdo, com o sentido de “criar versos”, “pedir em
voz alta em favor ou contra alguém” (ERNOUT-MEILLET,
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2001: 124-125). As acclamationes eram elementos
fundamentais nos rituais, ou seja, nas ocasides de comunicacao
institucional entre seres humanos e seres divinos. Outros
elementos importantes dos rituais, desta feita extra-verbais,
eram as roupas brilhantes, coroas e guirlandas, belos animais
com chifres ornados, altares decorados, mesas enfeitadas etc.
Tais sinais visuais eram complementados por sinais auditivos
como hinos, preces, performances musicais, e sinais aromaticos
de perfumes e incensos, vinho e carnes queimando no altar.

Segundo J. Scheid, o ritual é performativo, e o discurso
verbal ¢é inseparavel da acdo. Geralmente, os rituais incluiam
formulas imperativas, seguindo a linguagem oficial dos
magistrados romanos. Seus atos eram, entdo, complementados
com formulas verbais e, muitas vezes, os oficiantes liam os
textos, ou estes eram lidos por um assistente — uerba praeire —
para que ndo houvesse erros, pois uma vez pronunciada a
formula ritual, ndo se podia voltar atras (SCHEID, 2003: 98).
Assim, os celebrantes eram cuidadosos, por exemplo, ao
pronunciarem os nomes das divindades que invocavam. Esses
cuidados eram especialmente relevantes nas acclamationes.

As acclamationes podem ser definidas, portanto, como
formulas rituais vocalizadas por um grupo ou um individuo, na
presenca de uma audiéncia, esperando ou solicitando ndo apenas
a aprovacdo da divindade, mas também a aprovacdo verbal desta
audiéncia. A mesma aclamacédo podia ser, por vezes, repetida, e
geralmente adotava-se férmulas estereotipadas, apesar de haver
registros de variacbes e elaboracbes estilisticas, tanto na
estrutura ritmica, quando no uso de neologismos, de figuras
como a hipérbole e outras, contribuindo para aumentar seu
impacto emocional na audiéncia.

As acclamationes visavam, pois, a emocionar sua
audiéncia durante a realizacdo de rituais, sendo um importante
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meio de comunicagdo no mundo romano, e desempenhavam
varias fungdes: davam testemunho publico do poder de uma
divindade, confirmavam a crenca de seus fiéis, propiciavam o
favor da divindade, contribuiam para criar o elemento
emocional durante uma cerimfnia ou ritual, expressavam a
solidariedade e a identidade de um grupo, invocavam o poder
protetor da divindade para este grupo etc.

A acclamatio pressupunha, logicamente, a auséncia da
divindade, desempenhando a funcdo de convida-la a comparecer
ao ritual. Angelos Chariotis, remetendo-se a rituais religiosos
gregos, define as acclamationes como sinais acusticos
multifuncionais em comunicacdes assimetricas. Eram sinais
acusticos usados em situagdes nas quais a comunicacdo com o
divino era fragil e insegura, ou era motivo de disputa. Chariotis
chama a atencdo para os termos euphemein/ euphemia e
eulogein/ eulogia, que considera cruciais para a compreensdo
deste tipo de comunicacdo. A euphemia — 0 uso piedoso da voz
— era uma dos sinais usados pelos organizadores de sacrificios e
festivais, para atrair a atencdo das divindades (CHARIOTIS,
2009: 200).

Segundo Chariotis, euphemia é um termo frequentemente
traduzido por “siléncio ritual”, mas, mesmo que houvesse tal
siléncio em alguns rituais, este ndo € o sentido original do termo
no interior do ritual religioso grego. Se 0s gregos antigos
quisessem prescrever o siléncio num ritual, provavelmente
teriam usado outro termo que ndo um composto que significa a
“boa fala” (CHARIOTIS, 2009: 201). O autor analisa os
elementos de euphemia do “Hino a Apolo”, de Calimacos, que
descreve a ansiedade dos participantes do ritual, antecipando a
iminente chegada do deus a Delos. Nos primeiros versos, 0
poeta observa o movimento da palmeira sagrada e o v6o dos
passaros, sinais costumeiros da aproximacdo do deus, e pede
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que os fieis pronunciassem apenas palavras piedosas, evitando
proferir qualquer som, articulado ou n&o, que pudesse perturbar
a chegada do deus, representando um obstéaculo a sua vinda.

Diversas fontes literarias e epigraficas sugerem que a
euphemia grega era um correlato do termo latino acclamatio®.
Sua principal distin¢do radicava no fato de que as acclamationes
romanas eram, em geral, formulas pronunciadas pelo celebrante,
com a platéia apenas respondendo ao seu comando, se e quando
solicitada.

Aclamagdes seculares — a imperadores, a benfeitores, ao
Senado, a cidades etc. — atrairam ha muito a atencdo dos
pesquisadores, especialmente porque sua monumentalizagdo em
inscri¢des tornou-se comum no periodo imperial, chegando até
nos. As aclamagdes seculares realizavam uma série de fungdes:
elogios, honrarias, expressdes de gratiddo ou lealdade, titulos,
aprovacoes, solicitagdes, demandas etc., podendo ser reunidas,
segundo E. Stavarianopoulos, em dois grupos: as que competem
entre si, e as que tentam persuadir um poder superior
(STAVARIANOPQULOQS, 2006: 297-315).

As aclamacdes religiosas, contudo, vem recebendo pouca
atencdo dos especialistas em estudos da antiga pratica ritual.
Além dos estudos do ja citado A. Chariotis, que se dedica ao
estudo de rituais em cidades helénicas, temos os estudos de H.
S. Versnel (2000) e N. Belayche (2005), também dedicados as
praticas rituais gregas.

O estudo da acclamatio torna-se dificil devido ao fato de
que sdo pouco mencionadas em leis ou decretos concernentes a
assuntos religiosos (VAN HAEPEREN, 2002). Certamente,
aclamac0es espontaneas ocorriam diversas vezes no quotidiano,
e nosso interesse radica nas formulas tradicionais de acclamatio
no contexto de rituais publicos.
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Pelos relatos e narrativas que nos chegaram, podemos
entrever trés fungbes das acclamationes em rituais religiosos
publicos: a) a funcdo propiciatoria, em rituais como a euocatio,
atraindo a atencdo das divindades, b) a funcdo testemunhal,
atestando o poder da divindade e/ou convidando-a para
testemunhar em favor do celebrante, como no caso citado dos
fetiales, e c) a funcdo de instauratio (repeticdo), ou seja, de
reconciliar alguém com uma divindade ou, mais
freqlientemente, de propiciar a retomada de um rito que tenha
sido conspurcado por alguma falha em sua execucéo.

Um bom exemplo da terceira fungdo da acclamatio, ou
seja, a instauratio, foi 0 que se seguiu a irrupcéo de Clédio® na
casa do entdo pretor e pontifex maximus Julio César, durante a
cerimbnia da Bona Dea, celebrada pro populo pelas Vestais e
por matronas em 13 de dezembro de 62 a.C. Os ritos da Bona
Dea eram interditos aos homens, e 0 caso provocou um
escandalo e uma discussdo no Senado (Cicero. Att. 1. 13.3;
MOREAU, 1982: 58-62; TATUM, 1999: 62-86). Este,
imediatamente, teria remetido a questdo aos pontifices e as
Vestais que, decidindo que o caso fora nefas, indicaram a
repeticdo da celebracdo que fora interrompida pela invaséo.
Segundo Cicero, contudo, as Vestais realizaram a instauratio
logo apos a expulsdo de Clodio da casa, e J. Scheid considera
que a instauratio realizada tinha a intencdo de restaurar
imediatamente a pax deorum (SCHEID, 1981: 130-133), ou
seja, as boas relacBes entre seres humanos e seres divinos,
abaladas pelo sacrilégio.

As acclamationes podem ser vistas, portanto, como
performances orais enderecadas as divindades, decerto visando
atrai-las para o ritual ou a acdo que se desejava realizar, mas €
importante ressaltar que também serviam para impressionar uma
audiéncia, ou publico, de um ritual em espacos cerimoniais.
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Podemos considerar que as acclamationes eram parte integrante
e importante da criagdo/consolidacdo da identidade coletiva do
grupo que o realiza/assiste. Sua performance levava a iluséo de
um contato direto com a divindade, de uma relacdo privilegiada
com uma deidade. Realizadas em publico, em festivais e outras
ocasides solenes, diante de uma audiéncia, contribuiam para a
disseminacdo de formulas similares ao longo do Mediterraneo
imperial. E possivel que a disseminagdo das formulas de
acclamatio tenha se constituido como um meio pelos quais
divindades, epitetos divinos e conceitos religiosos foram
disseminados pelo Império, contribuindo para a interpretatio
romana.

- A interpretatio romana, ou o “efeito do império”.

Poucos temas da pesquisa sobre a antiguidade foram téo
transformados pela descoberta de novas evidéncias nos ultimos
anos que os estudos de religido romana, especialmente sob o
principado augustano. A religido romana pode ser vista como
um sistema comunicativo entre grupos humanos, e concordamos
com A. Bendlin, que cré ser necessario estudar as
transformacdes religiosas sob o principado como um efeito do
império (BENDLIN, 1997: 38). Por sua vez, Clifford Ando
chama a atencdo para a necessidade de se analisar os reflexos da
pratica religiosa romana na linguagem e no ritual das provincias,
na arte e no culto, de modo mais intenso (ANDO, 2009). Ando
sugere que o principal mecanismo pelo qual a cultura romana
negociou as novas realidades culturais, politicas e geogréficas
foi a lei e, além disso, sugere que, como uma conseqliéncia da
assimilacdo romana do culto religioso pela lei, o estudo da
doutrina da lei civil sob o império seja um caminho propicio
para a analise dos mecanismos da inovacdo religiosa no
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principado (ANDO, 2008). Dentre esses mecanismos, destaca-
se a interpretatio.

Interpretatio, derivado de interpres, cujo sentido nos
negécios, designando a intermediagdo entre romanos e
estrangeiros nas transagdes comerciais, € 0 mais antigo atestado,
é um vocébulo que tem sua origem na lingua do direito
(ERNOUT-MEILLET, s.v. interpres: p. 320), e a expressdo
interpretatio romana surge na Germania de Técito (Germ.
43.3). Este termo enfatiza a integracéo, e é certamente preferivel
a sincretismo, que ganhou um sentido disférico na modernidade.
Mas o termo também tem seus limites, especialmente em
tempos de Teoria PoOs-Colonial, pois destaca tdo-somente o
papel de Roma no processo.

Neste ponto, reiteremos a importancia do ritual arcaico da
euocatio, como um dos elementos geradores da interpretatio
romana. Os inimigos também tinham seus deuses e, através
deste rito, os romanos convidavam as divindades de seus
adversarios para virem a Roma, apoiando a causa romana. Para
Ilhes convidar (euocare), o celebrante realizava a acclamatio,
oferecia sacrificios e fazia promessas solenes a divindade que se
queria atrair. A euocatio era um antigo ritual, realizado no
acampamento militar romano, que prometia domicilio e/ou
culto, em Roma, a divindades de povos inimigos. Era, portanto,
era um dos ritos relacionados a guerra em Roma, cuja conducgédo
era plena de rituais e formulas religiosas (BASANOFF, 1947;
LE BONNIEC, 1969)*.

Segundo J. Bayet, este ritual “revela uma concepgao indo-
européia totalmente oposta a dos semitas: o deus adversario ndo
€ um inimigo que tem de morrer com Seu rei e com seu povo; €
disponivel e assimildvel” (BAYET, 1984: 122). E, apesar de H.
Le Bonniec demonstrar que a euocatio era um ritual excepcional
(1969: 109), cremos que este rito de excecdo, reservado a
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situacOes de extremo perigo para Roma, tornou-se um dos
fundamentos da interpretatio.

Um dos mais famosos ritos de euocatio foi narrado por
Tito Livio (Ab urb cond. V, 21, 1-3) e por Plutarco (Camil. 6)°.
Trata-se da euocatio de Uni (BLOCH, 1973; WARDEN, 2009:
113 ss), deusa etrusca de Veios, que tornou-se Juno Regina, em
396 a.C.. O general Camilo, ap6s a acclamatio, teria
pronunciado a férmula para que a divindade deixasse seu templo
de Veios e aceitasse ser levada a Roma. Seu sacrificio obtivera
signos favoraveis, o que, para 0s romanos, era um indicio de que
a deusa aceitara o convite. Obtida a vitoria, havia de cumprir a

promessa, e

.. com seus corpos limpos e vestidos de branco,
jovens que tinham sido escolhidos para transportar
Juno Regina a Roma, respeitosamente entraram em
seu templo (..). Como depois, movido pela
inspiracdo divina ou por uma broma juvenil, um
deles lhe disse: “Quer vir a Roma, Juno?”, os outros
declararam que a deusa dissera que sim com a
cabega. (...) 0 certo é que diz-se que foi movida de
seu lugar (...) como se os estivesse seguindo (T.
Livio, V, 22, 4-6).

Se a euocatio foi um mecanismo pelo qual houve a
introducdo, e a necessaria interpretacdo e adaptacdo de novas
divindades e novos cultos na religido publica romana, nédo era,
porém, o Unico. O papel dos Livros Sibilinos precisa ser
destacado neste processo. Um exemplo, o caso da introducéo do
culto da Magna Mater cujo titulo oficial era Mater Deum Magna
Idaea (Grande Méae dos Deuses do Monte Ida)®, & época da Il
Guerra Punica, permite entrever 0 modo como se processava a
introducdo de uma nova divindade e/ou culto em Roma, e sua
interpretatio.

Os Livros Sibilinos e o Oraculo de Delfos teriam, segundo
a tradicdo, recomendado o culto de Cibele aos romanos, a fim de
que pudessem vencer Anibal e os cartagineses, e Tito Livio
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(XXIX, 14, 5-14) narra o transporte de sua imagem (uma pedra
negra) de Pessinus, na Frigia, e o cerimonial que acompanhou a
incorporagdo da nova deusa por Roma. A deusa teria vindo
acompanhada por seus sacerdotes, os galli, e recebeu um templo
no Palatino, e seus rituais foram gradativamente incorporados ao
calendério dos festivais.

Apesar de seu carater radicalmente estrangeiro, Cibele
passou a lista das maiores divindades publicas a partir desta data
(BELTRAO, 2006: 146). Pela documentac&o, percebemos que,
quando chegou a Roma, sua imagem e seu culto foram
cuidadosamente controlados, além de ter sido equiparada a
Ceres e denominada Magna Mater, dado que alguns rituais e
praticas exoticas do culto de Cibele ndo eram aceitaveis para 0s
romanos, a comegar pela autocastracdo de seus sacerdotes, sua
autodenominacdo no género feminino, dentre outros elementos
que dificilmente seriam compativeis com a notoria “falocracia”
romana (cf. Dion. Hal. Ant. Rom. 2.19; Ovidio, Fasti 4.247-72).

Desse modo, a introdugdo do culto era uma inovacao
dramatica, mas o titulo que recebeu em Roma e a localizacao do
novo templo fizeram com que ela ndo parecesse uma deusa nova
e estrangeira, mas simplesmente a “Mae do Monte Ida”, uma
montanha préxima de Trdia. O Monte Ida teria sido o local para
onde se dirigiu Enéas ap0s a destruicdo de Troia, e dali ele
iniciou seu périplo que o levaria ao Lé&cio, onde seu filho
fundaria Alba Longa, a predecessora de Roma. Entdo, se o culto
era novo e, de certo modo, inaceitavel para a tradicdo romana, a
interpretatio garantiu-lhe um estreito contato com as mais
profundas raizes da identidade romana.

As duas deusas “estrangeiras”, Ceres e Cibele, foram
associadas, e dois sacerddcios especiais foram introduzidos em
Roma: a sacerdotisa publica de Ceres (em teoria, nativa da
Magna Grécia), de baixo extrato social, que celebrava os rituais
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das matronas introduzidos com o culto de Ceres, no fim do
século 11l a.C., e a grande sacerdotisa/grande sacerdote da
Magna Mater, em tese ndo-romana(o), de baixo status social,
que, com os galli (cujo presidente era o archigallus) celebrava
os “ritos frigios” de Cibele (SCHEID, 2003: 35).

Segundo J. Scheid, o recrutamento da sacerdotisa publica
de Ceres, sob a Republica, era feito entre as estrangeiras
residentes em Roma, provenientes de familias que gozavam de
direitos politicos, mesmo limitados. N&o h& noticias sobre regras
que governavam este sacerddcio. Do mesmo modo, pouco se
sabe sobre os sacerdotes da Magna Mater, ou sobre a
organizacdo dos galli (SCHEID, 2003: 143).

O estudo de inovagOes religiosas, como a inovacdo do
culto da Magna Mater e a associacédo entre Cibele com Ceres e 0
Monte Ida pode, entéo, nos ajudar a responder a questdes como:
até que ponto as novas divindades mantinham suas
caracteristicas originais apds a interpretatio? Qual é o tipo de
equilibrio nesta “mistura”? Até que ponto a interpretatio teria
obliterado as caracteristicas das divindades apropriadas por
Roma?

Como afirmam Beard, North e Price, tais sinais de
interpretatio precisam ser “interpretados”, tanto na urbs quando
alhures, chamando a atencéo para um aspecto desta pratica que
consideramos particularmente importante: a ligacdo entre
religido e a cidadania romana. Esperava-se que, ao receber os
direitos de cidadania, os ‘“novos romanos”’ reconhecessem e
adotassem as divindades e cultos romanos, assim “...aqueles que
contavam como ‘romanos” em termos civicos, também
contavam como ‘“‘romanos”’ em termos religiosos” (BEARD,
NORTH, PRICE: 1998, vol. 1: 317).

A expansdo de Roma no Mediterraneo fez multiplicarem-
se 0s casos de interpretatio, a partir da intensificagdo do contato
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dos conquistadores com as divindades e cultos dos
conquistados. Seus fundamentos e mecanismos eram arcaicos,
radicando em rituais como a euocatio, e, especialmente, na
crenca de que as divindades eram cooptaveis e podiam ser
atraidas por formulas rituais como as acclamationes, mas o
Império Romano fez com que o processo de apropriacdo e
transformacéo das divindades e cultos ganhasse uma magnitude
desconhecida até entdo A interpretatio romana fez surgirem
novas e distintas divindades “interpretadas”, bem como gerou
novas e diferentes tradicdes, alterando o mapa religioso do
Mediterraneo antigo.

Notas:

! Quando os atenienses cortaram as asas da deusa Niké, a nova deusa sem
asas (Niké Apteros) ndo poderia mais deixar o territério da polis. Por sua vez,
os efésios, ao declararem que Apolo e Artemis nasceram em sua cidade,
automaticamente negavam o nascimento dos deuses gémeos em Delos (cf.
TAacito. Ann. 3.61.1).

2 ¢f. Menandro, Rhet. 2. 381. 10-14; | Ephesus 1391 I. 5; Fl. Jos. Ant. lud.
16.14; Plut. Brutus, 24.7; Tim. 38

® PGblio Clodio Pulcher, futuro tribuno da plebe, agente de César, é notério
por suas a¢les populares, mas também por suas paixdes e seus escandalos. O
mais famoso foi o caso ocorrido no festival da Bona Dea: segundo consta,
Clodio tinha um caso amoroso com a mulher de César e, estando o marido
em Roma, tinha dificuldades de vé-la. Como César era o pontifex maximus,
em sua casa ocorriam as celebracBes da Bona Dea, cujos rituais eram
interditos aos homens. César e 0s outros homens da casa sairam para que 0
ritual ocorresse. Clodio aproveitou a oportunidade e se vestiu de mulher,
conseguindo entrar na casa de César. Mas uma escrava estranhou a voz grave
daquela «moca» coberta com um véu. Se a mulher de César sabia ou ndo que
aquela moca era Clodio, ninguém nunca saberd, mas o fato é que as
mulheres, furiosas porque a celebracdo fora profanada, queriam matar o
rapaz, que conseguiu fugir, saltando o muro que dava para uma viela ao lado
da casa. Procuraram, entdo, Clodio que, a esta altura, ja tinha buscado um
alibi forte, pedindo a Cicero que jurasse que jantaram juntos. Cicero,
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contudo, ndo confirmou o jantar. Clodio foi a tribunal, acusado de sacrilégio.
Amigos de Clodio foram testemunhas de defesa, incluindo César, que
garantiu que sua mulher era honesta, pedindo sua absolvicao, pois fora vitima
dos desmandos de Cupido. Se César acreditou na histdria de Clodio, de que o
motivo do sacrilégio era uma jovem escrava grega, nao sabemos, o fato é que
César pediu o divorcio, mas manteve o rapaz, que foi perdoado apds pagar
uma pesada multa e cumprir alguns ritos expiatérios.

* Além da euocatio, s ritos de guerra incluiam o uotum (promessas solenes)
e outras formulas e ritos de consagracdo ap6s o encerramento das
hostilidades, como as supplicationes (sacrificios solenes nos quais se
agradecia aos deuses), e o0 triumpho, a honra maxima reservada aos
imperatores. Em todos esses casos, estamos diante de rituais que garantiam o
carater sagrado das acGes dos generais e seus exércitos.

> Cf. mais informag@es sobre euocationes em Macrobio, Saturnalia, 111, que,
em Ill, 9, nos apresenta uma formula, apontando para a ligacdo essencial
entre a euovatio e a deuotio, rito no qual um general, em momento de grave
perigo, entregava a si mesmo, ao exército inimigo ou a um de seus soldados
as divindades infernais.

® Sobre a conex&o mitica com Ida, ver os Fasti 4.247-72 de Ovidio; cf. th.
Wiseman, T.P. “Cybele, Virgil and Augustus”, Poetry and Politics in the Age
of Augustus e Gruen, E.S. “Studies in Greek Culture and Roman Policy”.
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O Cristianismo e 0 Mundo Romano no Século IV
Claudio Umpierre Carlan
A Ultima Perseguic&o

Depois da grande perseguicdo do século 111, encerrada no
ano de 260, o cristianismo passou a gozar de uma paz externa de
aproximadamente quarenta anos, da qual tirou grande proveito.

Essa suposta tranquilidade vai acabar durante o governo
de Diocleciano (301), que organizaria a ultima grande
perseguicdo. Uma mudanca brusca, acerca da qual a maioria
dos historiadores tem sua explicacdo pessoal. Mas, como ndo é
0 Nn0sso objetivo discutir as varias correntes que analisaram este
periodo, ficaremos com a tradicdo cristd, segundo a qual
Diocleciano cedeu as insisténcias de seu genro e César, Galério
(LACTANCIO: 1954, 32).

Através dos relatos de Lactancio, podemos dividir essa
perseguicdo em trés etapas: depuracdo no palacio, no exército e
nas funcbes administrativas; e, finalmente, afastamento de todos
os funcionarios graduados que se recusavam a praticar o
sacrificio aos deuses. Pois a meta da tetrarquia era um retorno
aos bons tempos do Principado, a comecar pelo culto religioso.

Depois vieram os editos. Quatro deles sucederam-se, no
decorrer do ano de 303 e no inicio de 304, cada um assinalando,
em relacdo ao precedente, um agravamento. E, por ultimo, a
atribuicdo aos cristdos do incéndio do palacio imperial de
Nicomédia, por ocasido de uma estada na cidade de Diocleciano
e Galério. Como acontecera meio século antes, todos o0s
cidaddos do império foram obrigados a realizar os sacrificios,
sob pena de condenacgdes a morte na fogueira.
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A tradicdo cristd considera essa perseguicdo como mais
violenta e cruel do que as anteriores. Dodds, na sua obra
Paganos y Cristianos en una Epoca Augustia (DODDS: 1975,
55), ndo concorda com estd opinido. Para ele, tanto a
brutalidade quanto a duracdo dependiam muito da regido do
impeério a que estivermos nos referindo. Na parte de Constancio
Cloro, Gélia e Bretanha, as pessoas foram poupadas e 0s bens s6
foram atingidos no minimo exigido pelo respeito para com a
autoridade do Augusto mais importante; ocorreram também
casos em que 0s magistrados obrigavam os cristdos, amarrados a
cavalos, a entrarem nos templos e fazerem o juramento, para
logo depois liberta-los.

No resto do Ocidente a perseguicdo foi violenta, mas
breve, porque Maximiano, o outro Augusto, abdicou em 305,
juntamente com Diocleciano, pois existia um acordo entre 0s
tetrarcas de que, apOs vinte anos de governo, ambos se
afastariam de suas funcdes. Porém, no Oriente ira se prolongar
até a vitoria de Constantino sobre Licinio, em 324. Entre 0s anos
de 313 a 320, foi interrompida.

Essas variacOes da politica religiosa foram dirigidas ao
mesmo tempo pela paixdo e pelo calculo, que se refletem nas
diversas moedas, demonstrando que a atuacdo do cristianismo
era sentida e passava a ser incorporada, durante esse longo
periodo. O labaro cristdo de Constantino aparece tanto nas
moedas de seu filho e sucessor, Constancio Il, como na de
outros imperadores, como Joviano e Valentiniano |,
acompanhadas da legenda, contida no reverso, FEL TEMP
REPARATIO, ou seja, um ressurgimento da grandeza romana
através do baluarte cristdo.

Notamos também o reaparecimento, mais tarde, dessa
influéncia nas moedas cunhadas durante o reinado de dom
Manuel | (1469-1521), rei de Portugal, e nas moedas de 60 réis
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de D. Pedro | e D. Pedro 11, no Brasil. Nessas pecas aparecem o
simbolo cristdo de Constantino, a letra X, virada
transversalmente e cuja ponta superior era inflectida (presente

no labarum imperial de Constéancio: ﬁ), acompanhado da frase:
IN HOC SIGNO VINCES (POR ESTE SINAL VENCERAS).

Chevitarese acrescenta que representacbes de cavalos,
cavaleiros, carros de combates, sdo atributos de autoridade e
poder. O fascinio, que a figura do cavaleiro exercia no
imaginario das culturas mediterranea (CHEVITARESE: 2003,
130).

..cavalo armado, submetendo o inimigo caido,
caracterizava um simbolo natural de
vitoria...constituem um esquema iconografico por
demais conhecido nas culturas helénicas, ou que
estavam em contato com essa. Podem ser
estabelecidos alguns exemplos, nos relevos
funerdrios e, principalmente nas  moedas,
perpassando  tempo e  espagos  distintos.
(CHEVITARESE: 2003, 128).

Esse esquema imageético nos faz recordar a imagem de S&o
Jorge e o dragdo, santo até hoje muito questionado, patrono da
Catalunha, personagem principal dos Juegos Florais. Importante
festa catald, cujo primeiro registro data do século XIII, durante o
reinado de Jaime | de Aragdo (1213 — 1276). Pela tradicéo, além
de leituras de poemas, os homens oferecem uma rosa para as
mulheres, recebendo em troca um livro.

E importante ressaltar que os simbolos cristdo surgem nas
moedas de Constantino, a partir do ano de 315, associado aos
pagdos. Esse tipo de associacdo simbolica ira sobreviver nas
cunhagens medievais, modernas e contemporraneas. A inovagdo
no periodo ocorreu durante o governo de Juliano I, o apostata.
Adépto ao culto de Mitra, Juliano cunhou moedas com o touro,
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simbolo pagdo do sacrificio no mitraismo, pronto para ser
imolado, nesse caso, substituindo o labaro cristéo.

A Conversdo de Constantino

Segundo os relatos de Eusébio de Cesareia, amigo e
biografo oficial de Constantino, o cristianismo estd ligado
diretamente & ascensdo do novo imperador.

Funari define essa suposta conversao de Constantino como
um jogo politico. Segundo o autor:

(...) Assim o imperador Constantino concedeu aos
cristdos, por meio do chamado Edito de Mildo, em
313, liberdade de culto. Em seguida, esse mesmo
imperador, procurou tirar vantagem e interveio nas
questdes internas que dividiam os proprios cristdos e
convocou um concilio, uma assembléia da qual
participavam os principais padres cristdos. Nos
Concilios foram discutidas as diretrizes basicas da
doutrina  cristd. Depois Constantino cuidou
pessoalmente para que as determinagdes do concilio
fossem respeitadas, ou seja, passou a ter um controle
muito maior dos cristdos e suas idéias. Antes de
morrer, 0 imperador  resolveu batizar-se
também.(FUNARI: 2002, 131)

N&o € nossa intencdo analisar os fatores que fortaleceram
a conversdao de Constantino, se foi a revelacdo divina que nos
narram o0s historiadores cristdos, diante da ponte Milvia, ao
norte de Roma, a espera do exército de Maxéncio, ou
simplesmente um frio célculo de oportunismo politico. Mas o
que devemos deixar claro € que a tolerancia, heranca de seu pai
Constancio Cloro, para muitos chefes € a Gnica solu¢do. Mesmo
Galério, irredutivel adversario do cristianismo, aceitou este
ponto de vista. Algum dia antes de sua morte, gravemente
enfermo, na primavera de 311, publicou o Edito de Tolerancia,
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reconhecendo o malogro da perseguicdo. Tal edito nunca foi
ab-rogado.

No inicio de 313, antes de entrar em campanha contra
Maximino Daia, que ndo era favoravel a tolerancia aos cristdos
no Oriente, Licinio encontrou-se com Constantino, ja senhor do
Ocidente, em Mil&o. Dessas conferéncias resultaram, ao menos,
algumas instrucgdes, as quais podemos manter, por convengéo, 0
nome tradicional de Edito de Mil&o.

Ap6s derrotar a Licinio que, por sua vez, tornara-se
perseguidor, em 324, Constantino procurando tranquilizar os
pagédos do Oriente, reafirmou a tolerancia religiosa. Eusébio de
Cesareia, em sua obra De Vita Constantini, além de mudar a sua
opinido sobre Licinio, pois, antes dessa perseguicdo promovida
pelo ent&o senhor do Oriente, 0 havia elogiado em seus escritos,
sublinha essa politica constantiniana (EUSEBIUS PAMPHILI:
1902, 21).

Seria exagero falarmos de uma persegui¢cdo ao paganismo,
mas Constantino proibiu certos sacrificios. O domingo tornou-
se 0 dia de repouso legal, interditando-se a realizacdo de
qualquer ato oficial, exceto a alforria de escravos. Os bispos
conseguem o direito de jurisdicdo sobre os membros do clero, e
sua arbitragem foi reconhecida como inapelavel para os
processos civis entre os leigos. Existe um desejo de fazer da
Igreja um organismo oficial, de associa-la a vida e ao
funcionamento do Estado.

O paganismo, entretanto, ainda conservava posicoes
muito solidas. Em sua grande maioria, o exército ainda lhe era
fiel. Geralmente, os “mistérios de Mitra”, importante culto de
mistério, que prometia a imortalidade aos iniciados, era adotado
pelos soldados. Tanto que Juliano, quando foi iniciado nestes
mistérios por Méaximo de Efeso, se faz acompanhar por dois
membros da sua escolta que respeitassem e acreditassem em tal
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culto. Na ocasido, o futuro imperador ainda estava sob o cetro
de Constancio.

Grande parte dos intelectuais com um certo renome eram
pagdos, como Libanio, muito requisitado por alunos pagéaos
(Juliano), como também por cristdos (Gregorio de Nissa,
Gregoério Nazianzo, Jodo Crisdstomo). E, principalmente em
Roma, eram também pagas as antigas familias senatoriais, de
riqueza considerdvel e que forneciam importantes funcionarios
ao império. Apesar disto, salvo alguns breves interlidios, a
autoridade, a partir de Constantino, sempre esteve nas maos dos
cristdios. Momigliano acrescenta, ainda, que a tentativa de
renascimento pagdo chegou tarde, e desapareceu muito
rapidamente para que tivesse éxito (MOMIGLIANO: 1988, 79).

Alguns imperadores voltaram a idéia de tolerancia.
Valentiniano | e seu irmdo Valente proclamaram-na numa lei de
364, renovando-a sete anos mais tarde. Nesse caso, 0 imperador
ainda mantém o titulo de sumo-pontifice, numa tentativa de
melhor vigiar e controlar o paganismo. Teoddsio foi o primeiro
gue nao o assumiu, por ocasido de seu advento, afirmando assim
a separacdo entre o Estado e aquilo que Maximino Daia e
Juliano haviam procurado organizar como Igreja paga, dotada
de uma hierarquia sacerdotal. Ja Constancio Il mandara retirar
da sala das sessdes do senado romano o altar colocado diante da
estatua da Vitdria, no qual os senadores pagdos queimavam
alguns grdos de incenso; Juliano o havia restabelecido, mas
voltou a desaparecer em 382 e, a despeito de inlmeros protestos,
SO iria reaparecer, de maneira efémera, no tempo, de Eugénio
(392-394). Apesar disso, o simbolo da Vitoria, uma mulher
alada e, em alguns casos, de dorso nu, foi muito representado
nas pecas de varios imperadores, tanto cristdos, como
Constancio, quanto pagdos, como Juliano.
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O grande golpe dado no paganismo foi o estrangulamento
econémico, por meio de confiscos, interdicdo de sacrificar, de
consultar oréculos, de visitar templos, ou seja, do que lhe
proporcionava rendimentos ocasionais. Aliado a promulgac6es
de leis violentas e precisas, como a de 356, na qual era proibido,
sob pena de morte, celebrar sacrificios, adorar os idolos, entrar
nos templos. Mas coube a Teod6sio, em 392, promulgar uma lei
que, finalmente aplicada com rigor, continha minuciosas
especificagdes, atingindo com pesadas multas os recalcitrantes e
os funcionarios negligentes, proibindo qualquer ato do culto,
embora ndo sangrento, mesmo no interior das casas e
propriedades privadas. Assim sendo, o ja alquebrado paganismo
ird desaparecer, praticamente, nos seculos vindouros.

Com o apoio do brago secular, a Igreja tratou de eliminar
0S seus inimigos internos, os heréticos. Para isto, foram
realizados varios concilios, desde o reinado de Constantino
numa tentativa de definir uma ideologia a ser seguida. Neles, a
intervencdo do imperador em defesa de um ou outro bispo era
comum. Podemos citar, por exemplo, 0 antagonismo existente
entre os irmdos Constancio, ariano, e Constante, defensor do
Credo de Nicéia. Com a morte deste, Constancio impde a sua
vontade nos Concilios de Arles (353) e Mildao (355),
condenando 0s nicenianos de Atanasio.

Podemos dividir essa querela em dois grandes grupos: o
dos nicenianos, ou homoousianos, que acreditavam na
consubstancialidade entre pai e filho; e os arianos, partidarios da
doutrina defendida por Ario, que, por sua vez, dividiam-se em
trés grupos: 0s moderados ou homoiousianos, que acreditavam
numa similitude substancial, os homeos, segundo 0s quais nao
existia similitude substancial; mas todas tinham em comum, a
diminuicdo da divindade de Jesus Cristo. J& os radicais ou
anomeos, indiretamente, negavam a divindade de Cristo.
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Juliano, numa tentativa de enfraquecer o cristianismo, ira
chamar os nicenianos exilados por Constancio, restituindo seus
antigos bispados. A esperanca do imperador-filésofo era que as
discussbes recomecassem, desestruturando os  galileus.
Ambrésio, bispo de Mildo no governo de Teoddsio, iria atrair 0s
arianos moderados para o Credo de Nicéia.

Concordamos com Rémondon, o qual afirma que desde o
Concilio de Sirmio (351), ocorrera uma anarquia teoldgica
(REMONDON: 1973, 79); o que, fica bem claro através da
citacdo de Hilario de Poitiers, contemporéneo dos fatos,
niceniano exilado por Constancio, ao dar a sua visdo geral das
controvérsias: “Cada ano, cada més, damos uma nova defini¢ao
da f&” (ZOSIME: 1979, 119).

Assim, associando-se a lIgreja, o Estado penetrou nas
querelas religiosas e a histéria do século IV mostra uma
sociedade que, submetida a esses acontecimentos, aumentou as
perturbacdes que agitavam o império.

Consideracoes Finais

A obra religiosa de Constantino € de fundamental
importancia, pois levou o estabelecimento de um Império
Cristdo. As mudancas religiosas se aprofundaram na parte
Oriental do Império, sobretudo na cidade de Constantinopla.
Entre os anos de 315 e 326, Constantino em uma visita a cidade
de Roma, segundo Euseébio de Cesareia, teria se recusado a
assitir um sacrificio pagdo no Capitdlio. Uma ofensa ao Senado
e a populacdo romana. Durante o século IV a corte imperial deu
um impulso decisivo ao processo de cristianizacdo do Império.
A conversdo, ainda que fosse um ato pessoal, ndo exerceu sua
influéncia no vazio, mas dentro de um entorno em que o
cristianismo se converteria na principal religido do Império.
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Porém, coube a Teoddsio I, promulgar o edito, em 28 de
fevereiro de 380, que declarava o cristianismo como religido
oficial do Império Romano. Desde entdo fecharam os antigos
templos pagéos, suspenderam 0s jogos aos antigos deuses, entre
eles os Jogos Olimpicos. Esse Gltimo sé retornaria a vida
cotidiana em 1896, gracas a visdo do Bardo de Cobertin.

E através desse didlogo que procuramos dar conta,
limitadamente, das interacBes politicas e religiosas que se
processaram entre o governante, na figura dos imperadores do
século 1V, e os governados. Uma legitimacdo do poder através
das moedas encaradas como monumentos constituidores de um
tipo especifico de “texto”: um discurso que ndo € vazio, pois em
cada leitura dos simbolos contidos no reverso das moedas
encontramos uma diferente viséo.

Uma das atribuices da Arqueologia moderna € fazer uma
leitura, ou releitura, da iconografia. Analisa-se o papel das
imagens na construcdo do conhecimento histérico e
arqueoldgico. Assim sendo, podemos inserir a moeda nessa
altima fase, que, durante muito tempo, ficou confinada a
reservas técnicas dos museus, sendo apenas um objeto de
conservacdo, nao de pesquisa. Funari afirma que para
conhecermos melhor o mundo romano, dispomos de diversas
fontes de informagdes como: documentos escritos, objetos,
pinturas, esculturas, edificios, moedas, entre outros (FUNARI:
2002, 78).

A andlise realizada dos tipos monetarios das pecas de
ouro, prata e bronze que estudamos permitiu delinear algumas
conclusdes relativas aos objetivos propostos em nossa pesquisa.

A questdo politica, permeada de religiosidade e
misticismo, manteve-se no reinado. O caso mais evidente de
auto-afirmacdo politica foi comprovado através da emissao de
numerosas series monetarias com representagdes da victoria, do
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cavaleiro derrotando um inimigo e mais geral, com os tipos
militares.

Em suma, as moedas configuravam significados,
mensagens, do emissor para seus governados. Continham
simbolos que deveriam ser entendidos ou decifrados pelo
receptor.
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Os Vasos Anacreonticos: Interagdes Culturais entre
Antenienses e Lidios

José Roberto de Paiva Gomes

Os vasos anacreonticos s@o artefatos ceramicos ligados ao
banquete, mais especificamente ao kdémos dionisiaco. As
imagens do komos recriam o festival dedicado a Dionisos e a um
ritual aristocratico. As cenas de vasos anacreonticos demarcam
uma das faces do modo de vida aristocratico grego. Nos
festivais e concursos incluiam desempenho de poesias. Os
cidaddos mais abastados participavam como poetas e musicistas
para contribuir nos simpdsios, principalmente nos festejos das
Panatheneias, Grandes Dionisiacas e nas Anthesterias.
Destacamos o0 papel do poeta Anacreonte que se apresenta como
um modelo social de conduta aristocratica que expressou e
exaltou 0 consumo e a pratica constante do consumo de vinho, o
amor e a musica no simpoésio dionisiaco com o qual os gregos se
identificavam. O modelo anacreontico de vida foi criado no
periodo helenistico por Aristaco que torna o poeta uma figura
literaria e um género musical (as odes Anacreonticas).

A fama e o talento de Anacreonte também foram refletidos
pelos artesdos e pintores no VI a. C. lIdentificamos 0s vasos com
personagens vestidos como komastes. Este costume era uma
evidéncia da atividade ritual do travestimento masculino na
Atenas arcaica e classica. O deus que preside esta pratica é
Dionisos travestido por exceléncia. Os komastes estdo vestidos
de forma extravagante. Os especialistas Kurt e Boardman (1986)
e Miller (2000) argumentam que esse tipo de traje faz parte da
influéncia do Oriente grego — Asia Menor — trazido por
Anacreonte para a cultura ateniense por volta de 450 a. C. A
vestimenta era uma adaptacéo usada pelos habitantes da Lidia e
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das coldnias gregas da Asia Menor. A roupa sera composta por
um chiton, himation, sakkos e botas, as vezes acompanhados de
brincos e parasol (chapéu, estilo sombrinha). Entre 520 a 500 a.
C., o estilo ¢ uma importacdo do modelo da lonia para Atenas
que era bastante popular.

Esse ato de imitar faz parte da educacdo dos jovens
atenienses e dos rituais de bissexualidade. O travestimento era
uma das construcdes eréticas no mundo grego antigo (Ducroix e
Lissarague, 1989). Conforme Mark Griffith (2006, 312) o
cabelo escorrido pelo pescogo e 0s ombros e perfumado era um
sinal de masculinidade. O visual poderia estar complementado
por coroas, brincos, joias e outros aderecos, sendo uma marca da
elite anacreontica do VI a. C. Outro adereco que tem uma
fungdo social simbolica era o parasol caracterizado com
simbolo de virtude e um adereco que protege a beleza. O uso do
parasol demarca um contexto simbolico de quem era ou ndo um
cidaddo. O portador do parasol era descrito como um cidadéao
aristocrata.

Em diversos vasos ceramicos, Anacreonte é simbolizado
como um komastes (Rosemmeyer: 2006, 31). Além do vinho e
do amor, a inspiracdo de Anacreonte era 0 jovem, mas nao
aquele que tem um temperamento grosseiro, mas gracioso,
elegante e belo. O ser amado deveria ter a moderacdo e o0 auto
controle de si. Anacreonte nos Sseus poemas e nOS Vasos
anacreonticos vislumbram o mundo ideal (habrosyne) da
aristocracia. A pratica do kdmos anacreontico servia para
preservar a condicdo de um individuo como bem-nascido e que
estava associado a politica e as questdes militares, destacando
sua identidade e a coesdo enquanto grupo (Percy |11, 1996).

Descrevemos a fungdo das imagens nos vasos
anacreonticos como a introducdo do jovem na sociedade adulta
e suas respectivas responsabilidades. O simpésio era uma das
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diversas ocasides para que a sociedade pudesse se relacionar
culturalmenete. Caracterizamos o kdmos anacreontico com uma
funcdo politica e pedagogica. O erastes na sua funcdo de mentor
deveria passar sua sabedoria e valores ao amado.

A pratica do koémos anacreontico € exclusivamente
masculina. A mulher e a sua figura serdo usados somente como
acessorios cénicos. Os homens por essa criam a figura do
“outro” através do sexo ou pela origem se comparados aos
barbaros (tracios, citas e persas). Os homens envolvidos nestes
festejos nunca ultrapassariam as barreiras da decéncia e da
lisura.

Observamos em Atenas durante a tirania dos Pisistratidas,
Pisistrato e seus filhos Hipias e Hiparcos, a emergéncia dos
festivais anacreonticos promovidos pelo poeta Anacreonte e que
envolvia os aristocratas dos atenienses. Anacreonte formulou
cancdes para o komos dionisiaco e foi trazido a Atenas por
Hiparco durante uma sublevacdo a tirania de Policrates de
Samos. O poeta foi 0 educador musical de Policrates, o jovem
enquanto este ainda era um efebo. Anacreonte de Teos e
Seminodes de Ceos foram trazidos para Atenas para estabelecer
um clima de alta cultura, que de acordo com Lisle Kurke (1992)
se subvencionar chamar de habrosyne, caracterizado como um
modo particular de viver estabelecido em torno de um circulo
aristocratico. Como um apreciador da cultura de cunho oriental
baseado nos habitos imperiais do reino da Lidia, Hiparco
introduziu em Atenas 0s recitais homéricos nos jogos
panathenaicos com o objetivo de tornar os cidad&os suditos leais
(Pseudo-Platdo, Hiparchus, 228b). Na concepcédo aristocratica,
um homem culto pertence ao grupo dos kalé te kagathos (belos
e bem-nascidos).

A partir disso podemos supor que Anacreonte veio a
Atenas organizar com suas cang¢des 0s simposios da sociedade
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aristocratica no final do séc. VI e inicio do V a. C. Podemos
observar esta pratica social nos chamados vasos anacreonticos
datados da tirania dos Pisistratidas onde a aristocracia de Atenas
demonstram a habrosyne através do kémos e ao culto a
Dionisos. Conforme Ateneo (XIII, 600), Anacreonte era
reconhecido como animador de simpdsio, amante de mulheres,
rival dos auletas (tocadores de flauta) e virtuoso pela lira, de
som sempre suave e alegre. Assim, podemos identificar
Anacreonte como 0 poeta do amor, das questdes de amor e de
Eros como aquele que desperta o desejo (eros paidikos).

Anacreonte, nos simposios gregos instituird uma politica
do adorno, muitas cenas de vasos Qregos O Simposio
paraphernalia acompanhado de mdusica e danga. Os vasos
anacreonticos no periodo dos Pisistratidas demonstram a
obsessdo dos aristocratas atenienses pelos habitos do reino da
Lydia (lydopatheia), o0 modo de vida luxuoso (habrosyne) e o
habito de se vestir bem (askesis).

O ritual do travestimento masculino em feminino pode
estar relacionado em se transcender o sexo que Dionisos tem em
si mesmo. Essa transformacdo esta relacionada com o
estabelecimento do terceiro sexo (Lissarague, 1989; Miller,
2000). Os participantes assumiriam uma performance passiva e
efeminada, por intermédio dos vestidos (Price, 1990). O
aparecimento deste ritual estd relacionado com uma sociedade
gue se encontra em uma crise étnica e que a mesma caminha
para algo diferente, como é o caso da passagem da tirania para a
democracia. Euripedes nas Bacantes descreve Penteu travestido
como uma menade, caracterizando este habito como uma
brincadeira. Essa atitude revela a reminiscéncia de grupos bem-
nascido que ainda se identificam com o modo de vida
estrangeiro.
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Desta forma a aristocracia recria a idéia a partir dos
festivais e rituais a nogcdo de ambigiidade social a partir da
formulagdo e do desenvolvimento do “outro”. De acordo com
Ateneu, Anacreonte recria os festivais e 0os komoi a pedido de
Hipias e Hiparcos (Ath. 12.532F). Outro poeta contratado pelos
Pisistratidas foi Artemon que inventou a comédia como uma
outra forma de criar a ambiguidade na polis. Clistenes na Atenas
classica se reapropria e reconceitua o teatro quando exige
pratica da isonomia nos simposios.

O kémos Anacreontico apesar de ser um ritual da regido
da Atica no VI a. C. acabou sendo importado para a area da
Chalcidia e adotada pela colénia de Cumas, por intermédio dos
seguidores do Dionisismo. Observamos a adocdo das préaticas
culturais anacreonticas para glorificar a tirania de Aristodemus
na regido da Apulia. A mesma linguagem pictorica aparecem em
outras regibes da Magna Grécia, como as poléis da Lucania,
Campania e Paestum (Casadio e Johnston: 2009, 39). O
travestimento se volta para a atividade sexual masculina ou
pelas formas do corpo masculina atribuidas pela imagem de
Eros vencedor. Neste tipo de imagem se torna unipresente ou as
vezes indispensavel porque o mundo das colbnias eram
dominados pelas mulheres. O modelo androgino de acordo com
Plutarco deveria ter o jovem representado com cabelos
compridos ornado com jdias e as jovens com cabelos curtos.
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O processo de orientalizacdo acontece a partir do VII ao
VI a. C. Os atenienses adotar objetos corporais orientais como

+ Fabricado: Atenas

+ Tecnica: figuras vermelhas

+ Artefato: Stamnos

+ Data: 500-450

+ Artesdo: indeterminado

+ Bibliografia: Alvarez-Ossorio, F., Vasos griegos,
etruscos e italo-griegos en el Museo Arqueologico
Nacional (Madrid, 1910): PL.9 (PART)Annali del
Seminario di Studi del Mondo Classico: 5 (1983),
FIGS.12.3, 14.3 (A)

efetlvamente 0 estabelemmento de um elitismo. O uso do vinho
se torna agente de libacdo. O vinho transmite uma libertacéo dos

sentidos experimentar o outro (alteridade).
Importacdo dos costumes asiaticos — politica do adorno

Komos anacreontico é um festival ao deus Dionisos onde
0 conviva pode conviver com a ambiguidade ou com a
automodificacao, personificado no travestimento visualizado no
corpo e nas vestimentas a moda dos lidios. Quando o cidaddo no
simposio ou komos bebe o vinho, este ato lhe proporciona se
tornar o outro. Usando chiton e himation longos plissados,
parasol (sombrinha) e um turbante ou sakkds mitraico

+ Fabricado: Atenas

» Tecnica: figuras vermelhas

« Artefato: Pelike

« Data: 500-450

» Artesdo: Kleophrades Painter

+ Bibliografia: Switzerland, Private: XXXX0.167%;
Beazley, 1.D., Attic Red-Figure Vase-Painters,
2nd edition (Oxford, 1963): 184.26
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Os vasos anacreonticos configuram o modo de vida da
aristocracia (a habrosyne) do luxo e da ostentacdo (lydopateia)
que se estende de 530 a 470 a. C. ExistirdA uma pratica de

« Fabricado: Atenas

+ Tecnica: figuras vermelhas

« Artefato: Column krater

« Data: 500-450

« Artesdo: Agrigento painter

+ Bibliografia: Corpus Vasorum Antiquorum:
WIEN, KUNSTHISTORISCHES MUSEUM 2, 28
29, PL.(92) 92.3-4
Beazley, J.D., Attic Red-Figure Vase-Painters,
2nd edition (Oxford, 1963): 576.33
Carpenter, T.H., with Mannack, T., and
Mendonca, M., Beazley Addenda, 2nd edition
(Oxford, 1989): 262

elitismo caracterizado pela demonstracéo de poder e cultura.

Nos vasos anacreonticos, os cidaddos adultos realizaram
uma performance publica denominada de efeminizacdo ou
travestimento (bonner). Classificamos tal acao social como um
dos ritos de passagem dos gregos e da relacdo de homophilia,
entre o erastes (iniciador) e o eromenos (iniciado) que existe
entre os aristocratas poliades.
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A presenca egipcia no Mediterraneo antigo:
deuses e simbolos

Margaret M. Bakos

Os objetivos desta apresentacdo sdo de trés ordens. A
primeira diz respeito a presencga evidente e a influéncia, desde
priscas eras, dos antigos egipcios nas expressfes culturais do
mundo mediterranico, bem como a pratica dos seus
contemporaneos de apropriacdo dos seus simbolos e deuses. A
segunda concerne a necessidade de discussdo da egiptomania,
atraves de um estudo de caso referente a adocao e transformacéo
de uma divindade egipcia - Tawret — em um génio minoiano,
reforcando a idéia de que essa pratica de transculturacdo é a
mais antiga e longeva da humanidade. Finalmente, a terceira
refere-se ao reconhecimento das origens egipcias do génio
minoiano, ja identificadas, como um uso com modificacGes de
uma divindade egipcia pelo Sir Arthur Evans (1851-1941),
descoberta que sofreu restricbes de parte de muitos sabios até
que pesquisas recentes impuseram no meio académico, segundo
Judith Weingarten, a aceitacdo da posicdo do descobridor do
mundo minoico.

E evidente, como ensina Braudel (1902-1985), que:

... antes de se tornar um elo, o mar Mediterraneo foi
por muito tempo, um obstaculo. Uma navegagio
digna desse nome s6 comecou depois da segunda
metade do terceiro milénio, com as navegagdes
egipcias em direcdo a Biblos, ou melhor, com o
desenvolvimento, no segundo milénio, dos veleiros
das Ciclades, (...) com quilhas, para enraiza-los de
alguma forma na dgua do mar (1985, p. 36).
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Para esse autor, a compreensdo do Mediterraneo como um
espaco-movimento permite destacar a presenca de elementos
egipcios no universo cultural mediterraneo.

Em 1936, Victor Gordon Childe (1892-1957), com a
publicacdo do classico intitulado O homem makes himself,
demoliu 0 mito da existéncia de uma nova raca, responsavel
pela civilizagdo. Ap6s uma anélise rigorosa dos achados, ele
demonstrou que as populagbes orientais progrediram de
cacadores e coletores para agricultores e pastores, ou de uma
fase primitiva para uma fase cultural avancada, através de um
processo de desenvolvimento autbnomo. (DONADONI, 1990,
p. 171).

Em consonancia com Gordon Childe, Braudel inicia seu
livro O espaco e a histdria no Mediterraneo com a proposta
de colocar esse mar na categoria de uma encruzilhada muito
antiga e, assim, um caminho para se

.. encontrar 0 mundo romano no Libano, a pré-
histéria na Sardenha, as cidades gregas na Sicilia, a
presenca éarabe na Espanha, o Isld turco na
lugoslavia. E mergulhar nas profundezas dos
séculos, até as construgdes megaliticas de Malta ou
até as pirdmides do Egito (1985, p.2).

Ainda, para Braudel, o Mediterréneo é ‘uma boa ocasidao
para apresentar uma ‘outra’ maneira de abordar a historia.
Pois 0 mar, tal como podemos vé-lo e ama-lo, é, acerca de seu
passado mais surpreendente, o mais claro de todos os
testemunhos’ (1985, p. 4).

A partir dessas premissas braudelianas, buscaram-se
conhecimentos sobre o grau de precocidade dos interesses que
levaram o0s primeiros homens a enfrentar os desafio da
navegacdo no Mediterdneo, antes mesmo das cantorias dos

NEA/UER]J - Nucleo de Estudos da Antiguidade 81



aedos, fundadores da mitologia helénica, cujos primeiros
indicios estdo registrados nas estorias fabulosas de criacdo do
poder divino do Farad. A mais antiga narrativa de navegagdo no
Mar Mediterrdneo aparece descrita no mito de Helidpolis. De
cunho etioldgico, cosmoldgico e politico, esse relato conta a
viagem, nos inicios do 1V milénio a. C., do esquife, com o corpo
do deus do bem, Osiris, morto pelo irmdo malvado, Seth,
subindo o rio Nilo e navegando até chegar ao porto de Biblos.

No fundamento econdmico desse mito, encontramos o
imagindrio dos escribas egipcios ao exteriorizarem a
necessidade de grandes quantidades de cedro para tumulos,
barcos e moveis, como criteriosamente discrimina Childe
(CHILDE, 1978, p. 168). Foi no tronco de uma dessas arvores
que o sarcofago de Osiris se aninhou ao chegar as costas da
Fenicia. Ele dali foi cortado e transportado para formar a coluna
do palacio do rei de Biblos, sendo apenas dali arrancado e doado
pelo rei de Biblos a fsis, para que o levasse de volta ao Egito,
gracas as praticas magicas da esposa divina.

As desgracas da enéade, ou seja dos nove personagens da
familia do mito de Helidpolis, precedem, assim, as primeiras
epopéias homéricas no mar Mediterraneo: 0os membros reais
egipcios foram cultuados em muitos territérios a margem do
mar Mediterraneo, por tanto tempo que se tornaram também
famosos na Roma antiga. Os trés icones mais importantes do
Egito antigo, fundantes desse mito sdo: os raios do deus sol
principal, R&; os obeliscos e as esfinges, imagens que protegiam
os faradés mortos; e, finalmente, as piramides, patriménio da
humanidade, também significando raios solares, guardando os
tumulos dos farads. Essas Ultimas sdo as Unicas maravilhas da
antiguidade ainda existentes.

Esses trés icones foram copiados e multiplicados a
exaustdo, com uma frequéncia apenas comparavel a de um outro
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simbolo: o olho de Horus. Esta figura, que significa o olho do
deus Horus, o filho concebido por Isis de seu marido morto e
mumificado, restaurado por ela apos ser ferido pelo tio Seth em
um dos episodios da luta pela sucessdo no trono do Egito que
durou quarenta anos, foi revestido de uma forga estética,
imagética e simbodlica tdo fenomenal que, até hoje, sua imagem
possui poderes apotropaicos reconhecidos nos quatro cantos do
mundo. As imagens desse olho de Horus foram encontradas
desde a alvorada dos tempos, na expressdo de Braudel, em
Chipre, Creta, Sicilia, Corsega, Malta, em diferentes formatos e
materiais. Junto com o olho viajou a figura do ankh, a chave da
vida, e um deus simpatico, protetor das mulheres e das criancas,
ando, conhecido como Bés, que alguns egiptologos dizem mais
parecer um génio que uma divindade.

Olho de
Horus

Para o Norte, as relacbes entre Egito e Creta e Egeu, de
natureza cultural e comercial, tornaram-se particularmente
intensas durante o Novo Reino (1570-1070). Elas aparecem
ilustradas em duas antologias, uma de John Pendlebury (1904-
1941), um pesquisador Inglés especializado em antiguidades
cretenses, e outra, de um egiptélogo, Jean Vercoutter,
publicadas respectivamente em 1930 e 1956. (CURTO, 1990, p.
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221). Ciro Flamarion Cardoso, em seu texto intitulado O Egito e
0 antigo Oriente Proximo na segunda metade do segundo
milénio a.C, com base na analise de fontes do séc. XIV, os
documentos de Amarna, diz o seguinte:

As rotas maritimas na época tardia do Bronze no
Oriente Proximo achavam-se fragmentadas, bem
como a navegagdo em si. Havia uma frota egipcia,
frotas das cidades costeiras da Siria —Palestina,
outras do Chipre (Alashia), de Ura (na Cilicia) e de
diversas cidades micénicas. A presenca dos grandes
sistemas palaciais limitava — em conjunto com
caracteristicas da tecnologia naval da época — a
possibilidade de uma navegagdo realmente de longo
curso (CARDOSO, 2000, p. 5).

Ciro ilustra o seu texto com diversas correspondéncias
encontradas nos arquivos de Tell el Amarna e cita duas vindas
do rei de Chipre que servem de comprovacéo das trocas entre o
Egito e este reino:

Esses homens sdo meus mercadores. Meu irmao,
deixa-los ir em seguranca e prontamente. Ninguém
deve, exigindo algo em teu nome, aproximar-se de
meus mercadores ou de meu barco (CARDOSO,
2000, p. 7).

Ciro alerta para a pertinéncia da tese desenvolvida por
Mario Liverani sobre a tendéncia a uma complementaridade
entre diferentes areas do Oriente Proximo no que concerne as
trocas, devido a concentracdo regional exclusiva ou muito
majoritaria de certas produgdes mais importantes.Assim,
segundo esse autor:
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.. a Siria-Palestina se especializava em azeite de
oliva, madeira e tecidos tingidos de pUrpura; o cobre
tinha duas zonas referenciais de maior peso: a ilha
Chipre a oeste, e, a leste, a regido do Golfo Pérsico
(Oma-Magan); o caso do estanho é menos claro,
mas pareceria que o Ird em certos periodos era a
zona de referéncia; o Egito controlava as rotas de
ouro, bem como as do incenso e da mirra no pais de
Punt (nesta época provavelmente a Somalia e talvez
o sul da Ardbia) por sua navegacdo no mar
Vermelho; por fim, o lapis-lazdli vinha do atual
Afeganistdo. Um dos circuitos comerciais, dentro do
que ja vimos acerca da fragmentacgdo dos contatos a
longa distancia, é representado pelas rotas (fluviais e
maritimas) controladas pelo Egito no tocante ao
comércio de ouro e incenso (CARDOSO, 2000, p.
7.

Entdo, se, por um lado, o Mediterraneo, no mapa-mandi
aparece como um simples corte na crosta terrestre, um fuso
estreito que se alonga de Gibraltar ao istmo de Suez e ao mar
Vermelho, com abismos interminaveis e uma fossa aquéatica de
4600 metros, por outro, ele se constitui, desde o0s principios dos
tempos historicos, em uma via de comunicacdo de extrema
importancia entre 0s continentes europeu, africano e asiatico. E,
posteriormente, o lago e berco da civilizagdo greco-romana.
Nessas aguas, entretanto, encontram-se, em primeiro lugar, 0s
egipcios antigos, erroneamente, citados, inimeras vezes, como
seres privilegiados e fechados de si mesmos, isolados em um
espaco protegido por desertos, curtindo as benesses do Nilo que
0os tornava o celeiro da antiguidade pelas suas prodigas
enchentes anuais.
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Mapa-mundi : Africa/Europa - com énfase na relacéo com o
mar Mediterraneo

O foco desta palestra, em consonancia com Donadoni
(1990), consiste na demonstracdo da existéncia de uma
circulacdo intensa de deuses, simbolos e dos proprios egipcios
no mundo mediterranico; mais ainda, no mapeamemto dos
vestigios de sua arte, que encerra sua visdo de mundo,
espalhados pelos portos enriquecidos com 0s investimentos em
metais preciosos, produtos manufaturados, sangue e suor de
escravos pirateados. Afinal, foi nessa época que a serviddo
humana se iniciou primeiramente com os prisioneiros de guerra;
mas logo se percebeu que essa seria a forma de se obter médo de
obra abundante para acender os fornos que fundiam metais e
gueimavam a ceramica, produtos que enrigueciam 0s magnatas
da idade do ferro pela crescente economia de trocas que
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geraram, a partir do dominio da navegacdo no mar
Mediterraneo!

Logo se desenvolveram trés rotas basicas de circulacdo no
mar Mediterraneo: a primeira era colada aos litorais do norte,
seguindo da Grécia a peninsula itélica; a segunda era
meridional, indo pelas costas da Africa a Asia Menor; e,
finalmente, a terceira, era pelo meio do mar, parando de ilha em
ilha, do norte da Africa ao sul do continente europeu. Guiados
pelas estrelas, mas de preferéncia, viajando de dia, 0s
navegadores deixaram raros pontos da costa mediterranica livres
de abordagens pacificas e de achaques de barcos em misséo de
comercio e/ou de pirataria, muitas vezes se utilizando de ambas
as praticas.

E assim que comecam as viagens entre o Egito e as
cidades da costa sirio-libanesa, quase na alvorada da historia
egipcia, provavelmente, no comego, com expedicdes langadas
pelos farads. Nao obstante, j& em meados do terceiro milénio,
uma verdadeira frota mercante liga Biblos aos portos do delta.
Os barcos sdo do tipo egipcio, sem duvida financiados pelo
Egito; talvez ja sejam construidos e, sobretudo montados, pelos
cananeus (¢ o nome que se dava aos sirios-libaneses)
(BRAUDEL, 1978, p.60).

Esses ancestrais dos fenicios ja eram um povo de
marinheiros. Os egipcios, ao contrario, sempre tenderam a ficar
em casa; sua riqueza, alias, permitia-lhes, como se disse mais
tarde, um comércio passivo, na direcdo do Mediterraneo. Em
todo caso, mil anos depois, ndo ha mais duvidas: uma pintura de
Tebas, do séc. XV a.C, mostra barcos montados por cananeus
que, em seus trajes tipicos, descarregam, no Egito, mercadorias
de seu pais. E possivel que esses traficantes ali chegados
tomassem contato com o mundo operéario de Deir el Medina pela
presenca, na vila, de artesdes altamente qualificados que
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possuiam poder de cdmbio para adquirir os produtos por eles
trazidos para comerciar. Dai a divulgacdo dos cultos e rituais
egipcios, levados a outros lugares de aléem mar. Essa € uma
possibilidade a ser considerada.

J& no segundo milénio a.C., emergem dois setores
maritimos, nos quais se fabricavam navios e treinavam
marinheiros: a costa libanesa e as ilhas do Egeu. Ja existiam
entdo proto-fenicios e proto-gregos. E Braudel quem sintetiza
com maestria a circulagdo no Mediterraneo (BRAUDEL,,1978,
p.60-1).

Segundo  esse autor, cria-se um  fenbmeno
extraordinariamente novo, responsavel pelo estabelecimento de
uma cultura cosmopolita, na qual as contribuicdes das diversas
civilizagBes construidas a margem ou no meio do mar podem ser
reconhecidas. Dessas civilizagbes, umas permanecem nos
dominios dos impérios como o Egito, a Mesopotamia, a Asia
Menor dos hititas, a costa sirio-libanesa, Creta e, mais tarde,
Micenas. O fundamental, nota Braudele, ¢ que todas elas se
comunicam entre si a partir de entdo. Segundo ele, todas, até o
Egito, normalmente tdo fechado, voltam-se para fora com uma
curiosidade apaixonada.

E a época das viagens, das trocas de presentes, das
correspondéncias diplomaticas e das princesas que sdo dadas
aos reis estrangeiros como caucdo dessas novas relacfes
‘internacionais’. Epoca em que se vé surgir nos afrescos dos
tumulos egipcios, em seus trajes originais, minuciosamente
reproduzidos, todos os povos do Oriente Proximo e do Egeu:
cretenses, micénicos, palestinos, ndbios, cananeus; (...) em que
as porcelanas azuis do Egito, exportadas para todos os cantos e
copiadas sem escrupulos em Ugarit, acompanham os mortos nos
timulos micénicos; em que o culto das divindades cananéias,
sem duvida, introduzido pelos comerciantes, espalha-se pelo
delta, enquanto as esfinges aladas ou os deuses do Egito
florescem na Siria ou na regido hitita; em que a fantasia da
pintura cretense nas paredes dos timulos de Tebas abala a
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austera tradicdo egipcia; enquanto as flores de I6tus e os
passaros aquaticos do Nilo longinquo inspiram os ceramistas
cretenses ou micénicos, que retomam por conta propria — e com
que forca na disposicdo e no tratamento das formas — seu
universo ambiguo e marinho, recusando, além do mais,ao
contrario do Egito, as referéncias espaciais e o0s horizontes
figurados; em que a moda egipcia, até entdo devotada ao linho
branco, apaixona-se pelos bordados sirios e pelos tecidos de
varias cores dos cretenses (BRAUDEL, 1988, p. 62).

O trabalho do historiador, como ensina o mestre Certeau,
comecga quando ele segmenta, seleciona e, finalmente, agrega
coisas até entdo separadas. Atualmente, em seu oficio, esse
profissional deve valorizar, a magia do conhecimento que se
constitui quando ele faz tudo isso, e, ainda, busca pontuar essas
relagdes. Como ensina Homi Bhabha, trata-se da instancia do
entrelugar, ou, em outras palavras, daquele espaco no qual o
historiador detecta um processo difuso, complexo, quase
intangivel: o da formacdo das diferencas culturais. Como
explica Bhabha, esta-se frente ao processo de significacdo
através do qual uma cultura se afirma sobre a outra,
diferenciando-se, discriminando e autorizando a producdo de
campos de forca, referéncia e aplicabilidade.

Sim, porque a repeticdo pura e simples inexiste! Sempre
que h& o contato de uma cultura com outra ocorre um processo
de transculturacdo, o que implica mudancas continuas, ndo
hierarquizadas de elementos culturais dispares, responsaveis
pela proposicdo de novas montagens.

Assim, a chave para o entendimento da cultura visual
formal do Egito — expressa em sua arquitetura e arte — reside em
sua remarcavel homogeneidade através de 3.000 anos, centrada
no conceito de arte ideal e relacionada, principalmente, aos
deuses e simbolos da enéade e suas representacdes imagéticas
remarcaveis (KEMP, 1989, p.83). Os egipcios também
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primaram pelas criacBes de deuses, tais como o0 ja mencionado
Bés e Tawret, a seguir examinada. O que deve ter acontecido
quando elas comecaram a circular pelo mar Mediterraneo?

Incontéveis sdo essas histdrias de transculturacdes feitas
por individuos e/ou coletividades. Pretende-se, ndo obstante,
neste férum, longe de tecer generalizacfes, apenas relatar um
caso que gerou muita polémica entre sébios arque6dlogos e que,
por tal razéo, merece ser lembrado. Trata-se da recep¢do de um
génio minoiano feito em Creta, cuja origem foi diagnosticada
pelo arquedlogo Arthur Evans, como egipcia. Contestado, a
época, Evans sustentou sua teoria com novas evidéncias e
achados. Entretanto, recentemente, essa transculturacdo foi
novamente questionada, recebendo, dessa feita, uma tréplica por
parte da arquedloga Judith Weingartner da Escola Britanica de
Atenas. Essa pesquisadora diz que a contestacao sobre a origem
egipcia do génio minoiano é fruto do insuficiente entendimento
das evidéncias contemporaneas egipcias. E afirma:

Evidéncias do Médio Reino mostram que a deusa-
hipop6tamo ainda ndo tinha desenvolvido algumas das
caracteristicas iconogréaficas que estdo associadas & Taweret
mesmo téo cedo quanto no comego do Novo Reino. Estudiosos
Egeus habitualmente publicam imagens do Reino Médio, junto
com aquelas do (digamos) Periodo Tardio como se elas fossem
paralelas, como se o Egito Antigo fosse — sozinho entre todas as
outras civilizages — um monolito imutavel. E um ato de fé
presumir que a deusa da Média Idade do Bronze (caso ela fosse
deusa a época) tivesse muito em comum com sua irmd, mais
tardia, melhor documentada. E metodologicamente inadequado
projetar a deusa mais nova sobre a mais antiga, e ainda mais
dibio tentar interpretar o Geénio Mindico a luz das
manifestacdes posteriores de Taweret. (0 grifo é meu)
(WEINGARTNER, 1969, p.3).
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Para sustentar sua postura, Weingartner apresenta um
estudo sistematico de 12 representacbes da deusa egipcia
Taweret em facas maégicas, (Faca magica no Metropolitan
Museum of Art, Nova lorque). Entre as figuras apotropaicas das
facas, Taweret é a mais popular, pois sua imagem comparece em
45 das 58 facas estudadas.

A partir dessas imagens, Judith sistematiza quatro tipos
iconogréficos de demdnio-hipopdtamo, cada um equivalente a
um estagio cronoldgico da evolugdo da imagem (cerca de 2000 a
1650 a.C., como se pode ver a seguir, configurando a deusa da
fertilidade e protetora das embarcacOes, esposa de Apep, um
monstro em forma de serpente que travava uma batalha diaria
com o deus sol, R&). Ha inumeras alteragdes na forma como a
deusa é representada.

E preciso explicar que as facas magicas eram laminas
criadas para protecdo da mulher no momento do nascimento;
sua decoracdo se restringe a retratar demonios que poderiam
tornar-se agressivos a quem ousasse ameagar a mde no seu
trabalho de parto e/ou a crianca quando chegasse ao mundo.
Assim, embora a faca fosse um instrumento agressivo, em geral
feita de material precioso e raro — o marfim —, tratava-se de um
instrumento de defesa do amor familiar, que aparece decorada
da mesma maneira, dos dois lados, com varios demonios e
deuses: uma serpente, um crocodilo, um braseiro, um
hipop6tamo, um animal, Seth — Guerreiro — outro hipopétamo,
uma faca, uma deusa ra Hequet e um grifo alado. Elas conferem,
como ja se enfatizou, o destaque a Tawret, a mais popular entre
todas as deusas.

Toéris, a forma greicizada da Grande, era uma das
pequenas divindades egipcias menores: uma deusa doméstica,
representada como um hipop6tamo prenhe, figurado ereto nas
patas de trds, apoiado, geralmente, no sinal hieroglifo de
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protecdo, 0 que sugere que as estatuetas votivas de Toéris
dariam protecdo para as maes no parto e para as criangas.

Essas facas, analisadas por Judith Weingarten, para
analisar e, assim, entender as transformacdes que a imagem da
deusa Tawret foi sofrendo se encontram, agora, disponiveis nas
colecbes de museus, mas eram na verdade, objetos de uso
domestic e cotidiano.

Estela de Metternich
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Taweret e 0 deus Bés comparecem também em textos
magicos recitados para curar aflicbes e proteger contra 0s
maleficiios das mordidas de animais. As vinhetas desta estela
mostram inumeros deuses: cobras crocodilos e escorpides.
Acima ,0 deus sol é adorado por 8 babuinos e um Pharao-
Nectanebo, fundador da 30 dinastia (380 a.C) — ajoelhado. Ha
assim uma uma comunh&o de forgas de deuses adorados pelos
operéarios com os deuses permanentes dos mitos fundadores e
oficiais do poder da realeza egipcia, em periodos mais recebtes
da sua historia.

Taweret como génio minoano,
pois porta o jarro apenas

Ap0s estudos exaustivos, Judith Weingartner conclui que
0 génio mindico - selo de knossos, mamas pendentes, abdémen e
umbigo proeminentes, apéndice dorsal, patas leoninas,
semelhantes a Taweret — tinha realmente origem na deusa
egipcia e que o jarro de alca Gnica e méo na base constituiam-se
minoanizacdo da imagem.

Ela sintetiza suas conclusdes com a seguintes palavras; “E
acordo geral que a forma do Génio Mindico derivou da deusa
Egipcia Taweret, muito embora ela pareca ter sido
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transformada de uma deusa para um “génio” protetor pelas

maos dos Sirios...

2

Fundamenta essa concluséo nas seguintes contestagdes:
Com exce¢do do jarro, de uma alca s6 e a forma de
pegar, 0s proto-génios mindicos possuem paralelismos
com o aspecto da Taweret de cerca 1800 a 1700 a.C;

Os mindicos importaram ambas as formas egipcias da
Taweret, com cabeca de hipopdtamo ou de ledo;

Na pratica, 0os mindicos sabiam que o demdnio com
cabeca de hipopdtamo era 0 mesmo que aquele com
cabeca de ledo. Eles podiam carregar o jarro ou um
animal para sacrificio e ambos poderiam servir
divindades ou herdis;

O jarro era, provavelmente, o atributo original do génio
mindico.

Vinheta do Livro dos Mortos de Userhetmos com deusa Tawret no
centro, com 0 cetro was na mao direita, e 0 de protecdo na esquerda
(XIX Dinastia, +- 1300 a.C)
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Conclusao

As duas mais importantes divindades adoradas pelos
operarios de Deir el Medina, cujas origens muito provavelmente
estdo na Nubia, Bés e Taweret, ultrapassaram os limites da
pequena vila, fundada no inicio da XVIII dinastia para abrigar
os trabalhadores que iriam construir as tumbas dos farads, suas
rainhas e nobres, no Vale dos Reis, e sua adoragdo se espalhou
pelo mundo mediterranico contemporaneo™.

Deir el Medina era uma pequena vila situada no Alto
Egito, em um estreito vale, a margem esquerda do Nilo, em
frente a Tebas, cidade desenvolvida a margem direita do rio.
Ocupava a area compreendida entre dois santuarios, Karnak, ao
norte, e Luxor, ao sul, distantes um do outro aproximadamente 4
km, havendo permanecido com essa configuracdo cerca de 450
anos, 0 que abarca o periodo da XIX e da XX dinastia. A vila
viveu sua fase de maior prosperidade no decorrer da XIX
dinastia.

A histéria da vila explica-se pela importancia conferida
aos enterramentos na cosmovisdo dos antigos egipcios. Eles
acreditavam em uma vida apds a morte, obtida pela construcéo
de tumbas e pela execucdo por parte dos vivos dos rituais
funeréarios. Dai por que, durante o antigo e 0 medio império, era
costume enterrarem-se 0s farads e pessoas representativas do
Baixo Egito em pirdmides, como as de Gizah - Queops,
Quefrem e Miguerinos - hoje, icones do antigo Egito.

Com a invasdo do Egito pelos hicsos, por volta de 1640
a.C., os egipcios perceberam que a regido do Delta era
vulneravel aos atagues estrangeiros. Os hicsos da XV e XVI
dinastias reinaram em paralelo com dinastias egipcias: a XIllII
dinastia egipcia foi vencida pelos hicsos; dai por que a mais
importante foi a XVII, pois, durante o periodo por ela
subsumido, Kamoses venceu os hicsos e destruiu a cidade de
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Avaris, a capital dos chamados reis pastores. Na sequéncia, 0s
principes vitoriosos de Tebas fundaram a XVIII dinastia, que se
mudou para a area tebana, passando a enterrar 0s seus mortos no
sopé das montanhas; adotaram na construcdo dessas tumbas a
forma piramidal existente na &rea, onde se desenvolveu o vale
dos reis e se encontram até hoje as tumbas dos reis, rainhas e
nobres.

Muitos deuses foram cultuados na regido de Tebas. Hathor
- a dama do Ocidente - foi, sem ddvida, a primeira a ser ali
adorada. Ela pode apresentar o aspecto do seu animal sagrado, a
vaca; de um instrumento musical, o sistrum; e/ou o de um
passaro, o ibis negro. O segundo era Amon, companheiro de
Hathor (sob a forma de carneiro); Amenofis e a rainha Ahmés
Néfertari, fundadores da vila, eram também adorados, bem
como todos os soberanos do Novo Império, que foram ali
enterrados, tais como Tutmés IlIl. Eles possuiam capela e
recebiam devocdes regulares, juntamente com Ptah, o senhor do
vale das rainhas.

Ha, ainda, a deusa Mertseguer, que divide com Ptah o
santuario do vale das rainhas: trata-se de uma divindade
possivelmente originaria das entidades funerarias, evocadas nos
muros das tumbas do vale dos reis. Identificada notadamente
com a cupula tebana, ela se tornou, por esséncia, a protetora de
Deir el Medina, a quem os habitantes recorriam, em busca de
ajuda, homenageando-a com um incrivel numero de
monumentos edificados, e, privadamente, no seioc mesmo de
seus lares. Ela foi a Unica divindade a quem as oferendas em
trigo foram sistematicamente reservadas sobre o montante
global de racBes distribuidas no reino de Ramsés IX. Seus
avatares sdo multiplos: vaca, ledo, esfinge, mas principalmente
serpente. (VALBELLE, 1985, p. 315).
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Um grande numero de outras divindades gozavam ainda
diferentemente do favor popular, notadamente aquelas reputadas
como benéficas para os lares e 0s nascimentos, mas também
para fendmenos préprios a ambiente composto por homens
advindos de horizontes diferentes. No periodo raméssido, viram-
se se difundir crencas ainda mais exoticas, como a préatica de
cultos nas provincias afastadas, muitos deles com origens
estrangeiras. (VALBELLE, 1985, p. 316).

Renenutet, seguidamente assimilada a Merteseguer, em
razdo da aparéncia ofidiana que partilhavam, era especializada
em questdes domésticas e na puericultura. Seus talentos Ihe
valeram provas de fervor, nas festividades mais importantes. Ela
era adorada na parte externa dos lares.

Entre todas, ndo obstante, a mais popular entre o0s
trabalhadores era Tawret, que simbolizava a fecundidade e,
juntamente com o deus Bés, era ndo apenas objeto de devogdes
individuais inumeraveis, mas também das festividades mais
importantes. Seu animal sagrado, o hipopdtamo, habitava o
Nilo. A presenca da deusa nas ilhas do Mediterraneo
exemplifica com maestria o0 transito e a transculturacdo de
divindades do Egito antigo para além mar, como se acredita ter
evidenciado.

Negar empréstimos culturais tomados do Egito antigo e
transformados para uso das populacdes contemporaneas é tao
sério quanto ignorar que um obelisco localizado em qualquer
cidade brasileira, ou mesmo aqueles monumentais como o de
Buenos Aires, e/ou de Washington, foram construidos a partir
dos sentidos que os obeliscos possuiam em seu local de origem:
o Egito antigo. Eles representam, portanto, uma forma de
africanidade no cotidiano do novo mundo.
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Notas:

1 Em primeiro lugar é preciso situar Dei el Medina. Em &rabe, esse nome
significa O mosteiro da vila; foi o local em que viveram os trabalhadores
encarregados da decoracdo dos templos e tumbas dos farads, de seus
familiares e da nobreza egipcia em geral, a partir da XVl dinastia (1550-
1307 a.C.) e, ao longo das XIX e XX dinastias, até o inicio do chamado 3°
periodo intermediario. A morte de Ramsés Ill determinou o final da XX
dinastia, fase conhecida como Renascenca. Nesse periodo, a area tebana
tornou-se palco de disputas de poder entre os vizinhos do Egito, os libios e os
nubios que, posteriormente, iriam fundar as XXIl e a XXVI dinastias,
respectivamente. A tensdo dos embates levou os egipcios ao abandono de
Tebas e ao retorno da corte para o Baixo Egito, com a criacdo da XXI
dinastia (1070 a.C.). Nesse periodo, a vila de Dei el Medina foi desocupada
pelos trabalhadores que se refugiaram, até o final da XX dinastia, no
monumental templo funerario de Ramsés |11, Medinet Habu.

Bibliografia

BAINES, J. & MALEK, J. 1996. p.84

BAKOS, M.M. Fatos e mitos do Antigo Egito. Porto Alegre: EDIPUC, 2001.

BAKOS,M.M. Egiptomania: o Egito no Brasil. Sdo Paulo: Contexto, 2005.

BAKOS, M. M. A egiptomania a servico da egiptologia no Brasil. Revista
Uniandrade, v. 1, p. 77-87, 2007.

BAKOS, M. M. O Egito antigo na rota dos navegadores: do comeco ao fim
do novo mundo. Phoinix (UFRJ), v. 12, p. 9-28, 2006.

BOLSHAKOQV, A. Osiris in the fourth dynasty again? : 65-71 In: VARGA,
E. Mélanges offerts a Edith VVarga. Budapest, 2001.

BRAUDEL,F. O espaco e a historia no Mediterraneo.Sao Paulo: Livraria
Martins Fontes Editora, 1988.

. Os homens e a heranga no Mediterraneo. S&o Paulo: Livraria

Martins Fontes Editora, 1988.

BREASTED, J. Ancient records of Egypt. London Histories & Mysteries of
man, 1988. p. 244-51.

CARDOQSO, C. Deuses, mumias e ziggurats. Porto Alegre: EDIPUC, 1999.

CARDOQSO, C. Etnia, na¢ao e antiguidade: um debate. Fronteiras e
etnicidade no mundo antigo. Anais do V Congresso da Sociedade
Brasileira de Estudos Cléssicos. Pelotas, 15 a 19 de setembro de
2003. p.87-105.

Memorias Do Mediterrdneo Antigo 98



CASTEL. Diccionario de mitologia egipcia. Madrid: Alderabén Ediciones,
s/d. p.233.

CHILDE G. O que aconteceu na historia.Rio de Janeiro, Zahar Ed., 1960

CURTO, Silvio. The egyptology. In: DONADONI, S. et alii, 1990.

DONADONI, S. et alii. Egypt from myth to egyptology. Gruppo Editoriale,
Fabbri, Bompiani, Sonzogno, Etas S.p.A. Milano, 1990.

JAMES, T. G. H. Egyptian painting. London: British Museum, 1987.

HART, George. Egyptian gods and goddesses. London: Routlege & Kegan
Paul, 1987.

HOULIHAN,P. The animal of the world Pharaohs, London, Thames and
Hudson,1996.

FALLOT, Jean. La pensée de L’Egypt antique. Paris: Publisud, 1992.

KEES, H. Ancient Egypt. Chicago/London: The University of Chicago, 1961.

KELLEHER, B. The Metropolitan Museum of Art. Egypt and the Ancient
Near East. The Metropolitan Museum of Art, 1987

LURKER, Manfred. The gods and symbols of ancient Egypt. Londres:
Thames & Hudson, 1988.

MERCER, S. Earliest intellectual man’s idea of the cosmos. London: Luzac
& Company, 1957.

MORENZ, Sigfried. Egiptian religion. Ithaca: Cornell University, 1973.
p.271.

SHAW, | & NICHOLSON, P. British Museum dictionary of Ancient Egyp.
London: The Trustees of British Museum, 1995. p. 213.

VALBELLE, D. Les ouvriers de la tombe: Deir el-Medina a [ ’époque
ramesside. Institut Francais D’ Archéologie orientale deu Caire
1985.

WEINGARTEN, Judith. The transformation of Eyptian Tawret into Minoan
Genius: a study in cultural transmission in bronze age. Kadmos:
1969, v. 87:3-26.

WILKINSON, Richard. Understanding hieroglyphs. London: Michael
O’Mara, 1993.

WILSON, Hilary. A quick and simple guide. London: Butler and Tanner,
1993.

NEA/UER]J - Nucleo de Estudos da Antiguidade 99



Relaciones espaciales y temporales en Hesiodo:
Las tensiones en el Mediterraneo.

Maria Cecilia Colombani
Instalacion geogréfica

La existencia histérica de Hesiodo presenta pocas
controversias, lo cual resulta un dato tranquilizador para quien
se enfrenta a la tarea problematica de rastrear algunos aspectos
de su obra; en el particular caso que nos convoca, nos referimos
a la influencia de Oriente en la primera configuracion de la
poesia hesiddica, esto es, los aspectos miticos presentes en
Teogonia, que la ponen en didlogo con las cosmogonias
orientales. El propio Hesiodo ofrece unos cuantos pasajes
autobiograficos, tanto en su poema Teogonia, como en Trabajos
y Dias.

En el marco del calendario de la navegacion, donde
Hesiodo da consejos a su hermano, aparece precisamente la
referencia al padre de ambos y a su situacidon econdémica: “Asi
mi padre y también tuyo, gran necio Perses, solia embarcarse en
naves necesitado del preciado sustento. Y un dia llegé a aqui
tras un largo viaje por el ponto abandonando la eolia Cime en
una negra nave. No huia del bienestar ni de la riqueza o la dicha,
sino de la funesta pobreza que Zeus da a los hombres”
(HESIODO. Trabajos y Dias, w. 633-639)

En efecto, su padre, de quien ignoramos el nombre, vivia
en Cumas, en la region de Eolia, en Asia Menor. Su ocupacion
era la de tantos griegos del momento, el comercio vinculado a la
navegacion, por las costas del Asia Menor. La precariedad del
trabajo, la “penosa estrechez” de la situacion econdmica, tal
como el propio Hesiodo la refiere, parecen llevarlo a abandonar
la regidon para retornar a la Grecia continental, cuna de sus
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antepasados, quienes, seguramente la abandonaron, huyendo de
las invasiones dorias y refugiandose en las islas y las costas del
Asia Menor.

Asi es como recala en una pequefia aldea llamada Ascra,
en la regién de Beocia, region de Grecia central, préxima al
Atica, luego de haber atravesado el Egeo, mar que bafa las
costas de Atica y cuyo nombre se debe al rey de Atenas, padre
de Teseo, quien se arrojara a sus aguas al ver las velas negras
del barco de su hijo cuando regresaba de Creta y pensé que
Teseo habia sido devorado por el Minotauro.

Esta ciudad fue fundada, segun relata la tradicion, por
Eoclo, hijo de Poseidon y de la ninfa Ascra. No representa una
aldea floreciente, que atraiga a Hesiodo, quien a ella se refiere
en términos bastantes despectivos. Refiriéndose precisamente a
la llegada de su padre a Ascra, dice Hesiodo en Trabajos y Dias:
“Se establecid cerca del Helicon en una misera aldea, Ascra,
mala en invierno, irresistible en verano y nunca buena”
(HESIODO. Trabajos y Dias, w. 639-641).

El interés por Ascra del padre de Hesiodo parece estar
determinado por la posicion de la pequefia aldea como centro de
los festivales que se celebraban en honor a las Musas del
Helicon, célebre monte de Beocia, donde, segln la tradicion, las
Musas se le aparecen a Hesiodo. La gran cantidad de personas
que asistian a las festividades hace suponer que despertd el
interés de un comerciante como el padre de Hesiodo, que
seguramente consider6 que se trataba del sitio indicado para
reanudar su vieja actividad comercial, alejando los riesgos de la
navegacion como medio de vida.

Esta parece ser la hipdtesis mas respetada por la critica, ya
que el factor econébmico no pudo haber sido el criterio del
desplazamiento y posterior eleccion del lugar, ya que Ascra no

NEA/UER]J - Nucleo de Estudos da Antiguidade 101



parece ser una colonia floreciente, a partir de los dichos del
propio Hesiodo.

No obstante, la eleccion no parece haber sido desacertada
a juzgar por la situacién econémica de que goza Hesiodo y por
la herencia legada, objeto del conflicto entre ambos hermanos.
Este es otro nicleo autobiogréafico que el poema devuelve en
Trabajos y Dias, 28-40.

Retornemos a Ascra. Alli nace precisamente Hesiodo, ya
que él mismo afirma que nunca se dirigié a region alguna, salvo
cuando se dirigié hacia Eubea, lo que hace pensar que su cuna
fue la aldea donde su padre recal6. Este viaje guarda una
significacion especial en la vida de Hesiodo, ya que en Eubea se
halla Calcis, lugar donde se celebraba un certamen en honor al
rey Anfidamante. Eubea es una isla separada del Atica por el
estrecho del Euripo, rica en vid, olivos y cereales. EI mentado
rey se destaca en la lucha de Calcis con Eretria por la posesion
del valle de Lelanto. La ciudad termina siendo, por otro lado,
célebre a partir de los juegos fanebres en honor al rey. Hacia alli
se dirige el poeta con el fin de participar en el certamen, que,
segun cuenta la tradicion, fue ganado por Hesiodo, obteniendo
como premio un tripode (banquillo de tres pies) que el poeta
consagra a las Musas del Helicon, monte a cuyos pies se halla
Ascra.

Las Musas tendran un papel fundamental en la vida y la
obra de Hesiodo. Retorna la referencia autobiografica para dar
testimonio de lo antedicho: “Pues nunca jamas recorri en una
nave el vasto ponto, a no ser para ir a Eubea desde Aulide
donde una vez los Aqueos, esperando que se calmara la
tormenta, congregaron un gran ejército para dirigirse desde la
sagrada Grecia a Troya la de bellas mujeres. Entonces hice yo la
travesia a Calcis para asistir a los juegos del belicoso
Anfidamante; sus magnanimos hijos establecieron los
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numerosos premios anunciados. Y entonces te aseguro que
obtuve la victoria con un himno y me llevé un tripode de asas; lo
dediqué a las musas del Helicon, donde me iniciaron en el
melodioso canto” (HESIODO. Trabajos y Dias, vv. 650-659).

Sélo ese viaje parece confirmar el propio Hesiodo cuando
afirma: “Esa es ciertamente mi Unica experiencia en naves de
muchos clavos” (HESIODO. Trabajos y Dias, vv. 660). Sélo
un viaje pero de capital importancia, no s6lo por lo que significa
el universo poético, sino porque en esos certamenes parece
jugarse la mas fiel datacion de Hesiodo en el marco del hecho
capital que venimos rastreando: el nacimiento de la polis.

En efecto, el registro arqueoldgico ratifica estos
certamenes poéticos, semejantes a los juegos funerarios, de
finales del siglo VIII o principios del VII, descritos por Homero
en lliada (COLOMBANI, 2005), que marcaran con su
estructura espacial y social un hito decisivo en la consolidacion
del proceso de secularizacion que lleva a la emergencia de la
polis. En Atenas se han hallado tripodes beocios, que datan del
700-600 a. C. Sin duda, se esta perfilando una sociedad que hara
del espectaculo y de la dimension agonistica una marca
registrada.

Tal como nos informa Pérez Jiménez “Es muy importante
un fragmento aparecido en Tebas con una inscripcion cuyo tipo
de letra nos remonta a los primeros afios del siglo VII a. C; por
ella sabemos que fue ganado en los juegos fanebres de un tal
Escropo y que lo dedicé Isddico a Apolo. Estas ilustraciones
arqueoldgicas ratifican, pues, la verosimilitud del viaje de
Hesiodo a Calcis” (PEREZ JIMENEZ, 1997, p.11)

Hemos anticipado que Hesiodo tiene un hermano Ilamado
Perses, quien mas alla de su parentesco anecdotico, va a tener un
papel importante en la configuracion poética de Trabajos y
Dias, ya que se va a convertir en el disparador de la

NEA/UER]J - Nucleo de Estudos da Antiguidade 103



probleméatica que Hesiodo atraviesa en la obra. Ambos
colaboran con el padre en el cuidado de la propiedad familiar,
que consistia en tierras y algunos rebafios, exactamente los que
el poeta apacentaba cuando recibe la inspiracion poética. El
propio Hesiodo se presenta como pastor y da cuenta de su
trabajo. Teogonia nos informa al respecto: “Ellas precisamente
ensefiaron una vez a Hesiodo un bello canto mientras
apacentaba sus ovejas al pie del divino Helicdn. Este mensaje a
mi en primer lugar me dirigieron las diosas, las Musas
Olimpicas, hijas de Zeus portador de la égida” (HESIODO.
Teogonia, VV. 22-25).

Es interesante, en un primer momento, la referencia de
Hesiodo a si mismo, como si se trata de una tercera persona,
para luego recuperar la primera persona, aludiendo al incipiente
individualismo que marca su tiempo histérico.

Como dijimos, su hermano Perses, padre de Hécate, marca
un papel importante en la vida del autor. Ambos sostienen un
pleito a la muerte de su padre por la division de bienes que los
lleva ante los tribunales. Perses, recurriendo a procedimientos
no del todo honestos, obtiene la mayor parte de los mismos
injustamente. Asi lo refiere Hesiodo, como un querellante, al
tiempo que lo exhorta a abrazar el trabajo, como fuente de
justicia y conjuro de la peligrosa Eris (Discordia): “;Oh Perses!,
grabate tu esto en el corazon y que la Eris gustosa del mal no
aparte tu voluntad del trabajo, preocupado por acechar los
pleitos del agora; pues poco le dura el interés por litigios y las
reuniones publicas a aquel cuya casa no se encuentra en
abundancia el sazonado sustento, al grano de Deméter, que la
tierra produce. Cuando te hayas provisto bien de él, entonces si
que puedes suscitar querellas y pleitos sobre haciendas ajenas.
Pero ya no te serd posible obrar asi por segunda vez; al
contrario, resolvamos nuestra querella de acuerdo con sentencias

Memorias Do Mediterrdneo Antigo 104



justas, que por venir de Zeus son las mejores. Pues ya
repartimos nuestra herencia y tu te llevaste robado mucho mas
de la cuenta, lisonjeando descaradamente a los reyes
devoradores de regalos que se las componen a su gusto para
administrar este tipo de justicia” (HESIODO. Trabajos y Dias,
vv. 34-40). Los versos guardan exactamente los dos andariveles
por donde transitara el poema. En un primer momento, la
remision a datos autobiogréaficos, tal como venimos sosteniendo,
como modo de reconstruir historicamente la figura del autor; en
un segundo momento, la interseccion entre biografia y nucleo
tematico.

En efecto, el tema del trabajo y su alianza con la justicia
como modo de consolidar la constitucion del sujeto prudente es,
a nuestro entender, un tépico capital en Hesiodo, que
jerarquizaremos al interior del presente trabajo por ver alli cierto
antecedente de lo que sera la formacion del sujeto ético-politico
en la Atenas Clasica. En ultima instancia, Hesiodo esta
anticipando una tension fundamental en el escenario ético-
filosofico que es la tension hybris-sophrosyne. Se advierten los
primeros indicios de una relacién problematica que ha de marcar
el espiritu griego, donde las nociones de justicia Yy trabajo se
solidarizan con la idea del hombre prudente, como fuente de la
racionalidad politica. Que ha de contribuir a forjar una polis
justa.

Retornando a los versos, mas alla de algunas controversias
entre los criticos, el sentido parece ser el perjuicio de Hesiodo
en el “proceso”, posible traduccion del término diké (justicia) y
la actitud de soborno de Perses, aparentemente afecto a
concurrir al agora para aplaudir las decisiones de los reyes,
“devoradores de regalos”, para congraciarse con ellos y salir
beneficiado con sus decisiones, incluso ante la posibilidad de un
segundo juicio, tema controvertido entre los estudiosos. Sin
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dudas, Perses aparece como un varén imprudente, poco afecto al
trabajo, derrochador de lo que es propio y también de lo ajeno.

Insistimos en poner acento mas en el modelo que Hesiodo
quiere desplegar frente al contra-modelo que Perses significa,
que en el dato anecdotico de que sea la figura de su hermano.
Mas alla de su existencia historica, su vida estd dada por el
contrapunto con la propia figura del poeta, como iniciador de la
poesia didactica. En esta linea, la tension entre modelo y contra-
modelo es esencial en el despliegue didactico. Es ese modelo el
que retorna una y otra vez en boca de Hesiodo, al tiempo que
sigue mostrando las aristas del contra-modelo: “Siembra
desnudo, ara desnudo, y siega desnudo si quieres atender a tu
tiempo todas las labores de Deméter; para que cada fruto crezca
en su época y nunca luego necesitado mendigues en casas ajenas
sin recibir nada. Asi también ahora a mi viniste; y por supuesto,
yo no te daré ni prestaré mas. Trabaja, jnecio Perses!, en las
faenas que para los hombres determinaron los dioses”
(HESIODO. Trabajos y Dias, w. 391-399).

El modelo indudablemente reviste un telon de fondo que
lo legitima y sostiene: la divinidad. Son los dioses los que
determinan el orden, no sdlo del kosmos, sino tambien del
hombre. En esta linea, el trabajo es una indicacion de los dioses
y es una forma de instaurar la legalidad porque el trabajo se
solidariza con la nocién de justicia.

Como cierre parcial de nuestras consideraciones en torno
al autor, ya que volveremos sobre €l permanentemente a
propdsito de su época, nos resta decir que Hesiodo vivid sobre la
segunda mitad del siglo VIII, o como maximo en la primera
mitad del VII, siendo posterior a Homero, y en ese precioso
instante donde Jean Pierre Vernant ubica la emergencia de la

ciudad-estado, en términos de “universo espiritual de la pélis™."
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Instalacién temporal

¢Cuadl es el tiempo de Hesiodo? ¢Por qué importa cual es
su tiempo? No se trata meramente de un interés biogréfico, sino
de comprender en qué sentido un autor es producto de su tiempo
historico.

No es, pues, un intento cronoldgico, sino genealdgico, de
pensar las condiciones de posibilidad de una cierta emergencia.
El tiempo histérico es una usina productora, un medio de
produccion, a la luz del cual se pueden explicar ciertos
personajes, ciertos discursos, ciertas practicas sociales, ciertos
juegos de valores y tensiones de poder, en ultima instancia,
cierto registro de verdad. No podemos comprender a Hesiodo, a
Homero, a Platon o a quien sea por fuera de sus condiciones
historicas de existencia, posibilitantes de su emergencia.
Estaremos amputando el tépos (terreno, ambito) de produccion,
el terreno de constitucion de una configuracion poética, cultural,
filosofica, etc.

Tal como dijimos, la ubicacion histérica de Hesiodo
ofrece diferencias importantes entre los autores. Hay quienes lo
hacen contemporaneo de Homero y otros, por el contrario, mas
cercano a Solon. Acompafiando a Aurelio Pérez Jiménez
podriamos afirmar que probablemente “el padre de Hesiodo
llegd a Beocia pocos afios antes del 750 a. C., con lo cual habria
que fechar la acmé del poeta hacia 730 a. C” (PEREZ
JIMENEZ, 1997, p.12).

Una pista interesante en la reconstruccion del tiempo es
saber qué hace el padre de Hesiodo en Ascra, ya que ello esta
emparentado con el movimiento de colonizacion griega, dato
capital en la consideracion de una época bisagra que lleva de la
caida de la vieja configuracion micénica, con el reinado del
anax, como figura dominante, a la incipiente consolidacién de la
ciudad.
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Aproximadamente en 750 a. C., se produce la fundacion
de Cumas, colonia griega situada en Italia, en manos de hombres
de Calcis, Eretria y Cime. Tal Como sugiere Pérez Jiménez:
“Apoyandose en la actividad colonizadora de la Cime eolia, de
la que se dice haber establecido las colonias méas antiguas en
tierra extranjera como, por ejemplo, Side en Panfilia, es posible
creer que los cimeos que colaboraron en la colonizacién de
Cumas eran de esta Cime y no del puerto eubeo del mismo
nombre. Partiendo de aqui también es posible identificar a estos
colonos cimeos con los emigrantes arruinados que llegaron
Grecia junto con el padre de Hesiodo” (PEREZ JIMENEZ,
1997, p.12). Es él, quien, a diferencia de sus compatriotas, se
establecié en Ascra, imaginando un lugar propicio. En el fondo,
parecen todos proceder de un mismo escenario historico-cultural
de movimientos y desplazamientos territoriales a partir de la
adversidad economica.

Mas alla de las dificultades histdricas de ubicacion, tema
de historiadores sobre el cual no podemos hacer pie, un dato que
podemos afirmar es el hecho de que Hesiodo vivié en algun
momento del siglo VIII, en especial en la segunda mitad del
siglo VII, o como tope maximo, en la primera mitad del VI1I.

La polis como medio de produccion

La polis, por lo tanto, se conformd morfoldgica y
socialmente con arreglo a la comunidad de aldea,
puesto que ésta aportd a la ciudad-estado su
infraestructura espacial y demogréfica, es decir,
tanto una wunidad local con su consiguiente
ordenacidn del territorio como el grupo humano que
la habitaba con sus formas especificas de
vinculacion social (GALLEGO, 2005, p. 34)
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Ahora bien, a la luz del proceso de colonizacién
esbozado, debemos abordar la consolidacion de la pélis como el
dato clave que nos hace captar el mundo de Hesiodo. He alli el
gran hito histérico que permite ubicar al poeta en su medio de
produccion, como anticiparamos.

En efecto, se supone que la pélis como estructura social
surge en algun punto del siglo VIII en Jonia, colonia griega del
Asia Menor. Asia Menor fue precisamente un punto de llegada
de emigraciones que se vienen dando desde finales del segundo
milenio a. C., en el marco de la expansidn desorganizada de los
griegos que huyen de las invasiones doricas del siglo XIl XI a.
C.

Si bien los motivos de la consolidacion de las pdleis
exceden el presente trabajo, amén de la propia dificultad que el
tema reviste por el escaso material que poseemos de la época
comprendida entre la caida de los reinos micénicos y el apogeo
de las sociedades aristocraticas, tiempo comprendido entre os
siglos XII-IX, todo hace suponer que el proceso de
colonizacion, las territorializaciones y desterritorializaciones,
han contribuido en la consolidacion de las ciudades-estado. El
resultado de este movimiento tuvo como consecuencia una
considerable expansion de establecimientos en nuevos lugares
como, por ejemplo, las areas no jonias —Antigua Esmirna,
ciudad de la costa Lidia de Asia Menor, a orillas del rio Meles,
Quios, una de las mayores islas de Jonia, Focea, Eritrea.

El mundo de Hesiodo parece estar marcado por juegos
territoriales y de tension politica traducidos en la inminente
necesidad de organizar esa masa en desplazamiento. Hablar de
su mundo supone situarse en dos siglos decisivos para los
griegos: el VIl y el VII, como anticiparamos. EI VIII, porque en
su complejidad prepara los acontecimientos que han de
consolidarse en el VII. Nos referimos a la configuracion de la
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polis, que, como todo proceso complejo, que escapa a
explicaciones lineales y superficiales, conoce diferentes
momentos, matices, capas, pliegues, hasta alcanzar su definitiva
consolidacion y su pasaporte modélico en esa pélis del siglo V,
como ideal del sistema socio-politico clasico. Comprender a
Hesiodo supone comprender su tiempo histérico para entenderlo
como su medio de produccion.

En este caso puntual debemos instalarnos en el mundo
hesiodico y pensar entonces en la vida de los labradores. So6lo
asi vamos a comprender la importancia del trabajo como nucleo
de problematizacion. Tal como sostiene Gallego, “La
incorporacion de los labradores a la vida politica y militar de la
polis, con plenos derechos paras tomar decisiones, supuso la
conformacion de un estado en el que las jerarquias sociales no
constituyeron el principal punto de anclaje. Una de las razones
de esta singularidad del estado griego se halla en el modo en
que, no sélo el campesinado sino sobre todo las pautas de la
comunidad aldeana, se convirtieron en soportes de la
organizacion politica de la polis” (GALLEGO, 2005, p. 21).

En efecto es esa comunidad aldeana la que sirve de
soporte para comprender la obra hesiddica. De modo tal que esa
base campesina no sélo sirve para comprender la consolidacion
de la polis, sino también para comprender la preocupacion del
autor por el trabajo como materia ética de esa base campesina,
ya que constituye su modo de instalacion ético-politica.

El relato hesiddico devuelve precisamente la relacion entre
el campesinado Yy el trabajo; a diferencia del relato homérico,
estrechamente vinculado a la nobleza aristocratica, Hesiodo
pinta la importancia del campesinado como colectivo dedicado
al trabajo. Si pensamos en la tesis de Gallego, quizas podamos
comprender la importancia del mismo en el momento historico y
en la ulterior configuracion politica griega: “Por ende, la
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integracion y la persistencia de la aldea al interior de la polis y
la libertad distintiva del campesinado dentro de sus
instituciones, que habilitarian su insercion en el orden politico y
militar como ciudadano-soldado, hicieron de la comunidad
aldeana un elemento del estado capaz de colaborar en la
integracion del territorio y la poblacion” (GALLEGO, 2005, p.
21); y es precisamente en este escenario agrario donde la
agricultura de raiz familiar se torna en una de las bases
productivas de la polis incipiente.

De alli, quizés, la importancia de la agricultura en el
relato: la misma no sélo parece constituir uno de los pilares de la
constitucion politica, sino el escenario donde se juega la relacion
con el trabajo y éste con los modos de constitucion subjetiva.
Hesiodo nos informa de las practicas campesinas, asi como
Homero lo hiciera con respecto a las nobles. Es la aldea la que
brinda el ambito concreto a dichas préacticas, las cuales,
relevadas, nos permiten representar el cuadro general de la vida
campesina.

Cabe aclarar que si bien la aldea se incorpora a la polis, tal
como venimos sosteniendo, las mismas reconocen una
existencia previa. Tal como recuerda Gallego, “Esta anterioridad
de la aldea asi como su permanencia al interior de la ciudad son
posibilidades que aparecen mencionadas por Aristételes de
manera explicita en el libro | de la Politica. En efecto, al hablar
de los diversos tipos de comunidad, entre el hogar, (oikos) y la
polis, el filésofo intercala la aldea (kome) como un componente
especifico que subraya la existencia de ciertas formas de
organizacion social que complementan pero se distinguen de la
casa y de la ciudad” (GALLEGO, 2005, p. 22).

La aldea parece tener pues un papel articulador entre el
hogar y la ciudad, pero que de ninglin modo niega su existencia
especifica, vinculada primariamente al oikos, asociado a la

NEA/UER]J - Nucleo de Estudos da Antiguidade 111



posesion de un lote, el cual podia representar tanto una
propiedad agraria como un lugar de residencia familiar. Cuando
se produce el paso de la aldea a la ciudad, entonces estamos,
segun la tesis de Gallego, frente al problema de la constitucién
del Estado.

Lo que siempre debemos tener presente es que el
sinecismo de las aldeas en la ciudad no implica la desaparicién
de las mismas. En todo caso el encuentro de las aldeas es lo que
determina en el siglo VIII, el despegue del Estado que se
generaliz6 en distintos puntos de Grecia; este fendmeno
sustentaria la perspectiva de pensar la polis como una
corporacion campesina.

Es esta vida aldeana, vinculada a la condicion campesina,
la que pinta Hesiodo porque él mismo es producto de esa
configuracion epocal. Este es nuestro hilo de analisis: ver como
las condiciones materiales de existencia no pueden ser
desconocidas para saber “qué es un autor”?.

En esta linea Trabajos y Dias resulta una leccion
emblematica. Tal como sostiene Gallego: “En efecto, los
Trabajos y dias permiten percibir el momento en que la aldea es
confrontada con la ciudad, marco en el que los mecanismos
aldeanos, y en especial una imagen igualitaria de base agraria,
seran invocados como pilares del funcionamiento de la ciudad
justa” (GALLEGO, 2005, p. 25). La idea parece desprenderse
de los versos 225-228: “Para aquellos que dan veredictos justos
a forasteros y ciudadanos y no quebrantan en absoluto la
justicia, su ciudad se hace floreciente y la gente prospera dentro
de ella”

La polis hesiddica aparece como una comunidad que
obedece al poder de los aristdcratas, basileis, inscrita en el topos
que el agora define y en el marco del juego de las
deliberaciones. Hesiodo nos devuelve la préactica cuando afirma:
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iOh Perses!, grabate tu esto en el corazén y que la

Eris gustosa del mal no aparte tu voluntad del
trabajo, preocupado por acechar los pleitos del
agora; pues poco le dura el interés por los litigios y
las reuniones publicas a aquel en cuya casa no se
encuentra en abundancia el sazonado sustento, el
grano de Deméter, que la tierra produce. Cuando te
hayas provisto bien de él, entonces si que puedes
suscitar querellas y pleitos sobre haciendas ajenas
(HESIODO. Trabajos y Dias, w. 28-34)%,

Hesiodo nos informa del nivel de conflicto y disputa que
parece constituir una préctica de su configuracion epocal.

Ahora bien, tal como advierte Gallego, analizando el papel
de los campesinos en la vida comunitaria que la aldea supone,
“Pero lo anterior no comporta una situacién que otorgue cabida
plena a los campesinos sino una relacion de preeminencia de los
nobles en la cual aquéllos se ven obligados a gratificar a éstos
mediante regalos, conforme a una légica reciprocitaria, por el
ejercicio de una funcién de caracter judicial en la que parecen
llevar a cabo un arbitraje entre partes en disputa” (GALLEGO,
2005, p. 25). En esta linea, el aldeano observa desde su aldea el
poder que desde la ciudad imponen los nobles como un ejercicio
externo al modo de comportamiento comunitario, representando
la ciudad una marca de dominacion sobre la aldea. Alli estan,
pues, los

“devoradores de regalos” que Hesiodo denuncia
como conducta que transgrede en registro de la
Dike: “Pues al instante corre el Juramento tras de los
veredictos torcidos; cuando la Dike es violada, se
oye un murmullo alli donde la distribuyen los
hombres devoradores de regalos e interpretan las
normas con veredictos torcidos” (HESIODO.

Trabajos y Dias, w. 220-223)
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La misma referencia aparece a proposito e a mencion del
propio conflicto que los involucra como hermanos:

Pues ya repartimos nuestra herencia y td te llevaste
robado mucho maéas de la cuenta, lisonjeando
descaradamente a los reyes devoradores de regalos
que se las componen a su gusto para administrar este
tipo de justicia (HESIODO. Trabajos y Dias, wv.
37-40).

Hesiodo confronta esta practica descarada con la
capacidad e Zeus, garante de la justicia, y por ello advierte:
“Pero ya no te sera posible obrar asi por segunda vez; al
contrario, resolvamos nuestra querella de acuerdo con sentencias
justas, que por venir de Zeus son las mejores” (HESIODO.
Trabajos y Dias, vv. 34-36).

Una nueva referencia a los dorophagoi nos ilustra, una
vez, del medio de produccion hesiddica:

Y he aqui que existe una virgen, Dike, hija de
Zeus, digna y respetable para los dioses que habitan
el Olimpo; y siempre que alguien la ultraja
injuridndola arbitrariamente, sentandose al punto
junto a su padre Zeus Cronion, proclama a voces el
propdsito de los hombres injustos para que el pueblo
pague la loca presuncién de los reyes que, tramando
mezquindades, desvian en mal sentido sus
veredictos con torcidos parlamentos. Teniendo
presente esto, jreyes!, enderezad vuestros discursos,
idevoradores de regalos!, y olvidaros de una vez por
todas de torcidos dictamenes. (HESIODO. Trabajos
y Dias, wv. 226-265)

Estas observaciones referidas al pleito que sostienen

Hesiodo y su hermano, Perses, en el marco de la vida aldeana,
nos permite afirmar con Gallego que “el hecho de que dos
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aldeanos acuerden en pedir el arbitraje de los basiléis de la
ciudad supone que, aun cuando esto ocurra de manera
voluntaria, la ciudad, el agora y el accionar de los nobles sea
algo que ya esté operando como &mbito de influencia sobre la
aldea. Se puede recurrir al arbitraje o no, pero la referencia ya
estd dada y la aldea empieza a quedar englobada en el ambito de
la polis” (GALLEGO, 2005, p. 27).

Gallego infiere que esta aceptacion por parte de Hesiodo,
mas alla de que no se sienta parte de la ciudad, restringe la
autonomia y el poder de resolucion de su &mbito natural, la
aldea, Ascra en particular, que parece mirar a Tespias, la ciudad,
para resolver un pleito que a ella se le escapa, con lo cual, lenta
y paulatinamente estaria entrando en un proceso de inclusion, en
un proceso de sinecismo.

El trabajo como nucleo de preocupacion. Trabajo y politica

En el marco que hasta aqui hemos esbhozado es
necesario situar el desarrollo de la agricultura
griega, hecho que la configuran como un elemento
vital de la organizacion de la polis. A partir del
contexto ecoldgico y medioambiental mediterraneo,
se desencadena un despegue agricola atribuible, al
menos desde el siglo VIII a. C., a la presencia de
labradores intensivos. Hesiodo aparece como un
representante ejemplar que viene a indicar la
importancia de esta clase asi como la identidad
especifica del mundo de la aldea donde la vida
campesina se desenvuelve (GALLEGO, 2005, p. 42)

En este contexto, y mas alla de las distintas posiciones
adoptadas por la critica sobre la inclusiébn de Hesiodo al
campesinado o bien si la agricultura que Trabajos y dias parece
mostrar es de caracter intensivo 0 no, temas que exceden la
presente propuesta, el trabajo, asociado a esa base agricola que
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venimos rastreando, parece inscribirse no sdlo en el universo
socio-econdmico-politico que la cita devuelve, sino en el
universo antropoldgico, ya que constituye una eto-pdiesis que
instala al hombre en el mundo. No se trata meramente de la
relacion entre el trabajo y lo producido, sino de una dimension
que modela un tipo particular de hombre. El trabajo tiene
entonces una arista que roza los modos de subjetivacion, en
tanto modos de constitucion del sujeto?, més alla del registro
historico donde, a proposito de “el avance de la labranza
intensiva familiar, los cultivadores se constituirian en
protagonistas fundamentales de las transformaciones que
sacudieron al espacio mediterraneo” (GALLEGO, 2005, p. 42).

Es a ese topos subjetivante que proponemos torcer
nuestras reflexiones porque es alli donde se descubre la plena
relacion entre la preocupacion del poeta y su contexto historico.
El trabajo traba la relacion entre la aldea y su modo de
produccion.

Haciendo eje en el trabajo proponemos un haz de
relaciones y desde alli efectuar una aproximacion antropolégica:
trabajo-progreso, trabajo-dike, trabajo-sophrosyne, trabajo arete
y trabajo-sociedad.

Como es habitual, la entrada al poema supone captar la
relacion entre el poeta y las musas que, a diferencia de
Teogonia, nos devuelven otro escenario: “Musas de la Pieria que
con vuestros cantos prodigais la gloria, venid aqui, invocad a
Zeus y celebrad con himnos a vuestro padre. A él se debe que
los mortales sean oscuros y célebres; y por voluntad del
poderoso Zeus son famosos y desconocidos” (HESIODO.
Trabajos y Dias, vv. 1-5). La invocacion nos sitla en una
doble perspectiva. En primer lugar, el papel de las mousas en la
tradicién poética y en particular en la hesiodica, anuda la
relacion entre poesfa y sabiduria y poesia y poder®. El poeta, en
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tanto maestro de aletheia solo puede conferir el logos
sacralizado por la presencia de las bienhabladas hijas de Zeus.
Su sabiduria es puro favor de las encantadoras diosas, siempre
dispuestas a deleitar al Padre con sus cantos, al tiempo que
pueden hacer cesar las penas de los fatigados corazones de los
mortales. No s6lo las musas otorgan al poeta el don de la
palabra cantada, sino el poder de transmitirla, y, con ello, el
estatuto de poder gque posiciona al poeta en el lugar de un sujeto
privilegiado, tensionando el registro antropoldgico habitual; s6lo
los elegidos por las hijas de Mnemosyne acceden al lugar de
aletheia, mientras el resto de los mortales s6lo se deleitan con su
canto.

Los versos inaugurales del poema abren otra tension al
interior de la logica del mito que podemos interpretar desde una
metéafora de la luz, emparentada con otra del poder. Algunos
mortales son luminosos por obra del Padre y con ello adquieren
el nombre y la gloria. Una especie de luz los toca y les permite
salir del silencio y la oscuridad. La celebridad siempre es del
orden de lo luminico. Dos diadas parecen dominar el canto:
oscuros y célebres, famosos y desconocidos; las mismas se
juegan en el horizonte de la luz como metafora del
reconocimiento, punto éste que retorna desde la légica del
trabajo que Hesiodo parece imponer. Se trata, por otra parte de
una binarizacién antropoldgica que rebota sobra la dimension
del poder: algunos hombres son poderosos por accion de Zeus,
mientras otros, los ignorados, carecen del mismo®.

Otro aspecto del proemio es la invocacion a Zeus, que
opera como garante de la capacidad poética de pronunciar la
verdad. “Préstame oidos tu que todo lo ves y escuchas;
restablece las leyes divinas mediante tu justicia, que yo trataré
de poner a Perses en aviso de la verdad” (HESIODO. Trabajos
y Dias, vv. 9-11). Segln Gigon, es éste un rasgo distintivo del
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Hesiodo-fil6sofo, preocupado por la verdad; como sabemos,
esta preocupacion fue un punto central en Teogonia, donde la
invocacion a las Musas es precisamente el pedido que el poeta
hace a las diosas de decir la verdad, en contraposicion a lo
verosimil. Zeus se perfila como el elemento divino que
posibilita el acceso a la aletheia. Segun Gigon se esta
inaugurando la particion entre verdad y verosimilitud. La
primera sera progresivamente problematizada en el topos
filosofico y la segunda quedard reservada a la produccion
poética. Es esta percepcion uno de los elementos que llevan a
Gigon a postular a Hesiodo como el primer filésofo.

La figura de Zeus como garante ultimo de la verdad, se ve
enriquecida por las marcas caracteristicas que hacen del Padre
de todos los hombres y dioses, una figura potente que anticipa
ulteriores configuraciones de lo divino; €l todo lo ve y todo lo
escucha, especie de omnisciencia que no hace sino ahondar la
brecha ontoldgica que separa hombres de dioses, mortales de
inmortales, al tiempo que solidariza en su figura el maridaje
entre verdad y justicia. Sélo él puede restablecer las leyes a
partir de su justicia, doblete de aletheia.

El tratamiento de la cuestion del trabajo comienza
propiamente con la division de las Erides. Nos detendremos en
ella porque aparece, a nuestro entender, la cuestion de la
competencia-progreso, inscrita en el horizonte del trabajo.
Sabemos que hay una eris positiva, buena y otra de signo
contrario, negativa. La primera, “todo aquel que logra
comprenderla la bendecira; la otra, en cambio, s6lo merece
reproches” (HESIODO. Trabajos y Dias, vv. 12-13). Sucede
que la una estimula el trabajo, incluso al que se halla alejado de
él, lo “pone en relacién al que mas tiene y se produce una
especie de competencia que estimula la emulacion y con ello el
progreso de quien menos tiene.
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El vecino envidia al vecino que se apresura a la
riqueza —buena es esta Eris para los mortales-, el
alfarero tiene inquina del alfarero y el artesano del
artesano, el pobre esta celoso del pobre y el aedo del
aedo (HESIODO. Trabajos y Dias, w. 23-26).

Peculiar configuracion social donde el juego de las
relaciones entre los sujetos parece estar transida por inquina,
celos, competitividad, como signos, a su vez positivos, del
desarrollo de los sujetos. En realidad quien conoce la totalidad
del poema sabe que la fuente de discordia es la holgazaneria.
Asistimos a una valoracion positiva de esos sentimientos que se
generan en el marco de un sostenido relato sobre el progreso.
Parece inscribirse de la mano de Hesiodo una leccion inaugural
que Occidente reescribe al infinito: la alianza entre progreso y
trabajo. Basta pensar en la definitiva consolidacion de tal
maridaje a partir de los postulados del mundo burgues.

En efecto, el Buen Orden Burgués se articula sobre tres
pilares basicos de consolidacion del modelo: el trabajo, la virtud
y la razén. El siglo XVIII conoce los esfuerzos de construccion
del paradigma social en base a la definitiva consumacion de la
sociedad disciplinaria, la llamada edad de la ortopedia social,
donde la nocion de disciplina lidera el proceso de construccion
subjetiva’.

En Hesiodo aparecen ciertas consideraciones en torno a
esos mismos tres pilares que otorgan al pensador beocio un
registro de notable actualidad. El trabajo guarda en la obra
hesiddica relaciones semejantes con la virtud y la razon que muy
posteriormente Occidente enarbolara como los medios de
consolidacion de la utopia del progreso.

El trabajo se vincula entonces que la idea de progreso y de
reconocimiento. El alejamiento del trabajo-virtud es, por el
contrario, el pasaporte al oprobio. “Los dioses y los hombres se
indignan contra el que vive sin hacer nada (304), le advierte
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Hesiodo a su hermano, al tiempo que le recuerda el destino del
zangano, consumiendo, sin trabajar, el esfuerzo de quienes
trabajan. El trabajo territorializa al lugar de la virtud. Trabajo-
arete parece ser la ecuacion que despliega la excelencia de los
hombres, en la medida en que es a través del trabajo que se
distinguen los distintos tipos de hombres.

Las recomendaciones a Perses operan siempre como el
medio didactico para dibujar el universo que abre la dimension
del trabajo. La eleccion del medio es solidaria a los fines que el
poeta persigue: distinguir entre quien hace del trabajo un ethos,
un modo de vida, una actitud, y quien transgrede esa exigencia
humana, devuelta por la costumbre y la tradicion, a partir del
mandato divino, articulado en torno a la experiencia de
Prometeo. Quien no trabaja, transgredi la decision de los dioses
de hacer del trabajo una marca humana.

iOh Perses! Atiende tU a la justicia y no alimentes
soberbia; pues mala es la soberbia para un hombre
de baja condicién y ni siquiera puede el noble
sobrellevarla con facilidad cuando cae en la ruina,
sino que se ve abrumado por ella. Preferible el
camino que, en otra direccion, conduce hacia el
recto proceder; la justicia termina prevaleciendo
sobre la violencia, y el necio aprende con el
sufrimiento (HESIODO. Trabajos y Dias, wv. 213-
219).

Hesiodo despliega su abanico ético. Trabajar es justo
porque es la obligacion de los mortales y con ello se logra
neutralizar la hybris, fuente de los males que los hombres
padecen. Se establece entonces una nueva solidaridad entre
trabajo y dike.

El hombre prudente es aquel que conoce los beneficios del
trabajo como ethos, sobre todo porque conoce el altisimo nivel
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de conflictividad que acarrea el no trabajar, tanto en lo privado,
como en lo colectivo.

El hombre justo es aquel que conoce la necesidad de
trabajar porque conoce que es justo hacerlo ya que con ello se
obedece a los dioses, que asi lo han dispuesto. El trabajo es un
limite que la divinidad dispuso para los mortales, asociado a la
fatiga. Los dioses estan exentos de ello y tal exencion es otro de
los puntos que marcan el infranqueable limite entre los hombres
y los dioses. “En efecto, antes vivian sobre la tierra las tribus de
hombres libres de males y exentas de dura fatiga y las penosas
enfermedades que acarrean la muerte a los hombres”
(HESIODO. Trabajos y Dias, vv. 90-94). Sin duda el mito de
Prometeo resulta el relato fundacional del limite. El trabajo
queda asociado a ese mythos y al concepto mismo de limite.
Ahora bien, trabajando se cumple con lo que es justo. No solo el
hombre se vuelve justo con la praxis, sino que el trabajo mismo
representa lo justo porque territorializa a hombres y dioses a sus
topoi respectivos.

En realidad, el mito de Prometeo, tal como aparece en
Trabajos y Dias, no sélo marca el limite aludido, sino que sirve
de introduccion al relato de las edades, donde el tema dominante
es el de la injusticia, como marca también antropoldgica, que
delinea la progresiva decadencia de la humanidad, a partir de
una raza completamente feliz, y, por ende, libre de males y
trabajos.

Por lo tanto, la presencia del trabajo dentro del poema es
compleja. Por un lado, esta asociado al mal y la fatiga, porque
queda adherido a la nocion de castigo con que Zeus castiga la
hybris de Prometeo. Pero, por otro lado, el trabajo esta asociado
a la virtud, porque engrandece al hombre, lo dignifica y le
posibilita el reconocimiento social.
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Precisamente en el horizonte de los signos positivos que la
relacion trabajo-justicia acarrea podemos pensar en ciertos
beneficios. En el marco de las recomendaciones a Perses en
torno al recto obrar, Hesiodo advierte: “Jamas el hambre ni la
ruina acompafian a los hombres de recto proceder, sino que
alternan con fiestas el cuidado del campo. La tierra les produce
abundante sustento y, en las montafas, la encina esta cargada de
bellotas en sus ramas altas y de abejas en las de en medio. Las
ovejas de tupido vellon se doblan bajo el peso de la lana. Las
mujeres dan a luz nifios semejantes a sus padres y disfrutan sin
cesar de bienes” (HESIODO. Trabajos y Dias, w. 230-235).

Aparece en estos versos una nueva alianza, trabajo-
prosperidad, que parece anticipar el relato clasico de la alianza
trabajo-virtud. Solo el trabajo honesto conduce a los hombres a
la prosperidad y al bienestar. Los elementos que el poeta pone
en juego constituyen elementos asociados a lo productivo: tierra,
montafias, mujeres, ganado. La idea del rédito queda asociada al
trabajo-riqueza. Hesiodo lo expresa claramente al iniciar el
proemio al calendario del labrador: “Si en tu corazon el deseo te
hace aspirar a la riqueza, actia asi y obra trabajo tras trabajo”
(HESIODO. Trabajos y Dias, vw. 383-385).

Aqui hay otra percepcion hesiddica que anuncia ulteriores
modelos laborales. La relacion trabajo-continuidad. En efecto,
las marcas asociadas al trabajo que fuimos hilvanando en la
presenta reflexion, virtud, justicia, prosperidad, riqueza,
progreso, solo se logran a partir de la concepcién del trabajo
como continuum y como ethos, como actividad sostenida y
actitud de vida. Prueba de ello es la propia arquitectura interna
del poema: el calendario del labrador, de los versos 383 al 617
repasa la totalidad del trabajo recomendado: luego de los
preparativos iniciales, se suceden los trabajos de otofio (414-
492), los trabajos de invierno (493-563), los trabajos de
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primavera (564-581) y los trabajos de verano (582-617). La
totalidad del bios esta atravesada por la exigencia de trabajar, o
cual inaugura una nueva marca: trabajo-vida. El trabajo parece
moverse en dos frentes; por un lado acompafia la ciclicidad del
cosmos, lo cual vuelve a inscribir al trabajo en la nocion de
justicia cosmica. La division del trabajo en los distintos ciclos
estacionales habla de la solidaridad entre trabajo y legalidad
césmica. Su ritmo y especificidad estan regidos por la Unica
legalidad que todo lo atraviesa. Por otra parte, el trabajo
acompafia la ciclicidad del individuo en su ser singular, inserto
como esta en el macro-kosmos. La intuicion roza la relacion
trabajo-tiempo en su percepcion bifronte: el trabajo asociado al
tiempo cosmico y al tiempo humano. Dice Hesiodo al respecto:
“Teniendo presentes estos consejos, distribuye en proporcion los
dias y las noches hasta que se complete el afio, hasta que otra
vez la tierra madre de todo produzca sus variados frutos”
(HESIODO. Trabajos y Dias, w. 562-565).

Una nueva relacion parece delinear el poeta a propoésito de
la problematizacion del trabajo: la diada trabajo-prevision. En
efecto, el trabajo supone anticipar medios y dificultades que
pueden estropear el éxito del mismo. Aparece asi ligado a un
cierto conocimiento, mathesis, que debe ser previsto,
neutralizando el efecto azaroso de la accion. La preparacion de
las herramientas es una prueba de esta asociacion trabajo-
conocimiento, asi como el conocimiento cuidadoso que exigen
las peculiaridades estacionales. Luego de recomendarle a su
hermano procurarse mujer, buey y casa, le recomienda:

Fabricate en casa todos los utensillos necesarios, no
sea que los pidas a otro, aquél te los niegue, y tu te
encuentres sin medios en tanto que se pasa la
estacion y se pierde la labor (HESIODO. Trabajos
y Dias, wv. 407-410).
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Por supuesto que los versos abren la esfera intersubjetiva.
El trabajo inaugura el universo de los vinculos, del ser con el
otro, y el modo de resolucion de esta esfera vincular depende en
buena medida del modelo de instalacion al interior del trabajo.
Es este modelo el que puede aportar concordia o discordia,
armonia o eris, al interior del entramado social;, nueva marca
que pone al trabajo en relacion a la virtud y a una dimension
social que lo quita de la esfera individual. El tratamiento que
propusimos de Trabajos y Dias nos inclina a cerrar el mismo
con una relacién que sintetiza la totalidad del cuerpo: trabajo-
sophrosyne. El trabajo esta vinculado a la nocion de disciplina y
ésta es uno de los conceptos nodulares del dominio de la
sophrosyne. El trabajo ordena, pauta la conducta de los
hombres, la inscribe en el marco de una legalidad-
disciplinamiento que contribuye a constitucion del hombre
prudente. Es propio de él saber aprovechar el cuerpo de
recomendaciones que contribuirdn por otro parte a convertirlo
en un hombre feliz. El final del poema asi lo atestigua:

Feliz y dichoso el que conociendo todas estas
propiedades de los dias trabaja sin ofender a los
Inmortales, consultando las aves y evitando
transgresiones (HESIODO. Trabajos y Dias, wv.
827-829).

Varias marcas se emparientan con la idea de sophrosyne.
En primer lugar, el reconocimiento a los dioses y la percepcion
del trasfondo religioso del trabajo da cuenta de la mesura
humana, al respetar el limite entre el plano humano y el divino.

La transgresion de esta dualidad fundacional, es el
principal signo de hybris, asi como el signo del alejamiento de
los Inmortales, causa de infelicidad. La sophrosyne reporta
desde esta dimensién paz y felicidad, al tiempo que ubica al
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hombre en una triple relacion de armonia: con la Physis, a partir
del respeto a su orden divino, con los dioses, a partir de la
observancia de sus prescripciones y con los demas hombres, a
partir del reconocimiento del lazo social.

Notas:

Tal es el titulo precisamente del capitulo VI del texto de Jean Pierre
Vernant, Los origenes del pensamiento griego.

2 Utilizamos deliberadamente el titulo de la obra de Michel Foucault Qué es
un autor para rescatar su pensamiento; un autor mas que una singularidad
individual es un espacio donde habla un tiempo histérico; un territorio donde
el discurso epocal toma forma, segln reglas especificas de formacion
discursiva. Hesiodo seria “hablado” por su tiempo.

3 El subrayado es nuestro

4 Utilizamos el concepto desde el anélisis que hace Michel Foucault sobre
los modos de constitucion de la subjetividad, a partir de las tekhnai
subjetivantes.

5 En este punto, confrontar con mi libro, Hesiodo. Una introduccion critica,
2006. La tesis que sostiene la totalidad de la obra es una lectura politica del
pensamiento de Hesiodo, a partir de su figura de maestro de aletheia.

6 En este punto, el capitulo de Detienne, “La Memoria del poeta”, trabaja la
funcion poética en términos de alabanza de los hombres intrépidos. Luego de
referirse al poeta como celebrante de los Inmortales, Detienne analiza la
importancia del logos poético como aquello que dona inmortalidad a los
hombres cantados. No has gloria sin logos. La palabra retira al hombre de dos
potencias temibles: el silencio y la desaprobacion, formas de la muerte y la
oscuridad.

7 Seguimos el esquema de construccion histdrica del Buen Orden Burgués a
partir de los anélisis foucaultianos en torno a la sociedad disciplinaria,
propios de su periodo genealdgico, en obras como Vigilar y Castigar, las
Redes del Poder, La verdad y las formas juridicas, entre otras. En ellas,
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Foucault se interroga por los modos de ejercicio del poder en el incipiente
Mundo Burgués.
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Interacdes culturais através da Memoria do
Mediterraneo Antigo

Maria Regina Candido

Serd que podemos conhecer o imenso passado do
Mediterraneo? Navegando pelos vestigios deixados nas regides
banhadas pelo seu mar que, segundo Fernand Braudel,
pacientemente nos fornece evidencias de seu passado
(BRAUDEL, 2001:17) suas memorias, os modos de apropriacdo
de espagos sagrados e profanos como santuarios, monumentos,
tipos de habitacdo e o estabelecimento de uma rede de
comunicagdo comercial ou de transuméancia. Durante um longo
periodo de sua historia, 0 Mar Mediterraneo permitiu a interagdo
entre povos de diferentes etnias, culturas, crencas e tradicdo
assim como tem sido objeto de projetos de idealizacbes para
mundo ocidental.

O acesso aos primordios da formacdo das comunidades
sem escrita em torno do mar, acreditamos que somente as
escavacOes arqueologicas podem nos fornecer os indicios dos
grupos culturais que transitaram pela regido. A sucessdo de
niveis arqueoldgicos demarcados em diferentes periodos do
vestigio do homem no Mediterraneo teve a presenca facilitada
pelas condi¢Ges naturais, pois, ventos violentos e tempestades
foram fendémenos raros na regido maritima. A estabilidade da
natureza favoreceu o comércio de cabotagem de diferentes
produtos como as pedras das ilhas Cyclades, 0 marmore da Italia
e do Egeu, o couro de Chipre e da Sardenha, o ferro da Ibéria, o
ouro de Thasos e da Tracia, a prata de Andaluzia assim como 0s
cereais da planicie da Tunisia, na regido do P6, na Campania e
Sicilia. Produtos e mercadorias que favoreceram a aproximagéao
de culturas, crencas e tradi¢Ges distintas entre si.
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A diversidade de riquezas da regido levou o pesquisador
Arthur M. Eckstein a afirmar que o sistema inter-regional do
Mediterraneo, quando considerado na sua totalidade, resultou no
que os modernos cientistas politicos denominam de anarquia
multipolar, prevalecendo a violéncia da guerra e da pirataria. O
conceito de unipoliaridade se origina de pesquisadores das
relagcOes interestatais, aplicado em situacbes em que varias
cidasdes-estado tem pouca ou nenhuma insurgéncia hegeménica
em determinada regido. A auséncia de lideranca dificulta a
efetiva formulacdo de lei interestatal que regulamente as acdes e
transagOes em determinado espago maritimo.

Para o autor Arthur M. Eckstein, somente com o0s
romanos, através do processo de expansdo que a regido
mediterranea alcangou o dominio de um poder unipolar
(ECKSTEIN, 2009:02). O argumento do cientista politico nos
permite afirmar que as regides banhadas pelo Mediterraneo
estenderam e mantiveram contatos com as regides do Oriente
Proximo, do Vale do Nilo, da Africa Negra e da Mesopotamia.
A regido foi palco de interacdo de diferentes culturas,
alcancando o estabelecimento da lideranca unipolar somente
através dos romanos cujos contatos culturais contribuiram para a
formacdo da civilidade mediterranica das quais acreditamos que
somos herdeiros.

A perspectiva apresentada faz parte do “paradigma do
Mediterraneo” ao qual considera a regido como fator de unidade
cultural, resultando na abordagem do pan-mediterranismo. A
tese foi refutada por Nicholas Purcell e Peregrine Horden na
obra The Corrupcion Sea cujos ao defenderem que a
fragmentacdo da paisagem da regido mediterranica, diante da
sua diversidade fisica e étnica jamais conseguiu formular uma
unidade cultural (PURCELL, 2000:09). Os pesquisadores
afirmam que a regido integra trés formas de abordagens junto
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aos pesquisadores, a saber: os interacionistas que analisam a
regido a partir de geografia fisica na qual o mar torna-se a via de
contato; os ecologizing/ecologistas que enfatizam as relac6es do
homem e o ambiente resultando em culturais estabelecidas no
interior da regido e o terceiro grupo que unificam as duas
anteriores sob a abordagem da microecologia e conectividade
(PURCELL,2000:10).

Alain Bresson criticou a abordagem de Nicholas Purcell e
Peregrine Horden, ao afirmar que os pesquisadores tém por
ambicdo cobrir um longo periodo da histéria do Mediterraneo
através da fragmentacdo da paisagem rural considerada
diversificada. Bresson na obra Rethinking the Mediterranean
(BRESSON,2005:95) reafirma a potencial conectividade entre
as regides banhadas pelo Mediterraneo desde a Antiguidade e
que a sua diversidade era de conhecimento dos antigos fenicios,
gregos e romanos.

A memoria do Mediterraneo Antigo tem nos gregos 0s
seus primeiros pesquisadores a refletir sobre a regido e a
representa-la através de imagens como deixa transparecer
Anaximandro de Mileto no VI AC. O pré-socratico empenhou-
se em cartografar sobre a pinax os trés continentes conhecidos,
a saber: Libia, Europa e Asia. Através do uso do artefato
identificado como gnomon, 0 pré-socratico promoveu um
processo  revolucionario de abstracdo geografica de
representacdo do espaco do Mediterraneo. A delimitacdo das
regibes pela cartografia de Anaximandro estabeleceu uma
inovadora maneira de ver o mundo, talvez na tentativa de
materializar as navegacGes miticas cantada nas poesias épicas
dos aedos e rapsodos homéricos que transitavam pela regido da
Jonia e do Mar Egeu.

Victor Bérard, na obra Les navigations d’Ulisses, no
século XX (publicado 1927, em 04 volumes) afirma que Ulisses
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seria 0 testemunho fundamental sobre as paisagens e navegacédo
no Mediterraneo antigo. As conclusdes do pesquisador foram
consideradas marcantes na analise do Mediterraneo dos anos
vinte do século passado. A tese na atualidade encontra-se
refutada, pois, o pesquisador Christian Jacob nos adverte que
ndo devemos ler a narrativa de viagem da Odisséia como um
dado real que se realizou no espaco geografico do Mediterraneo,
mas sim como uma narrativa de aventuras miticas nas quais o
her6i descobre os confins da humanidade através do esforco de
preservacdo do status de ser humano que vive na cultura diante
do outro ser em estado de barbarie nos confins da humanidade
(JACOB, 1991:29).

Christian Jacob considera a Odisséia de Homero, um texto
fundador da antropologia grega, embora Ulisses ndo tenha
cruzado o Mediterraneo. Para o pesquisador, a poesia epica
deixa transparecer as caracteristicas dos espacos geograficos por
onde ocorreram as aventuras de Ulisses em regides miticas
trazendo ao imaginario social do ouvinte a pluralidade cultural
do mundo. Tal afirmacdo vai de encontro com a afirmacao de
que no conjunto o Mediterrdneo era invisivel aos fenicios,
gregos e romanos (PURCELL,2000:9). A configuracdo
fragmentada do mar Mediterraneo e a especificidade étnica eram
conhecidas no mundo antigo como deixa transparecer Polibio
na Historia e Estrabdo na Geografia.

Homero deixa transparecer que percebia a terra como um
disco plano cercada pelas dguas do oceano ao redor, porém, nos
chama a atencdo o fato de ndo mencionar a divisdo da terra em
trés continentes embora fosse de seu conhecimento. A afirmacéo
se deve a auséncia de referéncias relativas aos nomes miticos da
regido Europa e da Asia nos poemas épicos (JACOB,1991:24).
A Africa, conhecida como Libia, foi apresentada como uma
grande regido fértil a oeste do Egito, tal fato denota a auséncia
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da disforizagdo da qual a regido tem sido objeto a partir do
século XVIII até a modernidade.

Parece dificil reconstruir o0 mapa do mundo de
Anaximandro diante das informacdes fragmentérias de terceiros
as quais dispomos. Herodoto, na primeira metade do V século
nos lega o aspecto geral de um mapa geométrico de tradicdo
jonica, ao mesmo tempo em que, criticava o fato de gedgrafos
da época tracarem o continente asiatico da mesma proporgao
que a regido da Europa, vejamos a citacao:

[...] sorrio ao ver que até agora muitos foram
0s que desenharam o circuito da Terra... sem
que nenhum deles tenha dado ao assunto uma
explicacdo razoavel.... representam o Oceano a
correr ao redor da terra e desenham com
compasso/gnomon o que resultam fazer a Asia
ser igual a Europa (Herddoto, Histéria, 1V,
36).

A configuracdo circular do mapa se deve ao uso do
gnomon, compasso triangular usado também para a construcéo
do relégio do sol e que servia de auxilio a navegacéo.
Entretanto, ha um siléncio na obra de Herodoto em torno do
nome de Anaximandro, o que nos leva a supor que 0 mapa seja
uma adaptacdo mais aperfeicoada do geografo Hecateu de
Mileto. Herodoto deixa transparecer a difusdo desse tipo de
representacdo cartografica junto aos gedgrafos do V século,
ainda presos a forma circular da terra na qual o mar
Mediterraneo ficava ao centro da representacao.

Navegando através do tempo pelas aguas do Mediterraneo
chegamos ao século XVIII. Nessa época, a capacidade de
conhecer passa a ser reconhecida como um privilégio daqueles
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que séo considerados os mais capazes para formular uma nova
visdo do mundo através de um sistema de classificacdo. O
filosofo Friedrich Hegel (1770-1831) traz a matriz geografia dos
gregos ao ratificar o mar Mediterraneo como fator de pulséo de
trés partes do mundo conhecido, a saber: o sul da Europa, o
sudeste ~da  Asia e a  Africa  setentrional
(HERNANDEZ,2005:19).

O filésofo apreende que a histéria se restringia aos
espacos geograficos que tinham como elemento de unido o mar
Mediterraneo,considerado o promotor da civilidade ao
estabelecer a conectividade entre os trés continentes conhecidos,
o fato converte o Mediterrdneo como o centro propulsor da
historia universal. A peculiaridade esta em apreender a matriz de
divisdo geografica dos gregos ao definir os continentes
banhados pelo Mediterraneo. Hegel classificou de forma
hierarquica o continente europeu como 0 centro promotor e
difusor da cultura produzida por homens ao qual enfatizava
como determinante o fato se serem de pele clara.

Hegel reconhece a existéncia dos asiaticos como homens
de pele escura e propensos aos ilimitados apetites e desmedidas.
Podemos afirmar que a Hegel tem por base a obra Anabase de
Xenofonte que segundo Ciro Cardoso, o texto de Xenofonte
permite uma analise na linha de construgédo da identidade étnica
do grego mediante a utilizacdo do outro como oposicdo e
contraste (FLAMARION, 2002:83). Na obra Anabase as taticas
dos gregos sdo superiores a dos barbaros (Anabase,VIl,3,39),
entendidos como 0s asiaticos cuja maneira de viver pauta-se
pela ociosidade, opuléncia e sensualidade (Anabase,111,2,24).

Em continuidade a sua classificacdo, Hegel identifica os
homens do continente africano como 0s negros que viviam em
estado bruto e em estado de barbéarie. Diante da auséncia da
escrita classificam-se como um povo sem histéria junto ao
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universo da intelectualidade (HEGEL,1720: passim). A
qualificacdo de sociedades sem escrita, também identificadas
com sociedades quentes, sociedades primitivas foram
reconhecidas desde o fim do século XVIII como sociedades que
ndo preservam o seu passado, ndo preservam a memoria,
formando no conjunto as sociedade sem historia.

As escavacdes arqueoldgicas nos apontam que nao existe
sociedade sem historia. Existem sim, grupos humanos na qual a
escrita ndo fazia parte do seu universo cultural e existéncia. A
arqueologia classica, ao trazer a cultura material como suporte
de informacdo documental, possibilitou aos pesquisadores a
analise dos pequenos artefatos gregos encontrados na sociedade
dos atenienses identificados como grupo negro alabastro. Esses
artefatos foram produzidos pelos artesdos nos periodos arcaicos
e cléssicos, apontando que houve contato cultural entre helenos
e 0s caras tostadas/os etiopes do Saara africano que atuaram
como integrantes do exercito persa ao qual Herddoto descreveu
como sendo os homens mais altos e belos da antiguidade
(Herddoto, 111,20).

Outro dado interessante nos relatou Fernand Braudel ao
trazer a memoria da modernidade que o Mediterraneo também
conheceu a passagem de vizinhos turbulentos e inquietantes sob
0 nome de celtas, gauleses e galatas descritos como homens
estranhos, corajosos, e de acentuada estatura fisica
(BRAUDELI,2001:passim). Esses também ndo deixaram
informacao escrita sobre as suas crencas e tradicdes, porém, sua
cultura pode ser cotejada atraves dos artefatos arqueoldgicos
com o torques, caldeirdo entre outros. Os ditos homens altos,
louros e de olhos azuis empreenderam um deslocamento
intespestivo através dos vastos espacos continentais banhados
pelo Mediterraneo como nos mostra Julio César no inicio de sua
narrativa sobre a guerra da Galia.
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Concluimos que o Mediterrdneo nos convida a estabelecer
um intenso dialogo da Histéria com a Antropologia e a
Arqueologia visando apreender a partir da geografia fisica junto
a cultura material informacdes sobre a sua conectividade e
interacOes culturais. O dialogo da Histéria com a Antropologia
Cultural tem nos trabalhos de campos de Claude Lewis-Strauss
o esforco em descrever e interpretar as significacbes dos
sistemas simbolicos, tais com os rituais magico-religiosos que
nos apontam para as formas de organizagdo sociais. O conjunto
de conceitos de José Carlos Rodrigues na Antropologia do
Poder nos permite analisar a partir dos artefatos flnebres o
imaginario social em torno da morte promovendo a coesdo
social entre os celtas, os gregos, os romanos. A Antropologia
Historica de Marc Augé e o conceito de lugar antropolégico
permitem identificar e analisar os procedimentos dos usuarios
das praticas magicas presentes entre 0s atenienses, romanos e
iberos cuja tatica na maneira de usar a religido ficou demarcados
nos artefatos de chumbo e fragmentos do ostracas.

Analisar o Mar Mediterraneo, ndo é s6 estudar os seus
aspectos geograficos e/ou a catalogacdo de vestigios de
monumentos, santuarios e artefatos arqueologicos escavados por
grupos de pesquisadores. A partir da cultura material, devemos
cotejar a producdo de sentido para aqueles que pelo
Mediterraneo transitaram e deixaram o seu rastro de memdria.
O didlogo da Histéria com os demais saberes torna-se o
fundamental mediador das intera¢6es culturais que nos permite
identificar o sentido da meméria do Mediterraneo antigo.
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Influencias orientales en los filosofos neoplaténicos
Patrizia Marzillo

Hablar de neoplatonismo significa necesariamente
ocuparse de la influencia que el mundo oriental ejerci6 sobre el
pensamiento griego. En este articulo quisiera detener mi
atencion en los filésofos neoplatonicos, cuya doctrina quedaria
incompleta sin el estudio de dicha influencia oriental. Si bien el
neoplatonismo es un fenémeno que concierne a muchos autores,
me referiré solo a cuatro en particular que, en mi opinion, han
contribuido de una manera especial a la historia del
neoplatonismo.

En efecto, la proveniencia de estos autores, a saber, de
Licépolis (Egipto), Tiro (Libano), Calcis (Siria) vy
Constantinopla — todos ellos lugares importantes para la
interaccion cultural en el Mediterraneo antiguo — muestra como
la doctrina platdnica, para desarrollarse y poder sobrevivir, tuvo
que abrazar necesariamente los impulsos que provenian de
Oriente. Me refiero a Plotino, que es visto como el fundador del
neoplatonismo, a Porfirio, su discipulo fiel, pero que, si tenemos
en cuenta algunos aspectos de su pensamiento, osaria decir
transgresor, a Jamblico, que inauguré un nuevo curso de la
filosofia neoplaténica y, sobre todo, a Proclo, en el que el
neoplatonismo demostré definitivamente su fuerza absorbente y
su capacidad de englobar en si mismo las mas diversas
concepciones. Empecemos por Plotino.

Plotino

Tenemos muchas noticias sobre la vida de Plotino, ya que
Porfirio escribié una biografia de su maestro en el 301 d.C.,
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anteponiéndola a una edicién completa de las obras de Plotino.
Se debe tener en cuenta que su “Vida de Plotino” intenta
presentar a éste como el hombre perfecto par excelence, igual a
los dioses (es la perseguida homoidsis thed, un concepto muy
estimado por Platon)*; no obstante, se suele admitir que Porfirio
narra los hechos con cierta objetividad. Comparando sus datos
con la sucinta informacién del Iéxico de la Suda (n 1811), se
infiere que Plotino nacio6 alrededor del 205 d.C. en Licopolis, en
Egipto. A los 28 afios, empezd a dedicarse completamente a la
filosofia, transfiriéndose a Alejandria. En el 243 acompafio al
emperador Gordiano Il en su expedicion oriental. En el 244
Ilegdb a Roma donde fundd su escuela platonica. Escribio sus
tratados entre el 253 y el 269. Murid en el 270, a los 66 afios, a
causa de un mal que no se ha identificado con seguridad, pero
que le producia llagas en las manos y en los pies, y le dejé ronca
la voz. Por eso, en los ultimos afios se habia alejado de su
escuela, para vivir en soledad en el sur de Italia. Su escrito mas
famoso es, como todos sabemos, las Enéadas.

Como escribe Porfirio, el fin de Plotino era especializarse
en la filosofia para completar después su formacién con el
aprendizaje de la sabiduria oriental. Veamos cdmo se expressa
PORFIRIO*:

“Permaneciendo con Amonio ininterrumpidamente a partir

de aquel dia, adquirié una formacion filosofica tan desarrollada
que concibid el afan de experimentar la filosofia que se practica
entre los persas y la que florece entre los indios™.
Asi explica Porfirio por qué Plotino decidié seguir a Gordiano
en su expedicion contra los persas. La filosofia de la que aqui se
habla es la religion zoroastrica profesada por gimnosofistas y
magos. Por esta razdn, antes de proseguir con nuestro discurso
sobre Plotino, necesitamos examinar con mas detalle las figuras
de estos sabios orientales.
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Gimnosofistas y magos: el zoroastrismo

Se da el nombre de “gimnosofistas” a los filosofos de la
India que, desnudos (eso significa la palabra griega gymnos) se
esforzaban por seguir una vida ascética en contacto con la
naturaleza y la pureza del pensamiento. El primer griego en
entrar en contacto con ellos fue Alejandro Magno. Como nos
cuenta PLUTARCO (Vida de Alejandro 64), Alejandro capturo
diez de estos filosofos; ya que tenian reputacion de ser
inteligentes y concisos al contestar preguntas, Alejandro les
realizd preguntas oscuras de naturaleza cientifica y metafisica
declarando que mataria al primero que diera una respuesta
incorrecta.

En muchos textos de época grecorromana son presentados
simplemente como campeones de coraje y de devocion religiosa
0 como ejemplos de vida en armonia con la naturaleza.

Que sepamos, eran seguidores del zoroastrismo o
mazdeismo. De esta linea religiosa se consideraba fundador
Zoroastro, una figura envuelta en misterio y leyenda, cuya
existencia historica se pone en duda. De su vida no sabemos casi
nada. Segln lo que transmite DIOGENES LAERCIO en su Vida
de los filésofos 1,2, Zoroastro vivio 6000 afios antes de que
Jerjes atravesase el Helesponto. El — o los maestros escondidos
bajo su nombre — instituyd una religion monoteista también
Ilamada mazdeismo por el nombre de la deidad principal, Ahura
Mazda. Mazda representaba el bien, mientras su hermano
gemelo constituia el mal. Por eso, podriamos definir el
mazdeismo mas correctamente como una religion bipolar en la
que desemperia una funcién importante el conflicto entre el bien
y el mal.

Mas completas son nuestras fuentes en lo que atafie a los
ritos y a las ceremonias cultuales. Herddoto, por ejemplo, en su
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descripcion de la sociedad persa nos habla de la exposicion de
los muertos, de los matrimonios entre hermanos, padre e hija,
madre e hijo, y del culto preicénico.

El zoroastrismo se basaba en la igualdad de todos, sin diferencia
de género, raza o religion; respetaba todos los seres vivos, el
trabajo duro y la caridad, la fidelidad extrema a la familia, a la
comunidad y al pais. En concreto, era central en su filosofia la
vinculacion con la naturaleza. Todo tenia que estar en armonia
con ella y se organizaban muchos festivales para celebrar
acontecimientos naturales como la llegada del otofio o de la
primavera.

Igual que los gimnosofistas indios también los magos
persas practicaban el zoroastrismo. Eran expertos en magia y en
cada una de las artes esotéricas de la Persia antigua (astrologia,
alquimia, religién). Se les atribuia lo que se decia de Zoroastro,
esto es, la capacidad de leer las estrellas y de manipular el
futuro. HERODOTO los describe como sacerdotes.

Como se ve, parece dificil encontrar una linea de
demarcacion bien definida entre los filoséfos o — para ser mas
precisos — entre los sabios mencionados. Demasiadas veces los
griegos los confunden — por un prejuicio tal vez xen6fobo — en
una amalgama de creencias del Mediterraneo oriental. Por eso,
me parece mas apropiado referirme a todos ellos con el
apelativo omnicomprensivo de “sabiduria oriental”. Después de
haber aclarado esto, podemos volver de nuevo nuestra atencion
a Plotino.

Elementos orientales en el pensamiento de Plotino
Como hemos visto, Plotino albergaba el deseo de

acercarse mas a la sabiduria oriental, razon por la que acompafié
a Gordiano en su campafia militar. Sin embargo, sus
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expectaciones no se cumplieron, ya que Gordiano muri6 y él
tuvo que transferirse a Roma, prefiriendo dedicarse a la
ensefianza. No teniendo, pues, experiencia directa de los
orientales, Plotino tuvo un conocimiento del pensamiento
oriental mediado por la cultura helenistica.

Los estudiosos modernos han redimensionado la presencia
del influjo oriental en Plotino. Méas que en una ensefianza
filosofica concreta, la influencia oriental tiene que ser vista en el
horizonte de aquel espiritu mistico y religioso comdn a todo el
ambiente alejandrino. Seguiendo a Gordiano, Plotino no
buscaba tanto un conjunto de teorias cuanto un método practico
para liberarse del cuerpo y de las pasiones; esto era, a su
parecer, el culmen de la doctrina aprendida de Amonio®. Y eso
fue lo que encontrd entrando en contacto, parcialmente, con el
mundo oriental. Con Plotino el ascetismo entra de derecho en la
historia del platonismo en calidad de método para aplicar la
doctrina de Platén; sus discipulos, sin embargo, emprenderan un
camino hacia el mundo oriental que les conducird mucho mas
lejos que al maestro.

Porfirio

Llegamos a Porfirio. Como ya he anticipado, Porfirio es
una figura ambivalente y muy fascinante. Naci6 alrededor del
234 en Tiro y murié en Roma entre el 305 y el 310 d.C. Nada
sabemos de su infancia. De todas maneras, el suceso mas
importante de su vida fue el encuentro con Plotino que cambid
radicalmente su pensamiento. De hecho, Porfirio parece haber
sido en su juventud un admirador de la sabiduria oriental. Hasta
se dice de él que introdujo los oraculos caldeos en la escuela de
Plotino®. Después, se acerco a la religiosidad de Plotino como
demuestra, por ejemplo, su “Carta a Anebon”. En dicho
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documento, Porfirio rechaza la tedrgia e intenta armonizar las
tradiciones religiosas de los griegos y de los orientales en el
sistema neoplaténico. En ese periodo escribe también la obra
Sobre las imagines.

Para comprender mejor su pensamiento, tenemos que analizar
mas atentamente varios fendmenos como son la tedrgia, el
hermetismo y los oraculos caldeos.

Antes de Plotino: hermetismo, oraculos caldeos, tedrgia

Hermes Trismegisto es el nombre griego dado a la
divinidad egipcia Tot, dios de la sabiduria, de la musica, de la
escritura y simbolo de la Luna. El epiteto “el tres veces grande”
de edad imperial se debe a la tripla invocacion “grande, grande,
grande”, con la cual los egipcios llamaban a Tot. Clemente de
Alejandria (Miscelaneas 6,4,35) describe una procesion, en la
que se presentan cuarenta y dos escritos fundamentales de
Hermes sobre la religion egipcia. En ellos se tratan temas de
astrologia, cosmografia, geografia, medicina y teologia, pero
también hay himnos sagrados y normas rituales. En pocas
palabras, la religion egipcia se presenta aqui, en su recepcion
griega, como una filosofia oculta. Esto es mas evidente en el
Corpus Hermeticum, un conjunto de diecisiete obras teologico-
filosoficas sobre el hermetismo. Sin duda, el aspecto que aqui
tiene que ser mas enfatizado es el titulo de “escrito de
revelacion” que se atribuia a todas las obras de este tipo. Estas
revelaban — por lo menos asi se creia — las propiedades
escondidas de piedras, plantas y animales. Los neoplaténicos los
consideraban escritos sagrados porque practicamente constituian
una vulgarizacion del platonismo.

Libros sagrados eran también los oraculos caldeos®. Se
trata de una obra, conservada sélo en fragmentos, que fue escrita
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probablemente al final del s. 1l a.C. por Juliano’ en hexametros.
La filosofia, o0 mejor, la teosofia, que aqui se propugna, unia
elementos platonicos y orientales en una demonologia basada en
el dualismo entre lo inteligible (el asi llamado “intelecto
paterno”) y lo material. Los seguidores de la doctrina caldea
practicaban diversos rituales tedrgicos con objetos méagicos (por
ejemplo el iynx, un tipo de rueda) para unirse a la divinidad?®.

Muy importante es el concepto de agalma entendido como
imagen o estatua de un dios. Uno de los rituales tedrgicos mas
comunes consistia precisamente en invocar una divinidad con
nombres raros y complicados dirigendo las invocacione® a una
estatua del dios con el objetivo de que el dios mismo se
manifestase’®. Seglin esta concepcién, las estatuas de
divinidades poseian poderes magicos y, invocandolas, se podia
llegar al conocimiento de los verdaderos nombres de los dioses.
Mientras en Plotino s6lo hay indicios de una posible conexion
entre los nombres y las imagenes de los dioses', en Porfirio ya
se puede comprobar la presencia de la teoria lingtistica fundada
sobre el binomio tetirgico onomata-agalmata'?. Porfirio también
escribi6 una obra sobre la filosofia de los oraculos que,
lamentablemente, solo se nos ha conservado en fragmentos
(edicion WOLFF 1856).

Después de Plotino: hacia una nueva forma de platonismo

Después del encuentro con Plotino, Porfirio mudé la
direccion de su pensamiento y se empefié en escribir obras que
demostrasen su cambio. Se acercd al ascetismo de Plotino
componiendo su De abstinentia, un tratado que enumera las
ventajas de la abstinencia de la carne y, sobre todo, la Carta a
Anebdn, en qué Porfirio critica racionalmente la teurgia y todas
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las practicas magicas™. En Sobre las imagines', Porfirio vuelve
a reconsiderar el significado de las estatuas de los dioses. Aqui
la tedrgia es recuperada bajo la bandera del sincretismo
religioso. Porfirio se dedica a una interpretacion alegdrico-
mistica de los simbolos y de los atributos de las estatuas de
dioses griegos y egipcios. El objetivo que Porfirio persigue con
tal procedimiento es el conocimiento de la divinidad a través de
manifestaciones que son, de hecho, simbolos™.

Dos preguntas surgen espontaneamente: 1) Por qué recuperd
Porfirio la tedrgia, que habia rechazado en la Carta a Anebo6n y
2) como fue posible integrar en la escuela de Plotino ensefianzas
que le eran, a primera vista, extrafas.

La respuesta a la primera pregunta debe ser buscada en el
conflicto que enfrento a los neoplatonicos con los cristianos. Los
filosofos paganos habian entendido bien que el Cristianismo era
la Unica religidbn capaz de hacer competencia a la doctrina
platonica. En cambio, todos los cultos orientales no constituian
en si una amenaza real; al contrario, mas bien podian convertirse
en preciosos aliados para crear un Unico bloque greco-oriental
contra el peligro proveniente del oeste. Por eso a partir de
Porfirio, los neoplatonicos empezaron a  ocuparse
cientificamente de la sabiduria oriental para demostrar que ésta
no era otra cosa sino una forma de filosofia platonica expresada
de un modo diferente. De esta manera, el platonismo en clave
oriental venia a ser una doctrina superior al cristianismo por
antigedad. A la superioridad cronoldogica, ademas, le
correspondia, seglin cuanto habfa afirmado ARISTOTELES®, la
superioridad efectiva.

El problema, sin embargo, que se les presentaba a los
neoplaténicos, y a Porfirio el primero, fue como adaptar las
creencias egipcias y orientales en general a la doctrina platénica.
Se necesitaba un método que pudiese trasformar cualquier teoria
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in preceptos neoplatonicos. Dicho método lo encontraron los
neoplaténicos en la asi Ilamada alegoresis, a saber la
interpretacion alegorica. Explicando alegéricamente
concepciones orientales, pudieron subrayar los puntos en comun
entre platonismo y sabiduria oriental para concluir que todo era
filosofia platdnica.

Con Porfirio, entonces, se niega, en un primer momento,
la teurgia, pero se da inicio a aquel fendmeno de sincretismo
cultural y, sobre todo, religioso que veremos completado en
Proclo.

Jamblico

Entre Porfirio y Proclo se coloca Jamblico. De su vida
poco se conoce. Nacié en Calcis de Siria en la segunda midad
del s. I1l, muriendo alrededor del 325. Aunque fue discipulo de
Porfirio, Jamblico se alej0 de su maestro por mantener
diferencias significativas de pensamiento con éste y fundé una
escuela propia. Con Jamblico, de hecho, la filosofia
neoplaténica se mueve definitivamente en la direccion de la
telrgia, de los misterios y de la alegoresis. Si bien los oraculos
caldeos ya eran conocidos por Porfirio, s6lo con Jamblico se
convierten en una parte importante de la filosofia neoplatonica.
Desgraciadamente, se ha perdido la extensa obra de Jamblico
(28 libros) sobre la teologia caldea'’, e igualmente su Sobre las
imagines, que trataba de los poderes magicos atribuidos a las
imagenes de los dioses; no obstante, se ha conservado su tratato
De mysteriis'®, esto es, la respuesta del arcipreste egipcio
Abamon a la carta de Porfirio a Anebdn. Aqui, obviamente,
tenemos que entender misterios en el significado de doctrina
secreta. En tal sentido, los griegos siempre habian considerado
los “misterios” como algo que poseia, segun su propia
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naturaleza, verdades escondidas que necesitaban ser
interpretadas alegéricamente. Asi, por ejemplo, se entendian las
palabras de Orfeo y de la doctrina pitagérica®® (de la que
hablaremos mas adelante). El que los mitos se asemejan también
a los misterios, ya fue desarrollado por HERACLITO EL
ESTOICO®, PSEUDO-PLUTARCO, FILON?, CLEMENTE?
y MAXIMO DE TIRO®, entre otros; sin embargo, la relacién
entre misterios y alegoresis adquirié un mayor realce sélo con
Jamblico a través de la fusion entre filosofia y religion.

Jamblico se esforz6 mucho en rechazar la acusacion que
consideraba a la tedrgia lo mismo que la magia. La tedrgia no
puede ser confundida con précticas magicas en cuanto que es
una forma superior de teologia. De hecho, si la teologia es
episttmé, conocimiento de los dioses, la telrgia es la techné, el
método que permite la union con la divinidad. En otras palabras,
Jamblico encuentra en la telrgia aquel método practico para
liberarse del cuerpo y de las pasiones que ya buscara Plotino en
su epoca. De este modo, JAmblico dejé su huella en Proclo.

Otro punto importante es la exégesis alegdrica, un metodo
que Filén de Alejandria habia ampliamente desarrollado para la
Sagrada Escritura. JAmblico aplica a los mitos orientales este
método, que Porfirio ya habia usado antes para interpretar a
Homero (en su obra La cueva de las ninfas por ejemplo). En el
primer capitulo del libro 7 del De mysteriis se cuenta la historia
del dios egipcio que de nifio esta sentado en una flor de loto y
después se alza del légamo a la luz. EI mito es interpretado por
Jamblico como la imagen de un conocimiento mistico,
escondido, invisible, expresado a través de simbolos. El alzarse
del 1égamo hacia la luz es visto por Jamblico como un alzarse de
lo material y corpéreo hasta lo intelectual. Como se ve, se usa de
facto un mito egipcio para ensefiar conceptos de filosofia
neoplatdnica.
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“Simbolo” se convierte en una palabra muy importante.
Symbolon significaba originariamente un objeto, una marca de
identificacion que un huésped exhibia para hacerse reconocer. A
partir de este significado, la palabra empez6 a indicar las dos
mitades que van juntas. En los pitagoricos era un signo de
reconocimiento para los miembros de la comunidad que a
menudo se servian de formulas secretas. Después, simbolo
adquirid6 un sentido técnico en la exégesis alegorica y se
convirtio, entre los neoplatdnicos, en un sindbnimo de alegoria.
En Jamblico, simbolo es lo mismo que misterio. Los dos
conceptos tienen en comun la distincion que se hace entre
adeptos y no-adeptos. Solo los iniciados pueden comprender las
realidades teologicas y metafisicas escondidas detras de los
simbolos. Junto a symbolon, Jamblico también utiliza — con el
mismo significado — synthema.** Aclarado esto, volvamos otra
vez al contenido del De mysteriis para ver codmo se engloba la
teosofia egipcia en el sistema neoplatonico.

La tesis principal del De mysteriis afirma que el
conocimiento de los dioses es innato en los hombres®. Ademas,
hay dos formas de conocimiento, una racional y una mas alla de
lo racional; Jamblico asocia la segunda forma al concepto de
simbolo y a la tedrgia®®.

Los arquetipos de la tetrgia son seres divinos: arcangeles,
angeles, demonios y héroes. Todos son conceptos griegos que,
sin embargo, en su recepcion neoplatonica muestran una
influencia oriental. Tomemos el caso de los angeles y los
arcangeles”’. Los angeles son seres divinos con una funcién
mediadora entre hombres y dioses®®. En particular, siete
arcangeles dirigen los siete planetas (la Luna, el Sol, Mercurio,
Venus, Marte, Jupiter, Saturno). En este sentido, la palabra
archangelos aparece por primera vez en Nicobmaco de Gerasa,
un pitagoérico del s. I-Il d.C., referido por JAMBLICO
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(Theologoumena arithmeticae 56,10-57,13). Explicando el
epiteto de Atenea “Agéleya”, a saber “conductora de rebafios”,
Nicomaco asimila aqui las “agelai” (rebafos) a las esferas de los
planetas remitiéndose a una equiparacion que ya existia en la
sabiduria babildnica; del masculino “ageloi”, usado para definir
lo mismo en los oraculos caldeos, y de su variante corrompida
“aggeloi”, infiere mas adelante que aggeloi indica los
guardianes de las siete “agelai”. Por eso se ha dado el nombre de
“aggeloi” a los guardianes de las siete esferas y el de arcangelos
a sus conductores®®. Méas tarde, PROCLO identificara esas
fuerzas arcangélicas con la constelacion de las Pléyades®.

Es evidente que una gran parte de la doctrina oriental entra
en el neoplatonismo por el canal del pitagorismo y de la
numerologia. Por eso, se necesita analizar brevemente qué habia
sido y en qué se habia convertido la filosofia de Pitagoras en
aquellos afios.

El neopitagorismo

En la edad imperial hubo un renacimiento de la filosofia
pitagdrica que puso nuevamente el acento en lo incorpéreo y lo
metafisico después de la experiencia empirica de las escuelas
alejandrinas. La doctrina del nimero supone tres valencias: una,
que podriamos llamar con  GIOVANNI REALE,
“metodologica”; una ontologico-metafisica y una teologico-
teosofica. Los numeros son, de hecho, al mismo tiempo signos
para explicar el ser y el ser mismo de todas las cosas. La tercera
valencia es la que mas nos interesa para nuestro tema.
Nicomaco, por ejemplo, recuperé una forma muy antigua de
entender los numeros, identificando los nimeros del uno a diez
con diferentes dioses y, en consecuencia, adoraba los nimeros
como divinidades®’. El 1, por ejemplo, es en la doctrina
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neopitagdrica la monada, la unidad, el principio de todo,
mientras la diada (el 2) representa la division del universo en
dos partes; el 7, como ya hemos visto, es identificado con las
siete esferas de los planetas. Esta numerologia — si asi queremos
llamarla — deriva de la antigua religion babilénica que
identificaba los nimeros con los dioses y con las cosas en una
perspectiva astrolégica.

A la “mistica” del nimero la acompafia la creencia en
destinos escatologicos que tienen como fin la unién con la
divinidad. Testigo de esta actitud son los famosos “Versos
Aureos” atribuidos a Pitagoras, pero escritos en un momento no
muy preciso de los primeros siglos d.C. Si la identificacion de
los nimeros con divinidades es claramente de matriz babilonica,
también las reglas de comportamiento indicadas en los “Versos
Aureos” remiten a aquel ascetismo, a aquel vinculo con la
naturaleza que hemos observado en los sabios orientales. De
hecho, el neopitagorismo se caracteriza por el sincretismo
religioso. A causa de dicho sincretismo, se admiten en la
filosofia neoplatdnica principios extraidos de diversas religiones
(la egipcia y otras del Proximo Oriente). Tal vez por ello, las
doctrinas pitagdricas degeneraron con frecuencia en astrologia,
charlatanismo, supersticion, magia y hechiceria, y se atribuyeron
a la figura de Pitagoras historias fabulosas y leyendas que
pretendian hacer de €l un personaje santo, milagrero, prodigioso
y casi fantastico. El neopitagorismo, pues, se desfigurd y
termin6 por desvanecerse en el filon esotérico del
neoplatonismo, sobre todo en Proclo.

Proclo

Marino de Néapoles [en Samaria] escribié una biografia
de su maestro Proclo. Junto al articulo de la Suda n 2473,
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constituye nuestra principal fuente para la vida de Proclo.
Nacido en Constantinopla en el 412 de una rica familia, Proclo
estudi6 inicialmente en Licia, después en Alejandria hasta llegar
a Atenas donde murié en el 485. Ahi se cumplié su destino,
como nos cuenta MARINO (Vida de Proclo 10): “De veras, si
no hubieras venido, habria cerrado”, dice el guardian de la
escuela de Atenas a Proclo.

Telrgia y alegoresis

Siempre gracias a Marino, sabemos como Proclo no sélo
fue un defensor de la teurgia como Jamblico, sino que poseia
nada menos que virtudes teurgicas que le consentian vivir en
union con la divinidad. Marino nos presenta las “virtudes
teurgicas” como el altimo estadio de virtud al que un hombre
puede llegar. La formacion personal del hombre, maestro,
director de la escuela de Atenas también se refleja en su
programa didactico. La oferta formativa de la Academia dirigida
por Proclo preveia, de hecho, después del estudio de Aristoteles
y de Platén®, un nivel muy avanzado constituido por la poesia
teologica o, si preferimos, la teologia expresada en versos. En
concreto, se trata aqui de los oraculos caldeos y de las obras de
Orfeo. De los oraculos, ya hemos hablado. En lo que concierne a
Orfeo, tenemos que decir que ya en tiempos antiguos y en los
siglos posteriores se formo un conjunto de escritos atribuidos al
mitico poeta de Tracia que, lamentablemente, se ha conservado
solo en fragmentos. La historia de Orfeo, cantor legendario que
hechiz6 hasta los dioses del inframundo y después fue
desmembrado por las ménades tracias, es muy parecida, sobre
todo en lo que respecta su muerte, a la historia de Dioniso,
matado por los titanes; por eso, se le tributaron al poeta honores
divinos. Mas aun, Orfeo era considerado por los neoplatonicos
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como un poeta-tedlogo que bajo el velo de la alegoria habia
revelado verdades absolutas.

Proclo comentd sea los oraculos caldeos que todo el
corpus orfico. Ninguno de los dos comentarios han sobrevivido
a la estricta seleccion de los amanuenses. En realidad, tampoco
los comentarios de Proclo a los poetas-tedlogos griegos, a saber,
Homero y Hesiodo, se han conservado, pero, en el caso de
Hesiodo, junto a referencias en otras obras de Proclo, como, por
ejemplo, en su comentario a la Republica de Platon, también hay
testimonios directos de la actividad exegética de Proclo. De
hecho, en el enorme cumulo de escolios antiguos a Los trabajos
y los dias de Hesiodo, también se han conservados fragmentos
del comentario de Proclo a esta obra hesiodea®. En ellos es
posible reconstruir el método exegético de Proclo.

Antes de ver un ejemplo, se necesita decir que Proclo
habia elaborado en su comentario a la Republica platénica una
teoria sobre la poesia que intentaba conciliar y legitimar su
trabajo y el de otros neoplatdnicos sobre textos poéticos, a pesar
de la condena de la poesia hecha por Platon. Dividendo la poesia
en divinamente inspirada, didactica y mimética, Proclo pudo
demostrar que la condena de Platon solo se referia a la poesia
mimeética, que es una imitacion de la realidad y no conduce,
pues, a ningun conocimiento, mientras la poesia divinamente
inspirada — y aqui Proclo se remite a la doctrina platonica del
enthusiasmos — tiene que ser bien estudiada, comentada y
entendida puesto que en ella se esconden profundos significados
teologicos.

Ya hemos visto que Porfirio se dedicé a la exégesis
alegdrica de Homero, Jamblico a la de los mitos egipcios;
Proclo interpret6 alegéricamente a los poetas-tedlogos griegos y
extranjeros. Hablando de alegoresis, sin embargo, no debemos
creer que se trata de un procedimiento en donde el significado
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literal pierde toda su fuerza; al contrario, la mas grande
innovacion neoplaténica en la interpretacion alegorica consiste
en el mantener los dos sentidos, dando vida a una alegoresis que
podriamos definir complementaria. Para explicar este hecho, se
puede recurrir a lo que arriba he mencionado sobre la
constelacion de las Pléyades identificadas por Proclo con las
fuerzas arcangélicas, que guian las siete esferas de los planetas.
Veamos el texto con un poco méas de detenimiento. En el verso
383, al inicio de la parte de su poema dedicada a los trabajos
agricolas, HESIODO escribe:

Cuando las Pléyades, hijas de Atlas, aparecen®.

PROCLO comenta®:;

Han dicho que sus hijas [de Atlas], las Pléyades, son siete:
Celeno, Estérope, Mérope, Electra, Alcione, Maya, Taigete.
Todas ellas son las potencias arcangélicas que dirigen las siete
esferas: Celeno, la esfera de Saturno; Esterope, la de Jupiter;
Mérope, la de Marte; Electra, la del Sol; Alcione, la de Venus;
Maya, la de Mercurio; Taigete, la de la Luna. Y las causas de
eso son evidentes. Por otro lado, las siete estan también en el
cielo de las estrellas fijas como un adorno del firmamento que
llaman “Pléyades”, un grupo estelar que también la gente
corriente puede ver en la constelacion de Tauro, cuya aparicion
y desaparicion provoca un cambio de aire muy grande.

Como se ve, aungue se interprete las Pléyades como fuerzas
arcangélicas, sin embargo, ellas siguen siendo, en su significado
literal, el grupo de siete estrellas de la constelacion de Tauro.

Sincretismo religioso y la lucha contra los cristianos
Otro fendbmeno que alcanza en Proclo su apice es el

sincretismo religioso. MARINO (Vida de Proclo 22) dice de su
maestro:
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Segun ella [la sabiduria] oper6 y, de esta manera, pudo,

sin esfuerzos, asimilar toda la teologia helénica y béarbara,
incluso la esbozada en los relatos miticos, y llevarla a la luz para
todos los que querian y podian comprenderla, interpretando todo
con inspiracion excepional y llevando todo a la armonia.
Dos cosas son importantes en el pasaje leido. En primer lugar,
Marino afirma cdmo Proclo estudid6 y comentd, no sélo la
teologia helénica, sino también la barbara. Esto confirma lo que
Marino muestra en el capitulo 19, en donde se enumeran todas
las divinidades extranjeras (en particular orientales) que Proclo
adoraba y todos los ritos de ayuno y de purificacion a los que se
sometia. MARINO concluye aqui recordando una frase que
Proclo siempre repetia:

Al filosofo no le conviene cuidarse de una unica ciudad o

solo de las instituciones nativas de algunos, sino que debe ser en
general el hierofante de todo el mundo.
Proclo, pues, como filésofo, se sentia en la obligacion de honrar
todos los cultos y los dioses conocidos. El porqué de esta
practica lo explica Marino en el susodicho parrafo 22: la
armonia. La armonia que busca es la de los cultos orientales con
la filosofia neoplaténica. Proclo intenta incesantemente
armonizar la doctrina platonica con el patrimonio de sabiduria y
religiones del Proximo Oriente con el objetivo de poderlas
incluir en el sistema platonico. El fin de tal fusion es el que
hemos visto en Porfirio. En un momento historico, en el que el
Cristianismo habia conquistado el mundo occidental, el bloque
oriental, bajo la égida del platonismo, o mejor, del
neoplatonismo, se presentaba como el Gnico capaz de resistir y
ofrecer una solida alternativa a los no-cristianos.
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Conclusiones

Como hemos visto, la necesidad de encontrar un método
que pudiese poner en practica la doctrina platénica de liberar el
alma del cuerpo, la busca Plotino en la antigua sabiduria persa e
indiana. Sus discipulos tuvieron que enfrentarse otros
problemas. La cuestién no era tanto encontrar un método que
pudiese poner en acto el platonismo, cuanto protegerse contra el
creciente peligro que provenia de la doctrina cristiana. Los
neoplatonicos, Porfirio, parcialmente, pero sobre todo Jamblico
y Proclo, hicieron propios cultos extranjeros y adaptaron la
telrgia, la magia, el pitagorismo y todo el patrimonio de
sabiduria oriental en el sistema platonico. Asi, a traves del
ascetismo, de la abstinencia absoluta de carne y de sexo, y a
través de la recepcion de la telrgia y, sobre todo, de toda la
teologia extranjera en el sistema neoplatonico, pudieron
garantizar la supervivencia del mundo pagano dentro del marco
del platonismo por lo menos hasta el 529 d.C., afio en que
Justiniano orden6 que se cerrara la escuela de Atenas. Sin sus
influencias orientales, probablemente no habria existido el
neoplatonismo en la forma en la que lo conocemos.

Notas:

Cfr. PLAT. Resp. 500c y Theaet. 176b.
2 Vida de Plotino 3.
® Traduccion de J. IGAL 1982.
* Asi IGAL 1982 pag. 13.
® Sobre el influjo de la teologia caldea en Porfirio véase DES PLACES 1971
Eégs. 18-24; 1984 pags. 2308-2311.
Cfr. GOMEZ DE LIANO 1998 pags. 473-492.
" No se sabe con seguridad si la obra fue escrita por Juliano el Caldeo o por
su hijo, Juliano el Telrgo, véase SUDA 1 433-434 y LEWY 1978 pags. 3-5.
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& Sobre la religiosidad de Jamblico véase el articulo de E. DES PLACES en
REVERDIN 1975 pags. 69-101; sobre la religiosidad neoplatdnica en el s.
IV y V d.C. véase el articulo por H. DORRIE en el mismo volumen pags.
257-286. Aqui también se encuentra una amplia bibliografia sobre el tema.

° A menudo estas invocaciones eran nombres sin sentido, aséma onomata
(véase JAMBL. De myst. 7,4), que también eran llamados simbolos.

1% Sobre la tedrgia véase DODDS 1951 pags. 283-311.

1 HIRSCHLE 1979 pags. 39-42.

12 \/gase HIRSCHLE 1979 pags. 42-48.

3 La carta ha sido parcialmente conservada por JAMBLICO, De mysteriis,
por TEODORETO, Curacién de las enfermedades griegas, por EUSEBIO,
Praep. evang., por CIRILO, Contra a Juliano, y resumida por AUGUSTIN,
La ciudad de Dios X 11. TH. GALE fue el primero que compild, reunié y
ordend los fragmentos acompafiandolos de una traduccion en latin (Oxford
1678); la edicion del Gale es la misma impresa por PARTHEY, (Berlin
1857) junto al De mysteriis de Jamblico. «Dos escritos a Anebon» estan
mencionados en el Fi-hrist por MUHAMMED IBN ISHAQ (traduccién en
aleman por A. MULLER, Die griech. Philos. in der arab. Uberlieferung,
1873); «dos libros a Anabu» vienen aludidos en IBN AL-QIFTI'S TA'RIH
AL-HUKAMA', ed. por J. LIPPERT, Lipsia 1903; «dos libros a Libanium»
(=¢Aneb6n?) son citados por CASIRI, Bibliotheca arabo-hispana
escurialensis, | (1760), y en la Historia compendiosa dynastiarum, autore
Gregorio Abul-Pharajio arabice edita et latine versa ab Ed. Pocockio,
Oxford 1663.

" De EUSEBIO, Praep. ev. 3,7,1-4; 3,9,1-5; 3,11-13,2. BUFFIERE 1973
pags. 535-540 confirma que esta obra fue escrita después del encuentro con
Plotino.

> Para el andlisis de la palabra «simbolo» en esta obra véase CROME 1970
pags. 124-142.

'° Met. A 983b.

" DAMASCIO, De princ. 1,86; 1,154 habla de esta obra de Jamblico.

® Para la incuestionable atribucién de esta obra a Jamblico véanse
HOPFNER 1922 pags. V-XI1 y DES PLACES 1989 pags. 7-8.

19 Cfr. BUFFIERE 1973 pégs. 36-39; 48-51.

2% All. hom. 53; 64; 76.

21 Cfr. De prov. 2,40.

22 por gj. Misc. 9,56,5.

28 \/éase Or. 4,5.

2 \/éase HIRSCHLE 1979 pag. 48.
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% De myst. 1,3.

% JAMBLICO, de myst. 2,11 explica la diferencia entre filosofia y tedrgia.
Sobre la relacién entre telrgia y filosofia en de mysteriis, véanse las
monografias por CREMER 1969 y NASEMANN 1991.

2T v/éase LOPEZ SALVA 2000 pégs. 36s.

28 \/éase CUMONT 1915 pégs. 170-182.

2 Cfr. CUMONT 1915 pégs. 163-165

% In Hes. Fr. CLXIl MARZILLO.

1 FOCIO, Bibl. c6d. 187, 142b 40 sigs.

%2 Cfr. FARAGGIANA DI SARZANA 1987 pag. 31.

* Edicion MARZILLO 2010.

% Obray Dias 383.

% Fr. CLXI1,9-20 MARZILLO.
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() Mediterraneo nos convida a estabelecer um intenso dialogo entre
Histdria, Antropologia e a Arqueologia visando apreender, a partir da
geografia fisica junto a cultura material, informagdes sobre a sua

conectividade e interagdes culturais.

AAnalisar o Mar Mediterraneo ndo significa apenas estudar os seus aspectos
geograficos ou a catalogacdo de monumentos, santuarios e artefatos
arqueoldgicos escavados, mas, a partir da cultura material, cotejar a

producado de sentido para aqueles que por |a transitaram.

() didlogo com os demais saberes torna-se o fundamental mediador dos

contatos culturais e nos permite identificar as Nemérias do YNediterraneco

Antigo.




