MARE NOSTRUM

Estudos sobre o Mediterraneo Antigo

Ano 2021

Volume 12, Nimero 1

ISSN: 2177-4218

Uma publicacao do Laboratodrio de Estudos sobre o Império
Romano e o Mediterrdneo Antigo - Universidade de S3o Paulo







1.

w N

=

10.
11.

12.

Layout e Diagramacéo: Pedro Luis de Toledo Piza (pl_piza@hotmail.com)

Reviséo:

MARE NOSTRUM. ESTUDOS SOBRE O MEDITERRANEO ANTIGO

Revista do Laboratdrio de Estudos Sobre o Império Romano e Mediterraneo Antigo da Universidade de Séo Paulo.
LEIR-MA-USP: http://leir.fflch.usp.br/
V.12, N. 1/2021 — Brasil

ISSN: 2177-4218

Universidade de S&o Paulo

Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas - Departamento de Historia

Equipe Editorial

Diretor

Norberto Luiz Guarinello, Universidade de S&o Paulo, Brasil.

Editores

Gustavo Junqueira Duarte Oliveira (Editor Responsavel), Pontificia Universidade Catélica de Campinas.
Ana Paula Scarpa Pinto de Carvalho (Editora de Secéo), Universidade de S&o Paulo, Brasil.
Pedro Luis de Toledo Piza (Editor de Secéo), Universidade de S&o Paulo, Brasil.

Conselho Editorial

Aiste Celkyte, Utrecht University, Holanda;
Bruno dos Santos Silva, Universidade de S&o
Paulo, Brasil;

Camila Aline Zanon, Universidade de Sao Paulo,
Brasil;

Camila Condilo, Universidade de Brasilia, Brasil;
Fabio Augusto Morales, Universidade Federal de
Santa Catarina, Brasil;

Fabricio Sparvoli, Universidade de S&o Paulo;
Gabriel Cabral Bernardo, Universidade de Séo
Paulo, Brasil;

Gilberto da Silva Francisco, Universidade Federal
de S&o Paulo, Brasil;

Ivan Matijasic, Newcastle University, Reino
Unido;

Juliana Caldeira Monzani, Universidade de Sao
Paulo, Brasil;

Lilian de Angelo Laky, Universidade de Séao
Paulo, Brasil;

Maria Dolores Casero Chamorro, Universidad
Complutense de Madrid, Espanha;

Paloma Guijarro Ruano, Franca;

Sarah Fernandes Lino de Azevedo, Universidade
de S&o Paulo, Brasil;

Thais Rocha da Silva, Universidade de Oxford,
Reino Unido;

Tatiana Faia, Universidade de Lisboa, Portugal;
Uiran Gebara da Silva, Universidade Federal
Rural de Pernambuco, Brasil.

Ana Paula Scarpa (anapaulascarpa@usp.br)

10.

Conselho Cientifico

Alex Degan, Universidade Federal de Santa
Catarina;

Carlos Augusto Ribeiro Machado, University of
St. Andrews, Reino Unido;

Fabio Duarte Joly, Universidade Federal de Ouro
Preto, Brasil;

Fabio Faversani, Universidade Federal de Ouro
Preto, Brasil;

Gilvan Ventura da Silva, Universidade Federal do
Espirito Santo, Brasil;

Ivana Lopes Teixeira, Faculdade de S&o Bernardo
do Campo, Brasil;

Joana Campos Climaco, Universidade Federal do
Amazonas, Brasil;

Juliana Bastos Marques, Universidade Federal do
Estado do Rio de Janeiro, Brasil;

Margarida Margarida Maria de Carvalho,
Universidade Estadual Paulista, Campus de
Franca, Brasil;

Tatiana Bina, Portugal;

Capa: Gilberto da Silva Francisco.

Responsavel: Laboratério de Estudos Sobre o Império Romano e Mediterraneo Antigo da USP (leirma@usp.br).

MARE NOS

ISSN

Antig

TRVM

»


http://leir.fflch.usp.br/
mailto:leirmausp@usp.br

Mare Nostrum (Séo Paulo) [recurso eletrénico]: Revista do Laboratdrio
de Estudos Sobre o Império Romano e Mediterraneo Antigo da
Universidade de Séo Paulo, Faculdade de Filosofia, Letras e
Ciéncias Humanas, Departamento de Histéria. — v. 12, n. 1
(2021). — Séo Paulo: USP/FFLCH, 2020 —

Anual, v. 1, n.1 (2010) -
Semestral, v. 8, n.8 (2017-)
ISSN: 2177-4218

Modo de acesso: World Wide Web.
Disponivel em: < http://lwww.revistas.usp.br/marenostrum>

1. Histéria Antiga. 2. Letras Classicas. 3. Arqueologia do
Mediterraneo. 4. Filosofia Antiga - Periddicos. I. Universidade de Sao
Paulo. Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas.

Departamento de Historia.




MARE NOSTRUM.
ESTUDOS SOBRE O MEDITERRANEO ANTIGO

2021, VoLUME 12, NUMERO 01

ISSN 2177-4218






SUMARIO

I =0 11 (o] g - OO RTURRPRRRRRRT X

L. DIOSSIE ... 1

1. PEQUENO HISTORICO DO ‘MATRIARCADO’ COMO HIPOTESE
PARA A INTERPRETACAO DA PRE-HISTORIA
LOlita GUIMAIAES GUEITA ...cveeiieeeieeciieeiee sttt esee e e e e ste et e e e ssaeesteesaeeenaeesnne s 1

2. O USO DE AMULETOS COMO PRATICA DA RELIGIOSIDADE NO
EGITO DO REINO NOVO (1550-1070 A.C.)
VA T01 (o] g T W AN £ ()Y TSSOSO 27

3. MATERIALIDADE E IDENTIDADE: OS SHABTIS DAS ESPOSAS
DIVINAS DE AMON
André Shinity Kawaminami ... 53

4. RELIGIAO POPULAR NO EGITO GRECO-ROMANO: O CULTO DE
SERAPIS
Danillo Melo da FONSECA ......veeeeeeeeeeeeeeee e 81

5. ARQUEOLOGIA DE UMA PROCISSAO ANTIGA: A PRATICA DA
MOMITH ENTRE ATENAS E ELEUSIS NO PERIODO ROMANO (l1-111
D.C)

FEIIPE PEIISSALO .....vecvviieieie ettt ae e 111

6. BRIGANTIA DE BIRRENS: INTERAQC)ES CULTURAIS EM ZONA DE
FRONTEIRA NA BRITANIA ROMANA
ISMNAEL WOl 139

7. SINAIS DIVINOS E PRODIGIOS NA CONSTRUCAO DA IMAGEM DE
AUGUSTO: UM ESTUDO A PARTIR DE SUETONIO
Carlos Eduardo da Costa CampPOS .......cceeceeiieiiiieiie e 169

T Artigos de Tema LIVIE......ooiiiiiieieeee e 185

8. NON DUCO, DUCOR: A CONDICAO DA ALMA NO CORPUS
HERMETICO
P AN Bal IO voveeieiee ettt ettt et e e et e e et e e e e e e et rereeeeeeeeentrrarereeeees 185



9. CULTOS DE MISTERIOS NO PROTREPTICO DE CLEMENTE DE

ALEXANDRIA
Sami de Figueiredo MACI€l ..o 219
TV ENSAUOS ...ttt bbbt 243

10. 0 COLONIALISMO INFORMAL DA EGIPTOLOGIA: DA MISSAO
FRANCESA AO ESTADO DE SEGURANCA
(08 T T (=T I U Vo T USSR SSSRSS 243

NV RESEINNGS. ... ettt e e e et e e e aaas 269

11. FASANO, G., & LESSA, F. LITERATURA E SOCIEDADE NA GRECIA
ANTIGA. 1 ED. R1IO DE JANEIRO: MAUAD X, 2018, 120 P.
Laysse Leda Dantas CavalCanti ............cccceoeriniiinininieieese e 269

12. LEWIS, D. M. GREEK SLAVE SYSTEMS IN THEIR EASTERN
MEDITERRANEAN CONTEXT, C. 800-146 B.C. OXFORD: OXFORD
UNIVERSITY PRESS, 2018, 372 P.

Helton Lourengo Carvalho............cooeiiiiiiiiiicce e 277






|. EDITORIAL

No presente nimero, temos a felicidade de dar continuidade a publicacdo do muito
bem-sucedido dossié intitulado Religido, Religiosidade e Cultura Material no Mundo
Antigo. De fato, o dossié estava programado primeiramente para ser publicado inteiro no
Volume 11, Numero 2 de 2020. No entanto, uma vez que a revista recebeu contribuicdes
de qualidade em volume muito maior do que o esperado, o corpo editorial, apds
deliberagdo, decidiu pela publicacdo dividida em dois nimeros. Estamos certos de que
essa resposta téo positiva indica que a revista segue no caminho correto ao dar abertura
para contribuicdes de pesquisadores que se encontram nas mais diversas fases da carreira
académica, desde a iniciacdo cientifica até o pds-doutorado e a pesquisa docente. A
consequéncia de tal orientacdo editorial da revista apresenta-se no fato de ela ser uma das
mais acessadas e baixadas publicagfes do campo da Antiguidade no Brasil, justamente,
cremos, por se apresentar como um veiculo democratico de debate académico de
qualidade.

O Volume 12, Namero 1, de 2021, conta com sete artigos em sua se¢do “Dossié”,
dois artigos livres, uma traducdo de artigo cientifico na secao “Ensaios” e, por fim, duas
contribui¢des na sessdo “Resenhas”. Uma apresentacdo mais pormenorizada do tema do
presente dossié pode ser encontrada no editorial do volume acima referido, de facil acesso
no site da revista. No entanto, convém retomarmos alguns pontos centrais que norteiam
todas as contribuicdes de ambos os volumes. O principal objetivo do dossié é levar ao
debate académico nacional o questionamento do posicionamento da religido enquanto
fendmeno social circunscrito ao plano das ideias e das doutrinas, contando com um
suporte material que serviria de acessério para que as mesmas fossem melhor apreendidas
pelo povo. Ao inves, apresentamos ao cenario académico brasileiro a possibilidade de
pensar a religido e a religiosidade como fendbmenos materiais em Ssi mesmos, ou seja,
considerar a existéncia de uma relacdo intrinseca entre expressdo religiosa e cultura
material. Tanto a religido quanto a religiosidade, desse modo, s6 poderiam ser
propriamente analisadas levando em conta a sua materialidade.

Essa tensdo entre interpretacdo tedrica moderna da religido e a informacéo
presente nos dados da cultura material ja é abordada logo no primeiro artigo, aquele que
abre a segunda parte do dossié, intitulado Pequeno Historico do “Matriarcado” como

Hipotese para a Interpretacéo da Pre-histdria, de autoria da Profa. Dra. Lolita Guimarées



Guerra. Em sua contribuicdo, a autora busca discutir criticamente as interpretacdes
historicas que concebem a existéncia de um matriarcado em algum momento anterior a
fundacdo das primeiras aglomeracBes humanas sedentérias, partindo de analises de
estatuetas preé-historicas (as chamadas “Vénus”) representando mulheres nuas.
Questionando as diversas leituras que encaram tais estatuetas como simbdlicas da
superioridade conferida as mulheres nessas antigas sociedades, fundamentadas no signo
da fertilidade, Guerra traz tanto consideracdes retiradas da arqueologia para por em debate
a propria comprobabilidade de uma sociedade pré-historica matriarcal quanto
observacdes criticas a respeito das consequéncias do matriarcalismo para o feminismo
contemporaneo. A conclusdo da autora é que semelhante matriarcalismo pode ser
desvirtuado para o reacionarismo politico de uma forma que defensoras dessa tese ndo
esperam.

Em seguida, abre-se a secdo do dossié com trés contribuicBes valiosas para os
estudos de Egito Antigo do ponto de vista da religido e da religiosidade materiais. O
primeiro artigo intitula-se O Uso de Amuletos como Prética de Religiosidade no Egito do
Reino Novo (1550 - 1070 a.C.), e tem por autora Victoria Arroyo. Analisando uma série
de amuletos encontrados no sitio de Gurob, na regido do Fayum, Arroyo procura explorar
o0 papel de uma manifestacdo tdo material de religiosidade e de vinculo com o universo
do sagrado em momentos especialmente sensiveis da vida de um(a) habitante do Egito da
segunda metade do segundo milénio antes de Cristo. E o caso, por exemplo, dos amuletos
visando proteger a mulher parturiente e seu filho no momento do parto, em uma sociedade
especialmente marcada pela mortalidade infantil. Esse seria mais um caso, portanto, em
que a divisdo da experiéncia religiosa entre doutrinas acerca do sobrenatural e
manifestacdes de carater material faria pouco sentido.

O segundo estudo do dossié a analisar o vinculo intimo entre religiosidade e
materialidade no antigo Egito é Materialidade e Identidade: os Shabtis das Esposas
Divinas de Amon, escrito por André Shinity Kawaminami. Analisando os shabtis
(estatuetas egipcias que substituiam pessoas especificas no trabalho agricola do pds-
morte) de quatro sacerdotisas reconhecidas como esposas divinas do deus Amon,
Kawaminami demonstra como no estudo de caso ao qual se dedica a materialidade nédo
pode ser encarada como mero discurso legitimador de posicdo social. Ao invés, as
estatuetas sdo, elas mesmas, elementos constituintes da propria identidade social e
religiosa das esposas divinas, uma parte essencial na propria disposicdo de uma fracéo da
religido egipcia.
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O estudo que encerra a fragdo de artigos sobre o antigo Egito tem por autor Danillo
Melo da Fonseca e por titulo Religido Popular no Egito Greco-romano: o Culto de
Serapis. Nele, Fonseca explora as manifestacdes do culto a Serapis em Alexandria e em
outras regides do Egito nos periodos de dominio dos descendentes de Ptolomeu | Soter e
de Roma. Analisando o desenvolvimento da figura divina de Serapis (um deus cujo culto
havia sido fundado pelo primeiro rei do periodo helenistico), o autor adota o ponto de
vista tedrico do emaranhamento cultural proposto inicialmente por Philipp Stockhammer,
ndo porém em uma Otica doutrinal, e sim partindo das manifestacbes materiais de seu
culto. De modo mais especifico, Fonseca faz um levantamento e a analise de estatuetas
em terracota (um material social e economicamente acessivel) do deus, procurando
destacar as caracteristicas simbdlicas presentes nas mesmas que possuem conexao com
repertorios signicos advindos tanto de cultos gregos quanto egipcios.

Os ultimos trés artigos que compdem o segundo volume do dossié Religido,
Religiosidade e Cultura Material no Mundo Antigo versam sobre a religido material e
suas manifestacbes em outras regides do Mediterraneo sob dominio romano. Essa
segunda parte tem por primeiro estudo aquele de autoria de Felipe Perissato, intitulado
Arqgueologia de uma Procissdo Antiga: a Pratica da mounn entre Atenas e Eléusis no
Periodo Romano (11 - 111 d.C.). A partir dos resquicios da cultura material (mas sem deixar
de lancar mdo também de fontes textuais e epigraficas), Perissato se propde a identificar
especificidades do culto eleusino nesse periodo, ndo tanto a partir de descri¢cbes de
possiveis aspectos textuais e doutrinarios, mas considerando-o sobretudo nas
manifestacdes caracteristicas do que se tem pensado quanto a religido material: procissées
e intervencdes espaciais, como a constru¢do de santuarios e de uma via sacra destinada
ao culto.

O artigo seguinte a integrar o dossié vem da pena de Ismael Wolf e tem por titulo
Brigantia de Birrens: Interagdes Culturais em Zona de Fronteira na Britédnia Romana.
Nele, Wolf se debruca sobre uma divindade muito cultuada na regido da muralha de
Adriano, a deusa Brigantia. Mais especificamente, o autor se dedica a analisar uma estela
dedicada a essa deusa, encontrada no sitio arqueoldgico de Birrens, um forte romano junto
a referida muralha. A partir dessa estela, Wolf ndo apenas destaca as influéncias
simbolicas romanas na representacdo da deusa (em geral vinculadas a deusa Minerva)
mas também investiga as proprias circunstancias da elevacao da estela, destacando a partir
dela as interagOes culturais em uma zona fronteirica tendo a religido material como caso

de estudo.
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O dossié é fechado com uma contribuicéo valiosa do Prof. Dr. Carlos Eduardo da
Costa Campos, a qual leva o titulo Sinais Divinos e Prodigios na Construcéo da Imagem
de Augusto: um Estudo a partir de Suetonio. Em seu estudo, Campos explora os
fundamentos religiosos da Roma republicana, tendo por base fontes textuais como
Suetdnio e Cicero. Esses fundamentos, contudo, sdo explorados sobretudo em sua
materialidade, a qual é destacada pela importancia dos ritos sagrados ndo apenas para a
legitimacdo da posi¢cdo de magistrados e senadores, mas para a propria manutencdo da
ordem social da res publica. Sendo a ordem social e politica inseparavel da manutencéo
da paz com os deuses da urbs, Campos explora, sobretudo a partir de Sueténio, como o
proprio Augusto procura centralizar em si a relagdo entre a res publica e a divindade ao
assumir para si uma série de prerrogativas nos rituais publicos.

Encerrado o dossié, o presente nUmero conta com dois artigos de tematica livre
que, embora ndo constituam analises de cultura material, constituem grande contribuicdes
para os estudos de religido e religiosidade antigas no Brasil. O primeiro, tendo por titulo
Non Duco, Ducor: a Condicdo da Alma no Corpus hermético, traz Pedro Barbieri
executando um estudo denso e de grande erudicdo acerca de um conjunto de tratados
esotéricos oriundo do Egito romano, datado entre os seculos | e 111 d.C. Explorando o
contetdo cosmoldgico e soteriologico desses tratados, Barbieri traga os modos como eles
apresentam o ser humano constituido de corpo, alma e intelecto e como, em sua senda
pela propria salvacdo de sua presente condicao precéria, ele deveria se deixar conduzir
pelo conhecimento que o conectaria com a divindade presente em si mesmo. Desse modo,
0 autor contribui muito para os estudos em torno das religides de mistério e iniciacao do
periodo romano, que ainda constituem um campo de vastas oportunidades de pesquisa.

Nesse ponto, Barbieri é acompanhado neste nimero pelo estudo Cultos de
Mistérios no Protréptico de Clemente de Alexandria, de autoria de Sami de Figueiredo
Maciel. Em seu artigo, Maciel procura colher informagGes acerca dos cultos de mistérios
no Mediterraneo romano de fala grega a partir de uma leitura critica de um de seus
detratores: o autor cristdo Clemente, nascido em Atenas, porém residente na maior parte
de sua vida em Alexandria. A partir dessa leitura, Maciel ndo se restringe a apresentar as
informagdes cedidas pela fonte, mas também procura destacar como ele conscientemente
se utiliza de caracteristicas desses cultos de mistérios para representar o proprio
cristianismo como o portador da iniciagdo soteriologica superior a todas as outras e dos

verdadeiros mistérios divinos.
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Em seguida a esses dois estudos, retomamos a se¢do “Ensaios” com a preciosa
traducdo portuguesa, levada a cabo pela doutora por Oxford Thais Rocha da Silva, de um
ensaio de autoria do professor Christian Langer (Freie Universitat Berlin) o qual leva o
titulo The Informal Colonialism of Egyptology: From the French Expedition to the
Security State. O estudo do professor Langer constitui uma valiosa apresentacdo do
carater profundamente colonialista dos estudos em egiptologia no hemisfério ocidental,
servindo de sustentaculo para uma ordem sociopolitica egipcia que mantém a supremacia
de uma elite rica sobre a agenda do pais. Em contrapartida, o autor coloca em pauta a
necessidade eminentemente politica (e, por isso mesmo, legitima) tanto de uma
autocritica quanto da descolonizacdo da egiptologia como campo de estudo. Em outras
palavras, Langer convoca todos os egiptologos (0s ocidentais e os proprios egipcios) para
as responsabilidades envolvendo seus objetos de pesquisa: estudar o Egito Antigo precisa
ser uma atividade continuamente reflexiva acerca das consequéncias do que se esta
fazendo; do contrério, é provavel que o egiptologo acabe, ainda que involuntariamente,
trabalhando para manter uma ordem social profundamente desigual.

Por fim, encerramos o presente numero, como de costume, com a Secao
“Resenhas”, a qual aprsenta duas contribuicGes. A primeira traz o titulo O Feminino na
Literatura Grega: da Poesia Epica & Tragédia, carregando a autoria de Laysse Leda
Dantas Cavalcanti. A autora resenha a coletdnea de estudos intitulada Literatura e
Sociedade na Grécia Antiga, organizada por Gabriela Fasano e Fabio Lessa, publicada
em 2018. A segunda, tendo por autor Helton Lourenco Carvalho, € intitulada Para Além
de Atenas: Outras “Sociedades Escravistas” no Mediterrdneo Oriental e apresenta ao
leitor a obra Greek Slave Systems in Their Eastern Mediterranean Context, ¢. 800-146
BC, escrita por David M. Lewis e publicada também em 2018.

Apresentamos 0s nossos votos de que todas, todos e todes tenham uma boa e
agradavel leitura, e que, se for esse o0 caso, continuem acompanhando os trabalhos da
revista e os eventos vinculados a ela e ao Laboratorio de Estudos do Império Romano e
do Mediterraneo Antigo da USP (LEIR-MA/USP), sempre divulgados em nossas redes

sociais e sites.
Os editores,

Ana Paula Scarpa Pinto de Carvalho

Pedro Luis de Toledo Piza
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Il. DossIiE

PEQUENO HISTORICO DO ‘MATRIARCADO’ COMO HIPOTESE PARA A

INTERPRETACAO DA PRE-HISTORIA

Lolita Guimaraes Guerrat!

RESUMO

Este artigo apresenta um panorama do desenvolvimento da ideia de
matriarcado pré-historico desde sua formulacdo pelo classicista Johann
Bachofen no século X1X até sua transformacéo, no século XX, por uma nova
énfase na proposi¢do de uma ‘Grande Deusa’ pré-histdrica. Refletimos sobre
as ideias de Histdria nela envolvidas, em especial quanto ao contraste entre
uma Pré-Historia dinamica, complexa e eivada de conflitos e transformacdes,
como em Bachofen, e formulagGes em sentido oposto, encontradas em autoras
como Jane Harrison, Jacquetta Hawkes e Marija Gimbutas. Além disso,

consideramos as criticas académicas e politicas conduzidas contra a hipétese.

PALAVRAS-CHAVE

Matriarcado; Pré-Histéria; Grande Deusa; Johann Bachofen.
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Niter6i, RJ, Brasil. E-mail para contato: lolitagg@gmail.com



Mare Nostrum, ano 2021, v. 12, n. 1.

1. Introducéo

Fora dos circulos académicos, por vezes ouvimos dizer que no passado da
humanidade houve uma sociedade matriarcal (Boff, 2018). Em uma entrevista concedida

ao blog guatemalteco Comunitaria Press, a filésofa feminista Silvia Federici afirma:

O patriarcado é uma instituicdo muito antiga e ndo foi universal. Devemos
rechacar essa afirmacdo que diz que as mulheres sempre foram oprimidas,
primeiro porque em muitas comunidades as mulheres tinham poder. Dois mil anos
atras havia formas de matriarcado — eu ndo posso esclarecer amplamente como se
estabelecia um matriarcado, mas é importante compreender que a historia foi
destruida. (2015)

Como observado pelas afirmagdes de Federici, 0 passado matriarcal se confunde
com uma ideia mitificada de Antiguidade, um tanto tenaz, absoluta e pouco histérica, que
envolve sentidos de alteridade total, de origem da civilizacao (Liverani, 2016, p. 27-30).
Em suma, trata-se de uma época primitiva e fora da Histdria, mas primordial para a
composicdo de nossas proprias ideias sobre 0 mundo do presente, inclusive no que se
refere a género (Guerra, 2019, p. 161).

Junto a ideia de matriarcado, apresenta-se também a de uma religido pré-histérica
(respectivamente, no singular e no geral) centrada no culto a uma deusa da fertilidade
evidenciado por imagens femininas encontradas em sitios arqueoldgicos europeus e
oeste-asiaticos. Acrescenta-se que as mulheres teriam inventado a agricultura. Enquanto
0 matriarcado pré-historico circula em toda sorte de contextos ndo-académicos, estas duas
Ultimas propostas tém espaco também na historia que se ensina na escola, mais
especificamente, em livros didaticos? do Ensino Fundamental (Cabrini et al, 2004, pp.
147-148; Motooka & Barbosa, 2014, pp. 24, 26; Boulos, 2015, p. 60; Ribeiro e Anastasia,
2015, pp. 38, 43; Vaz e Panazzo, 2015, p. 64).

O matriarcado pré-histérico € um modelo generificado de leitura sobre o passado
gue envolve uma série de estere6tipos ndo a toa associados a religido como Unica esfera

publica de projecdo das mulheres e a sublimacdo de suas capacidades reprodutivas. O

2 Um caso relevante é a formulacio da ‘descoberta’ da agricultura por mulheres em uma cartilha distribuida
pela Associagdo Brasileira do Agronegécio nas escolas de Ribeirdo Preto entre 2001 e 2014, informag&o
sobre a qual chama aten¢éo Eduardo Daflon (2018).
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Lolita Guimarées Guerra. Pequeno Historico do ‘Matriarcado’...

modelo n&o constitui uma mera historia das mulheres com recorte na Pré-Histdria, mas
apresenta a Histdria como histdria da organizacdo de papéis sociais por diferencas e
hierarquias baseadas no sexo. Os discursos sobre ele sdo, fundamentalmente, discursos
de constru¢do de género como categoria analitica do mundo, das “relacdes sociais
baseadas nas diferencas percebidas entre os sexos” (Scott, 1988, p. 86). Considerando
género especialmente como um sistema de desigualdades, de significacdo das relagdes de
poder e de diferenciacdo de status e de dominagdo — segundo o qual homens e mulheres
sdo submetidos a modelos idealizados de comportamento (Lerner, 1986, p. 289; Scott,
1988, p. 75, 86; Kergoat, 2009, p. 71-72; Mathieu, 2009, p. 223), 0 matriarcado pré-
historico constitui um objeto privilegiado para pensarmos como a disciplina Historia
reproduz e ratifica o género mesmo quando langca mé&o de uma narrativa sobre poder
feminino. A proposta deste trabalho é contribuir para a compreensdo do debate
engendrado pelo tema, a partir de nosso recorte sobre sua disseminacao na Histéria da
Antiguidade. Acompanhamos Joan Scott (1988) em sua afirmacdo de que “o género da
sentido a organizacdo e a percepcdo do conhecimento historico” (p. 74). Portanto,
conhecer o debate sobre nosso objeto evidencia e possibilita a critica dos pressupostos de
género construidos na disciplina e permite reavaliar as supostas evidéncias do
matriarcado no sentido de pensar uma historia das mulheres na Pré-Historia.

A disseminacdo da ideia do matriarcado pré-historico foi discutida por diversas
linhas argumentativas: o uso do conceito nas criticas a modernidade (Wagner-Hasel,
1991; Davies, 2010); sua presenca na Historia da Antiguidade Grega e seu significado em
diversos contextos (Georgoudi, 1991); o perigo politico do feminismo sustentar uma
teoria construida por ideias essencialistas que reduzem as mulheres a funces
reprodutivas (Eller, 2000); sua disseminacdo entre circulos académicos e politicos no
século XIX (Eller, 2011); a constru¢cdo moderna de ideias inverificaveis sobre a religido
pré-historica (Hutton, 1997). Acompanhando essas reflexdes, destacamos 0s usos do
matriarcado na Historia da Antiguidade e na Arqueologia como parte da contribuicéo
desses campos para a forma como a Pré-Histdria e as mulheres figuram no estudo da

Historia.

2. O ‘Matriarcado’ na Formulacdo do ‘Matriarcado Pré-historico’
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O conceito de matriarcado é uma invencdo moderna, que associa duas concepcdes
utilizadas pelos scholars do século XIX (Georgoudi, 1990, p. 451). A primeira, “direito
materno” (Mutterrecht, em oposicédo a Vaterrecht, “direito paterno”), foi apresentada em
18613 por Johann Bachofen para uma obra de mesmo nome. Ali, designava um estagio
cultural pré-histérico marcado pela matrilinearidade e anterior ao direito do pai, ou seja,
0 que hoje denominariamos de patriarcado — termo corrente nas traducdes de Vaterrecht.
Bachofen associa Mutterrecht a “ginecocracia” (Gynaikokratie), conceito de origem
classica com o sentido de “governo de mulheres™*. Para ele, a longa era do direito materno
teria incluido uma época de dominio das mulheres sobre os homens®. Hoje, falamos dessa
era como matriarcado.

Bachofen inaugura a presenca do matriarcado na Histdria da Antiguidade e seu
Direito Materno é central para a compreensdo de sua difusdo. Preocupado em construir
uma teoria da Historia de largo espectro, ele estabeleceu dialogo com Lewis Morgan
(1877), o qual levou seus conceitos para a Antropologia e para os cadernos de Karl Marx
(1880-1882). A partir das notas de Marx e de subsequentes leituras dos préprios Morgan
e Bachofen, Friedrich Engels escrevera e reeditara A Origem da Familia, da Propriedade
Privada e do Estado (1884, 1891). Trabalhando em dialogo com Engels, August Bebel
assumira a hipotese e a terminologia da ginecocracia em seu Mulher e Socialismo (1884)°,
obra de grande circulacdo em meios socialistas da época. Em outro flanco, as primeiras
feministas estadunidenses leem Bachofen e Morgan e utilizam a “era das maes” como
fato historico indicativo de que a politica podia ser confiada as mulheres. Justificadas pela
literatura académica da época, elas construiam idealizacGes da maternidade e esteredtipos
sobre as mulheres baseados em caracteristicas femininas supostamente inatas e positivas.
Assim, enalteciam as mulheres pré-historicas como lideres, inventoras de tecnologias e
instituicGes como a agricultura e a domesticacdo animal, a medicina, a religido (centrada
no culto a divindades femininas) e o governo (Gage, 1883; Stanton, 1891; Gamble, 1894).
A énfase no aspecto religioso foi uma tonica da caracterizacdo do matriarcado entre

3 O original foi editado em selec@es ao longo do século XX. Trabalhamos com a de Rudolf Marx (1926)
traduzida por Ralph Manheim para o inglés (1967), edicdo correntemente usada no debate sobre a obra.

4 O termo encontra-se, por exemplo, em Aristételes (Politica 1269b, 1313b), Estrabdo (Geografia 3.4.18),
em Plutarco (Marco Catao 8.2; Antdnio 10, 3) e no epitome de Heréclides Lembus ao estagirita (Peri
Politeion 15 = Miiller FHG 2.217.15).

5 Os antropologos John McLennan (1865), John Lubbock (1870) e Edward Tylor (1896) propuseram uma
época primitiva matrilinear, mas jamais a associaram a ideia de poder politico feminino.

& As primeiras edicGes de Mulher e Socialismo (1879 e 1883) ndo afirmavam o matriarcado pré-historico,
mas talvez fizessem parte das referéncias de Engels para escrever a Origem. Bebel pode ter trazido o
matriarcado a propria discussao apés seu estabelecimento por Engels. As obras, portanto, seriam fruto do
didlogo entre os dois autores (Eller, 2011, p. 115-116).
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arqueologos, em parte inspirados pelo tratamento dado por James George Frazer (1890)
as deusas mdes. Na virada do século, Arthur Evans (1899/1900, 1930, 1931 1936) e Jane
Harrison (1903) usardo a hip6tese do matriarcado em sua interpretacdo das sociedades
pré-histéricas do Egeu tomando como eixo a religido da “Grande Deusa Mae”. Essa
tendéncia tera continuidade nos populares livros das arqueotlogas Jacquetta Hawkes
(1951; 1955; 1968) e Marija Gimbutas (1989; 1991). Estava assim formado o ndcleo duro
do pensamento sobre o matriarcado pré-histérico ao qual recorreriam seus adeptos no
século XX.

Desde Bachofen, o matriarcado recebeu interpretacbes e definicdes muito
variadas, passiveis de englobar, associados ou ndo, fendmenos como matrilocalidade,
matrilinearidade, dominio das mulheres sobre os homens, controle feminino de algum
aspecto da vida publica e status relativamente alto das mulheres (Lerner, 1986, p. 59;
Cantarella, 1981). Tamanha plasticidade nos lanca a inseguranca quando nosso interesse
é interpretar as sociedades pré-histéricas, para as quais o estudo sobre género como
categoria interpretativa e organizadora de desigualdades ndo permite fazer afirmacdes de
dominio feminino com base no material arqueoldgico (Ehrenberg, 1989; Meskell, 2004,
2009, 2013).

No pensamento feminista, 0 matriarcado pré-histdrico tem lugar no debate sobre
0 patriarcado como sistema de dominagdo das mulheres pelos homens. A historiadora
Gerda Lerner define o patriarcado como “manifestagdo e institucionalizagdo da
dominancia masculina sobre as mulheres e criangas na familia e a extensdo da dominancia
masculina sobre as mulheres na sociedade em geral” (1986, p. 290). Essa dominancia
aparece de diversas formas no tempo e no espaco e deve ser pensada a partir do recorte
de classe, pois “inclui a possibilidade de aceitacdo voluntaria do status subordinado em
troca de protegao e privilégio” (Lerner, 1986, p. 285, 290). Por isso, o patriarcado precisa
ser pensado como a face das relacbes de poder entre homens e mulheres exercidas nas
esferas econémicas, politicas e juridicas em uma histéria de transformacg6es sociais de
largo impacto (Lerner, 1986, p. 32). A contestacdo da naturalidade e da universalidade do
patriarcado, desde o século XIX, foi um campo fértil para a construcdo da hipétese do
matriarcado pré-historico. Sua legitimidade histérica demandava, portanto, que as formas
sociais matriarcais demarcassem diferencas concretas em relagdo ao patriarcado (como
em Bachofen). A definicdo do conceito de matriarcado cunhado por Lerner para testar a

hipdtese € de especial importancia para compreendermos os termos do debate:



Mare Nostrum, ano 2021, v. 12, n. 1.

Penso que s6 podemos falar em matriarcado quando as mulheres tém poder sobre
0s homens, ndo ao lado deles; quando esse poder inclui o dominio publico e as
relacdes exteriores, e quando as mulheres tomam decisdes essenciais ndo apenas
para seus parentes, mas para a comunidade. (...) esse poder deveria incluir a
definicdo de valores e sistemas explicativos da sociedade, bem como a definicéo
e o controle do comportamento sexual masculino. Pode-se observar que defino
matriarcado como a imagem refletida do patriarcado. Segundo essa definicéo, eu
concluiria que nunca existiu uma sociedade matriarcal. (1986, p. 59, grifo da

autora)

Essas reflexdes nos alertam a recuar antes de identificar as famosas Vénus
paleoliticas e neoliticas como evidéncias de alto status das mulheres como grupo, pois
conhecemos contextos histéricos em que sdo recorrentes figuracbes de divindades
femininas e, a0 mesmo tempo, ndo constituem sociedades matriarcais (como a Atenas
Cléssica). Da mesma forma, relacbes matrilocais e matrilineares podem coincidir com
auséncia de poder politico e econémico das mulheres sobre 0os homens, como ja mostrava
a Antropologia oitocentista. Mitos sobre mulheres em posi¢cGes de poder ou como
responsaveis pela instituicdo de aspectos fundamentais a vida coletiva (a exemplo das
amazonas e da deusa Deméter) ndo comprovam qualquer matriarcado pré-historico. Essa
associacdo foi criticada por Simon Pembroke (1967), Sarah Pomeroy (1975), Eva
Cantarella (1981) e Beate Wagner-Hasel (1991; 2020). Como toda documentacdo, 0s
mitos sdo evidéncias das concepgdes e tensfes de seus contextos de producdo e
circulacdo, e ndo de um passado longinquo. Como alertam Joan Bamberger (1974), Vidal-
Naquet (1989) e Wagner-Hasel (2020), eles tém a funcdo de afirmar o status quo através
de mundos invertidos distantes no tempo e no espago’. No entanto, quando Bachofen

pensou sobre eles pela primeira vez, os interpretou de uma forma muito diferente.

3. Uma Histéria de Conflitos no “Direito Materno” de Johann Bachofen

7 O argumento da imagem invertida foi considerado por Marx, para quem a ginecocracia seria uma ideia
propagada pelas proprias mulheres gregas que, ao inverter sua posic&o real na sociedade, expressariam sua
esperanca em um mundo melhor (1880-1881, p. 278).
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A teoria da Historia de Bachofen estd fundamentada em uma compreensdo
dialética sobre as relagbes entre homens e mulheres e sobre a religido como motor de
transformacfes. A historia da época mais antiga da humanidade era a historia das
transformactes das relacbes entre 0s sexos e de principios religiosos femininos e
masculinos. Essas mudancas nasciam de eventos sangrentos e sublevagdes violentas
provocadas pelas contradigdes e 0s excessos das proprias sociedades. “Levado ao seu
extremo, todo principio leva a vitéria do seu contrario; mesmo o abuso se torna uma
alavanca para o progresso; o supremo triunfo ¢ o inicio da derrota” (1926, p. 93). O
Direito Materno 1€ por essa lente os documentos da Antiguidade greco-romana, muitos
dos quais narravam conflitos entre homens e mulheres ou relacGes de género distintas das
encontradas em pdleis como a Atenas do periodo classico. Dentre os exemplos utilizados
por Bachofen, podemos destacar a absolvi¢do de Orestes pelo matricidio, nas Euménides
de Esquilo (653-752), as alegacdes de matrilinearidade e de governo feminino na Licia,
feita por autores como Herddoto (1.173), Nicolau de Damasco (FHG 3.461.129) e
Heréclides Lembus (Peri Politeion 15 = Miller FHG 2.217.15) e a suposta participacdo
das mulheres na Assembleia de Atenas na época do reinado de Cécrops, mencionada por
Agostinho a partir de uma passagem perdida de Varrdo (Cidade de Deus 18.9). Bachofen
via essas narrativas como evidéncias de que a Grécia teria conhecido um estagio cultural
primitivo de dominio feminino e de ideias totalmente diferentes das de seu tempo. A
época do direito materno seria marcada pela maternidade e o amor da mae pelos filhos
como caracteristicas femininas essenciais e universais (1926, pp. 69-71, 80-85). Ela teria
sobrevivido nos mitos, assumidos como relatos auténticos e independentes de uma era
primordial (1926, p. 72). Para Bachofen, os mitos representavam a memoria de
experiéncias humanas reais e informavam sobre a transformacéo de um corpo de ideias
religiosas de orientacdo feminina em outra, de orientacdo masculina, com consequéncias
politicas concretizadas institucionalmente na forma do direito paterno (1926, pp. 98-110,
185).

A narrativa da Pré-Histéria de Bachofen é estabelecida por estagios culturais
universais em sentido as vezes evolutivo, as vezes revolutivo. Sua época mais primitiva
é caracterizada pelo hetairismo (ou afroditismo). Trata-se de um tempo de promiscuidade
sexual, degradante para as mulheres, vitimas indefesas do abuso coletivo dos homens
(1926, p. 94). Porém, este € também um periodo marcado pelo amor materno e o vinculo
da mé&e com o filho como Unica luz civilizatéria, em vista do desconhecimento da

paternidade das criangas (1926, p. 140). Exauridas da luxdria masculina, conscientes dos

7



Mare Nostrum, ano 2021, v. 12, n. 1.

“mais elevados” direitos da maternidade e na ansia por uma vida de seguranca e castidade,
as mulheres conduzem uma inevitavel revolta armada (1926, p. 94-105). Esta época de
crise ¢ denominada por Bachofen “ginecocracia amazdnica”. Nela, os homens sdo a
contragosto rebaixados a uma posicao secundaria e se institui um barbaro e antinatural
dominio feminino do Estado, do poder politico-econdmico e das familias (1926, p. 94-
107, 150-153, 179). Inimigas do casamento, as mulheres estabelecem uma lei
estritamente baseada na maternidade, agora coletivamente valorizada (1926, p. 91-106,
143). Essa inversdo de género traz consigo o inicio da civilizacdo e de suas principais
instituicbes. As mulheres findam o nomadismo ao queimarem 0s navios dos homens,
fundarem cidades, repartirem a terra e desenvolverem a agricultura (1926, p. 105-107).
Porém, tudo isso ocorre no bojo de uma severidade de costumes insustentavel e,
consequentemente, o amazonismo cede aos homens pelo “reconhecimento da
superioridade da natureza falica” (1926, p. 100-101). Essa transformacéo ocorre pela via
do dionisismo, o qual seduz as mulheres por sua &nfase no casamento e no amor sexual e
é perigoso para toda a sociedade. Nele, se degeneram o0s costumes e 0s homens séo
degradados pela feminilizacdo da existéncia, ao mesmo tempo em que a promocgéao do
masculino as expensas das mulheres as reduz novamente ao hetairismo (1926, p. 100-
101). Por outro lado, a valorizacdo dionisiaca do casamento faz dele dispositivo para a
instauragao da “ginecocracia demétrica”. Nesse novo momento, as relagdes entre os sexos
sdo pacificadas e se institui 0 casamento monogamico (1926, p. 93-103). A maternidade
ganha valor ainda maior pela associacdo da concepcdo com a terra lavrada em uma
sociedade ja marcadamente agricola. Agora como esposa, a mulher € mediadora da
paternidade enquanto ficgdo juridica (1926, p. 109, 191). Esta época prepara 0 caminho
para o direito paterno, enquanto mantém a mulher como referencial civilizatorio. Aos
poucos surge a ideia de uma geracdo puramente espiritual, baseada no laco com o pai
como algo exclusivo aos seres humanos. Os homens se veem libertos da Natureza, das
mulheres e da materialidade da maternidade. Ganha vulto a no¢édo de imortalidade da
familia, eternamente regenerada pelo recurso a adocdo (1926, p. 112-115). Na era do
direito paterno as mulheres sdo condenadas a um status totalmente inferior ao dos
homens. Por isso, 0 risco de retorno a ginecocracia esta sempre a espreita, na forma de
sublevaces dionisiacas (1926, p. 111-119).

A narrativa aqui sintetizada operava a todo tempo com oposi¢des binarias
destacadas dos documentos estudados por Bachofen a fim de demarcar diferencas

essenciais entre as mulheres e os homens: esquerda x direita, noite x dia, lua x sol, terra
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X céu, morte x vida, luto x alegria, materialidade x espiritualidade, oriente x ocidente
(1926, p. 77-78, 99, 110). O modelo de desenvolvimento desde o hetairismo até o
patriarcado conduzia a Histdria ndo apenas do feminino ao masculino, mas do Oriente ao
Ocidente, do instinto a razdo, da Natureza a Cultura. Essa transicao € expressa de maneira
ambigua. Bachofen celebra a civilizacdo do direito paterno, mas a ginecocracia €
frequentemente apresentada sob uma luz positiva, marcada por aspectos éticos nobres,
como o amor entre irmds (1926, p. 78) e, principalmente, da mée por seus filhos:

A relacdo que se encontra na origem de toda cultura, de toda virtude, de todo
aspecto mais nobre da existéncia é a entre mae e filho; ela opera num mundo de
violéncia como o principio divino do amor, de unido, de paz. Criando seus filhos,
a mulher aprende mais cedo que o homem a estender seu cuidado amoroso para
além dos limites do ego em direcdo a outra criatura e a dirigir todo seu dom de
inventividade para a preservacgao e o aprimoramento da existéncia desse outro. A
mulher nesse estagio é o repositorio de toda cultura, toda benevoléncia, toda

devocdo, toda preocupacdo com o0s vivos e luto pelos mortos. (1926, p. 79)

A forma como Bachofen associa mulher, natureza e origem da cultura destaca sua
compreensdo da Historia pela demarcacdo as vezes rigida, as vezes permeavel, entre
passado e presente, entre discurso do mito e discurso do historiador. A origem da
civilizacdo, em sua forma supostamente oposta a ela, esta sempre a espreita e demanda
negociacdo com o presente. Como a natureza e a mulher, das quais a existéncia humana
ndo pode prescindir, 0 mito se apresenta em Bachofen enquanto modalidade de
pensamento sem a qual o conhecimento racional do passado é impossivel. Por isso ele
instila os historiadores a mergulharem nas profundezas do tempo e resgatar as origens das
camadas do passado historico.

O empreendimento de retorno as origens é conduzido por Bachofen como resposta
a uma experiéncia extraordinaria de tipo visionario (Davies, 2010, p. 10). Ela o levara a
refletir sobre a existéncia de duas vias do conhecimento, ndo conflitivas, que se
sustentariam mutuamente e, alcangando 0 mesmo fim, seriam igualmente legitimas: a via
da racionalidade e a da imaginacao, segundo ele passivel de oferecer um saber repentino,
mais vivido e colorido do que os produtos do intelecto (1854, p. 11-12). Bachofen tentava
encontrar evidéncias e desenvolver métodos para demonstrar a verdade daquilo que

primeiramente se constituia intuitivamente (Davies, 2010, p. 23). Como consequéncia,
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em busca de uma leitura dos documentos classicos em harmonia com esses principios, o
mito foi considerado como detentor de um relato historicamente verdadeiro, por meio do

qual seriam acessiveis niveis de experiéncias mais “profundas” e mais antigas:

A tradicdo mitica pode ser considerada como um reflexo fiel da vida daqueles
tempos nos quais a antiguidade histdrica est enraizada. Ela é uma manifestacéo
do pensamento primordial, uma revelacdo historica imediata e, constantemente,

uma fonte historica altamente confiavel. (1861, p. 73)

Essa consideracdo desafiava diretamente a vigente ortodoxia da disciplina na
forma estabelecida pelo método critico de Georg Niebuhr e de Theodor Mommesen, cuja
Histéria de Roma fora recentemente publicada e vigorosamente criticada por Bachofen
(Davies, 2010, p. 36). Em Direito Materno, ele lamenta que a Histéria da Antiguidade
conduzida por esses autores descartasse o valor documental do mito como base
significativa de evidéncia histdrica, criando uma divisdo artificial na disciplina com
prejuizos para a compreensao da Antiguidade (1926, p. 75).

Bachofen estava correto no mérito, ndo no método de abordagem do mito. Jean
Pierre Vernant e Marcel Detienne ndo deixam dividas de que as narrativas miticas podem
figurar entre nossos documentos. Porém, também sabemos que 0s vestigios do passado
SO se constituem em documentos através do trabalho do historiador de pensa-los em seus
contextos. Bachofen pretendia construir uma maneira de fazer dos mitos fontes
pertinentes a pesquisa sobre épocas anteriores aquelas em que foram escritos. Ele ndo
conseguia ver que sua relagdo com os passados distantes ocorre como um construto tardio
e incerto, lacunar e artificial. Esse construto figura uma “memoria” que ndo representa a
realidade concreta da Pré-Historia grega, mas uma ideia sobre essa Pré-Historia, na forma
como os gregos do periodo classico a podiam construir, condicionada por seus proprios
interesses politicos. No caso do matriarcado esses interesses dizem respeito

majoritariamente as relacdes entre homens e mulheres na polis.

4. A Grande Deusa de Jane Harrison

A narrativa de Bachofen foi tomada em 1891 por Friedrich Engels, que assumiu a

historicidade das passagens do hetairismo para a ginecocracia e para o patriarcado sem
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lancar mdo do modelo amazonico ou da forma dionisiaca (como nédo o fizeram Marx e
Morgan). Apesar de sua admiracdo por Bachofen, Engels considerou sua énfase na
religido como motor da Historia um equivoco que pendia ao misticismo (1891, p. 23-24).
Por isso, ele propds uma leitura materialista da teoria, pertinente a critica do capitalismo
e a reorganizacao da sociedade e, para isso, privilegiou diferentes objetos (a familia, a
propriedade privada e o Estado).

Ao lado do modelo materialista adotado pelos intelectuais socialistas, o
matriarcado pré-histérico como fenémeno religioso teve continuidade entre as ja
mencionadas primeiras feministas e os académicos das areas de estudos classicos. Os
Prolegbmenos da arquedloga Jane Harrison (1903) marcam a transi¢do para a associagao
do matriarcado pré-historico com a ideia de uma “Grande Deusa” e para a busca de suas
evidéncias na cultura material. Trata-se de um distanciamento em relacdo a Bachofen, o
qual assumia a importancia do culto as divindades femininas antes do patriarcado, mas
néo postulava uma deusa suprema da qual as outras seriam derivagdes ou fragmentacdes.
Pelo contrario, suas narrativas dos conflitos pré-historicos contrastavam estereétipos na
forma de principios centrais pelos quais eram também associadas ou postas em conflito
as proprias deusas. O matriarcado de Harrison, por sua vez, € livre de conflitos internos
e, portanto, melhor capacitado a formulacdo de uma Grande Deusa a partir da qual podia-
se interpretar a totalidade da Pré-Historia grega. A “Deusa” possuiria “lados”, facetas
integradas sem constrangimentos numa unidade que prescindia de nome para ser
reconhecida, frequentemente expressa sob as formas genéricas de “mae” e de “donzela”
(1903, p. 194, 260-322).

Os Prolegdmenos tém intima relacdo com as escavacg0es feitas por Arthur Evans
em Cnossos e com 0 Ramo Dourado de James Frazer. A partir de mitos etnogréficos e da
Antiguidade Classica, Frazer postulou que a religido primitiva estaria baseada em um
culto vegetal associado ao par mée-filho (1890). Apesar de conhecedor de Bachofen,
Frazer pouco tocara na hipdtese do matriarcado. Ao mesmo tempo, ele construia uma
divindade feminina universal reverenciada por muitos nomes e langcava méo de ideias
como “poder feminino da natureza” e “Grande Mae” ao relacionar agricultura, religido e
fertilidade feminina (1890, p. 157, 336, 349). A importancia de sua mulher pré-histérica
estd circunscrita a suas capacidades reprodutivas, mistificadas na analogia com a
fertilidade da terra e distanciadas de qualquer ideia de poder politico-econémico.

E possivel que as ideias de Harrison sobre a “Deusa” se originem parcialmente da

obra de Frazer (Fraser, 1994, p. xlviii; Harrison, 1903, p. xiv). Além disso, sua viagem a
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Creta em 1901 dera-lhe o que considerou como prova concreta da existéncia da “Grande
Mae” quando Evans mostrou-lhe um selo do periodo micénico com a imagem de uma
figura feminina com cetro, de pé sobre uma montanha, ladeada por ledes (e, ao rés do
chéo, uma figura masculina posicionada em direcdo a ela). Harrison o aclamou como uma
representacdo da “Grande Mae”, feita pelas mulheres de Cnossos a propria imagem,
acompanhada por ledes “domados como solenes guardides heraldicos” e um ‘iniciado’
“arrebatado por éxtase em adoragdo”. O selo seria “um verdadeiro manualzinho da
primitiva fé e ritual cretense” e, por isso o “mais importante monumento da religido
micénica”. Em suma, um “duradouro monumento ao matriarcalismo” (1903, p. 498-499).

Para a autora, enquanto os poemas homéricos apresentavam os deuses como uma
familia patriarcal, outros documentos (especialmente os iconogréficos), evidenciavam
cultos e vestigios sobreviventes do matriarcado centrado na “Deusa” (1903, p. vii-viii,
260). Em tempos pré-historicos a Grécia teria se organizado a partir da matrilinearidade,
identificada por Harrison a um “matriarcado” associado ao casamento e isento de
qualquer trago de promiscuidade sexual (1903, p. 261-262). Ao conduzir desta forma seu
argumento, ela excluia o hetairismo e o amazonismo bachofenianos e, assim, nédo
precisava dar conta nem das transicbes nem dos conflitos da longa época do direito
materno na forma originalmente pensada por Bachofen. Harrison considerava Direito
Materno um livro que, apesar de valioso pela ampla cole¢do de “fatos antigos”, continha
teorias as quais ndo se deveria dar atencdo (1903, p. 262).

Enquanto as mulheres das ginecocracias de Bachofen eram tanto maternais quanto
sanguinarias, construtoras da civilizacdo que detinham poder politico e econémico, as
mulheres matriarcais de Harrison eram “deusas”, ‘“sacerdotisas”, “maes” e ‘“noivas”
representadas nas figuracdes religiosas, sem qualquer poder sobre os homens. A prépria
autora considera falso seu prestigio, fundamentado exclusivamente numa perspectiva
magica a ser dispensada quando os homens compreendem sua funcdo na concepgao
(1903, p. 285). O matriarcado de Harrison é pacifico e nele as mulheres vivem com
liberdade. TransformacGes estereotipadas sdo conduzidas sem conflitos, como a criagdo
da agricultura pelas mulheres, enquanto os homens preocupavam-se apenas em cacar e
lutar (1903, p. 136, 227). Nao ha aqui qualquer episodio de queima de navios para a
fundacdo de cidades e o estabelecimento dos campos, como ocorre em Bachofen. A
transformacéo é vista por Harrison de um ponto de vista exclusivamente religioso, pelo
crescente favorecimento das imagens da “mae do grao” em lugar das representagdes da

méde com seus filhos (Unicas referéncias masculinas euforizadas na obra) (1903, p. 271-
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272). Essa visdo maniqueista sobre homens e mulheres ndo cabia em Bachofen. Sua
perspectiva multifacetada sobre os estere6tipos impedia o uso da oposicdo mulher
maternal x homem guerreiro como Unico paradigma de género. Em Harrison, todo mal
imputado as mulheres é resultado de uma ma compreensao patriarcal (1903, p. 256).

O fim do matriarcado de Harrison como uma éepoca de paz e liberdade para as
mulheres é demarcado (como em Bachofen) pela substituicdo da matrilinearidade pela
patrilinearidade (1903, p. 326). Mas ao invés de associa-la a conflitos internos, Harrison
imputa a passagem ao patriarcado a chegada de “barbaros setentrionais”, “aqueus” de
origem céltica voltados ao culto olimpico, a cremacdo, a pecuaria e a alimentacédo
carnivora (1903, p. 31, 57, 85, 93, 334, 511, 600). Seu paraiso fora do tempo sé pode ser
perturbado por agdo externa, uma invasdo na forma de uma “teomaquia racial” (1903, p.
300). Os setentrionais trazem o culto a Zeus e a Apolo, predominantes nos poemas
homéricos no inicio da obra oportunamente dispensados pela autora (1903, p. 269, 286,
299).

A Pré-Histéria de Harrison apresenta-se como uma unidade com muito pouca
historia interna e sua principal agéncia, feminina, é idealizada em uma figuracdo sem
nome e univoca. Com isso, 0s Prolegbmenos rompiam com um pertinente elemento da
teoria do matriarcado: a possibilidade de se pensar as sociedades pré-histéricas como
historicas. Lamentavelmente, é nesses termos que a Pré-Histdria matriarcal centrada no
culto a Deusa tera continuidade em Arthur Evans. Ele pouco discute o carater matriarcal
da Pré-Histdria cretense, que aparece (como em Harrison) como uma relagdo entre mulher
e religido. Sua obra ndo esté interessada em apresentar uma reflexdo detida sobre seus
aspectos sociais e conflitos (1899/1900, p. 42; 1902, p. 43; 1921, p. 635).

Com o passar dos anos, Evans se tornard um defensor da tese da “Deusa”. Da
década de 1920 a 1930 ele caminhara para seu explicito monoteismo, afirmando que ela
era “suprema”, orbitada por um “satélite masculino” e, finalmente, inica no pantedao
(1921, p. 447, 721; 1930, p. 457; 1931, p. 41). De inicio, Evans sinalizou a possibilidade
de que algumas das estatuetas femininas encontradas por ele proximas a Festos, por
estarem nuas, tivessem conexdo com uma “Deusa Mae” babilonica, talvez Ishtar (1895,
p. 131; 1901, p. 185). A ideia sera levada até a década de 1920, quando Evans falara
dessas e outras imagens neoliticas de Creta como idolos da “Grande Deusa Minoica”. Ele
destaca a partir desse momento elementos passiveis de associa-la a figura de Maria no
cristianismo ao fazer dela “mae” e “virgem” (1921, p. 52, 75). Nessa linha, o rei da

Cnossos minoica (interpretado a partir de um afresco com a imagem de um jovem
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coroado) seria o filho adotivo da “Grande Mae” reverenciada em um culto mistérico da
ilha e no esporte de salto sobre touro (também representado em um afresco do palécio)
(1921, p. 5, 190). A “Deusa” seria assim também uma Mater dolorosa, em luto pela morte
de seu jovem consorte (interpretado por Frazer como Atis, Adonis, Tamuz) que, para
Evans, tomava a forma do Zeus Cretense como “satélite” (1921, p. 159-162, 447). A
associagdo completa da “Deusa” ao cristianismo, como fruto de uma suposta

universalidade mediterranica, seria estabelecida por Evans em 1936:

A ideia enraizada era matriarcal, e a Deusa-Mée preside. A adoracdo da Mae e
Filho em um anel-sinete, com os Magos na forma de guerreiros levando os seus
presentes, € quase uma réplica daquela que existe em um anel de pedra cristdo do
século sexto de nossa era. A mae aqui, com a crianca no colo, € uma verdadeira
Madona. Em outra cena interessante, a morte de um jovem deus refere-se
claramente a (...) ideia de ressurrei¢ao apos a morte, também repetida nestas
cenas, simbolizada pela crisalida assim como pela borboleta. (Evans, 1936, como
citado em MacGillivray, 2002, p. 363)

4. Antigas e Novas Interpretac6es da Cultura Material

Com Evans, chegamos a um novo capitulo do matriarcado pré-histérico, que
perderd forcas enquanto acontecimento histérico em favor da énfase no culto

XA

generalizado da “Grande Mae” difundido pela Arqueologia de Jacquetta Hawkes e Marija
Gimbutas. Hawkes estava bastante segura em interpretar algumas estatuetas neoliticas de
Creta como simbolos da fertilidade e da maternidade, formas arquetipicas universais da
“Grande Deusa” conhecida por varios nomes no Periodo Classico (1968, p. 26, 276).
Apesar de poucas vezes mencionada, a hipotese do matriarcado estava presente em sua
obra (1951, p. 163; 1955, p. 32, 133). Mas 0 mais importante era seu uso de formulas
essencialistas como “principios e valores”, “masculinos” e “femininos”, “habilidades
femininas”, “divino feminino” além de falar em uma “natureza feminina” segundo a qual
as mulheres estavam em busca de relagdes intimas e de constituir familia (1955, p. 32;
1968, p. 19, 27). As formas das estatuetas cretenses, com seios fartos e expostos,

demonstrariam a admiragdo minoana pela “feminilidade nutriz e amorosa” (1968, p. 110).
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A aparente valorizagdo do “feminino” por Hawkes lanca mao do mesmo quadro
de referéncias essencialistas que servem a interpretacdo contraria de estatuetas
semelhantes. Nesse sentido, chama atenc¢do a analise feita por Ernest-Gustave Gobert de
pecas como a Vénus de Willendorf. Ele aceitava a ideia de uma sociedade pré-historica
dominada por mulheres gracas ao legitimo medo masculino da feiticaria feminina e
descartava a possibilidade de atribuir sentidos de erotismo e fertilidade as estatuetas por
considera-las “velhas” e “obesas” (1968, p. 209-211). Elas teriam sido feitas para afastar
0S maus espiritos, pois “os diabos, ou 0s espiritos que imaginam os homens, ndo gostam
das carnes moles que os proprios homens detestam” (1968, p. 212). Nao é desprezivel
que tais objetos pudessem ser interpretados de maneiras tdo dispares.

No que diz respeito as estatuetas de Creta, Peter Ucko se empenhou em

~ 9

historicizar o desenvolvimento da ideia de uma “Deusa Mae” na modernidade e seu
impacto na Arqueologia. Em 1962, ele sintetizou uma metodologia de analise das
estatuetas pré-historicas centrada nas possibilidades de seus usos em cada contexto
arqueoldgico. Ucko chamava atencdo para a falta de rigor das analises anteriores.
Interessadas apenas no significado das pecas, elas tomavam como referéncia materiais de
datacdo desconhecida e ndo se envergonhavam de interpretar juntos objetos de épocas
muito distantes (1962, p. 38-39). Trabalhando apenas com estatuetas neoliticas passiveis
de datacdo por estratigrafia, majoritariamente encontradas fora das residéncias e em areas
de descarte, Ucko observou sua grande variabilidade morfoldgica e técnica, além de uma
maioria de exemplares carentes de caracteristicas sexuais secundarias — algo ignorado
pelos defensores da teoria da “Deusa Mae” (1962, p. 39-42). A diversidade de suas formas
ao longo do Neolitico foi vista por ele como sinal de transformacdes das convengdes
artisticas, e ndo de significado simbdlico (1962, p. 42). As estatuetas masculinas e animais
encontradas nos mesmos contextos o fez chamar atencdo para a contradicao das teses dos
proponentes da “Deusa Neolitica”, que descartavam a possibilidade de divindades
masculinas e teriomorficas (1962, p. 42). Ucko também apontava para a auséncia de
elementos capazes de sustentar a atribuicdo de divindade as estatuetas femininas: em sua
maioria, elas foram produzidas em material barato (argila) e, além disso, nenhuma delas
tinha a cabega adornada ou foi encontrada em associagdo com espacos de culto (1962, p.
41-43). Ele entdo defende sua investigacdo a partir de trés possibilidades interpretativas:
das estatuetas como brinquedos, como figuras usadas em ritos de iniciacdo e como

veiculos de magia simpatica (1962, p. 44-48). De todo modo, tanto no contexto restrito
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da Creta Neolitica, quanto numa Pré-Historia “geral”, jamais seria pertinente advogar por
uma interpretacdo Unica para todas elas (1962, p. 46).

Segundo Hutton, o trabalho de Ucko surtiu na academia o efeito de enfraquecer a
hipdtese do culto pré-historico da “Deusa” (1997, p. 97). Porém, impermeavel as criticas
fora dos meios universitarios o matriarcado pré-historico persistiu, popularizado e
legitimado ndo apenas pela propria obra de Hawkes (que ndo retrocedeu) mas também
pela de Marija Gimbutas, a qual deu novo vigor a teoria das invasfes patriarcais ao
interpreta-las a partir do quadro estabelecido por Gordon Childe e de suas proprias
escavacdes no leste europeu (1989, 1991). Gimbutas desenhava a Europa, a Anatdlia e a
Creta pré-historicas como “devotadas a Deusa”, com as mulheres como lideres clanicas
e veneradas rainhas-sacerdotisas, livres de guerras e de dominio masculino. Ela se
esquivava de uma imagem de dominio feminino passivel de acomodar tracos negativos
(como a construiu Bachofen) ao negar a existéncia de um “matriarcado” propriamente
dito. Para isso, ela lancava mao do termo gylany, cunhado pela feminista Riane Eisler
(1987) para falar de uma estrutura social de igualdade sexual, sem hierarquias ou dominio
pela forga, oposta a “androcracia” (termo que ela nao define) (1989, p. xx; 1991, p. 324).
A “gilania” de Eisler era combinada por Gimbutas ao adjetivo “matristico” (também
indefinido), empregue na construg¢do da oposicdo entre uma “cultura matristica-gilanica”
e uma “cultura androcratica” para caracterizar as sociedades pré-historicas da Europa e
do Oriente Préximo (1989, p. xviii). A escolha de Gimbutas em caracterizar as sociedades
pré-historicas como “gilanias matristicas” tornava irrecuperavel o matriarcado como
objeto para o debate sobre as relacBes de género na Pré-Historia.

A ideia de matriarcado leva a perguntas sobre as relagdes entre homens e mulheres
e, para respondé-las, é preciso ir além de suas representacoes e idealizacBes (tanto das
produzidas no passado, quando das difundidas no presente). Entendemos que qualquer
reflexdo sobre o poder exercido por um determinado grupo social deve levar em
consideracdo condi¢Oes concretas de exploracdo, dominacdo e exclusao com reflexos nos
vestigios materiais. Os encontrados em Catal HOylk mostram por onde podemos
caminhar.

O sitio neolitico de Catal Hoyuk localiza-se na planicie de Konya, na atual
Turquia. Sua ocupacdo se estendeu de aproximadamente 7300 a 6000 a.E.C. (Hodder,
2014, p. 4). Ele é correntemente citado por Gimbutas como um dos seus sitios
“matristicos” e tem sido explorado em “tours da Deusa” nos quais visitantes vao ao sitio

em busca de “conexdo espiritual” com o local (Meskell, 1998, p. 136-139). As
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representacdes femininas la encontradas sdo bastante famosas, em especial uma estatueta
em terracota de uma mulher sentada, com os bragos apoiados sobre dois leopardos. E
impossivel saber se aimagem fazia alusdo a uma figura de autoridade real ou a autoridade
das mulheres como grupo. Estatuetas como esta parecem representar corpos fartos e
idosos, com barrigas e seios proeminentes e pendentes. Caroline Nakamura e Lynn
Meskell propuseram sua relacdo néo simplesmente com as mulheres (na medida em que
algumas sdo sexualmente ambiguas), mas com noc¢des de abundancia — ideia ainda mais
interessante frente a auséncia de sinais de obesidade nos restos mortais dos habitantes do
sitio (2009, p. 221). Mais ainda, elas apontam que as representac6es de corpos maduros
podem indicar uma preocupacdo com a longevidade dos individuos e, em termos mais
amplos, com a duragdo da comunidade no tempo (2009, p. 222).

Para além das estatuetas, podemos observar os restos mortais dos habitantes de
Catal HOyuk. A analise isotopica dos 0ssos e a observacdo dos enterramentos sinaliza
diferencas dietéticas e funerarias entre os jovens e 0s idosos, mas nao entre homens e
mulheres. Junto com Pearson, Meskell viu nas ossadas varia¢cbes quanto ao consumo de
proteinas, aparentemente maior entre os de mais idade (o que também se poderia explicar
pelo tipo de fonte proteica). Os enterramentos de pessoas mais velhas também
demarcavam diferenciacdo, na medida em que os bens funerarios associados a elas
apontam para maior diversidade e carater biogréafico (Pearson & Meskell, 2013). Ao
mesmo tempo, 0s 0ssos ndo mostram grandes diferencas quanto as tarefas especializadas
e aos papeis sociais desempenhados pelos homens e as mulheres do sitio, que
provavelmente participavam dos mesmos trabalhos, portavam ferimentos semelhantes,
morriam em idades proximas e eram enterrados com tratamentos e objetos similares
(Hodder, 2003, p. 79; Meskell & Nakamura, 2009, p. 208). Essas evidéncias mostram a
necessidade de se descartar a hipotese matriarcal e qualquer ideia de status especial para
as mulheres em favor de um quadro de hierarquias etérias.

Ha mais. Se nos voltarmos aos lagos de parentesco, os dentes dos habitantes de
Catal Hoyuk possuem caracteristicas que pesam contra a defesa do matriarcado como
sociedade de parentesco matrilinear. Sua analise permitiu observar que os individuos
enterrados nas mesmas casas nao possuiam lagos de sangue. A “familia” nuclear de Catal
Hoylk (no sentido dos ocupantes de uma residéncia) ndo era nem matrilinear nem
patrilinear (Pilloud & Larsen, 2011). Além disso, ha pouca variedade fenotipica entre 0s
dentes do grupo masculino e maior variedade entre os do grupo feminino, indicando

patrilocalidade pds-marital (Larsen et al., 2019, p. 12619). Provavelmente, a maioria das
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mulheres era original de outras comunidades. Se a hipdtese estiver correta, as possiveis
desigualdades implicadas ainda precisam ser compreendidas. Como elas chegavam e em
que condigdes permaneciam em Catal Hoyiik? O modelo antropolégico do “comércio de
noivas”, marcado pela patrilocalidade ¢ a reificacdo de mulheres (Lerner, 1986, p. 77-84),
mais do que nos afastar da utopia matriarcalista e oferecer uma resposta definitiva, enseja

novas perguntas a serem feitas aos vestigios.

5. Conclusdo: O Matriarcado Pré-historico como Mito

Enquanto uma sociedade dominada politica e economicamente por mulheres, em
que os homens ocupam status secundario, o matriarcado ndo pode ser comprovado nem
reprovado com base na cultura material pré-histérica. O mesmo vale para uma sociedade
sexualmente igualitaria. Significa dizer que, se por um lado é hipoteticamente possivel
um dia encontrarmos sociedades assim, por outro as interpretacdes da cultura material
propostas até agora no sentido de comprovar o matriarcado foram descartadas por
arqueologos e historiadores. Mitos e artefatos de natureza aparentemente religiosa néo
sdo evidéncias satisfatorias e indisputaveis de autoridade politica feminina.

Ao longo de sua histdria na modernidade, a hipdtese do matriarcado pré-histérico
combinou trés operacGes de identificacdo hoje inaceitaveis: entre mito e historia; entre
sociedades pré-historicas e sociedades modernas agrafas e ndo-europeias; entre status
religioso (no mito, no culto) e status politico e econdmico. Apesar das transformacdes
disciplinares que hoje impedem identificacdes como essas, por dentro e as margens das
ciéncias humanas o matriarcado pré-histdrico se constituiu como um paraiso perdido das
mulheres, cuja memoria teria sido ocultada pelo patriarcado gracas ao monopolio
masculino da escrita da Historia. Essa era dourada seria recuperavel pelas mulheres, no
presente, gracas ao retorno a uma ancestralidade comum centrada na celebracdo do
feminino e na reveréncia a Deusa. A restaura¢do do matriarcado estabeleceria um mundo
sem conflitos ou contradi¢des, de relagdes baseadas no afeto, no altruismo e no cuidado
matuo. O futuro traria o fim das desigualdades sociais e a felicidade generalizada. Para
dar inicio a essa transformacdo social, as mulheres precisariam conhecer sua historia
oculta: o passado matriarcal.

A narrativa acima sintetizada foi defendida na segunda metade do século XX por

autoras feministas que podemos chamar de “matriarcalistas” (Eller, 2000), como Merlin
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Stone (1976), Riane Eisler (1987), Elizabeth Gould Davis (1971), Gloria Steinem (1972),
Mary Daly (1973), Monica Sj66 e Barbara Mor (1987), Vicky Noble (1991) e Mara Lynn
Keller (1997). Elas ndo meramente reatualizavam o matriarcado pré-histérico das
primeiras feministas, mas o justificavam pela Arqueologia e o enquadravam no contexto
mais amplo da contracultura do século XX. A Pré-Historia matriarcal difundida entre elas
constitui 0 mito central do matriarcalismo: reline uma narrativa repetida e reverenciada
que oferece uma explicagdo historica para a misoginia; oferece um referencial de conduta
e uma agenda ética de cunho feminista e ecologico; e promete uma profunda
transformacéo individual com vistas no coletivo (Eller, 2000, p. 5). Porém, seu sentido
politico ndo pode ser tomado ingenuamente.

Fora do feminismo matriarcalista, o valor emancipatdrio do mito da Pré-Histéria
matriarcal foi diversas vezes contestado. As criticas a ele ndo surgem no vazio, mas
respondem a ideias em disputa sobre as mulheres e sobre a Histéria. Como sintetizam
Eller e Davies, a ideia do matriarcado pré-histérico se assenta em nogdes abstratas e
universalizantes sobre uma suposta natureza distinta e papel maternal das mulheres (como
alega o proprio discurso patriarcal) (Eller, 2000; Davies, 2010). Seu essencialismo
chancela a rejeicao a abordagens criticas das evidéncias como “inadequadas, masculinas
e logocéntricas™ ao elidir as distingdes entre intelecto e intuigdo e enfatizar a crenga em
lugar da ciéncia (Davies, 2010, p. 4; Wagner-Hasel, 1991, p. 61). Esses problemas ficam
ainda mais claros quando analisamos a centralidade da Deusa no mito. Meskell (2009, p.
127) alerta que o atual “movimento da deusa™ deveria questionar as fundagdes
ontoldgicas de suas narrativas, reforcadoras de dualismos entre natureza e cultura, entre
corpo e mente e entre emocao e razdo. Para ela, trata-se de um movimento reacionario,
em oposicao aos principios feministas e que reafirma os papéis sociais do patriarcado. O
passado matriarcal em uso pelo movimento é de grave perigo politico. Como ressaltou
Wagner-Hasel, ele alivia as mulheres de qualquer responsabilidade pelos aspectos
negativos da “modernidade” (1991, p. 61).

Ao imputar apenas aos homens os males do mundo, a partir da mesma operagéo
l6gica feita em relacdo as mulheres em busca de caracteristicas inatas, o mito do
matriarcado também os desresponsabiliza (a ideia de uma natureza competitiva e
destrutiva contradiz a de agdo deliberada). Ndo ha agéncia, portanto, para as
desigualdades e para as calamidades. Homens e mulheres se pdem fora do tempo, como
expectadores involuntéarios de um drama histdrico sem sujeitos. Pelo mito do matriarcado,

a Pré-Historia se serve a conservagdo e a relativizagdo das condigdes sociais precérias do
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presente. Seu sub-texto torna inexplicaveis os fendmenos histéricos. As desigualdades
parecem assim tdo naturais quanto a suposta natureza maternal das mulheres.

Se a Pré-Historia matriarcal ndo se sustenta nem como hipétese histérica, nem
por uma funcéo retorica dentro do movimento feminista, é preciso entdo dar sentido a sua
presenca dentro e fora da Historia. Beate Wagner-Hasel afirma que “nenhum outro
conceito da Historia da Antiguidade teve tanta repercussdo fora de suas proprias
fronteiras” (1991, p. 43). Ao mesmo tempo, sua presenca do lado de dentro do campo néo
pode ser minimizada, pois contribui para o verniz de legitimidade cientifica dessa popular
ideia. Sempre é bom lembrar que, como aponta a autora (1991, p. 44), € a Histéria da
Antiguidade a disciplina que langa a ideia do matriarcado, com o Direito Materno de
Bachofen. Desde entdo, a ideia circula em toda sorte de espagos, como artigo de fé. Ela
se desenvolveu por correntes intelectuais muito diversas até chegar a nos, reproduzida
frequentemente por fragmentos, ou melhor, pelas pecas de seu construto, na forma de
algumas ideias essencializadas sobre a Pre-Historia: religides centradas no culto a deusas
da fertilidade (ou uma Unica Deusa de multiplas representacdes); invengdo da agricultura
pelas mulheres; igualdade social e entre o0s sexos; unidade méae-crianga como base da
organizacdo social; poder religioso das mulheres. Na maior parte de seu percurso, a
hipotese da Pré-Historia matriarcal sempre esteve associada a posicionamentos contra-
hegemdnicos e mesmo marginais, porém se fez presente nos mais variados campos do
conhecimento e setores do espectro politico: em circulos socialistas, conservadores,
liberais e (pasme-se) nacional-socialistas (Wagner-Hasel, 1991; Davies, 2010, p. 351-
388). Justamente por isso, ela deve ser levada a sério, ndo como inegavel fato histérico,
mas como uma ideia recorrente e extremamente adaptavel sobre a Pré-Historia e sobre as
mulheres. Que hoje ela seja uma certeza do feminismo de Silvia Federici diz menos sobre
a teoria do que sobre quem a endossa. Que hoje duas de suas propostas favoritas (a
“Deusa” e a inven¢ao da agricultura pelas mulheres) estejam presentes em livros didaticos
diz menos sobre a pertinéncia desses objetos do que sobre a Historia que temos interesse

em ensinar.
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SHORT HISTORY OF ‘MATRIARCHY’ AS A HYPOTHESIS FOR THE

INTERPRETATION OF PREHISTORY

ABSTRACT

This article presents an overview of prehistoric matriarchy’s development as
an academic idea from Johann Bachofen’s formulation in the nineteenth
century to its transformation, in the twelfth century, by a new emphasis on
the proposition of a prehistoric ‘Great Goddess’. We consider the ideas about
History involved in it, especially regarding the contrast between a dynamic,
complex Prehistory, riddled with conflicts and vicissitudes (as Bachofen
proposed it) and opposite conceptions, found in authors such as Jane
Harrison, Jacquetta Hawkes and Marija Gimbutas. In addition, we reflect on

the academic and political criticisms conducted against the hypothesis.
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Matriarchy; Prehistory; ‘Great Goddess’; Johann Bachofen.
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O Uso DE AMULETOS COMO PRATICA DA RELIGIOSIDADE NO EGITO DO
REINO Novo (1550-1070 A.C)

Victoria Arroyo!

RESUMO

Neste artigo procuraremos demonstrar como 0 uso de amuletos no Antigo
Egito é uma expressao da religiosidade das pessoas nessa sociedade — aqui
entendida como um conceito que abrange piedade, crencas e praticas
pessoais. Através de formulas maégicas que confirmam a prescricdo de
amuletos para diversas situagdes da vida, como parto, mortalidade infantil e
ataques de animais perigosos, atestaremos que o emprego de amuletos era
considerado uma maneira apropriada de superar essas situacdes com sucesso.
As prescri¢des sao corroboradas pela cultura material em enterramentos no
sitio de Gurob que refletem os mesmos padrdes de uso. Dessa maneira, fontes
textuais em conjunto com dados arqueolégicos possibilitardo a compreensdo
dos amuletos como uma pratica que expressa a religiosidade de diferentes
camadas da sociedade no Antigo Egito através da reproducéo e circularidade

cultural.
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1. Introducéo

No comec¢o do século XX, alguns egiptologos introduziram o termo piedade
pessoal como uma maneira de definir crengas e praticas religiosas pessoais identificadas
em estelas votivas encontradas no sitio de Deir el-Medina no Reino Novo ( Breasted,
1912; Erman, 1911). Em uma anélise posterior, Battiscombe Gunn (1916, p. 93) conclui
que essas estelas sdo uma expressdo da religido popular que possibilitava que as pessoas
de uma classe social mais “pobre” — termo utilizado pelo autor — encontrassem consolo
em um deus benevolente para lidar com suas dificuldades.

John Baines e Elizabeth Frood (2011) usam o termo piedade para denominar a
“selecdo e envolvimento ativo entre uma divindade e um humano” (p. 3-4). Segundo eles,
essa piedade faz com que as pessoas recorram a uma divindade em particular para
remediar necessidades e preocupacdes. Em outro artigo, John Baines (1987, p. 97-98)
classifica como préticas religiosas cotidianas as atividades relacionadas a problemas em
se compreender situacdes de perda e sofrimento, os quais sdo entendidos em termos
religiosos. Por outro lado, Lucia Gahlin (2007, p. 325) define “crengas e praticas
religiosas de um individuo fora da estrutura do estado ou da religido organizada” como
religido privada. Segunda a autora, essas préaticas tinham como objetivo assegurar o bem-
estar de uma pessoa e sua familia. Geraldine Pinch (1993, p. 325) faz uma distincao entre
os termos “piedade pessoal”, “religido popular” e “folclore” (folk religion, no original).
Ela define o primeiro como piedade individual e ndo coletiva, centrada em deuses que
fazem parte dos cultos oficiais, enquanto “religido popular” é representada por crencgas e
praticas coletivas ou individuais de “egipcios comuns em sua vida cotidiana”. J& o
“folclore” ¢ definido como ““crencas e praticas religiosas ou magicas centradas no lar e na
familia independentes dos cultos estatais”.

De outro modo, Emily Teeter (1993) utiliza o termo piedade pessoal para
denominar o “contato entre homem e divindades sem recorrer a intermediagao do rei ou
do templo” (p. 31). No entanto, Teeter classifica diversas maneiras pelas quais as pessoas
no Antigo Egito expressavam sua piedade pessoal, as quais incluiam a produgdo de
estelas, cartas para os mortos e ex-votos, a interpretacdo de sonhos, e até a participacao

em procissoes e consultas com oraculos (1993, p. 33-36). Essas praticas deixam registros
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através de diversos tipos de cultura material, como joias, amuletos, figuras, estatuas,
estelas, ostraca, vasilhas e até partes do mobiliario?.

Nesse contexto, essas praticas ultrapassavam os limites da casa de um individuo.
Barbara Lesko (2008, p. 197) concorda com essa ideia, argumentando que o termo
“religido doméstica/domiciliar” ndo deve ser identificado com praticas exercidas apenas
dentro das paredes de uma casa, mas inclui rituais aos quais individuos privados recorriam
para enfrentar os variados desafios e perigos da vida, como, por exemplo, os festivais
religiosos que ocorriam dentro das vilas. Uma dessas praticas é também o acesso de
pessoas ao templo em areas especificas. No patio do templo de Amun, em Karnak, ha
uma inscri¢ao sobre ser “um lugar onde Amun se manifesta para a populagdo”, enquanto
0 santuério de Seéti 11, também no mesmo patio, era um lugar onde a populag&o se reunia
para “honrar e rezar para todos os deuses” (Lesko, 2008, p. 197). Na parte exterior dos
templos também eram dispostas capelas nas paredes onde se podia rezar para 0s deuses
sem precisar adentrar o templo, assim como as chamadas estelas de orelha por meio das
quais as pessoas poderiam entrar em contato com os deuses diretamente, uma vez que a
orelha representaria a atencdo do deus para o suplicante (Sadek, 1987, p. 245; Teeter:
1993, p. 31-33). Além disso, ha evidéncias de capelas e santuarios nas vilas de
trabalhadores de Amarna e Deir el-Medina contendo estelas dedicadas a certas divindades
e que poderiam ter tido a fungdo de culto ao ancestral. Acreditava-se que familiares
mortos possuiam poderes sobrenaturais e poderiam ajudar seus descendentes em tempos
de crise (Sadek, 1987, p. 37-39; 59-80; Bomann, 1991, p. 68).

No entanto, dentro da casa hd uma variedade de evidéncias arqueoldgicas a
respeito das préaticas religiosas privadas no Antigo Egito. Elas sdo denominadas pela
literatura como praticas religiosas domésticas, uma vez que ocorriam no interior das
casas (Mota, 2015; Stevens, 2009). Segundo Susana Mota (2015, p. 10), o espaco deve
ser o foco para a definicdo de “religido doméstica”, evitando assim que sua caracterizacao
néo se confunda com a de outras praticas de piedade pessoal. Nos assentamentos do Reino
Novo de Deir el-Medina e Amarna, escavagdes revelaram altares dentro das casas
utilizados para cultos domeésticos em forma de pedestais com degraus. Estes possuiam
representacdes do deus Bes, em Amarna, e de figuras femininas nos exemplares de Deir
el-Medina (Stevens, 2009, p. 4; Lemos 2012, p. 142). Ainda nas casas de Deir el-Medina

encontram-se altares denominados de lit clos, e em alguns aparecem pinturas do deus Bes

2 Ver Stevens, 2006 para o sitio de Amarna.
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(Kemp, 1979; Meskell, 2002, p. 113) — algo que tem paralelo em Amarna, onde relevos
do deus Bes e da deusa Taweret foram encontradas nas paredes de casas (Friedman, 1994;
Meskell, 2002, p. 116; Stevens, 2003, p. 155-156).

Dessa maneira, diversas evidéncias arqueologicas reafirmam préticas religiosas
pessoais que poderiam ser executadas dentro ou fora de casa. Essa conviccdo da
populacdo do Antigo Egito em recorrer a essas praticas demonstra sua religiosidade e
crencas, principalmente relacionadas as divindades, e eram maneiras de se lidar com as
ansiedades e as alteracdes que ocorriam durante a vida, as quais muitas vezes estavam
relacionadas a preocupacdes e necessidades pessoais (Baines, 1987, p. 83-86; Baines &
Frood, 2011, p. 3-4; Teeter. 1993, p. 37), como pesadelos, por exemplo (Szpakowska,
2003, p. 119). Acontecimentos como parto, doengas e morte levavam as pessoas a
procurarem estar proximos de uma divindade a fim de pedir sua protecdo através de
crencas e acOes fundamentados na religido, as quais asseguravam a salde e a seguranca
de um individuo e sua familia (Baines, 1987, p. 97-98; Becker, 2007; Gahlin, 2007, p.
325; p. 142; Teeter, 1993, p. 28).

Um dos objetos mais encontrados ligados a préatica da religiosidade pessoal eram
os amuletos (Andrews, 1994; Petrie, 1914; Stevens, 2006, p. 29). Eles representavam
diferentes motivos, tais como deuses tipicamente associados a superacdo de momentos
de incerteza (e.g. Taweret e Bes para parto), ou animais e simbolos ligados ao sagrado.
Esses objetos poderiam ser prescritos por conhecedores de magia através de formulas
preservadas em papiros (Gahlin, 2007, p. 326; Ritner, 1993, p. 51).

Mesmo que através de generalizacdes, a comparacdo entre fontes textuais e cultura
material € uma metodologia vantajosa para elucidar certas questdes a respeito da préatica
de uso dos amuletos. Alguns estudiosos argumentam em seu favor, como Stuart Tyson
Smith, o qual defende o potencial da integracdo de evidéncias arqueoldgicas e textuais
para produzir uma melhor compreenséo da dindmica social no Antigo Egito (Smith, 2010,
p. 182). Especificamente sobre os amuletos, Smith afirma que os indicios historicos
servem para aprimorar a interpretacdo arqueologica, e 0 estudo desses objetos em seu
contexto contribui para a interpretacdo de como os individuos moldaram suas crengas por
meio de praticas materiais e culturais (Smith, 2010, p. 176). Richard Bussmann (2019)
também afirma que “juntos, texto e arqueologia lancam luz sobre o significado atribuido
as imagens em contextos pragmaticos especificos e como a prética, os objetos e os agentes

se relacionam entre si” (p. 82-83).
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Dessa maneira, neste artigo apresentaremos, primeiramente, formulas magicas —
denominadas dessa maneira por conterem encantamentos para uma variedade de
problemas — presentes em papiros datados do Reino Novo e nas quais amuletos sdo
prescritos como forma de remediar uma situacdo fora do controle humano. Em seguida,
compararemos as prescri¢cdes nos papiros com os contextos arqueologicos de cemitérios
do mesmo periodo para entendermos o papel complexo dos amuletos como expressao da

religiosidade pessoal.

2. As férmulas magicas do Antigo Egito

No Antigo Egito, uma forma de expressdo da religiosidade era a magia® (para uma
discussdo mais aprofundada a respeito da definicdo do termo ver Ribeiro, 2018).
Atualmente magia e religido sdo entendidas como intrinsecas uma a outra, sendo a magia
uma pratica desempenhada dentro do sistema da religido (Borghouts, 2002, p. 27; Riggs,
2020, p. 11; Ritner, 1993, p. 220). Segundo Geraldine Pinch (1994, p. 14), as praticas
magicas eram utilizadas pelos egipcios durante situacbes cotidianas que poderiam
apresentar perigos, como partos, acidentes e doencas infecciosas. No entanto, a magia
ndo era apenas uma forma de lidar com crises, mas também servia como prevenc¢édo e
protecdo. Dados arqueolégicos como papiros e ostraca atestam o uso de magia no
cotidiano para pedir protecdo em situac@es adversas (Borghouts, 1994, p. 120).

A magia também estava intimamente ligada a medicina, algo atestado por diversos
papiros onde encontram-se prescri¢cdes de tratamentos que misturam remédios médico-
magicos (Gyory, 2000, p. 279; Pinch, 1994, p. 133-143). Dessa maneira, ndo ha uma
separacdo entre as duas categorias, uma vez que esse critério é fruto de concepcdes
modernas as quais ndo se aplicam a Antiguidade. Por isso, esses papiros sao referenciados
como médico-magicos, na medida em que as duas facetas eram utilizadas igualmente
como abordagens para ajudar as pessoas a conseguirem o que desejavam (Baines, 1991,
p. 168; Gyory, 2011, p. 151).

3 para uma discussdo mais aprofundada a respeito da definicdo do termo ver Ribeiro, 2018.
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Por isso, serdo analisadas formulas magicas do Reino Novo nas quais constam
prescricdes de amuletos como forma de lidar com certas situagdes. Os papiros
selecionados s&o o0s seguintes®:

- Papiro Deir el-Medina 1 Verso.

Encontrado na cidade de Deir el-Medina, em 1928, durante as escavacOes de
Bruyére (1929), hoje é parte da colecdo do Institut Francais d'Archéologie Orientale, no
Cairo. O manuscrito é datado, por paleografia, para o Reino Novo (Cerny & Posener,
1978).

- Papiro Deir el-Medina 40.

Atualmente no Institut Francais d'Archéologie Orientale, no Cairo, seu local de
achado é determinado como Deir el-Medina, mesmo que as circunstancias ndo sejam
conhecidas. Segundo Yvan Koenig (1981, p. 29-30), o papiro foi provavelmente
encontrado quando os restos das escavacdes foram peneirados entre 1948 e 1951. Dessa
maneira, ele é datado como sendo da Dinastia XX do Reino Novo.

- Papiro Leiden 1 343 + | 345.

Presente na colecdo do Rijksmuseum van Oudheden, em Leiden, foi apresentado
pela primeira vez em meados do século XI1X (Leemans, 1842-1845), mas foi apenas em
1954 que a totalidade do papiro foi transliterado, traduzido e analisado (Massart, 1954).
Em seu estudo recente sobre o papiro, Susanne Beck (2018, p. 11) afirma que ambas as
partes do manuscrito, apesar de terem sido adquiridas separadamente, podem ter vindo
da cidade de Ménfis, e assim data-o para 0 as Dinastias XIX e XX do Reino Novo devido
a analise da linguagem, da escrita e de seu contetdo.

- Papiro Turin CGT 54051.

Parte da colecdo do Museo Egizio em Turin, na Italia, foi publicado pela primeira
vez em 1869 (Pleyte & Rossi, 1869). De acordo com o inventario do museu, o exemplar
pode ter sido encontrado em Deir el-Medina, mas, de todo modo, atraves da paleografia
ele é datado para a Dinastia XX do Reino Novo (Roccati & Lenzo, 2011, p. 252-253).

- Papiro Berlin 3027.

A primeira traducdo foi feita por Adolf Erman (1901), quem denominou o
manuscrito como Zauberspriche fiir Mutter und Kind, traduzido para o portugués como

Feiticos para Mae e Crianca em razdo de ser composto por encantamentos para a

4 Os Papiros Deir el-Medina 40, Deir el-Medina 1 Verso e Turin CGT 54051 foram consultados gragas ao
Projeto Science in Ancient Egypt da Academia Saxdnica de Ciéncias e Humanidade em Leipzig, o qual
pode ser consultado em <http://sae.saw-leipzig.de/> (Acesso em: 17 de jul. de 2020).
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protecdo desses individuos em particular. Posteriormente, os encantamentos foram
novamente traduzidos por Noko Yamazaki (2003). Yamazaki datou o papiro em um
periodo posterior aos reinados de Tutmés 111 ou Amendfis 11, no comego do Reino Novo
(Yamazaki, 2003, p. 2), complementando a conclusdo de Richard Parkinson (1991, p.
129) de que o texto seria um produto do Reino Médio ou Segundo Periodo Intermediario
devido ao tipo de linguagem utilizada e que, provavelmente, teria sido copiado no comeco
do Reino Novo por duas maos (Erman, 1901, p. 6-7). A proveniéncia do papiro ndo é
mencionada.

- Papiro BM EA 9997 + 10309.

Foi catalogado por Christian Leitz (1999) em seu livro sobre textos médicos e
magicos do Reino Novo, presentes na colecdo do Museu Britanico. O papiro foi adquirido
para colecdes privadas e ndo ha mencdo ao contexto de achado. Tampouco ha indicacdo
mais precisa sobre a dinastia pertencente ao Reino Novo na qual esse papiro poderia ser
datado. Esse manuscrito consiste quase inteiramente em encantamentos contra serpentes,
alguns dos quais prescrevem a utilizagdo de amuletos como uma forma de esquivar-se do
perigo (Leitz, 1999, p. 1-2).

- Papiro Leiden | 348.

Catalogado por J. F. Borghouts, em 1971, o exemplar foi encontrado em Ménfis,
de acordo com documentos do Museu de Leiden, e foi publicado pela primeira vez entre
1853-1862 (Leemans & Chabas, 1853-1862). Em 1866, W. Pleyte traduziu e analisou
apenas as formulas mégicas (Pleyte, 1866), e outras duas traducdes de algumas formulas
dos versos foram feitas em 1886 (Massy, 1886) e em 1954 (Borghouts, 1971, p. 1-2;
Gardiner & Caminos, 1954). Logo, a publicacdo de Borghouts foi a primeira que se
dedicou a totalidade dos textos magicos do papiro.

A selecdo dos papiros foi direcionada, primeiramente, pela disponibilidade desse
tipo de material e por conterem especificamente formulas e encantamentos que
prescrevem amuletos. Segundo, pela datacdo de cada um, ou seja, todos sdo datados para
0 Reino Novo, e, assim, sera possivel compara-los com mais rigor metodoldgico com a
cultura material proveniente do cemitério do mesmo periodo do sitio de Gurob. Devido
ao grande escopo temporal e regional, é importante ressaltar que ha a possibilidade de
variacdes contextuais. Analisaremos cada uma dessas prescri¢oes a fim de apreendermos
os tipos de amuletos receitados para cada situacdo e a forma como deveriam ser
empregados para 0 sucesso da prescri¢cdo. Procuraremos entender, portanto, se existem

padrdes nesses aspectos da pratica de uso dos amuletos e de que maneira 0s
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encantamentos selecionados descrevem o uso religioso desses objetos. Para isso, também
compararemos o contetdo dos papiros com os dados de amuletos em enterramentos do
sitio de Gurob no Reino Novo.

Em textos magicos ha o recorrente uso de amuletos como prescri¢do para uma
variedade de situacdes, as vezes até em combinacdo com remédios feitos de elementos
naturais, bem como com encantamentos que deveriam ser recitados como parte dos rituais
de confeccdo dos amuletos (Gahlin, 2007, p. 328). Algumas dessas férmulas,
principalmente as que dizem respeito a protecdo de animais perigosos, tém como
prescricdo encantamentos a serem recitados sobre imagens de certas divindades e
animais.

No Papiro Deir el-Medina 1 Verso, em uma parte do Texto 4°, ha um pedido de
protecao para o deus sol em nome de uma crianca e contra quem queira Ihe fazer mal. A
prescricdo € uma figura de ando feita de cera que deve ser colocada no pescoco da crianca.
ApoOs essa parte do texto, ha a ilustracdo de uma figura de ando. Em outra parte, ha a
mencéo de se recitar uma prescri¢do sobre a figura de diversos deuses, como Harachte,
Atum, Chepri, Shu, Tefnu, Horus, Seth, isis, Néftis, Upuaut e entidades de Sekhmet.
Abaixo ha ilustracBes das seguintes divindades e simbolos divinos, alguns mencionados
no texto: Ra-Harachte, Atum, Chepri, Schu, Tefnut, Horus, Seth, isis, Néftis, Upuaut,
quatro divindades com cabeca de crocodilo, dois olhos udjat, quatro divindades com
cabeca de serpente, a barca da manha e da noite do deus sol, mais um olho udjat e Ra-
Harachte.

Um encantamento para combater e se proteger de inimigos, adversarios e espiritos
masculinos e femininos que estdo ameagando um homem de nome Qenherchepeschef
encontra-se no Papiro Deir el-Medina 40 (Austin, 2014, p. 77-78). Aquele que fala se
identifica como o0 mensageiro do representante de HOrus e pretende resgatar
Qenherchepeschef da morte dando-lhe um amuleto protetor. A prescricdo é recitar o
encantamento acima de imagens dos deuses Re, Atum, Khepri, Isis, Néftis e dois olhos
udjat.®

A férmula magica do Papiro Leiden | 343 + | 345, denominada Encantamento 14

(V:XXI11-3), é sobre um feiticeiro que invoca uma entidade representante do caos e, para

5 Consultado em alemao através do Projeto Science in Ancient Egypt. Disponivel em: <http://sae.saw-
leipzig.de/detail/dokument/papyrus-deir-el-medineh-1-verso/>. Acesso em: 17 de jul. de 2020)

¢ Consultado em alemdo através do Projeto Science in Ancient Egypt e traduzido pela autora. Versio alema
disponivel em: <http://sae.saw-leipzig.de/detail/dokument/papyrus-deir-el-medineh-40/>. (Acesso em: 17
de jul. de 2020).
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derrotéa-la, é prescrito um amuleto das divindades Osiris, Isis e Néftis (Beck, 2018, p. 99).
Uma parte do Papiro Turin CGT 54051 é sobre livrar-se de veneno de cobra e, para isso,
sdo prescritas palavras invocando o deus Horus a serem recitadas acima de amuletos do
falcdo divino com uma coroa dupla de penas feito de madeira, além do uso de p&o, cerveja
e incenso’.

Do Papiro Berlin 3027, o Encantamento P prescreve, como forma de protecéo para
uma crianga, amuletos que deveriam ser colocados em um corddo no pescoco na forma
de um ourigo-do-mar, um crocodilo e uma méo (Yamazaki, 2003, p. 40). No mesmo
papiro, ha o Encantamento U, um feitico para criangas pedindo a protecao de divindades
como Ra, Osiris, Neith, Horus, Seth, Monthu, Min, Nefertum, Sobek, Isis, Néftis, além
de cobras e falcdes. Apesar de ndo conter prescri¢ao, o texto traz afirmac6es sobre como
todo amuleto utilizado no pescoco sera eficiente para proteger a crianca (Yamazaki, 2003,
p. 48-49).

No Papiro BM EA 9997 + 10309, ha algumas férmulas que prescrevem amuletos
para se proteger de ataques de animais, alguns venenosos. O Encantamento 2 é sobre a
prevencdo de ataques de crocodilos, e para esse fim é prescrito um amuleto de Sobek a
ser usado sobre o coracdo do paciente e que poderia ser parte de um colar (Leitz, 1999, p.
8). No verso desse mesmo manuscrito, denominado BM EA 10309 no inventério do
Museu Briténico, o Encantamento 2 trata de uma conjuragdo para a remogéo de veneno,
com a prescri¢do: “a ser recitado sobre duas imagens de Ptah e Re e duas de Selkis e da
dama de Chemmis, amarradas com um cordao no pescoc¢o do paciente” (Leitz, 1999, p.
25-26). O Encantamento 3 segue 0 mesmo esquema do anterior, no caso este Ultimo versa
sobre a eliminacdo de serpentes pelas deusas isis, Selkis e Maat por terem atacado o deus
Horus quando crianca. A formula deve ser recitada em cima de imagens de Maat e outras
divindades, e pendurado no pescoc¢o do paciente (Leitz, 1999, p. 28).

Por fim, o Encantamento 30 do Papiro Leiden | 348 refere-se a um parto com
complicagdes, no qual a deusa Hathor envia seu ando intermediario para ajudar a mée na

forma de um amuleto de argila, o qual deveria ser colocado na testa (Nifosi, 2019, p. 110).

3. A prescrigao de amuletos

7 Consultado em alemdo através do Projeto Science in Ancient Egypt e traduzido pela autora. Versdo aleméa
disponivel em: <http://sae.saw-leipzig.de/detail/dokument/papyrus-turin-cgt-54051/>. (Acesso em: 17 de
jul. de 2020).
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Os amuletos que aparecem nesses textos sdo, em sua grande maioria,
representacdes de diversas divindades, como Re, Atum, Khepri, Isis, Néftis, Horus, Ptah,
Selkis, Chemnis, Maat, Harachte, Shu, Tefnut, Upuaut, Osiris e Sobek. Além desses, ha
também amuletos em forma do olho udjat, do falcdo divino com uma coroa dupla de
penas, de crocodilo, de ouri¢co-do-mar, da mao e de um ando. O falcdo divino € uma
representacdo do deus Hérus, assim como o crocodilo esta ligado ao deus Sobek. Dessa
maneira, ambos estdo diretamente vinculados & mesma intencao de uso.

A principal finalidade de amuletos com forma de certas divindades era assegurar
a protecdo do portador (Adderley, 2015, p. 182). Todavia, essa decisdo pode compreender
outras intengdes, como um desejo de se identificar com um grupo, crenga ou divindade;
comunicar alguma mensagem ou como forma de expressdo; afirmar sua devogao ou
crenca pessoal (Gosline, 1988, p. 22-24); demonstrar filiacdo ou devo¢do a uma
divindade; nutrir esperanca de que seria protegido pela divindade; ou, por fim, como meio
de adquirir os poderes e caracteristicas associados a divindade escolhida (Adderley, 2015,
p. 181). No entanto, pelas fontes textuais apresentadas, os amuletos de divindades
estavam sendo prescritos para pedir a protecdo das mesmas.

O amuleto em forma de mao, especificamente, pode ser explicado como uma
forma de substituir esse membro ou de conferir destreza (Andrews, 1994, p. 70). A
representacdo do ando estava relacionada com o pataikos, nome utilizado por Herédoto
para descrever a representacdo do deus Ptah em forma de ando (Fig. 1; Dasen, 1993, p.
84). Apesar disso, o Pataikos estava associado a outros deuses, muitas vezes a partir de
atributos, tais como possuir um escaravelho em cima de sua cabe¢a ou uma coroa, morder
caudas de cobras e pisar em crocodilos (Dasen, 1993, p. 86). Segundo Verdnique Dasen
(1993, p. 89), Pataikos — também identificado como Ptah-Pataikos — manifesta conceitos
presentes em outros deuses, como, por exemplo, Ptah e Amun em suas facetas de deuses
criadores, pois, devido ao escaravelho, esté ligado a regeneracdo e ao rejuvenescimento
solar. Além disso, sua ligacdo com o deus Ptah parte da presenca de deuses de seu circulo
em volta de Ptah-Pataikos, como Sekhmet, Nefertum e Neith (Figura 1). Dessa maneira,
como visto no encantamento acima, Ptah-Pataikos também possuiu um papel
influenciado por Bes, protegendo o nascimento e promovendo a fertilidade e perpetuacao
da familia (Bulté, 1991, p. 119-120).
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Fonte: Brunton, 1948: PI. LVIII.

Além das formas, observamos um padrdo na maneira como 0os amuletos deveriam
ser utilizados. A maioria deveria estar em contato com o proprietario como pingentes em
um colar ou pressionados contra a testa de uma mulher dando a luz. De acordo com as
prescricbes em papiros, a garganta era um local comum para o uso de amuletos protetivos
por causa de ser uma das partes mais vulneraveis do corpo humano, além de ser ponto de
contato fundamental com substancias essenciais para a vida, como ar, comida, bebida e
sangue (Raven, 1997, p. 280-281)8,

De acordo com o0s papiros, as situagdes em que os amuletos eram empregados
dizem respeito a saide em geral, principalmente de criancgas, aos partos e a ataques de
animais venenosos. Os sujeitos especificados nas formulas méagicas sdo, em sua maioria,
mulheres e criangas, provavelmente por serem considerados mais vulneraveis na
sociedade. A saude da mulher era um tdpico recorrente em papiros médicos,
especialmente em relacdo ao parto e seus perigos inerentes, além da alta taxa de
mortalidade infantil (Robins, 1994, p. 26; Spieser, 2001, p. 70). Portanto, eram tomadas
precaucdes para garantir um parto seguro, tanto para a mae quanto para a crianga (Graves-
Brown, 2010, p. 61-62). Uma maneira de assegurar isso era confeccionar figuras
representando mulheres nuas ou seminuas, as vezes associadas a criangas e modelos de

cama, ambas ligadas a fertilidade e ao parto. Elas sdo encontradas em templos,

8 A mUmia da cantora Tamut (EA22939) possui um amuleto em forma da deusa Nut em sua garganta, tal
como prescritos nas formulas, além de uma protecdo feita de outros materiais (Taylor & Antoine, 2014, p.
86). Além dela, outras mimias de cantoras apresentam outros materiais em seu pescog¢o, Sha-amun-em-su
e Meresamun possuiam um tipo de protecdo na garganta (Belmonte, Lopes & Brancaglion Jr., 2014, p. 55;
Teeter & Johnson, 2009, p. 23). Alguns estudiosos dessas mUmias acreditam que isso aconteca por elas
terem sido cantoras, no entanto, essas mumias datam do Terceiro Periodo Intermediério, logo, essa ideia
ndo é totalmente verdadeira, uma vez que desde o Reino Novo proteger a garganta era essencial e essa
pratica ndo estava associada somente as cantoras.
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principalmente nos dedicados a deusa Hathor, e no contexto domestico, provavelmente
como uma forma de pedir protecdo durante esse momento (Stevens, 2006, p. 85-89).
Além disso, h4 o caso de Qenherchepeschef no Papiro Deir el-Medina 40, no qual o
encantamento € dito por alguém que se associa ao sagrado para proteger o aflito contra
qualquer pessoa que queira lhe fazer mal, viva ou morta. O caso do Papiro Leiden | 343
+ 1 345 também é uma maneira de protecdo contra uma entidade representante do caos
que poderia fazer o mal e, por isso, deve ser banida e derrotada.

Portanto, ha um padrdo nas prescri¢cbes de formulas magicas para a confeccdo
desses amuletos. Imagens de divindades, ou conectadas a certas divindades, como aquelas
que trazem animais e simbolos divinos, eram prescritas com a finalidade de enfrentar e
solucionar situacdes de tensdo nas quais a vida dos individuos poderia estar em perigo;
situacBes essas como um parto, ou 0 contato com animais perigosos. Além disso, tais
imagens podiam ser apresentadas como forma de prevencao contra qualquer perigo, como
é o0 caso dos papiros Deir el-Medina 1 Verso e Berlin 3027. No caso da entidade, ha
também amuletos sendo prescritos contra perigos sobrenaturais, os quais poderiam

atentar contra a vida e bem-estar de uma pessoa.

4. Amuletos e religiosidade: arqueologia das préticas religiosas

Para comprovar que as instrucdes nos papiros a respeito dos amuletos ndo eram
apenas conhecimentos formais aos quais as pessoas ndo tinham acesso, recorremos ao
registro arqueoldgico do sitio de Gurob e, dessa maneira, a investigacdo a respeito das
préticas relacionadas a esses objetos nos possibilitara interpretar os amuletos como uma
expressao da religiosidade no Antigo Egito.

Gurob, ou Medinet el-Ghurab, é o nome do sitio arqueolégico localizado no
deserto proximo & cidade moderna de El-Lahun, na regido do Fayum (Kemp, 1978, p.
122) (Figura 2). Escavada desde o final do século XIX, foi em 1905 que o arquedlogo
alemao Ludwig Borchardt investigou a cidade antiga de Gurob, publicando um estudo no
qual foi o primeiro a sugerir a possibilidade de que a parede principal do muro de tijolos
de barro nédo continha apenas um templo, como havia sido sugerido anteriormente, mas
também um palacio pertencente ao harém real (Shaw, 2017, p. 181-182). Posteriormente,
Barry Kemp (1978, p. 132), a partir das diversas pesquisas e escavacOes realizadas no
comego do século XX, afirma que o harém era central para a vida local, uma vez que agia

como um palacio em si mesmo, possuia sua propria fonte de renda e ndo era auxiliar do

38



Victoria Arroyo. O Uso de Amuletos como Pratica da Religiosidade...

palacio do farad. Por isso, o termo "harém™ ndo se aplica a essa situacéo, pois ele se refere
originalmente aos quartos de mulheres conectados a um palacio. Kemp sugere, entdo, que
se imagine as constru¢des de Gurob como um pal&cio no qual viviam a rainha e as
mulheres da corte junto com as damas de companbhias reais e, talvez, as servidoras que
faziam tecelagem, além das pessoas responsaveis por educar as criangas reais e as da
corte. Em 1920, foram realizadas escavagGes nas tumbas de diversos periodos, as quais
compdem um relatério de escavacao bastante detalhado e que inclui as tumbas do Reino
Novo (1550-1069 AEC) (Brunton & Engelbach, 1927).
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Figura 2. Mapa do Egito mostrando a localizagéo do sitio de Gurob.
Fonte: Google Maps.

Um total de 139 amuletos foram encontrados no cemitério de Gurob, distribuidos

em 42 enterramentos, e o sitio pode ser utilizado para entender praticas funerarias - tais
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como tipos de enterramentos, uso de certos acompanhamentos funerarios - no Reino
Novo de maneira geral, na medida em que as préaticas e a cultura material no cemitério
tém paralelos em outros sitios do mesmo periodo (Goulding, 2013; Jensen, 2019; Lemos,
2015; Olson, 1996). A seguir, analisaremos certos aspectos materiais desses amuletos,
como sua distribuicdo em relacdo a enterramentos por sexo e idade, posi¢ao em que foram
encontrados no corpo e 0s tipos que eles mais representam.

Primeiramente, observamos que 70% dos amuletos encontrados nos
enterramentos de Gurob, ou seja, a maioria, foram depositados junto a criancas (Figura
3). Ademais, 25% dos amuletos estava associada ao acompanhamento funerario do sexo
feminino, enquanto o sexo masculino conta com apenas 5% do total de amuletos. E
importante ressaltar que uma vez que esses dados foram retirados de relatorios de
escavacdes do comeco do século XX, analises osteoldgicas de remanescentes humanos
com o objetivo de determinar sexo e idade ainda ndo haviam constituido um campo de
estudo formal e, por isso, estes dados devem ser considerados com cautela, porém nédo
descartados totalmente, pois ainda podem nos fornecer informac@es Uteis. O fato de o
cemitério ter sido saqueado também nos atenta para a possibilidade de que isso tenha

afetado a identificacdo do sexo e idade dos remanescentes humanos.

DISTRIBUICAO DE AMULETOS
POR SEXO/IDADE EM GUROB

70%

25%

5%

F M I

Figura 3. Grafico da distribuicdo percentual de amuletos em enterramentos por
sexo e idade em Gurob.

Fonte: Propria.
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A Figura 4 descreve a posicdo dos amuletos em enterramentos. Infelizmente, o
sitio de Gurob foi bastante saqueado na Antiguidade, algo que impediu que a maior parte
dos amuletos tivesse sua exata posicao registrada. No entanto, a partir das informacoes
disponiveis ainda conseguimos ter uma ideia de que o pescoco era o local mais comum
no qual os amuletos eram colocados. Comparando com os textos, isso pode significar que
0s amuletos estavam originalmente em um colar, mas o corddo se decompds em razéo de
ser feito de um material organico. Em outros cemitérios do Reino Novo, colares inteiros
com amuletos usados como pingentes foram preservados e podem ser um comparativo
(Séve-Soderbergh & Troy, 1991, p. 119-120, 131-133).

POSICAO DOS AMULETOS EM

GUROB
Solto no enterramento ' 1%
Pulsos : 5%
Pc.xcoqo ; 1990

Sem informagio = S 75%

Figura 4. Grafico da distribuicdo percentual de amuletos em relacdo a posicdo em
que foram encontrados em Gurob.

Fonte: Propria.

Em relacdo aos tipos de amuletos, representacdes de divindades em suas formas
antropomorficas ou antropozoomérficas sdo a maioria nos enterramentos de Gurob
(Figura 5). Ainda assim, amuletos em forma de animais e simbolos divinos também sao
bem comuns. Como explicado anteriormente, diversos animais tinham conexao com as
divindades, assim como os simbolos divinos também eram uma expressdo do sagrado.
Animais e simbolos divinos também podem representar divindades, como o falcdo com

coroa, associado ao deus Hérus, e o crocodilo, associado ao deus Sobek. Essa ocorréncia
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é refletida nas formulas maégicas, nas quais a maior parte dos amuletos prescritos
deveriam ser, principalmente, representacGes de deuses e animais, mas também de

simbolos sagrados, como o olho udjat e a méo.

TIPOS DE AMULETOS EM GUROB
Formas naturais =— 2%
Outros 8 5%

Partes do corpo

!l
o

Simbolo divino

["H

Anmal = %%

Divindade | 359

Figura 5. Grafico da distribuicdo percentual dos tipos de amuletos em Gurob.

Fonte: Propria.

Esses dados auxiliam a entender a forma como os amuletos eram utilizados
também na morte e, mais do que isso, como refletem as instrucGes para 0 uso desses
objetos discutidas anteriormente com base em documentos textuais. Ambas as fontes,
textuais e arqueoldgicas, demonstram um padrdo no modo de usar amuletos:
representacdes do sagrado que deveriam ser utilizados em contato com o0 corpo, em sua
maioria no pescogo, principalmente por mulheres e criangas. Como vimos nos papiros,
ha formulas especificamente voltadas a esses grupos, como o Encantamento 30 do Papiro
Leiden | 348, o qual prescreve-se um amuleto de ando enviado pela deusa Hathor para
solucionar um parto dificil. Outras férmulas que lidam com criangas estavam preocupadas
com sua protecdo nos primeiros anos de vida e, por isso, € solicitada a protecdo divina.
Essas situacdes deveriam ser bastante recorrentes durante a vida no Antigo Egito, onde o
alto indice de mortalidade infantil e as dificuldades do parto em uma sociedade pré-
moderna poderia apresentar perigos de vida para mulheres e criangas e, assim, essas

seriam consideradas pessoas mais vulneraveis.
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As formulas nas quais ndo sdo especificados na prescri¢cdo o sexo ou a idade do
individuo que deveria utilizar o amuleto — como as presentes nos Papiros Deir el-Medina
1 Verso, Leiden 1 343 + 1 345, Turin CGT 54051 e BM EA 9997 + 10309, os quais lidam
com protecdes contra uma entidade representante do caos e contra ataques de animais
Venenosos ou perigosos —, poderiam ser direcionadas para todas as pessoas que estariam
propensas a experienciar essas situagcdes durante a vida. No entanto, o Papiro Deir el-
Medina 40 é composto especificamente para um homem nomeado, atestando que esse
grupo também procuraria protecéo através de amuletos. Apesar de serem enterrados com
menos amuletos, 5% dos remanescentes humanos identificados do cemitério do Reino
Novo em Gurob era do sexo masculino.

Além disso, a presenga de amuletos, sobretudo no pescoco, manifesta a
preocupacao a respeito do contato direto do amuleto com o corpo do afligido e é refletido
nos textos e nos enterramentos. Esse fendmeno enfatiza uma ideia imediatista e pessoal
da religiosidade no Antigo Egito, onde o amuleto, como uma representacdo de uma
divindade, ou seja, do sagrado, agiria em favor do individuo através de sua crenca

religiosa.

5. Concluséo

Os registros arqueoldgicos de Gurob possibilitaram entender que a préatica do uso
de amuletos ndo era essencialmente diferente do que estava sendo prescrito nas formulas
magicas, ou seja, 0 uso de amuletos segue os mesmos padrdes dos textos analisados.
Através desses padrdes, podemos entender os tipos de situacdes para as quais 0s amuletos
eram mais prescritos, como eles eram prescritos, para quem eles eram prescritos e as
formas mais representadas iconograficamente. As formulas magicas lidam com situacfes
adversas, sejam elas cotidianas ou sobrenaturais, que poderiam colocar em perigo a vida
do afligido, na maioria criancas, e, por isso, 0s amuletos eram prescritos. No cemitério de
Gurob, os amuletos estavam principalmente associados a enterramentos de criangas e
mulheres, dado que pode nos indicar que essas pessoas eram consideradas mais
vulneraveis e, por isso, precisavam de maior protecdo. Restos humanos dos sitios de
Gebelein e Assyut sugerem que as mulheres egipcias tinham uma baixa taxa de fertilidade
e uma pelve estreita, algo que poderia diminuir a capacidade delas de dar a luz em
seguranca. Ao lidar particularmente com a ndo-elite, essa situacdo poderia ser ainda pior

devido as diferentes complicacdes e doencas (Sullivan, 1997, p. 636). A mortalidade

43



Mare Nostrum, ano 2021, v. 12, n. 1.

infantil deve ter sido alta nas sociedades antigas e o grande nimero de enterramentos
infantis prova que essa era uma preocupagdo muito real no Egito Antigo. PrecaucGes eram
tomadas para garantir um parto seguro, como periodos de descanso e purificacdo apds o
nascimento e o uso de varinhas apotropaicas, invocando as divindades Taweret e Bes
(Graves-Brown, 2010, pp. 61-62). O uso de amuletos também seria uma maneira de pedir
protecdo divina para essa etapa da vida, a qual poderia colocar as vidas de mée e filho em
perigo. Além disso, anélises osteoldgicas indicaram traumas compativeis com uma alta
carga de trabalho no cemitério das Tumbas do Norte, em Amarna, algo que pode prover
evidéncias de uma mao-de-obra formada por criangas logo que alcangavam a idade de
trabalho (Kemp, 2017, p. 12-13; Stevens, 2017, p. 119-120).

O padréo do uso dos amuletos é 0 mesmo: deveriam ser colocados principalmente
no pescoco, talvez por ser uma parte importante no corpo, e porque utilizad-lo em um colar
possibilitaria que o amuleto estivesse em contato direto com o corpo do portador. 1sso é
confirmado por enterramentos em Amarna, onde amuletos foram encontrados agarrados
a mao esquerda (Kemp et al, 2013). Através de sua materialidade os amuletos invocam o
sagrado por meio das imagens de divindades, dos animais que as representam e dos
simbolos divinos, sendo esses 0s mais prescritos nas formulas e também os mais
encontrados nos enterramentos.

Dessa maneira, por meio de fontes textuais e cultura material identificamos uma
correlacdo entre préaticas de uso de amuletos acessivel a pessoas letradas e da ndo-elite
que ndo teria acesso a esses textos. Essa correspondéncia € um produto da reproducéo
cultural onde verificamos que a cultura atravessa hierarquias. Porém, isso ndo ocorre por
um modelo no qual o grupo superior influencia o inferior, mas por um onde ha a
circulacdo da cultura entre ambos. A ideia de circularidade cultural foi introduzida por
Carlo Ginzburg (2006, p. 10) para explicar a difusdo de elementos culturais comuns a
diferentes grupos sociais através de influéncias reciprocas. ldeias semelhantes ja
despontaram em estudos no campo, porém sem mencao a teorias sociais (Willems, 2014).

Essa circulagdo e reproducdo se d& através de interacGes sociais onde a ndo-elite
engajava-se ativamente com a cultura material mediante apropriacdes e adaptacdes de
padrbes culturais e materiais (Lemos, 2018, p. 26-27). No caso dos amuletos,
conjecturamos que a nao-elite tinha acesso as diferentes estratégias de religiosidade que
foram relatadas nos papiros, mesmo sem ter acesso aos textos da elite letrada. Por meio
das ideias de circularidade e reproducdo cultural esse grupo social ndo precisava,

necessariamente, ter acesso aos textos com férmulas e encantamentos que prescrevem
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amuletos para se apropriar desses padrdes e até produzir novos, uma vez que esse
conhecimento circularia mutualmente através das fronteiras entre camadas sociais.
Portanto, a prética de uso de amuletos no Antigo Egito como uma estratégia social que,
por meio da religiosidade, proporciona beneficios diretos e imediatos para problemas
individuais € um produto de trocas culturais entre classes sociais, algo que permite que

0s mesmos padrdes sejam observados em diferentes contextos sociais.

Recebido: 28/08/2020
Aprovado: 22/10/2020
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THE USE OF AMULETS AS A PRACTICE OF RELIGIOSITY IN NEW
KINGDOM’s EGYPT (1550-1070 A.C)

ABSTRACT

In this article we show how the use of amulets in ancient Egypt is an
expression of the religiosity of people in this society — herein understood as a
concept that encompasses piety, beliefs and personal practices. Through
magical formulas that confirm the prescription of amulets for various
situations in life, such as childbirth, infant mortality and dangerous animal
attacks, we attest that the use of amulets was considered an appropriate
approach to successfully overcome these situations. The authenticity of these
prescriptions is corroborated by the material culture of burials at the site of
Gurob which reflect the same patterns of use regarding which types of
amulets were used, the position in which they were and with whom they were
deposite. Hence, textual sources together with archaeological data make
possible to understand amulets as a practice that expresses personal religious

beliefs.
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RESUMO

As sacerdotisas conhecidas como esposas divinas de Amon foram muito
importantes durante alguns periodos da historia egipcia. Elas possuiram
diversos shabtis, estatuetas que as substituiam nos trabalhos agricolas do pés-
morte. Alguns deles, pertencentes a periodos de dominacdo estrangeira do
Egito, possuiam caracteristicas do arcaismo — entendido como uma forma de
legitimag&o dos reis estrangeiros. Levando em consideragdo os conceitos de
materialidade e identidade, este artigo analisara quatro shabtis de esposas
divinas das 222 e 252 dinastias para compreender como eles se desprendem de
um simples processo de legitimacdo e como eles sdo centrais para a

compreensdo do status social dessas mulheres.
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1. Introducéo

Os shabtis, pequenas estatuetas que possuiam a funcdo de substituir o seu
proprietario nos servicos agricolas no pés-morte, eram muito presentes nos equipamentos
funerarios e em contextos votivos do Egito Antigo. Constituidos de materiais diversos,
esses servidores poderiam deter inscri¢fes e simbolos que muitas vezes os ligavam ao seu
possuidor, trazendo informacdes sobre sua identidade e sobre as concepgbes egipcias
relacionadas ao universo do pos-morte.

As esposas divinas de Amon, sacerdotisas ligadas ao culto desse deus e a realeza
egipcia, também usufruiram dessas estatuetas em seus equipamentos funerarios. Muitos
de seus shabtis foram de extrema importancia para a compreensao do oficio, uma vez que
eles nomeiam algumas mulheres que exerceram tal cargo sacerdotal, mulheres essas cujas
existéncias permaneceriam desconhecidas apenas pela analise de outras fontes (Meffre,
2018, p. 134). Inseridas em periodos historicos nos quais ocorreram arcaismos — isto €,
a retomada de caracteristicas artisticas do passado, como o Terceiro Periodo
Intermediario (1069-664 a.C.)> —as estatuetas dessas sacerdotisas também sofreram
influéncias desse resgate artistico na cultura material, o qual muitas vezes foi interpretado
primariamente como uma maneira de legitimacéo® do dominio dos farads estrangeiros
sobre o Egito (Kahl, 2010, p. 5). Isso exclui diversas implicacdes e outros significados
que essas caracteristicas tiveram na cultura material, tanto como ofusca as diferentes
materialidades e agéncias envolvidas por parte das proprias esposas divinas em relacao
aos seus shabtis.

Levando em consideracdo algumas no¢des de materialidade, agéncia e identidade
egipcias, assim como discussdes sobre o arcaismo da 252 dinastia (c. 747-656 a.C.), este
artigo tem como objetivo analisar quatro shabtis pertencentes as esposas divinas de Amon

(os de Karomama G Merytmut, Qedmerut, Amenirdis e Shepenupet 11) para compreender

2 Trés cronologias foram utilizadas neste artigo: a primeira para os periodos histéricos e dinastias, proposta
por lan Shaw (2000, pp. 480-489); a segunda cronologia para os reinados dos governantes nibios no Egito,
sugerida por Agut & Moreno-Garcia (2016, p. 538) (pois a datacdo de Shaw nao divide esse periodo por
cada rei. Ademais, os dois autores fizeram a cronologia de sua obra utilizando a de Shaw como base); e,
por fim, a terceira foi utilizada para datar o exercicio sacerdotal das esposas divinas de Amon citadas ao
longo artigo, proposta por Coulon (2018, p. 272). Devido as particularidades e dificuldades relacionadas a
datacdo dos reinados dos governantes nibios no Egito e da especificidade da datacdo referente as esposas
divinas, ndo foi possivel, neste artigo, utilizar apenas uma cronologia.

3 Como legitimac&o, entendemos o processo de validagdo, autenticacéo e justificacdo de determinado status
ou acdo dentro de um sistema social por meio do uso de diferentes meios, como, por exemplo, a utilizacdo
de motivos iconogréficos especificos, caracteristicas arcaizantes de uma determinada cultura e titulaturas e
prerrogativas de determinados grupos sociais — sobretudo os mais privilegiados.
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suas caracteristicas, gerais e especificas, e como elas estdo relacionadas ao arcaismo
nabio. Dessa forma, sera possivel discutir como seus servidores funerarios se descolam
de uma simples politica de legitimacdo faradnica e estdo relacionados ao processo de
crescimento do status e das agéncias (social, politica e religiosa) que essas sacerdotisas

possuiram na regido de Tebas.

2. As esposas divinas de Amon e o0 arcaismo da 252 dinastia

O oficio sacerdotal de esposa divina de Amon* era ocupado por mulheres da
realeza e possuia como principal objetivo servir ao deus Amon, em Tebas. Eram func¢Ges
das esposas divinas, por exemplo, a realizacdo de diversos rituais, como realizar oferendas
aos deuses, apaziguar e estimular as divindades, participar da celebracdo de festivais e
inaugurar monumentos (Ayad, 2009, passim).

Esse cargo foi criado no inicio do Reino Novo (c. 1550-1069 a.C.) pelo fara6
Ahmés (c. 1552-1527 a.C.), que concedeu a sua esposa principal, Ahmés-Nefertari, o
titulo de esposa divina de Amon. Um dos motivos para a criacdo do oficio foi uma
tentativa de inserir no alto da hierarquia sacerdotal de Amon um representante da realeza
egipcia para que, assim, o farad pudesse manter o controle centralizado do Egito recém-
unificado na época — dado que o sacerddcio de Amon estava se tornando cada vez mais
poderoso e influente no Alto Egito (Ayad, 2009, p. 4-6). Durante a 20% dinastia (c. 1186-
1069 a.C.), o farab Ramsés VI (c. 1143-1136 a.C.) nomeou sua filha Isis como esposa
divina. E a partir dela que o oficio passa a ser ocupado ndo mais por rainhas, mas sim por
princesas egipcias (Gosselin, 2007, p. 193).

Apds o Reino Novo, inicia-se o Terceiro Periodo Intermediario (c. 1069-664 a.C.),
momento marcado pela sua descentralizacdo politica. Neste periodo, houve uma
proeminéncia significativa da autoridade dos altos sacerdotes de Amon (Taylor, 2000,
passim), o que gerou conflitos com aqueles que se proclamavam governantes do Egito e
buscavam sua unificacdo. E possivel notar também nesse momento um crescimento da
importancia social e religiosa do oficio de esposa divina quando analisamos a cultura
material da regido de Tebas.

E nesse contexto que os libios, apos terem migrado ao Egito e desenvolvido uma

forte autonomia politica, iniciam a 222 dinastia (c. 945-715 a.C.) com o reinado de

4 Uma sacerdotisa desse cargo também poderia ser referenciada como Adoradora Divina e/ou Mo do deus
(Ayad, 2009, p. 3-4).
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Sheshonq 1. Este farad tentou estabelecer uma politica de unificacdo do Egito, 0 que
envolveu reduzir a independéncia do culto de Amon e de seus altos sacerdotes. Isso fez
com que na 23? dinastia (c. 818-715 a.C.) o farad Osorkon Il nomeasse sua filha
Shepenupet | (c. 765-710 a.C.) como esposa divina de Amon. Para Ayad (2009, p. 15), é
a partir dessa dinastia que esse oficio consegue efetivamente alcancar um grande
potencial politico. Shepenupet | e suas sucessoras foram amplamente representadas em
capelas destinadas ao culto de deuses em Karnak, em suas capelas-tumbas em Medinet
Habu e no quarteirdo residencial das esposas divinas em Naga Malgata — realizando
rituais muitas vezes no mesmo patamar que os reis egipcios na iconografia (Ayad, 2009,
p. 1).

A partir do reinado de Sheshonq Il (825-773 a.C.), muitos governantes locais —
particularmente no Delta — tornaram-se virtualmente autbnomos e se declararam como
fara0s. Nesse contexto, 0s reis nubios viram uma oportunidade de dominacéo das terras
egipcias, o que levou o governante de Napata (capital do reino de Kush), Kashta (760-
751 a.C.), a se interessar pela conquista do Egito. E preciso, no entanto, examinar as
motivacdes por tras desse empreendimento nubio e os ganhos que eles obteriam com o
controle de territorios egipcios. Napata possuia acesso a diversas fontes auriferas em seus
territérios e contava com rotas de comércio que a ligavam da Aréabia do Sul até o
Mediterraneo Oriental, via Mar Vermelho. Assim, Napata estava colocada em um espaco-
chave de circulacdo de produtos e pessoas. A conquista do Egito permitiria aos reis nabios
a obtencdo de recursos egipcios e o controle em seu beneficio de toda a parte oeste do
espaco onde se efetuava o comércio entre o Mar Vermelho e o Mediterraneo Oriental
(Agut & Moreno-Garcia, 2016, p. 542-543).

Sob o reinado de Kashta, Napata obteve o controle da Baixa Nubia e do Alto Egito.
O inicio da conquista desse pode ser entendido como a aceitagdo, por parte do sacerdocio
de Amon em Tebas, em receber sua filha e princesa Amenirdis (c. 710-678 a.C.) como
sucessora da esposa divina de Amon libia, Shepenupet I. Como colocado anteriormente,
somente princesas reais passaram a poder ocupar esse oficio. Para Agut e Moreno-Garcia,
o fato de o sacerdécio de Amon ter aceitado Amenirdis como sucessora ao cargo de
esposa divina poderia ter dois significados: o primeiro é o de que os sacerdotes do culto
desse deus reconheciam formalmente o rei nibio como farad; por sua vez, o segundo € o
de que Kashta, com a nomeacéo de sua filha ao cargo, passou a dispor de um ponto de
influéncia e contato na hierarquia sacerdotal de Amon, a instituicdo religiosa mais

importante do Alto Egito. Além disso, os farads nubios agora tinham também acesso aos

56



André Shinity Kawaminami. Materialidade e Identidade.

diversos bens e propriedades relacionadas ao oficio de esposa divina e ao sacerdocio de
Amon (Agut & Moreno-Garcia, 2016, p. 545).

Depois de Kashta, seu filho e sucessor Piankhy (c. 747-716 a.C.) deu
prosseguimento a investida de seu pai. A conquista do restante do Egito é concluida pelo
irmdo de Piankhy, Shabaqo (c. 716-702 a.C.). Assim, o Egito finalmente é anexado aos
dominios dos reis nubios e inicia-se a 252 dinastia (Taylor, 2000, p. 331). Uma das
principais caracteristicas dessa dinastia € o arcaismo que foi empregado pelos farads
nubios na cultura material egipcia. No contexto deste artigo, consideramos como
arcaismo um movimento de retomada de modelos, conceitos, estilos e simbolos de
periodos anteriores da histdria egipcia nos campos da arte, religido, lingua e escrita. O
arcaismo era, em esséncia, um dos mecanismos utilizados para se recorrer ao passado sem
buscar criar copias idénticas de objetos antigos (Kahl, 2010, p. 1). Esse movimento nao
deve ser compreendido como uma “exaustao criativa” dos egipcios antigos nem como um
reuso sem propdsitos especificos (Torok, 1997, p. 189-190). O arcaismo pode ser
detectado nas fontes egipcias desde o Reino Antigo, alcancando pontos de culminagdo
em determinados periodos histéricos (como durante as 18?2, 222 252 e 262 dinastias, por
exemplo) e poderia ser empregado por individuos da esfera da realeza ou ndo
(principalmente membros da elite ligados as esferas oficiais e sacerdotais) (Kahl, 2010,
pp. 2-6).

Durante a 252 dinastia, € possivel encontrar diversas caracteristicas arcaizantes na
cultura material do periodo. Ha objetos que possuem estilos e detalhes de obras dos
Reinos Antigo, Médio e Novo, principalmente nas esculturas e nos relevos. Para Torok,
a Egiptologia tratou a desintegracdo politica do Egito no Terceiro Periodo Intermediario
como momentos de decomposi¢do de uma estrutura sociocultural centralizada — o que
gerou crises politicas e decadéncia de valores. Nesse contexto, os farads nabios, com o
objetivo de reunificar o Egito e legitimar o seu poder, buscaram elementos artisticos do
passado dessa sociedade para reproduzi-los na producdo material e artistica e, com isso,
restaurarem o Egito a sua gldria antiga. Portanto, o arcaismo passou a ser
majoritariamente compreendido como uma forma de legitimagdo e propaganda
farabnicas, a qual ocorria principalmente em periodos de grandes mudangas estruturais e
politicas (Torok, 1997, p. 190-191).

De fato, é possivel pensar no arcaismo como um mecanismo de legitimagéo
politica que foi empregado por diferentes dinastias. Entretanto, é preciso ter cautela

quanto a uma definicdo rigida e limitadora do arcaismo, uma vez que o resgate de
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caracteristicas do passado nem sempre estava apenas relacionado a uma maneira de
legitimar um dominio politico em contextos de descentralizacdo e governos de reis
estrangeiros. E o caso, por exemplo, de alguns shabtis das esposas divinas de Amon,
notadamente o de algumas dessas sacerdotisas do periodo da 252 dinastia, as quais, assim
como os farads, eram nubias. Para analisa-los, é preciso antes compreender o que eram

essas estatuetas e suas caracteristicas gerais.

3. Shabtis: os servidores funerarios egipcios

Os servidores funerarios, conhecidos como shabtis, shawabtis ou ushabtis®, sdo
pequenas estatuetas (chegando a no méaximo 45 cm de altura) que eram destinadas a
substituir um individuo no trabalho nos campos do po6s-morte. Esses objetos
apresentavam variacdes em sua quantidade por individuo, material, forma, estilo e
inscricdes de acordo com as concepcdes egipcias de cada periodo histérico. Os shabtis
eram muito presentes em boa parte das tumbas, principalmente as da elite e da realeza, e
eram colocados geralmente proximos do corpo do falecido na cdmara funeréaria (no solo,
em caixas ou em nichos). Essas estatuetas sdo muito importantes para compreendermos

diversos aspectos da viséo religiosa, cultural e social do Egito Antigo.

3.1. Breve Panorama Histérico do Desenvolvimento dos Shabtis

Os shabtis surgem durante o Reino Médio (c. 2055-1650 a.C.), sendo 0s
exemplares mais comuns dessa época constituidos em madeira ou pedra e retratados como
trabalhadores do campo. Neste periodo, 0 qual sucede um momento de convulsdes sociais
e politicas no Egito conhecido como Primeiro Periodo Intermediario (c. 2160-2055 a.C.),
a producdo dessas estatuetas ocorreu provavelmente por conta do saque de tumbas. Para
alguns autores, isso estaria ligado a possibilidade de garantir a preservacéo da integridade
do falecido no p6s-morte para além de sua mimia ao acrescentar em seu equipamento

funerario mais dessas estatuetas servidoras (Gama, 2008, p. 25).

5 N&o ha um consenso sobre a definicdo do significado dessas palavras. A variacdo de sua escrita ocorria
de acordo com cada periodo histérico, com seu significado podendo alterar-se conforme o uso de diferentes
determinativos. De maneira geral, a etimologia dessas palavras esta relacionada ao material em que essas
estatuetas eram feitas, suas fung¢fes no pés-morte como substitutos do falecido e provedores de alimentos
(Gama, 2008, p. 35). No caso deste artigo, utilizaremos o termo shabti, que aparece no Reino Novo e foi
utilizado até o Periodo Ptolomaico (332-30 a.C.).
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Isto pode ser corroborado pelo fato de que os shabtis dessa eépoca eram
majoritariamente representados na forma de mdmias, uma inovacdo do periodo que 0s
associava ao falecido e ao deus Osiris. Ao deus Osiris, senhor do mundo dos mortos,
ligado a regeneracdo da vida e ao ciclo agrario egipcio (Pinch, 2002, pp. 178-180), estava
atrelada a concepcdo do mundo p6s-morte como uma espécie de imagem semelhante a
vida cotidiana — 0 que implicaria também na necessidade do trabalho agricola para a
alimentacdo e pagamento de tributos aos deuses. De maneira geral, as estatuetas, que
poderiam portar ou ndo insignias, ndo eram encontradas em grandes quantidades nas
tumbas, sendo 0 nUmero mais comum para a época o de um shabti por falecido. Quando
portavam inscri¢cdes — nome e titulos do individuo e/ou o Capitulo 6 do Livro dos Mortos,
por exemplo —, elas identificavam o proprietério e retratavam essencialmente os servigos
agricolas a serem executados pela estatueta no lugar do morto.

A maior parte dos shabtis encontrados e datados deste periodo era feita em pedra
— como granito e xisto —, material fisicamente resistente e que permitia uma durabilidade
para as estatuetas que fossem dispostas proximas de estelas ou em nichos externos a
tumba, de modo que nao se desgastavam rapidamente (Gama, 2008, p. 84-85). Assim, um
shabti poderia conservar magicamente a integridade corporal do falecido e prestar
Servicos para seu proprietario no pos-morte.

Durante 0 Reino Novo, essas estatuetas passaram por novas mudancas: além do
formato mumiforme, surgem os shabtis contramestres (também conhecidos como mer —
mr ou mD —, mestre de dez), que serviam para supervisionar uma dezena de estatuetas
servidoras e que trajavam vestimentas do cotidiano da época, a imagem do proprietério
(Meffre, 2018, p. 134). Outra inovagdo desse periodo foi o surgimento de representacdes
de instrumentos agricolas nos shabtis: os mais frequentes eram a picareta e a enxada
egipcias, seguradas pelas maos do servidor funerario. Alguns possuiam também, em suas
costas, uma espécie de saco suspenso por uma ou duas cordas que servia como um
recipiente para grdos ou para a retirada de areia (trazida pelos ventos) dos campos de
cultivo. Portanto, podemos compreender que essas ferramentas e objetos reforcam a ideia
e a associagdo desses servidores com o universo agricola do p6s-morte (Gama, 2008, p.
53-54) e a de substituicdo do morto nesse tipo de servico. Quanto aos shabtis
contramestres, 0s instrumentos que eles portavam poderiam ser um bastdo e/ou um agoite
(nunca ferramentas agricolas), usados na inspecao das estatuetas servidoras.

Assim, os servidores funerarios passaram por uma nova complexificacdo

simbolica. Segundo Meffre (2018, p. 140), essas estatuetas mantinham uma ambivaléncia
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quanto a sua forma e estatuto: elas eram feitas a imagem do individuo falecido quando no
formato mumiforme e a imagem do proprietario em vida quando o shabti era retratado
com roupas do cotidiano, como um contramestre.

Durante a 192 dinastia (c. 1295-1186 a.C.), o uso de shabtis no contexto funerario
amplia-se para outras camadas sociais: € possivel encontrar a partir dessa dinastia
estatuetas feitas em modelos simples de terracota, muitas vezes sem inscri¢des, nas
tumbas de individuos ndo pertencentes a realeza e elite. Também cresce o costume de
depositar os shabtis em pequenas urnas especificas criadas para guarda-los (Gama, 2008,
p. 50).

No inicio do Terceiro Periodo Intermediario, os shabtis passam por novas
alteracdes. De maneira geral, eles eram caracterizados por uma simplificacdo em relacéo
aos modelos anteriores, apresentando muitas vezes apenas o nome e um dos titulos do
proprietario. Ocorre uma uniformizacdo quanto ao material dos servidores, sendo
constituidos nesse periodo principalmente em faianca egipcia ou terracota, uma vez que
os de madeira e pedra tornam-se raros. Para Schneider (1977, p. 319-320), é nesse
momento que o carater dessas estatuetas muda de imagem substituta do morto para o
estatuto de servos despersonalizados e dissociados da imagem de seu proprietario. O
nimero ideal de shabtis por pessoa passa a ser o de 401° e inicia-se um processo de
padronizacdo da forma, material e texto das estatuetas. Entretanto, hA momentos e casos
de excecdo dessa nova tendéncia. Houve a retomada da fabricacdo de shabtis, em pedras
duras e escuras, para os reis, as esposas divinas e alguns altos oficiais de Tebas sob o
governo dos farads nubios da 252 dinastia, 0 que, por exemplo, foi resultado de uma
politica arcaizante (Schneider, 1977, p. 234). Também nesse periodo aparecem servidores
funerarios mais robustos, feitos em serpentina.

Uma padronizacdo mais rigida dessas estatuetas pode ser observada no Periodo
Tardio (664-332 a.C.): elas possuem agora apenas o formato de mumias, as inscrigdes
aparecem em linhas horizontais e a maioria delas porta instrumentos agricolas. Além
disso, os shabtis adquirem uma base retangular e um pilar dorsal, apresentando menos

variagfes do que nos periodos anteriores. Com isso, 0 Periodo Tardio marca a ultima

® Cada estatueta desse conjunto de 401 shabtis representava um dia do ano egipcio e, para cada dezena,
havia um contramestre responsavel por supervisiona-los. De acordo com o calendario egipcio, um ano
possuia 12 meses de 30 dias, acrescentando-se 5 dias epagbmenos. No total, temos, portanto, 365 shabtis
trabalhadores e 36 contramestres. Entretanto, é necessario termos em mente que essa quantidade por
individuo era idealizada, ndo correspondendo a que era encontrada na maior parte das tumbas escavadas —
dado que muitas delas foram saqueadas, implicando na destruicdo, dispersdo ou desaparecimento de muitos
shabtis (Meffre, 2018, p. 134).
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mudanca na estrutura desses servidores, os quais caem em desuso no final do Periodo
Ptolomaico (c. 332-30 a.C.) (Gama, 2008, p. 67-68).

3.2. Material, Cores e Inscricoes

Para os objetivos deste artigo, € importante nos debrucarmos sobre algumas
caracteristicas dos shabtis — principalmente os do Terceiro Periodo Intermediario —, como
seu material de composicao, suas cores e inscricoes.

Quanto aos materiais das estatuetas funerarias, nos interessa neste artigo
principalmente dois deles: a faianca egipcia e a pedra. O primeiro era um tipo de ceramica
egipcia, a qual ndo era feita de barro, mas sim de areia e quartzo triturado, e que se
assemelhava a um tipo de louca produzida na cidade de Faenza, na Italia — dai a atribuicéo
do nome de “faianga” egipcia. Sua composi¢ao poderia variar de acordo com o periodo
historico ou habilidade do produtor (Gama, 2008, p. 86).

Para os egipcios, este tipo de cerdmica era conhecido como tehenet (THnt,
“brilhar”, “brilhante’), em razdo do efeito visual causado por sua composi¢ao, o que
resultava em uma espécie de vitrificacdo. Sua existéncia é atestada desde o Periodo Pré-
Dinastico (c. 5300-3000 a.C.), mas sua producdo comeca a ser difundida a partir do Reino
Médio. Durante o Reino Novo, os objetos feitos em faianca egipcia adquirem novas cores
e tonalidades, como o azul escuro, o verde e o preto, 0s quais eram resultados de
combinacg6es de 6xidos diversos (Nicholson, 2005, p. 352-353).

Quanto ao significado da faianca para 0s egipcios antigos, ndo possuimos muitas
fontes que tratam diretamente sobre isso. Sabemos que esse material muitas vezes era
entendido como um substituto de pedras semipreciosas, e grande parte dos amuletos eram
compostos por ele. Sua presenca nos objetos funerarios era muito comum, como € o caso
da maioria dos shabtis (Nicholson, 2001, p. 495). Assim, é possivel associar 0 seu uso
como uma forma de substituir a composicdo de um artefato em pedra semipreciosa,
possibilitando uma maior durabilidade e um certo prestigio social — ainda que ndo
saibamos como precisa-lo especificamente.

Sobre a pedra, este material pode ter sido utilizado na confeccdo de shabtis
principalmente por conta de sua resisténcia, aumentando-se a preservagdo fisica da
estatueta e relacionando-se a eternidade pressuposta nos seus trabalhos no pos-morte.
Diferentes pedras e rochas possuiam significados e prestigios distintos. Entretanto, ha

uma dificuldade para compreendermos quais eram eles e suas implicagdes na concepgao
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egipcia antiga, dado que ha poucos registros que nos informam sobre isso. Ademais, nem
sempre é possivel identificar com preciséo o tipo de pedra ou rocha de um objeto, seja
por conta de seu estado de preservagdo ou mesmo por outras caracteristicas artisticas,
como, por exemplo, uma pintura que recobre o material base (Baines, 2007, p. 272).
Assim, podemos compreender o uso de shabtis de pedras como uma forma de garantir a
maior durabilidade do servidor e, portanto, preservar sua eficcia, tanto material como
magica, em suas funcgdes no pds-morte.

De maneira geral, as cores dos shabtis sdo, assim como seus materiais,
importantes para data-los, pois em cada periodo ha uma certa frequéncia de alguns tipos
de cores. Sua escolha era regida por sistemas de padrdes e seus usos carregavam
diferentes significados simbdlicos (Robins, 2001, p. 291). No caso das estatuetas
selecionadas para o artigo, o predominio era de servidores de faianca normalmente em
um azul escuro e brilhante. Quanto aos shabtis feitos em pedra, a cor mais presente era a
preta.

Para os egipcios antigos, o azul era associado ao céu noturno e as &guas
primordiais, das quais o sol nascia renovado a cada dia. Durante o Reino Novo, Amon-
R4 passou a ser retratado com a pele azul, simbolizando seu papel como deus criador, o
qual surgiu das &guas primordiais e que delas obtinha sua regeneracdo noturna. Os itens
que compunham equipamentos funerarios feitos de faianca azul, portanto, estavam
relacionados principalmente a ideia de regeneracdo e ao deus Amon (Robins, 2001, p.
292).

A cor preta carregava conotacdes parecidas com a azul, sendo a principal delas a
ideia de regeneracdo, ligada principalmente a fertilidade, associando-se assim ao deus
Osiris e a0 mundo dos mortos. Segundo Robins (2001, p. 291), pedras pretas eram
frequentemente utilizadas em estatuas e outros objetos para evocar essas caracteristicas
de Osiris e do p6s-morte.

Ao analisarmos os significados de ambas as cores citadas, é possivel compreendé-
las como uma associacdo ao deus Osiris, seus atributos e seus dominios no Além. As
estatuetas de servidores em azul e preto recebiam um status semelhante ao do falecido
que adentrava no mundo pds-morte e incorporavam a renovacgdo do ciclo agricola e da
eternidade ligadas a Osiris (Gama, 2008, p. 94). Assim, a escolha do material e das cores
dos shabtis ndo era neutra, formando um conjunto de rede de significados e simbolos da
cultura egipcia para garantir a eficAcia magica e religiosa das funcdes desses artefatos. O

mesmo vale para 0s textos inscritos nos shabtis.
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Como colocado anteriormente, quando os servidores funerarios possuiam
inscri¢des elas poderiam apresentar o nome do proprietario, alguns de seus titulos, 0 nome
de um parente e varia¢des do Capitulo 6 do Livro dos Mortos. A questdo de representar o
nome na cultura egipcia era algo muito importante, pois era uma das formas de garantir
magicamente a integridade da existéncia do individuo durante sua vida e apds sua morte,
uma vez que 0s egipcios consideravam o esquecimento ou a destruicdo material de seu
nome como a eliminacgéo de sua existéncia (Doxey, 2001, p. 490). O nome de um falecido
erainscrito em boa parte de seus objetos funerarios como uma forma de assegurar também
sua identidade e de que as provisGes, oferendas e representacdes em sua tumba fossem
direcionadas apropriadamente para si (Wendrich, 2010, p. 206).

Desse modo, ter 0 nome inscrito nos shabtis pode ser considerado como mais uma
das formas de preservacdo do proprietario no pds-morte. Sobre o Capitulo 6 do Livro dos
Mortos, este texto instruia, essencialmente, o trabalho dos shabtis nos campos agricolas
no lugar do morto e ele variava ligeiramente conforme a época de confec¢do das

estatuetas.

4. Os Shabtis das Esposas Divinas de Amon

As esposas divinas de Amon também possuiram shabtis como parte de seus
equipamentos funerarios. Para além da datacdo e sobre as concepcdes religiosas de cada
periodo, essas estatuetas nos permitem conhecer algumas dessas sacerdotisas de Amon,
as quais ndo conheceriamos por meio de outras fontes. E o caso, por exemplo, da esposa
divina Mehytemusekhet (c. 940-900 a.C.): seus servidores funerarios sdo 0s Unicos
vestigios materiais aos quais hoje possuimos acesso, que nos informam de sua existéncia,
e que, por fim, nos permitem situa-la historicamente no Terceiro Periodo Intermediério.

Este artigo analisa quatro shabtis — trés trabalhadores mumiformes e um
contramestre — de esposas divinas de Amon desse periodo, sendo elas: Karomama G
Merytmut, Qedmerut, Amenirdis e Shepenupet 1lI’. A estatueta de Karomama G
Merytmut (c. 850-810 a.C.), esposa divina da 222 dinastia durante os reinados de Harsiese,
Osorkon Il e Takelot 11 (865-810 a.C.), provém da Necropole Tebana, provavelmente do

Cemitério do Ramesseum, e foi feita em faianca. Atualmente possui uma cor verde oliva,

" A escolha desses quatros shabtis foi feita com base na disponibilidade de suas imagens e inscrigdes em
alta qualidade. Ha outras estatuetas desse tipo de esposas divinas, apesar de espalhadas em diferentes
colecBes de museus e nem sempre bem catalogadas com detalhe.
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mas anteriormente possuia a cor azul com detalhes em preto. Situado hoje no Museu do
Louvre (E 5335), o shabti de contramestre possui 14,4 cm de altura, 4,7 cm de largura e
3,3 cm de espessura. Ele utiliza uma peruca com um uraeus® quebrado e uma faixa
amarrada sobre a nuca. A estatueta é retratada com o braco direito sobre o peito,
segurando um chicote, e estd vestida com uma tdnica com a faixa sobre o quadril. Em
suas costas, encontra-se um saco de grdos. Sobre a tdnica e as pernas do contramestre
temos uma inscricdo com o nome de Karomama dentro de um cartucho: “A Osiris, a
Adoradora do deus Amon, Karomama, Amada de Mut” (Gombert-Meurice &

Payraudeau, 2018, p. 284, traduc&o nossa®).

Figura 1. Shabti contramestre de Karomama G Merytmut (Exposicao Servir les dieux
d’Egypte, Museu de Grénoble, Franca, 2018. Cat. 136)

Fonte: Gombert-Meurice & Payraudeau, 2018, p. 284

8 O uraeus era uma das insignias faradnicas, portado na frente de coroas ou adornos que eram colocados
sobre a cabeca. Ele era composto por uma cobra e um abutre, por vezes apenas pelo primeiro animal. A
cobra representava a deusa Wadjet, protetora do Baixo Egito, enquanto o abutre representava a deusa
Nekhebet, que protegia o Alto Egito. De maneira geral, era entendido que o uraeus era uma das formas de
defesa de seu portador contra inimigos do Egito (Bunson, 2012, p. 455). Ademais, esse simbolo também
era portado por algumas rainhas na iconografia egipcia.

% As traducdes das inscrigcdes dos shabtis para o portugués foram feitas a partir das tradugdes para a lingua
francesa propostas por Gombert-Meurice & Payraudeau (2018) e Bovot (2003), baseando-se também na
consulta e analise dos hierdglifos e das transliteragdes das mesmas inscri¢des fornecidas por Bovot (2003).
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Proveniente do mesmo local que o shabti de Karomama G Merytmut, é também
feito em faianca. Nele temos representado um servidor funerario da sacerdotisa Qedmerut
(c. 800-?), datado da 222 dinastia. Atualmente a estatueta faz parte de uma colecdo
particular (colecédo Dr. J. P., n° 353) e possui 9,8 cm de altura. Em formato mumiforme,
o servidor utiliza uma peruca tripartite e um uraeus modelado em sua testa. E possivel
ver alguns resquicios de tinta, os quais indicam uma faixa amarrada atras de sua cabeca,
de seus olhos e das sobrancelhas em seu rosto pouco modelado. Seus bragos estdo
cruzados sobre o peito, em suas mdos encontram-se duas enxadas, e atras da estatueta
podemos ver um saco de grdos pintado. Quanto as inscricdes, hd uma coluna de
hieroglifos sobre sua perna: “Osiris, a Senhora das Duas Terras, a Adoradora Divina,
Qedmerut” (Gombert-Meurice & Payraudeau, 2018, p. 285, traducéo nossa). Esta esposa

divina, assim como Mehytemusekhet, s6 é conhecida por meio de seus shabtis.

Figura 2. Shabti de Qedmerut (Exposicao Servir les dieux d’Egypte, Museu de
Grénoble, Franca, 2018. Cat. 137)

Fonte: Gombert-Meurice & Payraudeau, 2018, p. 285

A estatueta funeraria de Amenirdis (c. 710-678 a.C.), sacerdotisa nubia da 25%
dinastia, de proveniéncia desconhecida (provavelmente advinda de Medinet Habu),
encontra-se hoje no Museu do Louvre (N 647). Feito em pedra escura na tonalidade preta
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(provavelmente em serpentina), o shabti possui 21 cm de altura (um tamanho grande e
excepcional), 6,4 cm de largura e 4,26 cm de espessura. O servidor mumiforme utiliza
uma peruca tripartite com um uraeus, seus bracos estdo cruzados e ndo ha a presenca de
ferramentas agricolas. Apesar de estar levemente danificado, sua inscricdo em oito linhas
é legivel e trata-se do Capitulo 6 do Livro dos Mortos (uma versdo que data da 132

dinastia):

Linha 1: O, shabtis, se contarmos a esposa divina [...]

Linha 2: Amenirdis, a seu dever (de mulher)! A obrigacao serd infligidaaeles [...]
Linha 3: Como a Esposa Divina em sua tarefa, aqui ela esta

Linha 4: tu diras, se 0 contarmos para executar (sic) a todo momento

Linha 5: (para) fazer aqui (no mundo dos mortos), para retornar os campos
Linha 6: para (tornar férteis) os bancos, para transportar

Linha 7: a areia do oeste (em direcao a)

Linha 8: leste, eu aqui, tu diréas. (Bovot, 2003, p. 337, traducéo nossa).

Figura 3. Shabti de Amenirdis (Exposicao Servir les dieux d’Egypte, Museu de
Grénoble, Franca, 2018. Cat. 139)

Fonte: Gombert-Meurice & Payraudeau, 2018, p. 287
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E possivel notar que a versdo do texto data do Reino Médio e que, além disso, 0
shabti possui um sorriso em sua face, uma caracteristica de algumas estatuetas do Reino
Novo (Gombert-Meurice & Payraudeau, 2018, p. 287). Esses dois elementos fazem parte
do arcaismo dos farads nubios, como citado anteriormente.

Por fim, o Gltimo shabti selecionado ¢é o de Shepenupet Il (c. 678-639 a.C.), outra
esposa divina nubia da 25% dinastia. Essa estatueta provavelmente advém de Medinet
Habu e esta localizada atualmente no Museu do Louvre (E 11159). Feito em pedra dura
e preta (que se assemelha a serpentina), com 10,67 cm de altura, 6,83 cm de largura e 4,7
cm de espessura, este servidor funerdrio mumiforme, quebrado no meio, utiliza uma
peruca tripartite ornamentada com um uraeus sobre a testa e um modius acima da peruca
— espécie de suporte sobre o qual eram colocados adornos, como uma coroa. Esse shabti
tem seus bracos cruzados e ndo porta qualquer tipo de ferramenta (Gombert-Meurice &
Payraudeau, 2018, p. 286). Ha algumas inscrigdes abaixo de seus bragos, que se encerram
onde o servidor esta quebrado, e em suas costas, que trazem alguns de seus titulos e uma
versdo do Capitulo 6 do Livro dos Mortos (bastante fragmentada por conta do estado da

estatueta):

Linha 1: A lluminada, Osiris, a Adoradora Divina, Shepenupet, Justificada, Filha
do rei Piankhy. Ela diz: O,

Linha 2: shabtis, se contarmos a Adoradora Divina Shepenupet, Justificada, para
fazer [...] [verso]

Linha 3: [...] do oeste (ou do leste) e vice versal® [...]. (Bovot, 2003, p. 341,

traducéo nossa).

Segundo Gombert-Meurice e Payraudeau (2018, p. 286), este shabti de
Shepenupet 1l provavelmente integrava sua capela-tumba em Medinet Habu, pois la
foram encontradas outras de suas estatuetas funerarias. Elas eram divididas em dois
grupos: o primeiro com o tamanho tradicional pequeno, em faianca siliciosa verde, e o

segundo com os shabtis de pedra escura de tamanho alto.

10 Uma referéncia ao transporte da areia retirada dos campos.
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Figura 4. Shabti de Shepenupet 1l (Exposicio Servir les dieux d’Egypte, Museu de
Grénoble, Franca, 2018. Cat. 138)

Fonte: Gombert-Meurice & Payraudeau, 2018, p. 286

Para analisarmos apropriadamente as estatuetas selecionadas tendo em vista 0s
objetivos deste artigo, é necessario compreendé-las contextualmente nas esferas sociais,
culturais e religiosas egipcias, 0 que implica as no¢des de materialidade, identidade, cdpia

e agéncia da cultura material funeréria.

5. Materialidade, Agéncia e Identidade

A cultura egipcia possuia nogdes proprias sobre sua producdo material funeréaria
e as suas diferentes relacbes com ela. Nesse contexto, a teoria antropolégica da arte de
Gell nos auxilia na definicdo de uma agéncia da cultura material egipcia: cada objeto
possuia uma agéncia propria, isto €, uma capacidade de agir sobre alguém e/ou algo que
ndo apenas era determinada por seu criador ou possuidor, mas também pelo inverso.
Assim, um artefato poderia agir sobre seu proprietario, em uma relagdo complexa de
causa e efeito que envolvia outras esferas sociais e diferentes individuos e objetos (Gell,
2018, pp. 45-46). Desse modo, os equipamentos funerarios egipcios ndo devem ser

considerados como expressoes reflexivas e passivas das intengdes de seus criadores, mas
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também como agentes e portadores de diferentes capacidades de exercer influéncia e
significado sobre algo.

A partir disso, podemos compreender algumas das diversas maneiras dos egipcios
antigos de se relacionarem com sua cultura material — o que envolve a no¢do de
materialidade. Essa pode ser definida como o engajamento fisico de um individuo e/ou
sociedade com o mundo, uma relagdo em que a cultura é constituida e moldada em um
sentido corporificado e externo (Meskell, 2004, p. 11). A materialidade esta ligada aos
dominios de producdo, troca, consumo e descarte, assim como questbes de mimesis,
simulacros e agéncia entre individuos e objetos (Meskell, 2004, p. 14). Para compreendé-
la, devemos localizd-la em contextos histéricos e materiais de uma dada cultura
especifica, na medida em que as relacfes de uma sociedade com seus objetos ndo sdo
estaticas e variam conforme o tempo e cultura. Em suma, a materialidade é um conjunto
de relagdes entre pessoas e sua producdo material.

No caso do Egito Antigo nos interessa principalmente a producéo de objetos que
de alguma forma estavam relacionados ao status e identidade de um individuo falecido.
Segundo Meskell (2004, p. 7), a cultura egipcia possuia uma grande énfase na criacdo e
representacdo de artefatos que estavam ligados a uma pessoa por meio de conceitos
sociorreligiosos. Os egipcios possuiam uma ideia especifica do que podemos chamar de
duplicacéo e dualidade (ordem e caos, Alto e Baixo Egito, etc), o que tornava muitas
vezes 0 ato de criar objetos, relevos e monumentos um processo de externalizacdo e copia
de uma pessoa ou um deus, por exemplo, com a poténcia e legitimidade de seus elementos
originais. Assim, a questdo de objetos como duplicatas, substitutos e representantes de
um individuo era central para os egipcios, principalmente no contexto funerério, e
devemos analisa-la para compreender melhor as ligaces entre as esposas divinas e seus
shabtis.

Segundo as nocBes de materialidade egipcia antiga, estatuas e estatuetas, imagens
em relevos e/ou pintadas de individuos, divindades ou objetos eram consideradas todas
como copias do proprio ser ou coisa representados. As imagens e objetos eram portadores
da identidade do que era retratado, e por isso poderiam ser feitas idealmente — por
exemplo, em formatos de pessoas mais jovens e sem as deficiéncias que poderiam ter em
vida —, bem como agiam como substitutos no pds-morte. Nesse sentido, a realidade fisica
da representacdo era feita buscando a eficacia de se conceder o que era desejado por e ao
seu possuidor (Meskell, 2004, p. 7). Nos shabtis, por exemplo, além das ferramentas

agricolas retratadas nas estatuetas, contamos também com os nomes, titulos, simbolos e
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encantamentos para que os servidores obtivessem o maximo de eficiéncia em suas tarefas
no lugar do morto.

Assim, levaremos em conta a presenca, em esséncia, de um individuo em suas
representacdes, copias e/ou substitutos materiais, bem como a busca pela eficiéncia
desses objetos em suas fungdes no pos-morte. Para isso, precisamos compreender como
0s egipcios antigos entendiam o carater de substituto e copia em sua cultura material,
assim como a forma pela qual eles poderiam entender suas identidades e individualidades,
as quais eram passadas aos seus objetos.

Para Meskell (2004, p. 119), o principio de copia era fundamental para os
egipcios, principalmente no contexto funerario, no qual era esperado que o morto fosse
ndo sé retratado, mas também que fosse garantido que ele se manteria seguramente no
Além — o que envolvia sua preservacao fisica em diversos meios. A autora menciona o
caso dos shabtis, que, como desenvolvido anteriormente, eram estatuetas que deveriam
substituir o falecido nas tarefas agréarias no pés-morte. Esses servidores sdo apenas um
dos exemplos de cdpia e substituicdo na cultura material egipcia de um individuo: temos
0 proprio corpo mumificado, assim como outros elementos que constituiam sua esséncia
enquanto pessoa (0 seu ba, ka'!, sombra e nome). Todas essas caracteristicas eram
entendidas como sésias de um individuo, e praticamente toda a vida de uma pessoa (até
depois de morta) era perpassada pela poténcia e presenca de suas copias e simulacros
materiais (Meskell, 2004, p. 119).

Sobre a individualidade e identidade, é possivel afirmar que os egipcios antigos
entendiam por individuo um ser que possuia um conjunto de caracteristicas que o tornava
reconhecido socialmente e também distinto dos demais. Segundo Wendrich (2010, p.
200), a identidade egipcia era composta por mais do que caracteristicas individuais: ela
era contextual e socialmente definida por meio de relacbes familiares, historias
compartilhadas, idade, género, ocupacdes, etnia, riquezas, etc e ela poderia ser imposta e
alterada ao longo de circunstancias diversas. Individualidade e identidade egipcias devem
ser compreendidas como um processo de negociacao social, submetidas a fatores internos
e externos e que pressupdem mudancas ao longo do tempo.

Nesse contexto, as concepg¢des do pds-morte exerciam grande influéncia em suas

constitui¢des. A identidade dos falecidos era uma construgdo simbdlica, assim como o

11 O ba (muitas vezes equivocadamente traduzido como “alma” no sentido cultural ocidental e cristio) era
um aspecto do corpo obtido ap6s a morte que possuia a forma de um passaro com a cabega de humano. Ja
0 ka era entendido como a “for¢a vital” de cada individuo (Wendrich, 2010, p. 207-208).
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resultado de interacdo social, comunicagdo e negociacdo com 0s Vivos € mortos, 0 que
poderia incluir identidades individuais e coletivas. Sujeita a manipulacdo e diferentes
percepcdes por outros individuos, a identidade egipcia era essencialmente criada e
modificada, podendo ser até mesmo alvo de tentativas de destruicdo (Wendrich, 2010, p.
201).

Para os egipcios antigos, seu corpo mumificado, suas representacfes visuais e
textuais e seu equipamento funerario poderiam ser entendidos, portanto, como
substitutos, extensdes e copias materiais de sua individualidade e esséncia. Esses objetos
retratavam os falecidos idealmente, da maneira convencionada como apropriada, mesmo
que muitas vezes a realidade ndo correspondesse a representacao (Meskell, 2004, p. 126-
127). Ademais, todos os seus simbolos e marcadores de status social eram retratados e
ressaltados, tanto titulos como elementos ligados a realeza, divindades ou a um oficio
exercido em vida. Assim, garantia-se a eficiéncia, em termos mégicos, para a completude
fisica do falecido e para o que era esperado de se realizar e obter no p6s-morte (Meskell,
2004, p. 130). Eram a materialidade e as nog¢Ges de cdpia, simulacro, substituicdo e
identidade que possibilitavam o controle e redirecionamento potencial das diferentes

trajetérias de um individuo egipcio na vida e na morte.

6. A Andlise dos Shabtis de Karomama G Merytmut, Qedmerut, Amenirdis e Shepenupet
I

A analise dos shabtis selecionados sera dividida em trés partes: a primeira focara
sobre suas caracteristicas gerais e a relacdo deles com o arcaismo nubio; a segunda tratara
sobre as inscri¢des textuais que neles se encontram; e a terceira, por fim, examinara os

simbolos que foram visualmente retratados neles.

6.1. Caracteristicas Gerais e 0 Arcaismo

Ao examinarmos rapidamente os quatro shabtis, é possivel notar que eles seguem
as caracteristicas basicas pressupostas dessas estatuetas: suas cores sdo primariamente
azuis e pretas, conectando-as com as concepgdes de regenera¢do, com o mundo dos
mortos e com os deuses Amon e Osiris. Elas seguem o estilo de servidor mumiforme ou
contramestre (no caso da de Karomama G Merytmut) e elas portavam ou ndo ferramentas

agricolas — ou chicote, no caso dos contramestres. Aparte as caracteristicas basicas, todos
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eles portavam um uraeus ou um suporte para tal simbolo, o qual foi fragmentado ou
quebrado — n&o sabemos se por algum individuo que teve contato com eles e/ou pela a¢éo
do tempo.

Neste momento, interessa-nos principalmente os dois shabtis das esposas divinas
nubias, Amenirdis e Shepenupet Il. Diferentemente das estatuetas de Karomama G
Merytmut e Qedmerut, compostas em faianga azul no tamanho tradicional dos shabtis, os
servidores de Amenirdis e Shepenupet Il foram feitos em pedra negra escura,
provavelmente serpentina, o que demonstra uma ligacdo com as ideias de eternidade e a
garantia de sua durabilidade. O que nos chama atencdo nessas duas estatuetas, além de
seu material, tamanho e cor, sdo 0s sorrisos encontrados em suas faces e a inscrigéo do
servidor de Amenirdis (uma versdo do Capitulo 6 do Livro dos Mortos, datada da 132
dinastia), elementos esses baseados nos Reinos Médio e Novo e que estdo relacionados
ao movimento arcaizante estabelecido pelos nubios.

Devemos ampliar a discusséo de arcaismo egipcio para compreender as relagdes
desses shabtis com esse movimento. Este, como ja colocado, ndo foi um ineditismo por
parte dos farads nubios, ocorrendo em diferentes periodos historicos do Egito. Schneider
(1977, p. 321) aponta que, antes dos nubios, nas 232 e 242 dinastias, ambas marcadas pela
presenca de faraos libios, ja havia shabtis com caracteristicas arcaizantes. Dessa forma,
ndo podemos considerar o arcaismo nubio como o Unico momento de resgate de
elementos artisticos egipcios, nem podemos considerar esse movimento de maneira
uniforme para todo o Terceiro Periodo Intermediario. E preciso entendé-lo também do
ponto de vista dos préprios nubios (Torok, 1997, p. 190-191).

Muitos autores caracterizam estatuas e imagens dos farad6s nabios na cultura
material egipcia como excepcionais e muito especificas. A face redonda, nariz curto com
amplas narinas, labios carnudos e a pele negra eram alguns dos tracos especificos
atribuidos aos nubios. Entretanto, Torok aponta que essas caracteristicas ja existiam na
arte egipcia de periodos antigos, descartando a tendéncia de representagao “realista” dos
reis nabios como algo Unico na histéria do Egito, na medida em que, por exemplo, a
propria representacdo da cor da pele negra ja era anterior na iconografia egipcia (Torok,
1997, p. 194).

Além disso, ndo podemos generalizar o arcaismo da 252 dinastia como apenas uma
forma de legitimagdo por parte dos farads nubios. Isso simplifica uma série de outros
interesses por parte desses em relacdo ao seu controle sobre o Egito. Para Torok (1997,

p. 195), ndo é possivel afirmar que o arcaismo é somente busca por legitimacdo — o que
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implica em uma ideia de mascaramento por parte dos nubios como egipcios, e, dessa
forma, negando ou subordinando suas identidades em relacdo a eles. Ao analisarmos
atentamente a cultura material egipcia desse periodo, € possivel encontrar nas
representacdes da familia real, e até mesmo nas das esposas divinas, elementos proprios
da realeza nubia, como vestimentas, adornos e coroas, por exemplo. Assim, 0s nabios
ressaltaram suas identidades na materialidade egipcia, um processo complexo que ndo
deve ser submetido apenas a uma tentativa de legitimacéo.

Vale ressaltar que o arcaismo sobre os shabtis das esposas divinas ocorre também
para as estatuetas de outros grupos sociais. Servidores funerarios em serpentina preta ou
esverdeada foram feitos para os altos sacerdotes e também para a realeza egipcia da 252
dinastia (Schneider, 1977, p. 321). Por parte das esposas divinas, o uso de caracteristicas
arcaizantes em suas estatuetas estaria mais relacionado ao status e destaque de seu oficio,
o qual se encontrava bem consolidado e com fortes influéncias politicas em Tebas, do que
somente com uma forma de reforcar a legitimacdo dos reis nubios, j& aceitos como
governantes do Alto Egito pelo sacerdécio de Amon por meio da nomeacao de Amenirdis

como esposa divina.

6.2. Titulos e Outras Inscri¢es

Como colocado anteriormente, os shabtis podiam trazer inscri¢cbes de nomes e
titulos de seu proprietario, o que nos permite conhecer o nome do individuo e pelo menos
um de seus titulos — por vezes, até 0 nome de algum de seus parentes. Dado o tamanho
pequeno dessas estatuetas e o espaco disponivel para escrita, a escolha do titulo a ser
inscrito ndo era neutra e, por isso, deveria priorizar alguns em detrimento de outros. A
quantidade de titulos por individuos, principalmente os da realeza, poderia variar
conforme status, cargos ocupados e status social e religioso. O farad, por exemplo,
possuia mais de um nome e titulatura que o ligavam a realeza e as diferentes divindades.
Para Meffre (2018, p. 138), a escolha de um titulo a ser inscrito em um shabti muitas
vezes pode nos surpreender, ja que ela nem sempre corresponde ao que considerariamos
como o titulo mais importante de um individuo.

No caso dos shabtis selecionados das esposas divinas, isso € particularmente
notavel. Essas sacerdotisas eram esposas de Amon, o que implicava em pelo menos trés
titulos: Esposa Divina, Adoradora Divina e Mdo do deus. Ademais, elas eram filhas do

rei do Egito, possuindo também o status de realeza. Ambas as ligacGes das esposas
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divinas eram consideradas importantes e prestigiadas, dignas de serem mencionadas em
suas estatuetas. Segundo Meffre (2018, p. 138), de maneira geral, é possivel notar nos
shabtis encontrados em Tebas uma preferéncia por algum titulo que o individuo possuisse
e que fosse relacionado ao deus Amon, ja que ele era a principal divindade na regido e no
contexto do Terceiro Periodo Intermediario®?.

As quatro estatuetas funerérias que sdo objetos deste artigo fazem mencédo a
Karomama G Merytmut, Qedmerut, Amenirdis e Shepenupet Il como esposa divina ou
adoradora divina, ressaltando, assim, sua ligacdo com seu marido secular. Nesse sentido,
a prioridade de titulos voltados ao sacerdocio de Amon dialoga com a colocagdo de
Meffre acima. No Terceiro Periodo Intermediario, o papel de Amon no contexto funerério
cresce em detrimento do de Osiris, ainda que a funcdo e importancia do ultimo nédo
tenham sido eliminadas. Cria-se, nesse momento, uma ligacédo simbolica entre os shabtis
e 0 deus tebano, ndo estando mais as estatuetas ligadas apenas a Osiris. Segundo
Schneider (1977, p. 319-320), os processos de criagdo, aquisi¢do e concessdo de vida a
esses servidores funerarios deveriam passar pelo consentimento de Amon, nao apenas no
contexto simbdlico, mas também no pratico, haja vista 0 dominio do sacerdocio desse
deus sobre boa parte dos ateliés de faianca e dos papeis do oraculo de Amon em conceder
vida e capacitar os shabtis a realizar suas fungdes no Além. Assim, é possivel pensarmos
na prioridade dos titulos de Amon nos servidores funerarios como um dos reflexos dessa
mudanca de concepcao religiosa.

Entretanto, quando possivel, essas sacerdotisas ndo deixaram de lado o registro de
sua ligacdo com a realeza egipcia nas inscricGes. No shabti de Qedmerut, por exemplo,
ela se representa como Adoradora Divina e como Senhora das Duas Terras, titulo que
faz referéncia ao papel do faraé enquanto rei do Alto e do Baixo Egito e que, por vezes,
era utilizado por rainhas. Algo semelhante ocorre com o servidor funerario de Shepenupet
I1: um de seus titulos identificados é o de Filha do rei Piankhy. A comparacado entre esses
dois shabtis e os titulos representados nos leva a questionar as motivacgdes das escolhas
dos que fazem referéncia a realeza egipcia. Ayad (2009, p. 1) nos aponta que o titulo

“filha do rei” era utilizado nos diversos relevos iconograficos das esposas divinas libias,

12 E necessario fazer algumas consideracdes quanto a essa preferéncia. Apesar de ndo possuirmos acesso a
todos os shabtis de uma das quatro esposas divinas selecionadas neste artigo, para além da escolha que
priorizava a ligagdo com Amon nas inscri¢gdes (como colocado por Meffre) devemos ter em mente o carater
formular de boa parte da producdo material funeraria egipcia. Essa dificuldade quanto ao acesso e
incorporacdo de mais estatuetas servidoras de cada sacerdotisa para analise nos leva a reflexdo quanto ao
limite da agéncia por parte das inscrigdes em um quadro mais amplo e também sobre a relevancia desses
titulos na maior parte dos shabtis que possuimos hoje.
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nubias e saitas. Elas costumavam se apresentar nas fontes tanto como esposas de Amon
como filhas do farad e, quase invariavelmente, esse ultimo titulo antecedia seus nomes
envoltos de um cartucho (outra prerrogativa faradnica/real).

No caso do servidor de Shepenupet |1, a ligacdo de titulos da realeza egipcia com
a interpretacdo tradicional do arcaismo da 25% dinastia como forma de legitimacdo do
reinado nubio sobre o Egito perde um pouco sua for¢a, uma vez que eles sdo encontrados
também, por exemplo, na estatueta de Qedmerut, uma sacerdotisa de uma dinastia
anterior. Ou seja, esse tipo de titulo ndo era uma caracteristica incomum nos shabtis das
esposas divinas. Além disso, se compreendermos o uso de um titulo real na estatueta de
Shepenupet Il apenas como uma pratica de legitimagdo faradnica nos retiramos as
agéncias das esposas divinas quanto as escolhas sobre quais partes de suas identidades
seriam retratadas, e as implicacGes que elas teriam do ponto de vista dessas sacerdotisas.

Como colocado anteriormente, as esposas divinas libias e nabias foram retratadas
em status e funces semelhantes as dos farads em relevos iconogréaficos na regido de
Tebas (Ayad, 2009, passim); fato que € resultado de uma culminagdo de poder social,
religioso e politico adquirido ao longo do tempo por essas sacerdotisas. Se pensarmos na
constituicdo de seus status no contexto funerario e o que era desejado por elas para ser
retratado em seus substitutos nos trabalhos agricolas no p6s-morte, inserir seus titulos de
identificacdo tanto com o deus Amon como com a realeza egipcia aumentava ainda mais
suas agéncias e status enquanto individuos — o que era desejavel de se manter e propagar
no Além. Entender os shabtis como substitutos diretos, ou como apenas objetos
caracterizados com atributos de seu proprietario, nos leva ao mesmo caminho de sua
compreensdo como extensdes e/ou copias do falecido. Nesse sentido, as reflexdes sobre
a materialidade egipcia nos auxiliam no entendimento dessas estatuetas como agentes e
representantes da identidade e esséncia de uma pessoa; no caso, de mulheres que
usufruiram diretamente de elementos simbdlicos reais, sacerdotais e, em certa extensao,

divinos.

6.3. O Uso do Uraeus

Dentre os signos visuais que acompanham os shabtis selecionados, aparte dos
tradicionais instrumentos relacionados aos trabalhos agricolas desses servidores, notamos
em todas as estatuetas a presenca de um uraeus ou um espaco reservado para ele. Como

colocado anteriormente, esse simbolo, que poderia consistir em uma cobra e/ou uma
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cobra junto a um abutre, aparecia em adornos e coroas em sua parte frontal e era uma
insignia farabnica, por vezes portada por algumas rainhas na cultura material egipcia.

O fato de as esposas divinas utilizarem esse simbolo em seus shabtis, por serem
também princesas, ndo parece tdo estranho. Entretanto, esse uso possui algumas
implicacdes relacionadas ao status que essas mulheres foram desenvolvendo desde o
surgimento do oficio até o periodo da 252 dinastia. A presenca do uraeus, mais comum
em shabtis de reis, ndo é esporadica nos servidores funerarios dessas sacerdotisas.
Segundo Gombert-Meurice e Payraudeau (2018, p. 337), todos os exemplares de shabtis
de Amenirdis que conhecemos hoje possuem o uraeus. Ademais, por estar presente
também nas estatuetas de Karomama G Merytmut e Qedmerut, ambas sacerdotisas libias,
ndo podemos afirmar que seu uso € exclusivo da politica arcaizante nabia. Para Meffre
(2018, p. 140), os uraeus configuram esses shabtis como substitutos diretos e feitos de
acordo com a imagem desejada de se manter por essas sacerdotisas no pds-morte.

Podemos retirar dessa apropriacdo simbolica pelo menos duas coisas: a primeira
é a de que as esposas divinas procuraram retratar seus status tanto de sacerdotisas como
de princesas em seus shabtis, tanto visual como textualmente. Isso nos leva a uma
reflexdo sobre o uso dos servidores funerarios também como um meio de reforco e
manutencdo magica das identidades dessas mulheres, uma maneira de dotar seus
substitutos no trabalho agricola com seus status e, assim, também perpetuar por meio a
forma como elas desejavam ser reconhecidas no pos-morte. A partir dessa ideia, partimos
para uma segunda reflexdo: os shabtis analisados das esposas divinas, entdo, podem ser
entendidos menos como substitutos descolados da identidade de suas possuidoras, como
um servidor anénimo, e mais como trabalhadores atrelados a imagem de suas
proprietarias e seus status, garantindo fisica e magicamente seus prolongamentos para o

mundo pés-morte.

7. Consideracdes Finais

N&o podemos considerar os shabtis das esposas divinas analisados como
servidores despersonalizados. Seus titulos e simbolos os conectam diretamente com suas
proprietarias. Para além de uma discussao sobre o carater dessa substituicéo, é essencial
notar que as escolhas sobre o que foi retratado nas estatuetas ndo eram neutras e, além de
estarem ligadas & materialidade egipcia em relacdo ao pds-morte, elas possuem diferentes

agéncias das esposas divinas imbuidas em si. Ao se retratarem como esposas e adoradoras
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de Amon, filhas do rei e com a presenca de uraeus como adorno, essas mulheres ressaltam
suas funcbes em vida — desejaveis de serem perpetuadas ao Além —, enquanto sacerdotisas
de Amon e princesas. As caracteristicas materiais e simbolicas de seus servidores,
principalmente os das esposas divinas nubias, ndo devem ser compreendidas como
reflexos de um arcaismo, seja libio ou nubio, que visava apenas uma legitimacao dos
farads enquanto governantes do Egito.

Os shabtis das esposas divinas sdo muito importantes para entendermos o oficio
em sua constituicdo e atuacdes, possibilitando até mesmo o nosso conhecimento sobre a
existéncia de esposas divinas que ndo sao atestadas por meio de outras fontes. Além de
serem produtos da materialidade funeraria egipcia, esses servidores também sao frutos de
representacdo de status e identidades de suas proprietarias, 0s quais abrangiam os &mbitos
sacerdotal e real. A retomada de caracteristicas arcaizantes soma-se a essas intencdes e
agéncias, que demonstram o crescente poder obtidos por essas mulheres nas esferas

religiosa, funeréria, social e politica na regido de Tebas.
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MATERIALITY AND IDENTITY:

THE SHABTIS OF THE GOD’S WIVES OF AMUN

ABSTRACT

The priestesses known as the god’s wives of Amun were quite important
during some periods of the Egyptian history. They had various shabtis,
statuettes that replaced them in the agrarian works in the afterlife. Some of
them, belonging to foreign domination periods of Egypt, had characteristics
from the archaism — understood as a way of legitimation of the foreign kings.
Through the concepts of materiality and identity, this article analyzes four
shabtis of god’s wives from the XXII and XXV dynasties to understand how
they disconnect from a simple legitimation process and how they are

important to comprehend the status of these priestesses.

KEYWORDS
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RELIGIAO POPULAR NO EGITO GRECO-ROMANO:
O CULTO DE SERAPIS

Danillo Melo da Fonseca!

RESUMO

Serépis foi um deus criado por Ptolomeu | Séter, primeiro farad da dinastia
lagida (305-30 a.C.), como o deus guardido dos novos soberanos e da cidade
de Alexandria. A representacdo iconografica de Serapis seguia 0s moldes das
divindades gregas, mas também ¢é resultado de um elemento propriamente
egipcio no nome. Com base na cultura material produzida em terracota,
proveniente do Egito greco-romano e a qual representou Seréapis,
pretendemos analisar as praticas religiosas e a religido popular associadas ao
deus. Partimos da hipotese de que Serdpis € resultado do contato e
emaranhamento das religiGes egipcia e grega, fruto de um ambiente marcado

pela miscigenacao e por um estreito contato cultural.
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Egito greco-romano; emaranhamento cultural; religido popular; Serapis; terracota.
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1. Introducéo

O presente estudo tem por objetivo investigar o aspecto popular do culto de
Seréapis no Egito greco-romano. Para tal, tomamos como fonte documental pecas de
terracota ligadas a Serapis produzidas no Egito no periodo ptolomaico e imperial romano.
A terracota foi escolhida por permitir a pesquisa daquilo que denominamos religido
popular, caracterizada por seu aspecto privado e presente entre as camadas menos
favorecidas do Egito no periodo.

Este estudo se defronta com impasses que puderem ser testemunhados do comego
ao fim da pesquisa, tais como a proveniéncia do material, no que se refere ao local/regiéo
em que foi encontrada, uma vez que 50% das pegas ndo trazem essa informacao, e a
completa auséncia de contato com o contexto arqueoldgico, o que impossibilita algumas
afirmacdes mais detalhadas.

O primeiro problema que analisamos refere-se a progressiva transi¢do de um culto
oficial, unido a legitimac&o da dinastia ptolomaica, para um de carater mais popular. Tal
culto adentrou as residéncias de uma parcela da populacdo ndo ligada diretamente ao
poder estatal e nelas exerceu a funcdo de divindade associada a cura de doencas, bem
como de propiciadora de benesses e da fertilidade. Também é relevante o seu papel como
deus ctdnico guardido da vida apds a morte e, a0 mesmo tempo, vinculado a aspectos
solares.

Outro problema ¢ a analise da cultura material dentro de um contexto no qual se
observa intercdmbios intensos entre aspectos culturais e religiosos. Por meio da
elaboracdo de um corpus documental aos moldes de um catélogo arqueoldgico, visamos
submeter tais pecas a analise comparativa. Foram selecionadas todas as pec¢as contidas
nos livros Religion Populaire en Egypte Romaine (1979) e Catalogue des Terres Cuites
Gréco-romaines d Egypte (1990), ambos de autoria de Frangoise Dunand, e pertencentes
a colecdo online de acesso plblico do Museu Britanico?, o que nos proporcionou um
corpus de total de quarenta e duas pegas.

Para discutirmos a pluralidade de atributos greco-egipcios na constituicdo de
Serapis, julgamos adequada a utilizagdo do conceito de “emaranhamento material”, do
arqueologo Phillip Stockhammer (2012). Para discurtirmos a pluralidade de atributos

greco-egipcios na constituicdo de Serapis, julgamos adequada a utilizacdo do conceito de

2 Data de acesso: 10/04/2020, as 20:00.
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“emaranhamento material”, do arqueologo Philip Stockhammer, no qual o autor
compreende que um objeto “emaranhado” ¢ resultado do contato entre duas ou mais
culturas que se alteraram e formaram um “novo”. Dessa forma, partimos da hipotese de
que Serapis é resultado do contato e emaranhamento das religides egipcia e grega.

O Egito greco-romano, oriundo das dominacGes greco-maceddnica e romana,
constitui um assunto com varios aspectos complexos a serem trabalhados. Quando varias
culturas passam a conviver em um mesmo territorio, nem sempre € possivel por em
evidéncia as relacdes sociais que se estabelecem. Todavia, no campo da religido uma série
de relacGes complexas entre as divindades nativas e, sobretudo, as gregas, podem ser
observadas. Muitas identificacdes entre divindades egipcias ndo sdo recentes, mas advém
do periodo faraénico. Contudo, destaca-se o fato de que essa amalgama se intensificou
nos periodos helenistico e imperial romano.

Quando tratamos da religido nesse contexto multicultural é notdria a coexisténcia
e o didlogo de vérios cultos e praticas religiosas. Os cultos egipcios tradicionais
persistiram durante os periodos ptolomaico e romano; um exemplo disso é o culto isiaco,
0 qual desfrutou de uma crescente popularidade entre os gregos. Os governantes
estrangeiros eram retratados como farads nos relevos das paredes dos templos egipcios e
a mumificacdo era praticada em larga escala. Porém, enquanto os deuses funerarios
egipcios tinham uma maior presenca nas tumbas e na iconografia de mascaras e caixdes
- como era o caso de Osiris, Isis, Néftis e Anlbis - houve também uma assimilacéo de
divindades de outros pantedes, sobretudo do grego, ao pantedo egipcio, principalmente
no campo que se denomina de religido popular.

E o caso das estatuetas de terracota que representam divindades egipcias, gregas
e asiaticas as quais eram destinadas ndo so a praticas religiosas populares, como 0s ex-
votos depositados em santuarios, mas também eram encontradas em ambiente doméstico
e mesmo em tumbas, sobretudo na regido do Fayum, onde faziam parte do mobiliario
funerario. Sobretudo na regido do Fayum. Entre essas representacGes de divindades
encontramos a do deus Serapis.

Esbocar o contexto histérico em que Serdpis foi criado e disseminado pelo
Mediterraneo, além dos principais centros nos quais a cultura material desta pesquisa se
encontra, sera 0 nosso ponto de partida. Em seguida, serdo abordados aspectos da religido
egipcia, grega e romana, seus contatos e influéncias. Discutiremos, na sequéncia, acerca
da matéria-prima utilizada na confeccdo dos artefatos selecionados neste estudo: a

terracota. Por fim, iremos nos preocupar em analisar as terracotas de Serapis, partindo da
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hipdtese de que o deus é resultado do emaranhamento das religifes egipcia e grega em

seus atributos e funcoes.

2. Egito greco-romano

Quando Alexandre, o Grande entrou no Egito em 332 a.C., ele encontrou uma
minima resisténcia por parte dos persas. Com o fim dessa segunda ocupacao persa (343 -
332 a.C.), mudangas radicais tiveram espaco, com énfase na politica, administracao,
economia e nas mais diversas esferas culturais (Castro, 2019, p. 22). Ja era de longa data
a relacéo entre o Egito e 0 mundo mindico-micénico. Desde o Médio Império (c.a. 2040
- 1782 a.C.), Egito e Creta mantinham relacdes comerciais, porém, por volta do século
VIl a.C. observa-se uma relacdo mais estreita com o0s gregos de maneira geral. Dois
fatores, durante essa época, auxiliaram no aumento da presenca helénica no Egito: a
chegada de mercenéarios para servirem ao farad Psamético | (XXVI1 dinastia, 664 - 610
a.C.) e a fundacdo da coldnia grega de Naucratis, localizada no delta do Nilo. Com a
conquista de Alexandre (332 a.C.) e a instituicdo de Ptolomeu como governante (305
a.C.), houve um abrupto crescimento de imigrantes gregos no Egito (Vasques, 2000, p.
7).

Em 331 a.C., Alexandre partiu rumo a Babil6nia, e, nesse periodo, o Egito era
apenas uma parte do vasto império maceddnio, tendo sido conquistado do império persa
para ser governado por um vice-rei com o titulo de satrapa, cujo primeiro foi Cledmenes
de Naucratis (Bowman, 1989, p. 22). Tal posicao foi reivindicada por Ptolomeu, filho de
Lagos, quando, da morte de Alexandre, em 323 a.C. Com a divisdo do império de
Alexandre feita por seus generais, Ptolomeu permaneceu no Egito. Em 305 a.C., assumiu
0 posto de rei e iniciou a dinastia ptolomaica, ou lagida, sendo notério em seu governo,
desde o principio, a legitimidade politica fornecida pelo clero egipcio da cidade de
Meénfis.

Segundo Manning (2019, p. 103-104), devemos pensar as instituicbes do governo
ptolomaico ndo apenas como uma “heranca” daquelas do Antigo Egito, pois ao longo do
primeiro milénio a.C., o Egito foi governado por vérias forcas politicas externas que
trouxeram novos elementos para compor o quadro administrativo. A cria¢do da hierarquia
administrativa de funcionarios do Estado que fazia a ligagéo entre as vilas, as cidades e
0s centros regionais foram uma parte essencial do estabelecimento de uma ordem politica

ao longo de toda a historia egipcia. O Novo Império (c. 1550-1070 a.C.) exerceu uma
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importante influéncia no sistema ptolomaico. Durante esses dois periodos, o Egito formou
o0 nlcleo de um império, a guerra era endémica e as burocracias civil e militar alcangaram
0 seu apice. Da mesma forma, as administracfes Saita e Persa também influenciaram a
estrutura da préatica ptolomaica.

Com o dominio greco-macedonico houve uma consideravel imigracdo de gregos
para o Egito advindos de vérias regifes, como: Grécia continental, Maced6nia, Tracia,
ilhas do Egeu e cidades gregas da Asia Menor. A maior parte deles era composta por
soldados, os quais recebiam um lote de terra, a cleriquia, em troca de seus servicos
militares. Estes se concentraram, principalmente na nova capital, Alexandria, nas outras
duas poleis situadas em territdrio egipcio, Naucratis e Ptolemais, e na regido do Fayum,
uma depressdo formada pelo Lago Moéris (hoje Birket Qarun).

As trés poleis do Egito, Alexandria, Ptolemais e Naucratis tinham suas leis
préprias, apesar de estarem sob controle real. Elas eram regidas pelo conselho de cidadaos
(boule) ou por uma assembleia popular e seus habitantes estavam divididos em tribos e
demos. A divisdo do territorio egipcio continuou a mesma do periodo farabnico: os nomoi,
que funcionavam como distritos administrativos, e as capitais dos nomos eram as
metrdpoles, cidades maiores administradas por um funcionario real.

Os gregos constituiam a elite do pais, ocupando altos cargos administrativos no
governo e adquirindo propriedades particulares como a cleriquia. No entanto, a divisdo
nitida entre gregos e egipcios se amenizou com o tempo. Os egipcios passaram a ser
considerados pela administracdo lagida apo6s a Batalha de Raphia, em 217 a.C., quando
Ptolomeu IV necessitou dos indigenas em seu exército para vencer Antioco Ill, o qual
estava prestes a invadir o Egito. Segundo Vasques (2000, p. 10), no final do periodo
ptolomaico, nos séculos Il e 1 a.C., ndo era mais possivel discernir entre egipcios e gregos.
Muitos possuiam nomes duplos, gregos e egipcios, ou mesmo traduzidos de uma lingua
para outra, 0s quais usavam conforme a circunstancia social. Os gregos usavam nomes
egipcios para melhor se integrarem a cultura local, ao passo que 0s nomes gregos portados
pelos egipcios podiam significar que esses tinham o interesse de compartilhar da cultura
grega (Vasques, 2005, p. 13). Uma relacdo mais estreita entre gregos e egipcios se deu no
meio rural, entre as camadas sociais menos favorecidas.

Os novos governantes investiram no uso de simbolos egipcios ligados a realeza,
afigura do farao e a tradicao religiosa para se manterem no poder, mas também trouxeram
uma maguina administrativa e burocratica nova para gerir as riquezas. Essa dinastia se

manteve no poder até 30 a.C., sendo Cledpatra V11 Filopator a tltima regente descendente
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dos Ptolomeus. Nos ultimos anos de governo ptolomaico, o poder estava debilitado. De
fato, havia algum tempo que o Egito era um mero protetorado romano (Vasques, 2000, p.
11). As relagdes entre Egito e Roma remontam & época de Ptolomeu Il Filadelfo (285 -
246 a.C.). Em decorréncia de sua boa relacdo com Roma, os Ptolomeus conseguiram se
manter no poder enquanto os latinos avangcavam sobre as demais monarquias helenisticas.
Um grande exemplo das estreitas relacGes entre Roma e Egito se deu com Cledpatra VII.
Ela ja havia se relacionado com Julio César, o qual a pés no trono do Egito, em 48 a.C.,
apos guerrear com Ptolomeu XIlII, seu irmdo. Com a morte de César, posteriormente as
aliancas ocorreram entre Cledpatra e Marco Anténio, quem a época disputava com Otavio
o0 controle das posses romanas (Castro, 2019, p. 24).

Com a derrota de Marco Anténio e Cle6patra, o Egito foi transformado por
Augusto em uma provincia imperial, governada por um prefeito da ordem equestre,
designado diretamente pelo imperador. Sendo a autoridade maxima, o prefeito era o
comandante do exército, o chefe da administracdo civil e das financas e 0 magistrado
local. Era designado por um periodo de trés anos e uma vez por ano viajava pelo pais para
fiscalizar as contas e ouvir as queixas do povo.

Durante o periodo de dominacdo romana, o Egito foi dividido
administrativamente em trés partes: a Tebaida (Alto Egito); a Heptandmia, que incluia o
nomos arsinoita (Médio Egito); e o Delta (Baixo Egito). Cada um era administrado por
um epistratego, cargo esse oriundo do periodo ptolomaico e que possuia
responsabilidades civis e militares, ficando restrito a esfera civil durante o periodo
romano. O cargo administrativo de estratego também é proveniente do periodo
ptolomaico, estando concentrado nos nomoi. Os censos foram a principal ferramenta de
controle e captacdo de impostos, sendo implantados desde o governo de Augusto e
estabelecidos em intervalos de 14 anos (Castro, 2019, p. 26).

No que tange a dominacéo politica, ndo houve grandes mudancas com a alteracao
do governo. Todavia, o sistema de dominacdo romano era mais eficaz na cobranca de
impostos e no controle sobre a populagdo da provincia. Durante o periodo ptolomaico,
visando atender as necessidades de ambas as populacdes grega e egipcia, existiam cortes
de lei separadas, as quais operavam autonomamente em demotico e em grego. No periodo
romano, de inicio, as leis em vigor eram uma mistura das leis egipcias e gregas. Com o
tempo, essas foram sendo modificadas de acordo com a lei romana (Vasques, 2000, p.
13).
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Alexandria, o Fayum e Antinoopolis sdo os trés principais locais onde as
terracotas desta pesquisa foram encontradas. Segundo Capponi (2011, p. 52), Alexandria
foi fundada por Alexandre, o Grande em 7 de abril de 331 a.C. sobre uma aldeia chamada
Rakatis (Bowman, 1989, p. 22), préximo do Delta do Nilo e de dois portos naturais: o
Grande Porto para o leste e o Eunostos para o oeste. Alexandria foi planejada por
Alexandre e pelo arquiteto Deinocrates de Rodes, os quais organizaram a cidade de
acordo com os padrdes da arquitetura grega. Em 320 a.C., Alexandria tomou o lugar de
Ménfis como a nova capital do Egito Ptolomaico com o privilégio e status autbnomo de
polis. No periodo romano, ela foi chamada de Alexandria ad Aegyptum (préxima do
Egito) e, como uma tipica cidade grega, estava culturalmente mais proxima de Atenas do
que da zona rural egipcia.

Alexandria estava situada em um ponto estratégico entre o Vale do Nilo e o
Mediterraneo, uma posicdo que facilitava o transporte e a exportacdo de graos do Egito
para Alexandria e Roma. Além disso, rotas de caravanas que partiam do vale do Nilo
ligavam o Egito aos portos do Mar Vermelho e do Extremo Oriente.

O nome Fayum significa “o mar”, “o lago”, nome dado no Novo Império (c. 1550-
1070 a.C.) a uma depressdo ocupada por um lago alimentado pelo Bahr Yussuf, um braco
natural do Nilo. Durante o periodo greco-romano, foi um lugar pantanoso, com muitos
peixes, aves e crocodilos. A prosperidade adveio a regido com o sistema de irrigacdo
implantado por Ptolomeu Il Filadelfo no século Il a.C. No decorrer dos periodos
ptolomaico e romano, o Fayum foi uma regido prospera, pelo menos até o século Il d.C.,
quando houve um despovoamento em algumas aldeias devido a peste antonina. No século
111 d.C. as atividades retornaram e o local voltou a prosperar com a producédo de vinho em
larga escala. No comeco do século IV d.C., varias aldeias comecaram a nao receber dgua
e foram abandonadas de maneira completa ou parcial. Com o abandono das cidades, no
século 1V d.C. o deserto se propagou novamente € 0 governo egipcio somente voltou a
investir na regido no século XIX.

A regido do Fayum é conhecida arqueologicamente pela producdo de trés achados
predominantes: os retratos pintados, as figurinhas de terracota e os inimeros papiros
escritos, sobretudo em grego, mas também em hieratico, demotico, copta, persa,
aramaico, latim e arabe. Os pesquisadores dos séculos XIX e inicio do XX estavam
interessados em coletar papiros (retirados das cartonagens das mumias) e objetos de arte.
Assim, muitos dados acerca da planificagdo e arquitetura das cidades se perderam
(Vasques, 2005, p. 72).
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Sob um antigo templo dedicado ao fara6 Ramessés Il, Adriano, em 130 d.C.,
fundou a cidade de Antinoopolis, em homenagem ao seu companheiro favorito Antinoo,
o qual morreu afogado no rio Nilo quando o imperador viajava pelo Egito. Antinoo passou
a ser associado a Osiris e a ser cultuado como um deus. O objetivo de Adriano era criar
um centro de civilizacdo grega no interior do Egito. A cidade foi construida em forma de
trapézio e dividida em quarteirfes seguindo o modelo de Alexandria. Ademais, possuia
tanto 6rgdos governamentais de uma polis grega, como também desfrutava de algumas
vantagens da municipalidade romana, tais com um senado proprio. Antinoopolis foi
escavada entre 1895 e 1910 por Albert Gayet, o qual explorou principalmente a parte
relativa a necrépole romana. Porém, a pesquisa de Gayet ndo tinha respaldo cientifico,
ficando dificil estabelecer a procedéncia correta dos objetos achados (Vasques, 2000, p.
17).

3. Religido

De acordo com Gama-Rolland (2017, p. 49-50), discutir a questdo do contato com
o divino, préticas religiosas e experiéncias religiosas no Egito Antigo é uma tarefa
complexa. E isso se deve, em suma, a longa duragdo da histéria desse povo, com mais de
trés milénios. Existiam diferencas locais, na medida em cada cidade com seus templos e
deuses, nem sempre estavam de acordo com o culto estatal. Além disso, o estado
fragmentario das fontes escritas e arqueoldgicas, além da propria maneira “moderna” de
“pensar a religido” por parte dos pesquisadores, tornam essa tarefa ainda mais
desafiadora.

Tais crencas podem ser vislumbradas até o periodo imperial romano que, ao inves
de serem extirpadas pelas novas, foram somadas, sobrepostas umas as outras. Os
agrupamentos humanos que se uniram para formar o Estado egipcio possuiam cultos
proprios e, no decorrer da histéria politica do pais, esses cultos se sobrepuseram. No
sistema de crengas egipcias, cada cidade ou aldeia tinha um deus local e, de acordo com
a predominancia politica de uma cidade, o deus “local” al¢ava a categoria de deus
nacional (Vasques, 2000, p. 26).

Essas divindades tinham identidades e associacOes, aparecem de maneira
proeminente nos textos religiosos no decorrer da histéria registrada do pais e figuram
como um conjunto altamente complexo de crengas religiosas. Dessa forma, é um

equivoco simplesmente rotular uma divindade como o “deus de alguma coisa” e outra
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como o “deus de outra coisa”, pois havia muitas identificagdes ¢ inter-relagcdes entre 0s
membros do pantedo (Shafer, 2002, p. 21). Outro aspecto importante a se considerar é,
além da justaposi¢do mencionada, a mudanca da propria ideia de divindade, o que implica
considerar a onipresenca divina e a possibilidade que detinha de se manifestar em formas
diversas. Dessa maneira, 0s varios nomes e formas fisicas das divindades exprimem a
presenca universal do divino em todas as suas manifestagdes terrestres.

Segundo Traunecker (em Vasques, 2000, p. 26), as diversas imagens miticas do
mundo, ainda que contraditérias, poderiam ser justapostas porque a funcdo prevalecia
sobre a forma. O mito de Osiris € um exemplo, uma vez que seu fundamento é universal,
ou seja, sua morte e ressurreicdao podiam representar todos os fenémenos ciclicos, fossem
eles a cheia do Nilo, a vegetacéo, a vida ou a morte.

Os templos egipcios eram locais sagrados isolados por grandes muros. A entrada
principal era constituida por uma fachada composta por dois pilones, portais
monumentais que simbolizavam as montanhas do horizonte. Entre os pilones e o edificio
havia um corredor, o qual poderia conter estatuas e altares e que desembocava em grandes
salas com o teto sustentado por colunas, chamadas de hipostilas. A partir dessas salas
externas seguiam-se outros aposentos até se chegar em uma pequena capela onde a estatua
do deus ficava guardada dentro de um tabernaculo de pedra ou granito (Vasques, 2000,
p. 26). Outras salas contiguas a capela eram usadas no culto de deuses secundarios e as
camaras laterais eram utilizadas como depositos de objetos de culto. Além disso, outras
construcdes geralmente eram anexadas ao edificio principal.

A religido privada tinha como funcgdo principal a solucdo de varios tipos de
problemas. Era guiada pela chamada religido de piedade, na qual o adorador estava
interessado em obter favores da divindade, cuja funcdo principal era propiciar a
prosperidade. A maior parte dos testemunhos da piedade pessoal datam do Novo Império
(c. 1550-1070 a.C.) e do Periodo Tardio (712-332 a.C.). As devocgdes individuais estavam
centradas em divindades locais que protegiam uma regido especifica. Santuarios eram
procurados para oferendas e consultas oraculares, ao passo que 0s santuarios pequenos
eram requisitados como depdsito de objetos votivos em agradecimento por algum
beneficio prestado pelo deus.

Capelas destinadas a cultos locais eram populares no Egito ptolomaico e romano.
Constituiam-se de edificios modestos cuja entrada era ornada por guirlandas de flores e
folhas. Em um pequeno pedestal no interior ficava a estatua da divindade. Devido ao tipo

de material perecivel utilizado na construcao das casas durante o Egito faradnico, é dificil
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estabelecer a existéncia de cultos domesticos no decorrer desse periodo. Alguns dos
poucos exemplos que conhecemos advém de vilas, como a dos trabalhadores de Deir el-
Medina, responsaveis pela construgdo das tumbas do Vale dos Reis durante o Novo
Império.

Segundo Dunand e Zivie-Coche (1991, p. 214), quando a dinastia dos lagidas
tomou o poder politico no Egito, eles conduziram uma politica religiosa “flexivel” no que
tange aos cultos tradicionais. N&o obstante, eles estiveram envolvidos na origem de uma
criacdo religiosa da qual o impacto, no inicio, ndo se observou muito bem, mas que se
tornou mais preponderante com o passar dos anos tanto dentro como fora do Egito: o
culto de Serépis.

A origem desse culto, desde os primeiros momentos, esteve rodeada por lendas.
O relato mais difundido é o de Plutarco (De Iside et Osiride, 28), o qual conta que
Ptolomeu I Soter sonhou que diante dele apareceu uma “estatua colossal” de um deus
residindo em Sinope. Esse deus “quem ele nunca tinha visto antes”, ordenou que
Ptolomeu levasse a sua imagem para Alexandria. Quando seus sacerdotes a viram,
associaram-na ao deus grego Hades, dando-lhe o nome de Serapis, “que ¢ o nome de
Hades entre os egipcios” (Dunand & Zivie-Coche, 1991, p. 214).

Longos debates se sucederam para tentar explicar a origem do nome Serapis. De
qualquer forma, é provavel que o nome seja de origem egipcia (Dunand & Zivie-Coche,
1991, p. 215). Ponderando sobre a “natureza” do deus, Plutarco escreveu que “a maior
parte dos sacerdotes dizem que Osiris e Apis foram fundidos juntos em uma Unica
entidade” (Plutarco, De Iside et Osiride, 29). Serapis afigura-se como a transcri¢do grega
do nome egipcio Osiris-Apis, o qual era uma divindade adorada em Ménfis — local que
durante o Periodo Tardio contava com uma consideravel populacdo grega (Dunand &
Zivie-Coche, 1991, p. 215). Certamente essa populacdo grega tinha pleno conhecimento
do culto de Osiris-Apis e, assim, podemos inferir que provavelmente a escolha do nome
Serapis ndo tenha sido coincidéncia, ou mesmo uma simples invencdo (Neiva, 2017, p.
28). Cogitou-se, igualmente, que teria ocorrido a associacdo desse novo deus, ligado a
imagem de Hades, a um deus pré-existente, Osiris-Apis e sua ressignificacao.

Alexandria constituia-se como uma pdlis poliglota e que abrigava uma populagéo
que, alem dos gregos, incluia egipcios nativos, sirios, persas, anatolios, indianos e judeus,
para citar alguns. No inicio da administracdo lagida, o matrimonio entre gregos e néo-
gregos era proibida e cargos na administragdo civil e militar sé podiam ser exercidos por

gregos e macedonios. Todavia, a segregacdo etnica apoiada pelos Ptolomeus
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provavelmente se restringia a elite da populagéo e ndo foi muito extensa se comparada a
duracdo dessa dinastia (305 - 30 a.C.), sendo encerrada ao fim do século 111 a.C. Os gregos
das camadas mais subalternas, ainda que desfrutassem de alguns privilégios, tinham um
contato mais proximo com a populacéo egipcia e sua cultura (Vasques, 2000, p. 29).

Com o inicio da dominacdo romana (30 a.C.), houve uma nova estratificacdo
social. O grupo detentor de privilégios seria o dos cidaddos romanos, logo em seguida
vinham os gregos, os judeus e, por fim, os egipcios. A populacdo ndo-romana era
classificada socialmente em dois grupos: os cidadaos das poleis (Alexandria, Naucratis,
Ptolemais e Antinodpolis) e os egipcios. Esse ultimo, por sua vez, incluia todos aqueles
que ndo pertenciam a uma polis, até mesmo os gregos que viviam na chora.

Os cultos de [sis e Serapis, durante o periodo ptolomaico, seguiam a forma e o
ritual gregos, sobretudo em Alexandria e nas areas de colonizacdo greco-macedodnica.
Mas é preciso ressaltar que o culto isiaco tradicional permaneceu relevante na chora,
principalmente em seu aspecto funerario, com Isis no papel de irma carpideira de Osiris.
Além disso, a religido popular permite uma maior abertura na relagdo homem-divindade,
pois tal contato se estabelece mais estreitamente, sem uma intervencao direta do templo
e de praticas que extrapolam os rituais “oficiais” (Gama-Rolland, 2017, p. 57-61). E
provavel que o culto tradicional de Isis continuasse ocorrendo nas propriedades
particulares, mesmo em uma zona de forte influéncia helénica.

No decorrer do periodo imperial romano, o culto de fsis adquiriu uma grande
popularidade e isso se reflete na quantidade de pecas de terracota analisadas nesta
pesquisa. Isis, dentre todos os deuses que foram incorporados no panteo romano, possui
um lugar de destaque. Segundo Cunha (2016, p. 121), Isis é considerada uma das
divindades mais populares, ndo no sentido de estar relacionada apenas a popula¢do menos
privilegiada de Roma, mas sim pelo seu alcance ao longo do mundo romano.

Quando pensamos nos deuses emaranhados em Serépis podemos reforcar a ideia
de um deus com a func&o de legitimador/protetor da nova dinastia: Osiris, Hades, Apis,
Zeus, Hélio, Asclépio e Dioniso, citando os principais. Todos esses foram deuses
proeminentes em seus respectivos pantedes e, no caso de Osiris, Hades e Zeus, deuses
gue governaram uma parte do cosmos: Osiris como senhor do Duat, — portador do cajado
hegat e do agoite nekhakha, insignias da realeza e da autoridade do farad, e como
soberano que preside o julgamento do recém-falecido para determina-lo merecedor ou
ndo da vida no além; Hades como espago fisico e senhor do submundo, de certa forma,

espelho ctonico de seu irmao Zeus; por fim Poseidon, como senhor dos mares. Ao resgatar
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a estatua de Seréapis e té-lo por deus guardido da nova capital do Egito, Alexandria,
Ptolomeu | se colocou na posicéo de legitimo farao, protetor da Verdade, da Justica e do
Equilibrio, enfim, de Maat. Em contrapartida, todos os habitantes do Estado egipcio

deviam ao novo farao lealdade e respeito a uma hierarquia divinamente respaldada.

Proporcdo Entre isis e Serapis

Grafico 1. Demonstra a proporco entre Isis e Serapis relativas ao periodo do Egito
greco-romano. O gréfico ilustra a proporcao da cultura material relativa a Isis (150 pecas)
e a Serapis (35 pegas), reforcando a hip6tese da maior presenca do culto isiaco nos meios
populares, sendo esse um dos resultados da pesquisa de nossa Iniciacdo Cientifica. Para
a composicdo deste gréfico, excepcionalmente, foram utilizados apenas os livros
Catalogue des Terres Cuites Gréco-romaines d’Egypte (1990) e Religion Populaire en
Egypte Romaine (1979) de Frangoise Dunand. Optamos por no incluir as pecas da
colecdo online do Museu Britanico pela dificuldade de selecionar todas as pecas de Isis
do site.

Fonte: Propria.

No primeiro século da administracdo ptolomaica, um forte controle de acesso aos
cargos de administracdo estava em vigor, além do controle dos casamentos, 0 que
desencorajava qualquer tipo de miscigenacdo entre gregos e ndo-gregos. Com isso, 0s
principais postos do Estado egipcio estavam em posse de gregos e seus descendentes.
Proponho que foi essa parcela da populacdo que adotou o culto a Serapis em seu inicio,
incentivando a populacdo grega menos abastada social e economicamente, e assim
restringindo-o a esses dois circulos sociais.

Os poucos fragmentos do culto popular de Serapis se encontram, quase em sua
totalidade, em centros de macica influéncia grega, seja nas poleis, como Alexandria e

Antinoopolis, ou nas regides do Fayum e do Delta do Nilo. A partir dos séculos Il e 1 a.C.
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os cargos da administracdo civil e militar puderam ser ocupados pela elite egipcia nativa;
além disso, houve a flexibilizagdo das normas contrarias aos casamentos mistos. Em
decorréncia dessas resolucdes, testemunha-se a ascensdo de uma elite com forte ligagéo
aos cultos egipcios tradicionais. Se supormos que tal elite ndo tenha adotado como de sua
preferéncia o culto recém-criado de Seréapis, mas o de Isis em razdo de sua grande
importancia entre seus ancestrais, isso explica em partes o motivo do culto a Isis ter se
tornado mais popular do que o de Serapis nos momentos finais do periodo ptolomaico e
no inicio do periodo romano.

A representacdo iconografica de Serapis foi criada no periodo ptolomaico,
seguindo os moldes de divindades gregas, tais como Zeus, Hades e Asclépio. Foi retratado
sob a forma de um homem, com barba, & semelhancga de Zeus, usando chiton e portando
em cima da cabeca o calathos (ou modius), atributo associado as divindades da fertilidade.
Representado como deus do submundo, aparece sentado em um trono portando um cetro
em uma das mé&os e pousando a outra sobre a cabeca de cérbero tricéfalo. Serapis é, em
sO tempo, deus da fertilidade e da vegetacdo, como Osiris, soberano do submundo (cetro,
cérbero e trono), como Hades, deus solar, assimilado a Hélio (podendo portar uma
auréola) no final do século | d.C., deus curandeiro, como Asclépio, e protetor da
navegagao juntamente com os Didscuros.

De acordo com Naether (2019, p. 440), estudiosos concordam que Serapis foi
criado como um deus da abundancia e da vida ap6s a morte com o intuito de unificar as
crencas gregas e egipcias. Ele ndo aparece com muita frequéncia na sua forma zoomorfica
como as demais divindades egipcias (com excec¢do de Osiris). No pantedo egipcio, Serapis
foi equiparado a Osiris e assumiu muitas de suas fungdes, como o regenerativo. Contudo,
os atributos ctonicos de Osiris permaneceram relevantes na chéra. O culto de Serapis €
amplamente atestado ao longo do Império Romano, tendo desfrutado de grande aceitacao.
Do quarto século em diante a triade Serapis-isis-Harpocrates foi igualada apenas pelo

cristianismo no que se refere a sua difusdo pelo Mediterraneo.

4. Terracota

A Grécia foi o grande centro de producdo de terracotas na Antiguidade, assim
como as areas sob a sua influéncia. No mundo grego, estatuetas de terracota foram feitas
do Neolitico até o periodo imperial romano. Terracotas greco-romanas Sa0 pequenos

artefatos escultoricos feitos de argila e que foram produzidos do terceiro século a.C. até
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0 quarto século d.C. No geral, sdo distinguidos em estilo e motivo por uma mistura visivel
de elementos egipcios e gregos (Sandri, 2012, p. 630).

Em suma, a palavra terracota define um produto feito a base de argila, com
diferentes niveis de depuragdo — compacta, fina, cor de rosa ou amarelada, sem cobertura
de esmalte ou de verniz — que, na maioria dos casos, era pintada com uma cor viva
aplicada antes ou depois da queima. Era um produto fabricado em grande quantidade por
ter um custo relativamente baixo. As estatuetas de terracota produzidas no Egito
consistiam, em sua maioria, de imagens humanas, de divindades e de animais, cujos
vestigios arqueoldgicos sdo encontrados principalmente em santuarios, tumbas e
residéncias (Vasques, 2000, p. 47).

Outro tipo de cultura material muito presente nesta analise sdo as lamparinas de
terracota. No passado, o estudo desse artefato se concentrava apenas na aplicacdo de
métodos tradicionais: a tipologia e a cronologia. Atualmente, tal abordagem ainda persiste
e pouco tem-se feito para superar esse quadro e compreendé-las em termos de sua
fabricacdo, significado religioso e tecnoldgico. No entanto, mais recentemente, novas
abordagens como a andlise quimica e petrografica das pastas tém sido utilizadas para
compreender a natureza do comércio de lamparinas e esclarecer a relagdo entre as oficinas
e 0s centros regionais de producgéo (Bastos, 2016, p. 16-17).

Para a fabricacdo de terracotas era preciso obter uma argila de boa qualidade,
indispensavel para garantir que a peca ndo se quebrasse ou apresentasse defeitos depois
da queima. Com o intuito de inibir a contracdo e rachaduras no produto final eram
misturados areia e pequenos seixos na argila. A modelagem & méao era 0 método mais
arcaico e simples na fabricagéo de pecas de terracota. O torno poderia ser utilizado para
fazer um corpo cilindrico, ao qual era, posteriormente, acrescentada uma cabecga ou outros
acessorios.

Apesar de ndo excluir o uso das técnicas mais antigas, o uso do molde se tornou
0 método mais popular a partir do século V a.C. Antes de ir para o forno, a peca poderia
sofrer uns retoques finais. Depois da queima, a terracota era pintada, recebendo ou nédo
antes da coloragdo uma camada de leite de cal ou engobo (argila branca).

De acordo com a finalidade da estatueta o seu acabamento poderia ser mais ou
menos cuidadoso. Na maioria dos casos, 0s produtos feitos em larga escala nao
apresentavam retoques. As terracotas colocadas em tumbas ofereciam uma variedade

maior de motivos e frequentemente eram retocadas; ao contrario, por exemplo das
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estatuetas colocadas como ex-votos em templos, as quais eram marcadas pela
representacdo de tipo um Unico uniformemente repetido.

Sandri (2012, p. 643) argumenta que a cultura material feita de terracota néo se
destinava unicamente a populacdo com um menor poder aquisitivo. Ela defende que esses
objetos também estavam presentes de maneira consideravel nas camadas mais abastadas
do Egito romano sendo, inclusive, encontradas em residéncias luxuosas, o que assinala
uma defasagem da interpretacdo anterior, na qual a terracota seria um material
necessariamente popular e, por isso, ligado as pessoas mais pobres da sociedade.

Os artefatos de terracota presentes neste estudo foram produzidos com base na
técnica da terracota moldada. Essa técnica foi introduzida em Alexandria no periodo
ptolomaico e, no periodo romano ja havia se disseminado por todo o Egito. As terracotas
das quais tratamos foram divididas em dois tipos: as produzidas em Alexandria, mais bem
fabricadas, mais finas e com bom acabamento, e as produzidas no restante do Egito
(Vasques, 2000, p. 52). Na chdra, as pecas produzidas durante o periodo imperial romano
tinham um carater mais grosseiro, sendo, provavelmente, destinadas a uma camada social

menos abastada, em boa parte constituida por camponeses.

5. As terracotas de Serapis

No que tange a metodologia empregada na pesquisa para composicdo do corpus
documental aos moldes de catalogos arqueoldgicos, a cultura material deve se encaixar
em trés requisitos: a terracota tem que ser a matéria-prima, ter sido feita ao longo dos
periodos ptolomaico e romano e conter uma representacdo, antropomarfica ou nédo, de
Serépis. Tomando tais requisitos como base, foram selecionadas todas as pecas contidas
nos livros Religion Populaire en Egypte Romaine (1979) e Catalogue des Terres Cuites
Gréco-romaines d’Egypte (1990), ambos da autoria de Francoise Dunand e da colecio
online de acesso publico do Museu Britanico.

A organizacéo das pegas aos moldes de um catélogo arqueoldgico é fundamental
para o controle, estruturacdo, analise e interpretacdo dos artefatos. Os topicos eleitos para
compor o corpus foram: inventario, entrada, proveniéncia, material, tipo, cor, dimensoes,
conservacao, datacdo, posicéo, descricéo e bibliografia. Apos esta primeira organizacao,
a cultura material foi disposta em categorias de anéalise e subtdpicos definidos pelo autor
com base nas semelhancas ou diferencas apresentadas pelas pecas. Os tdpicos criados

foram: | - estatuetas de Serapis entronado; Il - lamparinas e alcas de lamparinas com

95



Danillo Melo da Fonseca. Religido Popular no Egito Greco-Romano.

representacdes de Serapis; 11 - bustos de Serapis; 1V - fragmentos de cabeca de Seréapis;
V - representacOes antropozoomdrficas e zoomorficas de Serépis; e VI - representacdes
de Serapis em pecas variadas. Com o corpus concluido, iniciou-se a anélise de tipo
estatistica, na qual se procurou evidéncias sobre o local de origem, a tipologia, os atributos

que Serapis tém na cabeca e as divindades que aparecem ao seu lado.
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Gréfico 2. Detalhe das categorias de artefatos utilizados na pesquisa e sua
quantidade. O grafico demonstra as fontes materiais utilizadas na pesquisa e sua
quantidade, em um total de 42 pecas distribuidas em dez subcategorias que detalham mais
as categorias criadas para a elaboracdo do corpus documental: | - Estatuetas de Serapis
entronado; Il - Lamparinas e alcas de lamparinas com representacGes de Serapis; Il -
Bustos de Serépis; IV - Fragmentos de cabecas de Serapis; V - Representaces
antropozoomarficas e zoomorficas de Serapis; e VI - Representacdes de Serapis em pecas
variadas.

Fonte: Propria.

A teoria que utilizamos na interpretacdo da cultura material é a do
“emaranhamento material”, proposta pelo arquedlogo alemdo Philipp Stockhammer
(2012) como uma alternativa ao conceito de “hibridizacdo”, tal como desenvolvido por
Homi Bhabha. A palavra hibrido teria uma conotacéo biologica na origem, enquanto o
termo “hibridizagdo” esta vinculado ao contexto politico nos estudos pos-coloniais.
Stockhammer (2012, p. 47) defende o uso do termo “emaranhamento” no lugar
“hibridiza¢ao”, uma vez que seria uma versao despolitizada do conceito de Bhabha.

Para verificarmos se a cultura material € fruto de emaranhamento ou néo, € preciso

elaborar um modelo do que é uma entidade, no sentido de cultura material. Ou seja, €
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preciso definir o que € um objeto micénico, celta, egipcio, etc. De acordo com
Stockhammer, estamos considerando a cultura material do ponto de vista ético do
pesquisador. Em outras palavras, as diferengas que o pesquisador ressalta devem remeter
a uma provavel percepc¢édo passada dos individuos. Essas entidades sdo modelos mentais
usados como modelo analitico. Esse momento de encontro da construcédo e percepcao da
alteridade e da diferenca, € o impulso central que tem lugar nos espacos liminares, 0s
quais o autor visualiza como situagdes e espacos que ndo estdo limitados a uma area
geografica. Além disso, define “espagos liminares” como espagos de encontro,
independentemente de onde esse encontro aconteca (Stockhammer, 2012, p. 49).

Stockhammer (2012, p. 50) propde dois tipos de emaranhamento: o relacional e 0
material. Na primeira variavel um objeto estrangeiro pode ser usado em outras culturas,
sofrendo um processo de ressignificacdo. Nesse caso, ndo houve nenhum tipo de alteragédo
no objeto, o que se alterou foi a pratica social em relacdo a ele. E importante ter em mente
que os processos que conduziam ao estado de emaranhamento relacional provavelmente
ndo eram guiados apenas por escolhas pessoais, mas também por regras e rituais da
sociedade em questdo.

Com o processo de emaranhamento material, ha o desenvolvimento dos objetos
emaranhados, 0s quais estdo associados ao processo de criacdo material. As energias
criativas originalmente liberadas pelo encontro e ampliadas dentro do processo de
apropriacdo resultam na criacdo de um novo objeto que combina o familiar com o
estrangeiro. Tal objeto ndo é o resultado de uma continuidade local, mas das trocas com
0 outro. Mesmo que um objeto tenha perdido seu contexto original e, dessa maneira, tenha
perdido a informacdo da pratica social, ele pode ser identificado como um objeto
emaranhado, uma evidéncia de emaranhamento na Arqueologia.

As entidades postas em evidéncia para a compreensdo de Serdpis como uma
divindade emaranhada sdo a egipcia e a grega. Para além da origem de seu nome, Serapis
carrega em si variados atributos do sincretismo Osiris-Apis, como veremos a seguir. A
cidade de Ménfis abrigava um touro chamado Apis, o qual tinha atributos especiais e, na
condicdo de arauto e ba * de Ptah, propiciava servigos oraculares a devotos em busca de
respostas para seus anseios. No momento em que Apis morria, ele recebia ceriménias

fanebres faustosas no cemitério que abrigava vérias geracfes de seus antepassados, 0

3 N#o existe uma tradugdo precisa para essa palavra, 0 ba € um dos componentes espirituais do homem,
dos deuses e dos animais. Responséavel pela individualidade, € um elemento ativo e dindmico que se separa
do corpo ap6s a morte.
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Serapeum. Esse local também detinha um templo dedicado a sua versao sincrética com
Osiris, Osiris-Apis, deus funerario e senhor de toda necrépole de Saqgara (Duarte, 2010,
p. 18).

Nessa época e em decorréncia de sua associacdo aos aspectos funerarios da
religido egipcia, o touro Apis também compartilhava qualidades com o deus sol Ré. Esses
atributos funerario, ctonico e solar, sdo aspectos centrais no culto de Serapis. E manifesto
que tais caracteristicas de deus do submundo sdo provenientes, também, de Hades, mas
supomos que os atributos ligados ao sol advenham de Osiris-Apis e, nos periodos
ptolomaico e romano, tenham sido emaranhados com os de Hélio.

A entidade grega se manifesta, além dos atributos ctonicos citados anteriormente,
na constituicdo iconografica de Serépis. Ele é representado como um homem maduro,
com cabelos encaracolados e barba abundantes, aos moldes de Zeus e Asclépio. Ele
também € representado com um calathos na cabeca, ligando-o as divindades
distribuidoras de bens e a fertilidade. O cdo guardido do Hades, Cérbero, também aparece
junto a Serépis.

Criado como um deus da corte ptolomaica, Serapis se popularizou entre a
populacdo greco-macedonia e, posteriormente, romana. No que diz respeito as estatuetas
de Serapis entronado, dois padrdes aparecem: o primeiro apresenta Harpdcrates ao seu
lado; o segundo, Cérbero. Quando Harpdcrates esta ao seu lado, Serapis aparece com a
coroa atef 4 em todos os casos — com excec¢do de duas imagens, nas quais as coroas estao
fragmentadas no topo. Como atef é a coroa de Osiris, talvez essa seja a imagem mais
ligada a realeza, dando énfase a coadunacgéo de Serépis e Osiris em uma Unica divindade
e ligando-o0 & triade Serapis-isis-Harpocrates. HarpGcrates e Isis, nessa ordem, sio 0s
deuses que mais aparecem no corpus documental associados a Serapis, o que reforca a
importancia da triade mencionada. E importante pontuar que todas essas estatuetas

carregam cornucdpias, as quais simbolizam abundancia e prosperidade.

4 Coroa do deus Osiris e do deus Herishef com o formato de mitra ladeada por plumas de avestruz e, as
vezes, com o disco solar em seu topo. Pode possuir também dois cornos de carneiros e 0 uraeus
(Brancaglion, 2003, p. 111).
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Gréfico 3. Frequéncia dos deuses que aparecem com Serapis. O grafico aponta
quais séo as divindades que mais aparecem associadas a Seréapis.

Fonte: prépria.
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Gréfico 4. Presenca do calathos, coroa atef, auréola ou auséncia de atributo sobre
a cabeca. O grafico demonstra quais atributos estdo sobre a cabeca de Serépis. Para a
elaboracdo deste grafico, das 42 pecas totais, foram utilizadas 38, pois as demais pecas
estavam quebradas na cabeca, ndo permitindo inclui-las em qualquer grupo para o
calculo. Dessa forma, das 38 pecas, 31 tém o calathos, 3 a coroa atef, 2 a auréola e 2 nao
tém qualquer atributo sobre a cabega. Podemos observar uma preponderancia do atributo
ctonico ligado ao calathos.

Fonte: Prépria
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Quando Cérbero esta ao lado de Serapis, ao inves da coroa atef o calathos aparece
em 100% dos casos, a excecao das vezes em que a estatueta ndo esta fragmentada no topo
da cabeca; e em todas o deus segura um cetro. Representacdo esta a mais ligada a Serépis
como deus do submundo, com énfase nas caracteristicas ctonicas do deus.

Serapis também pode ser associado a Hélio e, assim como Ré, ele agrega a uma
sO vez os atributos de um deus solar (auréola) e ctdnico (fertilidade da terra, cura de males,
abundancia das colheitas), uma vez que Ré&, nos textos funerarios egipcios, € descrito
navegando no céu na barca do dia e, a noite, viajando pelo mundo inferior na barca
noturna. Durante essa viagem da-se uma relagédo entre Ré e Osiris, 0s quais acabam se
“fundindo” de forma que Osiris torna-se 0 corpo do deus e Ré seu ba (Vasques, 2005, p.
65).

Figura 1. Serapis entronado com Harpdcrates ao seu lado.

Fonte: British museum. (2020, 16 de agosto). Collection online. Londres. Recuperado de:
https://research.britishmuseum.org/research/collection_online/collection_object_details.aspx?ob
jectld=127085&partld=1&page=1&searchText=Sarapis.

Nesta pesquisa, a fonte material mais recorrente sdo as ‘“‘estatuetas
antropomorficas” de Serapis (vide grafico 2). E nelas observam-se dois padrdes: Serapis

entronado utilizando a coroa atef e com Harpdcrates ao seu lado, e Serapis entronado
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utilizando o calathos e com Cérbero ao seu lado. A coroa atef se associa a Harpocrates e
o calathos a Cérbero. No primeiro caso, talvez seja para enfatizar o emaranhamento entre
Seréapis/Hades-Osiris em seu papel como pai de HarpGcrates e marido de Isis. Na segunda
representacdo nao ha “emaranhamento material”, uma vez que ¢ a entidade grega se
sobrepde na materialidade.®> Serapis tem seu papel como soberano do submundo —
associado a Hades, que, por sua vez, aparece destacado —, além de possuir atributos
cténicos ligados a fertilidade e abundéancia.

Na figura 1, ha a representacao de Serapis entronado com Harpdcrates ao seu lado,
pertencente a categoria de estatuetas de Seradpis antropomorfico. A estatueta apresenta
emaranhamento entre as entidades grega e egipcia em sua composicao material, visivel
pela propria representacdo de Serépis ao estilo grego, por meio do uso do himation e
cabelos encaracolados, por exemplo, bem como por seus atributos egipcios, tais como a
coroa atef com chifres de carneiro retorcidos sobre sua cabeca. Ha alguns danos
superficiais, mas a estatueta estd bem preservada. Essa peca foi fabricada em duas
metades separadas e as costas sdo lisas. A hipotese para a explicacdo de tal fato é a de que
a peca deveria estar encostada na parede de um nicho, provavelmente atuando no culto
domeéstico como guardido do lar e criando uma ponte divindade-devoto.

Serdpis esta sentado em um trono, com um manto (himation) sobre os membros
inferiores e a parte superior do corpo nua. Ele usa uma coroa atef, com disco e chifres
torcidos, talvez associando-o a Amon por meio de seus atributos solares. Ele € barbudo,
simbolizando um homem maduro. Uma cornucopia € segurada na dobra do braco
esquerdo, reforcando seu papel como deus ligado a fertilidade e a prosperidade. Ele
repousa a mao direita na cabega de Harpdcrates, que se inclina com as pernas cruzadas
contra o brago do trono. Os detalhes de Harpdcrates sdo obscuros e danificados, mas ele
tem o dedo na boca e, aparentemente, tem uma cabeca raspada com uma trava lateral. Ele
também parece estar nu, exceto por um manto sobre 0 ombro esquerdo. O trono tem
detalhes de sua construgé@o na borda superior e nas pernas e a base esta lisa e curvada na
frente.

A figura 2 é um fragmento de uma cabeca oca de Serdpis composta em terracota,

guebrada de uma estatueta ou, o que é mais provavel, de um busto, com um calathos

% Iss0 ndo significa que Serapis ndo seja um deus emaranhado. O conceito de emaranhamento esta sendo
utilizado além do material. Serapis emaranha os atributos e funcGes de divindades gregas (Hades, Zeus,
Asclépio, Dioniso, Hermes) e egipcias (Osiris, Apis), sendo o resultado de um novo a partir das duas
entidades. Todavia, o proprio emaranhamento material também pode ser observado nas figuras 1 e 3.
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decorado com ramos, provavelmente de oliveira, na frente e nas laterais. A peca, feita em
argila cinza-azulada, foi modelada ao redor e recebeu inclusdes brancas com enxerto

marrom avermelhado em geral.

OF SArADbic
Figura 2. Cabeca de Serapis.

Fonte: British museum. (2020, 16 de agosto). Collection online. London. Recuperado de:
<https://research.britishmuseum.org/research/collection_online/collection_object_details.aspx?0
bjectld=127130&partld=1&page=2&searchText=Sarapis>.

Esta figura dialoga com a primeira na medida em ambas trazem objetos diferentes
na cabeca. A primeira imagem porta o atributo egipcio da coroa atef com chifres de
carneiro retorcido. Por sua vez, a estatueta, ou busto, que agora apresentamos poderia
figurar ndo so no contexto do lar, assim como a outra, mas também poderia ser um ex-
voto depositado em um templo ou ainda ter atuado no contexto funerario com a funcéo
de trazer abundéancia para que o morto ndo sentisse fome no além. Essa Ultima talvez seja

a hipdtese mais adequada, uma vez que o calathos aparece associado a Cérbero no
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contexto das estatuetas, além de ser um atributo ligado a vegetacdo e a prosperidade,

ambos elementos ctonicos associados a Osiris.

Figura 3. Fragmento de touro Apis.

Fonte: British museum. (2020, 16 de agosto). Collection online. Londres. Recuperado de:
<https://research.britishmuseum.org/research/collection_online/collection_object_details.aspx?0
bjectld=418260&partld=1&page=2&searchText=Sarapis>.

Na figura 3, que destoa das duas primeiras por ser uma representacdo zoomorfica,
temos uma imagem fragmentada do touro Apis, talvez uma oferenda votiva ou um busto,
acompanhado do disco solar — uma representagdo comum na arte egipcia e a qual exercia
uma funcdo protetora — representado por Hélio entre os chifres. Serapis/Apis esta
associado aos atributos solares do deus Hélio, tanto como os de Ré. Podemos pensar 0s
atributos solares dessa divindade como também associadas ao contexto ctonico, uma vez
que a barca solar navega pelo Duat e nela da-se uma fusdo com Osiris.

Podemos observar ndo uma simples apropriagdo da cultura estrangeira, mas a
criacdo de um novo objeto que combina em si elementos egipcios e gregos, resultando no
emaranhamento material. Apenas uma pequena parte da cabega sobreviveu ao que
provavelmente foi um busto completo do touro Apis. Muito pouco restou: apenas 0s
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chifres, uma sobrancelha e esta quebrado o local em que a orelha direita estaria. Os chifres
erguem-se do topo da cabeca, o chifre direito ndo tem a ponta, assim como o esquerdo,
mas este est& danificado na juncdo com a cabeca. O disco do sol é abracado pelos chifres
e carrega em sua superficie, em relevo, um busto de Hélio com uma coroa raiada.

Com efeito, trés provaveis funcGes podem ser destacadas dessa cultura material:
em primeiro lugar no papel de ex-votos, 0s quais podemos apresentar como uma
manifestacdo material de um contrato fiel-divindade, por meio do qual o devoto pedia por
benesses, cura de moléstias, prosperidade das colheitas e, caso fosse atendido, ofertava
em um templo um pequeno artefato como agradecimento. Essas pecas também podiam
ser encontradas no contexto do culto doméstico (residéncias) e funerario (tumbas), ndo se
restringindo aos santuarios.

Em seguida, temos as pecas de terracota exercendo sua influéncia no contexto do
lar. Nas residéncias a construcdo de nichos em paredes para a inser¢do de pequenas
estatuetas e oferendas era uma pratica comum. As pegas nessa fungdo cumprem o papel
de protetoras do espago doméstico, afastando for¢as negativas, atendendo preces, zelando
pela satde e bem-estar de todos os moradores. Esses artefatos também cumpriam o dever
de propiciar a abundancia e a riqueza, além de estabelecerem um meio de didlogo entre o
devoto e a divindade.

Por fim, h4 a funcédo exercida pelas pecas dentro do contexto funerério. Ao levar-
se em consideracdo 0s principais atributos presentes em Serapis, tais como o0
emaranhamento dos deuses Osiris-Apis e Dioniso — todos ligados & fertilidade e
ressurreicdo —, ou ainda o calathos e a cornucopia — simbolos de abundancia que nédo
permitem ao morto sentir fome no além — percebe-se que as estatuetas e 0s ex-votos
provavelmente possuiam seu papel ligado a vida apds a morte, na qual agiam como guias
e guardids do morto. Outro objeto presente na representacdo de Serapis, porém mais raro,
é o caduceu de Hermes. Nesse caso, Serapis aparece como um condutor do morto, atributo
ctonico exercido igualmente por Hermes que, no Egito, era associado a Thot, mas também

a Anubis no contexto funerério.

6. Conclusao

Neste artigo propusemos apresentar e discutir o culto de Serépis no Egito greco-
romano e como esse deus intimamente ligado a ascensdo da dinastia dos Ptolomeus

alcancou aceitacdo, em um primeiro momento, entre a populacdo de origem helena e,

104



Mare Nostrum, ano 2021, v. 12, n. 1.

posteriormente disseminou-se pelo Império Romano como um deus ligado a
prosperidade, cura de moléstias e guardido funerario.

Os artefatos de terracota de Serdpis sdo uma rica fonte para se ter acesso as
praticas religiosas de varias camadas da populacdo, com énfase, nesta pesquisa, para as
pessoas que nao integravam a elite politica nem a econémica. Focamos na forma como
elas se relacionavam com o sagrado e como a cultura material influenciava o seu
quotidiano, com seus papéis de ex-votos, estatuetas protetoras do lar e guardias da tumba
e da vida ap0s a morte.

Serapis aparece associado a Isis e Harpdcrates, formando a triade de Alexandria,
mas deuses como Hélio, Deméter e Hermanubis também séo representados ao seu lado.
Com isso, podemos inferir que os atributos ctonicos e solares tém um destaque no culto
de Serapis (vide grafico 3). Apesar de sua popularidade o culto de Serapis ndo parece ndo
ter se destacado tanto quanto o de Isis, uma vez que esse Gltimo representa mais de 80%
na proporcao de pecas Isis-Serapis (vide grafico 1).

Outro aspecto sobre o qual esta pesquisa se debrugou refere-se a hipdtese dessa
cultura material ser emaranhada (Stockhammer, 2012). Serapis pode manifestar esse
emaranhamento da maneira “primordial” proposta por Stockhammer, ou seja,
materialmente, com a manifestacdo fisica do deus sendo o resultado “novo” da
combinacdo entre as entidades grega e egipcia. Em algumas pecas do corpus documental,
Serépis esta representado segundo uma estética helena (chiton, himation, cabelo e barba
volumosos e encaracolados) e portando a coroa atef.

Entretanto, em outras, a representacdo fisica ndo engloba nenhum traco do
emaranhamento material greco-egipcio, porém o deus manifesta seu emaranhamento fora
das fronteiras da materialidade, uma vez que ele em si € resultado do emaranhamento de
varios deuses gregos e egipcios, tais como Osiris-Apis, Hades, Dioniso e Hélio,
apropriando, combinando e ressignificando seus diversos atributos e fungdes.

A auséncia ou simples ignorancia do método cientifico para escavagdes acabou
por destruir a possibilidade de efetiva interpretacdo de todas as pecas desta pesquisa.
Nenhuma tem o contexto em que foi encontrada e metade do material ndo tem sequer a
identificacdo da cidade ou regido em que foi encontrada. Acrescentando isso ao fato de
ndo terem sobrado muitos fragmentos da cultura material ligada ao culto popular de
Seréapis, e dificil tecer afirmacgdes ou hipdteses com o minimo de seguranca. Contudo, 0

pouco que ainda nos resta é um testemunho valioso para a analise do emaranhamento
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cultural e uma janela para tentarmos entender as densas relagdes entre egipcios, gregos e

romanos em multiplas esferas, sejam elas religiosa, econdémica ou social.

Recebido: 29/08/2020
Aprovado: 21/09/2020
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PopPULAR RELIGION IN GRECO-ROMAN EGYPT
THE CULT OF SERAPIS.

ABSTRACT

Serapis was a god created by the first pharaoh of the Lagid dynasty (305-30
B.C.), Ptolemy I Soter as a guardian god of the new sovereigns and of the city
of Alexandria. The iconographic representation of Serapis followed the
pattern of the Greek deities, but it was also the result of a properly Egyptian
element in the composition of its name. In this article, we analyze de religious
practices and popular religion associated with the god by the investigation of
the material culture made of terracotta from the Greco-Roman Egypt.
Furthermore, we sustain the hypothesis that Serapis is the result of the contact
and entanglement of the Egyptian and Greek religions, the result of an

environment marked by miscegenation and close cultural contact.

KEYWORDS

Greco-roman Egypt; cultural entanglement; popular religion; Serapis;

terracotta.
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REsumoO

O presente artigo tem como objetivo identificar as particularidades da
procissao celebrada entre Atenas e Eléusis durante os Mistérios Eleusinos no
Periodo Romano (Séc. Il - 11l d.C.) a partir de evidéncias constatadas em
fontes de diferentes naturezas (textual, topografica/arquitetbnica e
epigrafica). Procura-se compreender os aspectos relativos a permanéncia da
tradicdo ancestral eleusina e identificar inovacGes proprias dos estratos
histéricos romanos, cujas evidéncias podem ser observadas tanto na
organizacao da procissdo quanto nas intervengdes construtivas dos santuarios

(Eléusis e o Eleusinion de Atenas) e da via sacra (hiera hoddés).
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1. Introduc&o?

Em Eléusis, o culto de Demeter e Core foi celebrado sob a forma de Mistérios e
atraiu para seu santuario um numero crescente de iniciados no periodo de seu
funcionamento (VI a.C. e IV d.C.). Com a influéncia direta de Atenas desde o século VI
a.C., o aumento na popularidade dos Mistérios acompanhou as sucessivas transformacdes
construtivas de seus espacos sagrados, tanto no pequeno Eleusinion de Atenas quanto em
Eléusis. O auge da popularidade levou a uma quantidade cada vez maior de iniciados no
Periodo Romano, incluindo até mesmo imperadores romanos, como Adriano e Marco
Aurélio, como iniciados ilustres durante o século Il d.C. (Mylonas, 2009, p. 155). Com
essa demanda, o santuario sofreu intervencdes construtivas tanto com o intuito de ampliar
a area do Telesterion e do Eleusinion de Atenas quanto de aprimorar seu abastecimento
com uma série de edificios adjacentes (Mylonas, 2009, p. 155-156). No mesmo sentido,
uma serie de benfeitorias foram realizadas para facilitar a jornada dos iniciados ao longo
da via sacra durante a procissdo que antecede as etapas secretas do festival (Papangeli &
Chlepa, 2011, p. 34-43).

Dentre os rituais praticados durante a celebracdo dos Mistérios, a procissdo € a
que tem despertado o mais recente interesse dos pesquisadores.® Partindo do Eleusinion
de Atenas, a procissdo seguia a estrada processional (a hiera hodds) por cerca de 21
quilémetros através dos bosques atenienses em direcdo a Eléusis. Circundava o Monte
Poikilo com paradas obrigatérias no santuario de Afrodite e seguia pela planicie do
Thriassion em direcdo ao santuario das duas deusas, onde pausas eram feitas para a
travessia do riacho Rheitoi e do Rio Kephissos logo adiante (Papangeli & Chlepa, 2011,
p. 34). A procissao dos objetos sagrados (hiera) e da representacdo de laco seguia com o

ordenamento tradicionalmente estabelecido pelas normas ancestrais ao mesmo tempo que

2 Este artigo é uma versdo expandida, revisada e atualizada dos itens 3.1, 3.2, 3.3.4 e 3.4.1 pertencentes ao
Capitulo 3 da dissertacdo de mestrado do autor intitulada Eléusis no Império Romano: Monumentalizacao
do santuario e o culto dos Mistérios Eleusinos no Periodo Antonino (Perissato, 2018), resultado de pesquisa
financiada pela FAPESP (Processos 2015/16650-0 e 2016-17061-0). O autor agradece especialmente aos
organizadores do dossié pelo convite: Ana Paula Scarpa Pinto de Carvalho e Pedro Luis de Toledo Piza.
Agradecimentos também aos dois pareceristas andnimos pelos comentérios criticos e sugestdes ao texto
final. Por fim, um agradecimento especial & Mayara Ferreira Aranha pela normalizagdo e revisdo deste
texto. Os erros remanescentes permanecem do autor.

3 O tema tem sido revitalizado com a incorporacdo dos mais recentes dados arqueoldgicos e do
desenvolvimento tedrico-metodolégico a partir das viradas dos paradigmas teéricos experienciados pelas
Ciéncias Humanas. Ver Hazard (2013, p. 58-78), Agelidis (2017) e Raja e Riipke (2015).

112



Felipe Perissato. Arqueologia de uma Procissdo Antiga.

se adaptava as demandas histdricas por meio de inovag6es nos ritos. De acordo com Graf
(1996, p. 64) e Stavrianopoulou (2015, p. 349), o estudo das procissdes na Antiguidade
deve considerar ndo s6 os pontos de chegada e partida do movimento processional, mas
também a localizacdo (espacgo), 0s participantes (praticantes e espectadores), a forma
(ordem e estética), o contexto (festival ou culto eletivo) e as temporalidades detectaveis
nas fontes.

Nesse sentido, o presente artigo tem como objetivo descrever a procissao (pompé)
entre Atenas e Eléusis a partir de sua pratica no Periodo Romano (séculos Il - 111 d.C.),
indicando tanto os aspectos tradicionais quanto inovagfes surgidas na época. Para isso,
serdo analisados trés tipos de fontes: a textual, a topografica/arquitetdnica e a epigréafica.
Primeiramente, a via sacra (ou caminho sagrado) sera descrita a partir da narrativa de
Pausanias e dos estudos arqueoldgicos posteriores, tendo como objetivo indicar as
estruturas fisicas e naturais ao longo do caminho. Em seguida, a anélise se voltara para a
topografia e detalhes arquitetdnicos das estruturas de entrada do Eleusinion de Atenas e
de Eléusis, indicando como as intervencGes da época romana proporcionam uma
experiéncia visual diferencial para os iniciados. Finalmente, a inscricdo de um decreto
regulatorio serd analisada com o intuito de identificar as especificidades da pratica
processional durante a época romana tardia (I11 d.C.). Assim, as informacdes do conjunto
de fontes aqui proposto permitirdo a descricdo de alguns aspectos da procissdo eleusina

praticada durante a época romana.

2. TA IEPA OAOX: a Via Sacra dos Mistérios Eleusinos na Narrativa de Pausanias e nas
Descrigdes Arqueoldgicas

A hiera hodos (sem transliteracdo: 1epd 0086¢), literalmente “via sacra” ou
“caminho sagrado” no grego atico, foi a estrada-palco do movimento narrativo dos
Mistérios de Eléusis, onde uma procissdo conectava Atenas e Eléusis. Durante a
Antiguidade, o caminho tinha cerca de 21 quildmetros de extensao entre o Eleusinion (nas
proximidades da &gora de Atenas) e o santuario em Eléusis na area costeira da Atica
(Papangeli & Chlepa, 2011, p. 34). A paisagem em torno da via sacra foi também um dos
agentes para as performances e ritos que, em conjunto com seus participantes e
espectadores, determinavam a cadéncia e ritmo da procissao dos Mistérios. Desse modo,
a narrativa do mito eleusino (a andanca de Deméter em busca da filha raptada) era refeita

anualmente pelos peregrinos que vinham de toda Atica e outras poleis gregas para
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agradecer as deusas pelas colheitas e pela prosperidade individual (Stavrianopoulou,
2015, p. 354). Gragas ao texto de Pausanias (Hellados Periegesis, 1.34-38), sabemos que
a procissdo eleusina avangava sobre a via sacra com paradas ao longo do percurso, “tais
como o riacho Rheitoi, cujas dguas eram sagradas as deusas; o palacio de Triptélemo,
ancestral de Krokonidai; o tamulo de Eumolpo, ancestral de uma das familias de
hierofantes”; e adentrava o santuario das duas deusas em Eléusis, onde Deméter errante
recebera o emissario ateniense Phytalios (Stavrianopoulou, 2015, p. 354).

Pausanias foi um viajante grego do século Il d.C. que escreveu uma obra muito
importante para os estudos modernos sobre a topografia antiga: a Descricdo da Grécia
(Hellados Periegesis). Publicada em cerca de 150 d.C., a obra se insere no contexto da
literatura de viagem e tinha como alvos de leitura as elites intelectuais helenizadas
(Pretzler, 2007, p. 2-3). Seu texto combina a descricdo minuciosa de estruturas, artefatos
e paisagens dignas de conhecimento com digressdes sobre episddios miticos e historicos.
Pode-se dizer que a obra de Pausanias carrega um argumento capaz de influenciar seus
leitores tanto factualmente quanto ideologicamente (Elsner, 2001, p. 3). Afinal, o viajante
foi um contemporaneo que ndo somente registrou os espacos construidos tais como
estavam dispostos na Grécia durante o século Il d.C. como reproduziu a identidade
helénica e a memodria seletiva do periodo. Levando em consideracdo essas
especificidades, Pausénias destaca, sobretudo, os altares, epigrafes, monumentos,
santuarios e elementos naturais que merecem ser vistos de acordo com o contexto de sua
obra (Pausanias, 1.36-38)*:

® o0 ® 0 o9 9o (=X ] A'QO ® o ® @ A.

Atenas fills Eléusis

Figura 1. Monumentos do Caminho Sagrado de acordo com Pausanias (I, 36-38).

Fonte: Elaborado pelo autor.’

4 A descrigéo de Pausanias sobre 0 Caminho Sagrado encontra-se no Livro 1, Atica, 26-28.
S Trata-se de um esquema grafico sem escalas.
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A arte gréfica acima, elaborada a partir da sequéncia narrativa de Pausanias (1.36-
38), apresenta estruturas que remetem de alguma forma a proeminéncia ateniense, como
referéncias a herdis e militares tais quais a Tumba de Anthemocritus (1.36-3), Tumba de
Molottus (1.36.4), Tumba de Cephisodorus (1.36.5-6) e Timulo de Temistocles® (1.37.1-
2). Também ha referéncias a herois eleusinos, como a Tumba de Eumolpo (1.38.2-3), e
até a artistas e intelectuais, como o Tumulo de Nicocles de Tarentum (1.37.2-3) e Tumulo
de Theodorus (1.37.3). Além disso, Pausanias destaca uma série de estruturas
fundamentais do ciclo de Eléusis, possivelmente, importantes paradas durante as
procissdes. S&0 os casos dos Templos de Afrodite (1.37.7), do Scirum’ (1.36.4-5), o
Templo de Ciamites® (1.37.4), o riacho ou corrego Rheitoi de aguas marinhas (1.38.1), e
o Erineus® (1.37.5-6).

O testemunho de Pausanias foi uma fonte de inestimavel valor a pesquisa da
topografia antiga desde os primoérdios, com os antiquarios entre os séculos XVI e XIX. A
via sacra dos Mistérios de Eléusis é mencionada em uma série de relatos de viagem feitos
no periodo. George Wheler, clérigo inglés, relatou em sua publicacdo (1682) a longa
viagem de Veneza a Istambul que fez na companhia de Jacob Spon (1678) nos anos de
1675 e 1676. Com base na leitura de Pausénias, Wheler descreve a via sacra e sua

paisagem:

[...] Nesse lado do Kephissos eleusino, como Pausanias bem distinguiu do outro
[0 Kephissos do lado ateniense], foi o sepulcro de Theodorus, um famoso ator de
tragédias, e nas margens dele estavam as estatuas de Mnesitheus e seu Filho, que
ofertou cabelo de sua cabega ao Rio Khefissos; sendo o costume dos gregos
daqueles dias fazer aquelas ofertas aos rios, eles estimavam seus deuses. [...]
Antigamente, esta era chamada de Via Sacra, sobre a qual as grandes procissdes
eram feitas pelos atenienses até os sagrados mistérios de Ceres em Eléusis.
Observamos muitas ruinas, a medida que avangavamos, de igrejas ou templos;
especificamente um, cerca de duas milhas para além do rio; que julgamos ser o
dos Ciamitas, assim chamados, como pensa Pausanias, de algum Her6i com

aquele nome, que primeiro os ensinou a semear feijdo ali [...] Cerca de uma milha

® Neto do Temistocles das Guerras Pérsicas (Pausanias, 1.37.1-2).

" Heroon de Scirus, vidente de Dodona que caiu na luta dos eleusinos contra Erecteu (Pausanias, 1.36.4-5).
®Relacionado aos gréos e a religido drfica (Pausanias, 1.37.4).

® Segundo Pausanias (1.37.5-6), trata-se do local onde Hades desceu ao submundo com Core.
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adiante, vimos as ruinas de outro templo, do qual apenas um painel de parede
estava de pé, de uma pedra verde acinzentada; que, portanto, julgamos que
poderia ser algum Templo de Vénus, que Pausanias disse, era de Pedra comum.
(Wheler, 1682, p. 426-427, traducdo nossa)™°

Outro importante viajante a mencionar a estrada da procissao eleusina é Julien-
David Le Roy. Em 1755 o arquiteto francés publicou a obra Les Ruines des Plus Beaux
Monuments de la Gréce a partir da pesquisa in situ munindo-se dos classicos. Sua
referéncia a topografia grega, sobretudo a respeito da via sacra dos Mistérios, é a

descricdo de Pausanias:

Ao entrar na planicie de Eléusis, descobrimos dois cursos de agua correndo até o
mar. Eles seriam confundidos com dois rios, diz Pausanias (Descricdo da Grécia
1.38.1), se a agua ndo fosse salgada. [...] Em suas margens (do Kephissos da
planicie eleusina), diz Pausanias (Descricdo da Grécia 1.37.3), foi a estatua de
Mnesimache e aquela de seu filho que fizeram uma oferta de seu cabelo ao rio.
Entre esta travessia e Lefsina estdo as ruinas de muitos templos e a extensao de
uma rua da antiguidade; esta formou parte do Caminho Sagrado para Eléusis.
Como é bem conhecida, a cidade de Eléusis, hoje Lefsina, ja foi uma das mais
famosas da Grécia, como suas ruinas mostram até hoje. (Le Roy, 2004, p. 428,

traducéo nossa)

No século XIX, Frangois Lenormant foi um dos primeiros arquedlogos da Grécia
Pds-Independéncia a dedicar uma monografia a via sacra dos Mistérios de Eléusis (1860).
Recolhendo evidéncias materiais dos monumentos e epigrafes mencionadas por Pausanias
ao longo da estrada processional, assim como menc¢des de outros textos classicos,
Lenormant (1860, plate f) elabora um mapa com a possivel localizagio das estruturas.!

No entanto, o crescimento urbano vertiginoso de Atenas a partir do século XX
restringiu os estudos sobre a estrada dos Mistérios a poucos sitios arqueoldgicos. Assim,
uma grande parte da via esta, hoje, sob a cidade moderna, sendo que sua localizagdo

permanece resguardada por uma avenida homénima. Contudo, a hierd hodds é

10 Recuperado de https://quod.lib.umich.edu/e/eebo2/A65620.0001.001/1:11?rgn=div1;view=Ffulltext
O documento foi digitalizado pela Universidade de Heidelberg: https://digi.ub.uni-
heidelberg.de/diglit/lenormant1864bd1/0570/image
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perfeitamente identificavel no espaco por meio dos marcadores de fronteira (IG I3 1095,
do século V a.C.; IG I3 1096 de 420 a.C.; IG 112 2624 do século 1V a.C.) (Miles, 2012, p.
118-119).12 Margaret M. Miles afirma que ha duas inscricdes que deixam claras as
intencdes de preservar a rota processional para El€usis na Antiguidade: um decreto para
a ponte sobre o Rheitoi (IG I3 79 de 422/1 a.C.) e um decreto honorario para a construcéo
de ponte sobre o Khefissos (IG 12 1191) (Miles, 2012, p. 119).

Escavagdes tém sido realizadas no quarteirdo do Ceramico (Kerameikos),
préximo a agora de Atenas, desde meados do século XIX pela Sociedade Arqueoldgica
de Atenas (H Ev AOnvouic Apyooroyikr Etanpeia) e pelo Instituto Arqueologico Alemao
(Deutsches Arch&ologisches Institut). Elas tém revelado uma das mais importantes
necropoles de Atenas, além do portdo de entrada a cidade (asty), o Dipylon, que também
é o inicio da hierd hodés (Ficuciello, 2008, p. 129-132). A partir das escavacdes de
salvamento realizadas no fim dos anos 1990 e decorrer dos anos 2000, obrigatorias para
0 prosseguimento da construgdo da linha do metr6 de Atenas, uma série de objetos e
estruturas foram encontrados ao longo do caminho onde ocorria a procissao eleusina,
desde pontes, tumbas e inimeros achados ceramicos (Drakotou, 2009, p. 112-123).%3

Além disso, é possivel identificar as estruturas dos santuarios que se encontram
ao longo do caminho sagrado, tais como o Templo de Afrodite e Eros, localizado na
encosta do Monte Poikilo, e o Templo de Apolo, localizado no atual bairro Haidari, onde
se situa atualmente o bizantino Mosteiro de Dafne (Best, 2015, p. 199-247). Na moderna
Elefsina, a via sacra segue a uma curta distancia da avenida moderna homénima que
recorta a pequena cidade industrial, chegando ao seu ponto final, o sitio arqueoldgico de
Eléusis. Antes, porém, had uma ponte sobre o Rio Khefissos no caminho da rota
processional, identificada inicialmente por John Travlos nos anos 1950. A existéncia
desta ponte é notada desde os viajantes do século XIX, tais como a Sociedade dos
Dilettanti, entre outros. Porém, a estrutura em sua totalidade somente foi revelada ap6s
as escavagoes realizadas pela Sociedade Arqueoldgica de Atenas, primeiramente com
Kourouniotes nos anos 1920, e nos anos 1950, sob a lideranca de John Travlos (Papangeli
& Chlepa, 2011, p. 40).

A pesquisa sobre a estrada de procissao dos Mistérios tem revelado importantes

aspectos a serem considerados acerca dos rituais que compdem o culto dos Mistérios de

12 Na inscrigdo é explicito que sua funcgdo é demarcar a rota sagrada para Eléusis (Miles, 2012, p. 119).
13 Atualmente é possivel apreciar os sitios arqueoldgicos de partes do Via Sacra nas estacGes de metrd
Egaleo (Ztobudc Arydrem) e Eleonas (Ztabuog Eradvog).
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Eléusis. A via sacra, suas paradas, a paisagem no entorno, os participantes e espectadores
sdo componentes fundamentais para o sucesso da procissdo em termos de comunicagéo
religiosa e politica (Graf, 1996, p. 64; Stavrianopoulou, 2015, p. 349). De acordo com
Stavrianopoulou (2015), o percurso ao longo da via sacra unificava tanto mensagens do
mito eleusino quanto da relagdo politica e religiosa entre Atenas e El€usis, pois “seus
participantes reconstruiram as reivindicagOes territoriais de Atenas sobre Eléusis ao
mover sobre os passos da deidade errante. Marcada e interpretada pela acéo ritual, uma
paisagem especifica para além de qualquer arranjo arquiteténico emergia.” (p. 354,
traducéo nossa)

Nesse sentido, o estudo sobre a rota processional, bem como sua estrada e as
estruturas adjacentes, requer uma abordagem interdisciplinar para processar fontes de
diversas naturezas. O estudo apurado da materialidade das estruturas fisicas permite
estabelecer cronologias precisas, o que, em conjunto com o aporte de informacdes
advindas das fontes escritas, torna possivel identificar temporalidades de eventos rituais

tais como as procissoes.

3. Evidéncias Topograficas e a Influéncia da Arquitetura dos Propileus de Eléusis e do
Eleusinion de Atenas para a Pratica da Procissdo no Periodo Romano

O santuério de Deméter e Core em Eléusis se tornou cada vez mais popular com
a expansdao dos Mistérios ao longo dos séculos VI a.C. - Il d.C., o que atraiu
proporcionalmente um nimero cada vez maior de peregrinos vindos da Atica e até de
outras partes mediterranicas. Podemos seguramente afirmar que, seguindo a tendéncia da
crescente circulacdo de pessoas em Eléusis, 0 santuario passou por um processo de
expansao de sua area construida que visava, por um lado, aumentar a capacidade de
abastecimento e de suporte da comunidade e, por outro, embeleza-lo e torna-lo um espaco
para a interacdo social e manifestacdo do poder (Mylonas, 2009, p. 155). Assim, uma
série de construcdes e intervengdes construtivas foram feitas tanto em Eléusis quanto no
Eleusinion de Atenas durante o Periodo Romano, sendo oferecidas como benfeitorias e
doagdes as deusas eleusinas. Desse modo, templos, altares, monumentos ornamentais,
pontes e até mesmo uma ampla reforma hidrdulica foram realizados por meio da agéo de
grandes benfeitores gregos e romanos, incluindo imperadores como Adriano e Marco
Aurélio (Mylonas, 2009, p.155-186; Perissato, 2018, p. 114-115). A expansdo de edificios

como o Telesterion de Eléusis e a construcdo de edificios adjacentes em torno dos templos
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eleusinos evidenciam que 0 aumento no numero de iniciados e participantes dos Mistérios
durante o Periodo Romano também teve um impacto na realizacdo dos proprios ritos da
celebracéo eleusina (Lippolis, 2006, p. 239-324). Nesse sentido, o caminho feito pela
procissdo, cuja partida e chegada eram definidas por dois santuarios administrados como
um s6 complexo, possuia uma série de elementos que dialogavam com o tema dos
Mistérios e, portanto, desempenhava um papel dentro do contexto do cortejo. Este item
versara sobre as intervengdes construtivas identificadas nas entradas dos santuarios de
Eléusis e do Eleusinion de Atenas durante a época romana, argumentando como aspectos
arquitetonicos e topograficos podem indicar elementos particulares dos estratos tardios
do movimento processional dos Mistérios de Eléusis.

Em Atenas, o denominado Eleusinion, pequeno complexo sagrado localizado nas
margens da Via Panatenaica e préximo a agora ateniense, foi um dos santuarios eleusinos
administrados conjuntamente com o santuario principal em Eléusis.}* O conjunto de
estruturas foi identificado a partir das escavacOes sistematicas realizadas pela Escola
Americana (The American School of Classical Studies at Athens) a partir de 1933,
revelando um templo tetrastilo anfiprostilo (o0 entdo chamado Templo de Triptélemo) e
um propileu cercados por um muro de peribolo, ambos com diversas fases construtivas
cujas primeiras sdo datadas do século V a.C. A fase romana do Eleusinion apresenta
alguns dados muito interessantes para considerarmos. Primeiramente, um edificio
circular, as reformas no propileu interno e a pavimentacdo da via Panatenaica nas areas
limitrofes sdo datados de meados do século 11 d.C. (Miles, 1998, p. 88-89).1° Como muitos
dos blocos de marmore do Eleusinion se encontram fora de seu contexto original, sendo
que alguns foram até incorporados a estruturas tardias'®, os especialistas utilizam o
método comparativo dos estilos arquitetbnicos e das técnicas construtivas para
estabelecer cronologias para suas paredes e fundacdes (Miles, 1998, p. 87-94; Palinkas,
2008, p. 215-274).

A pavimentacdo da Via Panatenaica d& entrada aos peregrinos a oeste e conecta a

rua com a agora e a subida para a Acropole de Atenas. Segundo Miles (1998), a

14 Além do Eleusinion de Atenas, os textos antigos mencionam a existéncia de um Eleusinion no Falero,
que recebia os iniciados para a etapa de purificacdo dos animais sacrificiais. No entanto, sua localizacdo
ainda néo foi identificada pelos arquedlogos. Ver Shear (2016, p. 161-195).

15 Segundo Palinkas (2008, p. 213), ndo ha atividade arquiteténica datada do periodo correspondente ao
Periodo Republicano da histéria romana. No santuario de Eléusis, contudo, ha a construcdo de um Propileu
sobre o portdo de entrada sul, resultado de uma benfeitoria do magistrado romano Apio Claudio Pulcro as
deusas agricolas eleusinas.

16 £ o caso dos blocos marmoreos incorporados no Muro Pés-Heruliano e na pequena igreja bizantina do
século XIII de Theotokos Gorgoepikoos localizada no centro da moderna Atenas (Figura 2).
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pavimentacdo foi realizada provavelmente em dois estagios, com uma primeira etapa
realizada no século | d.C., possivelmente na época de Augusto, e outra no século Il d.C.
durante o principado de Adriano. A obra ocorreu para aprimorar 0S eventos equestres
nesta tradicional estrada, sobretudo com relagdo aos festivais que foram reformulados
durante o Periodo Romano (Miles, 1998, p. 88-89). Outra importante intervencdo ocorreu
no aqueduto da agora de Atenas atribuido ao imperador Adriano, cuja finalizacdo seria
concluida somente durante os Principados Antoninos. Essa importante intervencéo teve
a funcdo de distribuir dgua potavel para as edificacbes da agora e outras estruturas
adjacentes, como o caso do Eleusinion. Identificou-se que as fundagdes do aqueduto se
ramificavam na subida da Via Panatenaica em direcdo a Acropole e chegavam ao
complexo do Eleusinion por meio de um acesso pela stoa interna (Miles, 1998, p. 88-89).
A edificacdo do monumento circular, construido no periodo entre o fim do século | e
comeco do século Il d.C., traz harmonia a uma série de altares e bases de estatuas
contemporaneas confeccionados a partir de diversos materiais, desde pedras provenientes
da ilha de Poros a escombros de concreto (Miles, 1998, p. 89).

No entanto, as obras de maior importancia arquitetdnica foram as reformas no
propileu interno, o principal marcador do témeno do pequeno santuario. Como benfeitoria
atribuida a Adriano ou ao Panhellenion'’, a existéncia desse propileu foi sugerida por
meio de fragmentos escultéricos e por blocos arquitetdnicos. Segundo Miles (2012, p.
133-137), uma série de fragmentos de duas korai que sustentavam a fachada posterior do
propileu e um friso doérico, cuja decoracdo remete aos motivos eleusinos, sugerem a
datac8o do século 11 d.C.* Segundo Jennifer Palinkas (2008, p. 213), o propileu interno
do Eleusinion foi provavelmente inspirado no Propileu Menor de Eléusis, doado por Apio
Claudio Pulcro no Periodo Republicano, em razdo das semelhancas morfolégicas e na
escolha por um estilo arquiteténico semelhante. Se a reconstitui¢do até entdo estabelecida
de ambas as estruturas estiver correta, Palinkas defende a interpretacdo de que as
similaridades morfologicas e arquitetdnicas desempenham uma funcdo de comunicagéo
visual dentro do contexto dos Mistérios, pois carregam cariatides na fachada interna e

sugerem um ecletismo no uso das ordens arquitetdnicas gregas, misturando caracteristicas

7 Liga pan-helénica criada tanto pela iniciativa imperial de Adriano quanto pelas elites provinciais
alinhadas a Roma para administragdo de cultos e festivais. Ver Romeo (2002), Spawforth & Walker (1985,
p. 78-104) e Perissato & Kormikiari (2017).

18 Segundo Palinkas, o restauro das cariatides foi feito com base em duas cabecas das estatuas encontradas
na area do Eleusinion, fragmentos do corpo identificados em escavagdes anteriores que se encontram sob
tutela do Museu Nacional de Atenas e de um fragmento adicional identificado por Kevin Glowacki na Stoa
de Atalo (Palinkas, 2008, p. 218).
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déricas, jbnicas e corintias. Além disso, ambos os propileus carregam motivos
decorativos florais que remetem ao mito eleusino, tais como a presenca de ramos de trigo
e das plemdcoas (vaso eleusino de uso processional). E possivel constatar um exemplo
da decoracdo nos fragmentos deste friso que se encontra reincorporado (spolia) na
estrutura da pequena igreja de Panaghia Gorgoepikoos no centro de Atenas, também

conhecida como Pequena Metropole (Figura 2)*:

Figura 2. Fachada leste da igreja de Panaghia Gorgoepikoos (Atenas), detalhe do friso
de época imperial pertencente ao Eleusinion como spolia na estrutura.

Fonte: Acervo pessoal (2016).

No entanto, a atribuicdo do patrono do propileu interno é ainda uma questdo aberta
para os especialistas. Margaret M. Miles sugere que tenha sido uma benfeitoria de
Adriano, cuja atribuicdo é feita com base na série de construcdes realizadas em Eléusis
pelo imperador. Segundo a autora, hd uma correlacdo entre os dois santuérios e, pode-se
dizer em poucas palavras, que tais benfeitorias podem ser interpretadas dentro do mesmo
programa construtivo (Miles, 1998, p. 91). Por outro lado, Palinkas (2008, p. 221) lembra

que Adriano n&o é o unico patrono das construcdes erguidas em Eléusis durante o século

19 para uma discusséo geral do edificio ver Palagia (2007).
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11 d.C. Além dele, ha importantes construcdes realizadas pelo Panhellenion?® e também
pelos imperadores sucessores, como Antonino Pio e Marco Aurélio. Palinkas (2008)
lembra que “o Panhellenion, fundado por Adriano, foi um grupo das elites que se
dedicava a aspectos relacionados com a administragdo do culto.” (p. 221) A autora, entao,
defende a estrutura de entrada como uma doacdo do Panhellenion, afirmando que
evidéncias comprovam as relagfes entre os santuarios envolvendo o culto eleusino e a
liga pan-helénica (Palinkas, 2008, p. 221).%! Além disso, outras evidéncias levam em
consideracdo que o Eleusinion foi escolhido como local para as assembleias da liga pan-
helénica do século 11 d.C. (Riccardi, 2007, p. 338).

A mais recente interpretacdo sobre o Eleusinion é decorrente do acimulo de
informacdes advindas das escavacGes. Trata-se de pensa-lo em conjunto com o santuério
principal em Eléusis. Nesse sentido, Palinkas (2008) e Miles (2012) defendem que ha
uma ligacéo estilistica entre a arquitetura de Eléusis e a do Eleusinion de Atenas. Assim,

é possivel constatar que a

histéria da construcdo arquitetbnica em um dos santuarios € muitas vezes
espelhada no outro, uma vez que a prosperidade ou doagdo que permitia o
embelezamento de um naturalmente se estendia ao outro. Ap6s o século V a.C., é
apenas no periodo de dominacdo romana da Grécia que os santuarios de Eléusis
e de Atenas tornaram a receber tais ornamentos tdo concentrados e novos recursos
arquitetonicos. Tal apreciacdo pelos entdo antigos e venerdveis templos e
cerimonias tradicionais demonstra um senso aumentado de respeito e conexao
desejada com um passado classico distante em um periodo marcado pela nostalgia

cultural pelo século V a.C. (Miles, 2012, p. 122, traducéo nossa)

Nas proximidades do santuario de Eléusis, a procissdo se encerra na entrada
pavimentada construida para recepcionar os iniciados e praticantes dos Mistérios (Figura
3). Esse espago foi especialmente trabalhado durante o Periodo Romano, sobretudo na

época de Adriano e dos imperadores Antoninos (Mylonas, 2009, p. 155). Uma série de

20 Para uma introducdo as atividades construtivas do Panhellenion, ver Romeo (2002) e Perissato e
Kormikiari (2017, p. 8-27).

21 Dentre elas, hd uma carta datada da época a liga em nome de um oficial romano encontrada na area do
Eleusinion, cujo conteldo trata de uma investigacdo de um encarregado a prestar servigos ao sinédrio que,
segundo Oliver (1941, p. 78-82), referia-se ao Panhellenion. Ver Palinkas (1998, p. 221). Ver também
Miles (1998, p. 88) e Oliver (1941, p. 78-82).
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grandes obras foi realizada na porcdo norte das muralhas do santuario, como obras
hidraulicas, como uma fonte alimentada por um aqueduto; obras ornamentais, como arcos
triunfais e dois propileus; pequenos edificios para a recep¢do da procissdo e um altar
especifico (eschara) para o sacrificio dos animais durante o ritual, 0 que marca o inicio
da etapa secreta dos Mistérios (Barnard, 2011, p. 57-58). Além disso, o péatio exterior €
pavimentado com blocos de méarmore pentélico. Segundo Baldassarri (2007, p. 211-233),
a pavimentacdo segue a orientacdo dos edificios dispostos, divididas em dois setores: o
setor sul seguia a orientacdo do Propileu Maior e era composto de blocos quadrangulares;
ja o setor norte foi composto por blocos de tamanho variavel, e sua orientacdo espacial
seguia categoricamente aquela do complexo do Templo de Artemis e Poseidon, da fonte

monumental e do arco romano sudeste.

Figura 3. Maquete do santuério de Eléusis no Periodo Romano. Patio Exterior
(Museu Arqueoldgico de Eléusis. Elefsina, Grécia).

Fonte: Perissato (2018).

O Propileu Maior foi a entrada do santuario de Eléusis construido no século |1
d.C. como principal meio de acesso dos participantes dos Mistérios ap6s a procissao. A
estrutura se destacava por ser uma imitacdo do famoso propileu construido por Mnesicles
na Acropole de Atenas em V a.C. (Lippolis, 2006, p. 265-272; Mylonas, 2009, p. 162).
Tal caracteristica o torna, portanto, um expoente tipico da nostalgia seletiva comum ao
ambiente grego provincial do século Il d.C. (Miles, 2012, p. 128). Tratava-se de um

imponente edificio de marmore exposto sobre um crepidoma que se ergue a uma altura
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de cerca de 1,70 m do patio exterior do santuario. De frente para o patio, a fachada frontal
continha seis colunas déricas que suportavam uma entablatura onde havia um friso
composto por uma alternancia entre triglifos e métopas, além de um pedimento triangular
(Mylonas, 2009, p. 162-163). No meio do pedimento havia um busto em marmore do
imperador vigente (provavelmente Marco Aurelio) na forma de um imago clipeata, o que
oferece pistas quanto a datacdo do edificio. De acordo com Ziro (1991, p. 268-272), a
construcéo do Propileu Maior foi iniciada na época de Adriano, tendo sido interrompida
apos a destruicao do santuario pelos Costobdcios em 170 d.C. O projeto adrianico para o
propileu foi retomado e concluido somente no periodo de Marco Aurélio (127 - 180 d.C.).
De acordo com Miles (2012, p. 128), esse propileu eleusino presta referéncias visuais
diretas a Acropole de Atenas, sendo um impressionante exemplar do classicismo no
século 11 d.C. influenciado pela Segunda Sofistica.

O Propileu Menor foi uma das entradas monumentais do santuario de Eléusis. Foi
construido durante o Periodo Republicano (por volta de | a.C.) por cima do demolido
portdo norte, erguido na época de Pisistrato (VI a.C.) (Mylonas, 2009, p. 156). Esse
propileu é também conhecido pelo nome de seu financiador: o propileu de Apio Claudio
Pulcro (Appius Claudius Pulcher). Configura-se, entdo, como edificio ornamental com
uma das mais interessantes composic¢des, apresentando um estilo arquiteténico eclético
que mescla caracteristicas das trés ordens arquitetbnicas com uma rica decoracao
escultdrica. Construido de marmore pentélico sobre uma fundacéo feita com o chamado
“concreto romano”, o Propileu Menor era constituido de um patio de entrada pavimentado
com blocos grandes (cerca de 9,80 m x 10,35 m), flanqueado por paredes e degraus no
lado norte (Mylonas, 2009, p. 157). De acordo com Mylonas (2009, p. 158), o portéo,
com cerca de 2,95 m de largura, que se situava na area central da estrutura, era sustentado
por duas colunas e duas antas na fachada frontal, e por duas cariatides (Fig. 4) e duas
antas na fachada posterior.

A entablatura suportada pelas colunas corintias apresentava detalhes tanto da
ordem jonica (arquitrave) quanto da ordem dérica (friso). A arquitrave, por sua vez, era
composta de um so bloco de marmore pentélico que continha uma inscricdo em latim
(Fig. 5), evidenciando o nome do doador do propileu (o consul romano Apio Claudio

Pulcro), e a dedicagdo as deusas “Ceres e Proserpina” (CIL I? no. 775).22 Acima da

22 Além da inscricdo dedicatoria, Cicero menciona Apio Claudio Pulcro e a doagdo do Propileu Menor em
suas cartas & Atico (Espistulae ad Aticum, VI, |, 26; VI, 6, 2). Ver Mylonas (2009, p.156-157).
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arquitrave, havia o friso composto por triglifos e métopas tipicos da ordem doérica, porém,
neles constavam esculpidos em baixo relevo motivos do culto eleusino: cistos e feixes de
trigo nos triglifos; flores estilizadas de papoula e cabecas de touro (bucrénio) nas métopas
(Mylonas, 2009, p. 156-158). Como reafirma Mylonas (2009), a “imposi¢do de
ornamento esculpido nos triglifos é estranho a ordem dorica e reflete a norma jonica.
Além disso, acima do friso h& denticulos de caracteristicas jonico-corintias.” (p. 158) E,
como observa Margaret M. Miles, o friso com simbolos eleusinos remete
consideravelmente aos frisos do propileu decorado de Epidauro e daquele situado na
entrada do santuario dos Grandes Deuses na Samotracia (Miles, 2012, p. 125). Na fachada
posterior (lado sul), o pedimento era sustentado por duas cariatides colossais esculpidas
em marmore pentélico. Representavam donzelas (korai) que carregavam um cesto (kiste)
com decoracdo de motivos eleusinos que aludiam aos objetos sagrados (hiera)
transportados durante a procissdo. Segundo Miles (2012, p. 127), as cariatides de Eléusis
relembram as famosas cariatides da parte sul do Templo de Atena e Poseidon (o
Erechteion) e também podiam representar as sacerdotisas com indumentaria usada

durante a procisséo religiosa.?®

Figura 4. Cariatide do Propileu Menor (Museu Arqueoldgico de Eléusis. Elefsina,
Grécia).

Fonte: Perissato (2018).

23 \er também Sauron (2001).
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Figura 5. Vestigios da arquitrave com a dedicacdo em latim e friso com métopas
e triglifos decorados (Sitio Arqueoldgico de Eléusis. Elefsina, Grécia).

Fonte: Perissato (2018).

Os santudrios eleusinos desempenharam figuragdo importante no processo
ritualistico dos Mistérios, pois funcionavam como marcadores da transi¢do entre espacos
de livre acesso a partir de estradas publicas pavimentadas (a via panatenaica na entrada
do Eleusinion em Atenas; a via sacra na entrada do santuario em EIl€usis) com santuarios
de acesso altamente controlado, como o Eleusinion de Atenas e o santuario de Deméter e
Core em Eléusis. H4, portanto, um espelhamento de uma estrutura em outra, 0 que é
demonstrado materialmente na arquitetura de seus espacgos. Miles (2012) defende que,
enguanto os propileus dos santuarios gregos tradicionalmente desempenhavam o papel
de “restringir o caminho em certo grau, por conta do acesso regulado, secreto e protegido
ao redor dos santuarios, os propileus do Eleusinion e de Eléusis tiveram uma funcéo de
extremo controle.” (p. 121-122) Nesse sentido, os propileus tinham, frequentemente, a
funcdo de marcar a transigdo do espaco civico para o0 espago sagrado, o que implicava em
comportamentos restritivos, além de barrar a grande multiddo, uma vez que somente 0s
iniciados podiam adentrar o témeno (Miles, 2012, p. 122). Assim, pode-se inferir que a
ornamentacao realizada nos propileus eleusinos (Eléusis e Eleusinion de Atenas) durante
0 Periodo Romano correspondia a légica do programa construtivo de Adriano (Camia,

126



Felipe Perissato. Arqueologia de uma Procissdo Antiga.

2017, p. 51-53) e procurava enriquecer 0 momento processional com diversas mensagens
politicas e religiosas, cujas principais evidéncias constam tanto na decoracédo escultérica
quanto nas proprias formas arquitetdnicas. No Eleusinion de Atenas, os participantes da
procissdo podiam ver os motivos eleusinos na decoracdo do propileu interno, incluindo
0S Vvasos processionais que carregavam, além de diversas dedicacdes no Templo de
Triptélemo (Palinkas, 2008, p. 271). A multiddo seguia a via panatenaica pavimentada
em direcdo aos portdes da cidade, quando viravam a via sacra para seguir para Eléusis.
Paradas eram feitas ao longo de toda a estrada, como em Rheitoi, no templo de Afrodite,
e na ponte sobre o Rio Khefissos (benfeitoria do imperador Adriano no século 11 d.C.)
(Palinkas, 2008, p. 271). Aproximando-se do santuario das duas deusas em Eléusis, a
procissdo encontrava o patio pavimentado de recepc¢do, similar aquele em frente ao
Eleusinion de onde o grupo partiu. No patio exterior, uma série de elementos
arquiteténicos e decorativos cumpriam a funcdo de lembrar os praticantes da procissdo
dos benfeitores romanos do santuério (Palinkas, 2008, p. 272). Segundo Palinkas (2008,
p. 272), o Propileu Maior de Atenas, com sua morfologia dorica do século V a.C. emulada
em tempos romanos, reforcava a lembranca da Acrdpole de Atenas ao mesmo tempo que
lembrava o patrono responsavel pela construcdo (o busto de imperador no pedimento).
Nesse sentido, a apropriacdo do “passado classico” (sécs. V — IV a.C.) em tempos
romanos € um elemento importante do contexto das relagcdes sociais entre gregos e seus
conquistadores romanos, uma vez que especificas formas de conhecimento e de
comportamento resgatados de tempos anteriores “se tornaram marcadores da identidade
de grupos e garantias para a aceitacdo mutua [entre as elites], assim como ‘os classicos’
desempenhariam um papel semelhante em demarcar as classes dominantes de outras [...]”
(Alcock, 2002, p. 41-42). Esse aspecto ajuda a explicar a escolha por colocar o “passado
classico” e seus monumentos em lugar de destaque por parte da elite ateniense. “A
exibicdo da arte e arquitetura dos tempos de Péricles correspondiam muito aos interesses
da elite, assegurando a devida admiracdo e respeito junto com todas as vantagens
materiais que elas podiam trazer” (Alcock, 2002, p. 67). Além disso, criou-se um teatro
de autorrepresentacdo por parte da elite provincial romana, uma vez que “os notaveis
romanos poderiam ser recebidos, e percebidos, mais como parceiros [e benfeitores] do
que conquistadores” (Alcock, 2002, p. 67-68).

Nesse sentido, as mensagens politicas ficavam dispostas na arquitetura e edificios
ao longo do percurso processional. Os iniciados entdo adentravam o témeno através do

Propileu Menor, cuja morfologia e decoragdo misturava as insignias eleusinas, em sua
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arquitetura eclética, com a dedicacéo latina de seu patrono romano da época republicana
(I a.C.) (Palinkas, 2008, p. 272). A experiéncia proporcionada pela arquitetura dos
propileus eleusinos aos membros da procissdo no século Il d.C., bem como as
transformacdes na topografia ao longo de toda via sacra, evidenciam que o culto de
Mistérios atingira um alto patamar para a identidade pan-helénica em construcéo durante
o Periodo Romano, configurando-se como fruto da agdo direta da liga pan-helénica criada
por Adriano, assim como das elites benfeitoras iniciadas. De acordo com Spawforth
(2012), a razdo para 0 aprimoramento construtivo e embelezamento dos edificios em
Atenas (e especialmente em El€usis) foi um sinal da promog¢ao da “excepcionalidade

cultural de Atenas para o ponto de vista do estado imperial.” (p. 248)

4. A Procissdo dos Mistérios de Eléusis durante o Periodo Romano (Il - 11l d.C.):
Mudancas e Permanéncias

Liderada pelos sacerdotes que carregavam 0S objetos sagrados em cestos
ornamentados com flores e seguidos pela multiddo de devotos que carregava
ramos de murta, a procisséo atravessava 0s bosques de oliveiras de Atenas, subia
morro acima para o vilarejo de Hermus (hoje Haidari) e continuava seu caminho
parando nos santuarios a beira da estrada, como o santuario de Apolo (no mesmo
local que se encontra hoje o atual Mosteiro Dafne) e o santuario de Afrodite em
uma saliéncia rochosa no sopé do Monte Poikilo. Em frente ao santuério de
Afrodite a estrada se dividia. O braco principal da Via Sacra continuava em
direcdo ao mar, enquanto o outro seguia a crista do Monte Poikilo e depois descia
para Rheitoi (hoje Lago Koumoundourou) onde se juntava ao braco principal.
Tendo passado Rheitoi, a Via Sacra atravessava a planicie Thriassion e,
ao chegar a regido de Eléusis, encontrava-se com o Rio Kephissos. Assim que a
procissdo chegava a ponte sobre o rio, realizava-se 0s ritos na ponte
(gephyrismoi). Reunidos em grupos, os observadores (gephyristai) langavam
gracejos e provocacgdes aos iniciados que passavam, 0s quais respondiam de

acordo. (Papangeli & Chlepa, 2011, p. 34, tradugdo nossa, italico nosso)

A descrigdo da procissdo eleusina usualmente reproduzida na literatura cientifica
é um resultado da pesquisa com fontes de natureza textual, arqueoldgica e epigréafica
compreendidas no contexto espacial no qual a celebragdo ocorria. No entanto, torna-se
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um desafio identificar os estratos temporais de um rito dindmico como a procissao, pois
as evidéncias disponiveis nem sempre permitem recompor cronologias precisas. Contudo,
0 numeroso corpus epigréafico das institui¢Ges aticas, excepcional dentro do mundo grego,
tem aquecido as discussdes académicas sobre os rituais e festivais praticados na Atica.
Desse modo, este item tratara da discussdo em torno da inscrigcdo 1G 112 1078, datada da
época romana tardia, versando sobre como identificar inovagdes inseridas no contexto do
periodo e os aspectos do costume tradicional da procissdo eleusina.

Clinton (1993, p. 116) argumenta que havia duas procissfes partindo do
Eleusinion de Atenas para Eléusis durante os Mistérios. Uma primeira procissdo (pompé)
composta por efebos, sacerdotes e magistrados era realizada para a escolta dos objetos
sagrados (hierd) em 19 de Boedromion (calendério &tico). No dia seguinte, uma multidao
de iniciados escoltava uma estatua de laco na segunda marcha pela via sacra em direcdo
ao santuario de Eléusis, aludindo a errancia de Deméter em busca por sua filha (Clinton,
1993, p. 116).

A inscricdo 1G 112 1078%, datada de 220 d.C., foi proposta por Flavius
Dryantianos, arconte efébico dos Eumdlpidas e membro de uma categoria senatorial
adquirida por concessdo imperial (Clinton, 2008, p. 406-407). Trata-se de uma estela em
marmore branco, cujos fragmentos foram encontrados na igreja de Sdo Demétrio
Katephores, em Atenas (Lambert, 2020, p. 133). O texto é um decreto regulatério que
estabelece normas para a participacao dos efebos na procissdo eleusina e busca restaurar
o costume tradicional de escolta ordenada dos objetos sagrados (hierd). E interessante
notar que o texto segue a prescrigdo arcaizante tanto na grafia das letras quanto no estilo
paratatico dos decretos da Assembleia ateniense usualmente emitidos entre os séculos V
e IV a.C. (Lambert, 2020, p. 133).2° Segundo Patera (2011, p. 124), a inscricdo indica que
os oficiais responsaveis (kosmetes) deveriam conduzir os efebos de acordo com a tradigédo
e os jovens deveriam participar dos sacrificios, fazendo libacbes e entoando canticos
durante a marcha (I1G 112 1078, Trechos 28-29). Além disso, os efebos deveriam marchar
em formagdo militar, portando armadura completa e uma coroa de murta, conforme o

trecho abaixo:

24 Além de ter sido publicado nos IG, a inscrigdo se encontra no catalogo de Clinton (2005, p. 470-472) e
na recente publicagdo de Lambert (2020, p. 129-137). Encontra-se disponivel online em Searchable Greek
Inscriptions  https://inscriptions.packhum.org/text/3297 e em  Attic  Inscriptions  Online
https://www.atticinscriptions.com/inscription/IEleus/638.

%5 Qutra caracteristica ¢ o uso do termo “polis” para se referir & Acrépole nos trechos 15-16 (pépyt
‘EAgvoeviov o0 vro Tt wokey) e 41 (€v 'Elevowimt tédt vmd tijt mdier). Ver Lambert (2020, p. 133).
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[..] e todos os efebos devem tomar parte da procissdo, em armadura completa,
coroa de murta, marchando em formacao militar; e como obrigamos os efebos a
percorrerem uma grande distancia, eles devem tomar parte dos sacrificios e
libacGes e dos canticos no caminho, para que 0s objetos sagrados sejam levados
com uma escolta [mais protegida] e uma longa procissio, [...] (IG 112 1078%,

linhas 25-31, tradug&o nossa)?’

A proposta de Dryantianos parece ter a intencdo de retomar as praticas tradicionais
(10-11: kota . dpyoio vouua) da escolta dos objetos sagrados (Patera, 2011, p. 125).
Decretos honorarios do final do Periodo Helenistico (IG 112 1008.7; IG 112 1011.7-8)
sugerem a existéncia de um hypantésis (encontro, recepcdo formal), no qual os efebos
encontravam 0s objetos sagrados e 0s conduziam para 0 Eleusinion ou recepcionavam a
estatua de laco no meio do trajeto para concluir sua jornada até Eléusis (Clinton, 2019, p.
165).28 Por sua vez, a inscrigdo do século 111 d.C. (1G 112 1078) restabelece que os objetos
sagrados (hierd) deveriam ser escoltados pelos efebos em procissdo de Eléusis para
Atenas entre 13 e 14 de Boedromion para guarda-los no Eleusinion até serem retornados
na grande procissdo de 19 Boedromion (Lambert, 2020, p. 129-137). Assim, Clinton
(2019, p. 166) defende a hipotese de que o encontro formal (hypantesis) dos objetos
sagrados ou de laco foram inovagOes helenisticas e que ndo representavam a tradi¢do
ancestral da organizacdo do cortejo tal como a inscricdo do século Ill d.C. procura
restaurar. Originalmente, a procissdo era “uma escolta militar completa para os hiera
[objetos sagrados], isso foi abrandado nos tempos helenisticos pela introducdo da
hypantésis, mas totalmente reintegrado pelo decreto romano tardio (IG II* 1078)”
(Clinton, 2019, p. 166).

O resgate da tradicdo ancestral e a presenca de formulas arcaizantes na inscrigcdo
tardo-romana parece dialogar com a nostalgia seletiva eminente de Atenas do periodo
entre os séculos 11 e 111 d.C. (Alcock, 2002, p. 36-98).%° No entanto, a questdo também

% Edicdlo da inscricdo foi feita por Lambert (2020, n. 16). Recuperado de
https://wwwe.atticinscriptions.com/inscription/AIUK42/172text_type=greek

2 No original: “mopaméumely 82 tovg dpnifovg m[dvtac, &yoviag] TV mavomMav, dotepavopiviovg
poppivng otepd]- vot, PBodeilovtag év taéer €nfel] 6[¢ mpootdttopev toig €]- eNPoilg TV TocANTNV
0dquropiicat wloumnyv, ovtovg] kal Buoidy Kol crovo®dy kal maldvev Td[v katd tv]30 050V pebééety, mg
av 16 € iepa petd ppovpd[c ioyvpo?]- Tépac kol mopmiic paxpotépag &yotro, [...]” (IG 112 1078%, linhas
25-31, negrito nosso)

28 O decreto helenistico (IG 112 1011, 7) de 107/6 a.C. afirma que os efebos eram enviados a um lugar
chamado Echo para encontrarem os objetos sagrados. Ver Patera (2011, p. 125).

29 Susan Alcock elabora um quadro compreensivo sobre a natureza e construgio da memdria cultural para
as elites durante o periodo romano imperial, bem como suas implicagBes materiais, para este contexto. De
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pode indicar a falta de seguranca da estrada processional no ano de 220 d.C., demandando

uma escolta apropriada. De acordo com Robertson,

[...] a estrada entre Atenas e Eléusis era tdo perigosa que as autoridades tomaram
providéncias para proteger os hiera, ndo sé durante o festival, quando eram
escoltados na procissao de Atenas para Eléusis do dia 19 de Boedromion, mas até
mesmo antes, no transporte preliminar de 14 de Boedromion, quando eram

transportados de Eléusis para Atenas. (Robertson, 1998, p. 553, traducao nossa)

A procissao dos Mistérios de Eléusis foi um evento dindmico que combinava uma
série de caracteristicas tradicionais e inovadoras. Nesse sentido, a interacdao social dos
participantes da procissdao no espago processional podia flutuar entre a tradicdo em
preservar 0s costumes ancestrais e a inser¢do de inovagdes nas praticas rituais, no
ordenamento da procissdo ou na estética performatica a partir das demandas dos tempos
historicos. Isso fica evidente com os exemplos das inscri¢es helenisticas (1G 112 1008;
IG 1121011) e da tardo-romana (IG 112 1078) supracitadas.

5. Consideragdes Finais

O presente artigo teve como objetivo analisar a procissdo dos Mistérios entre
Atenas e Eléusis, identificando particularidades do rito conforme sua pratica em tempos
romanos. Para descrever o cortejo tal como era organizado entre os séculos Il e 111 d.C.,
o0 caminho argumentativo foi elaborado a partir da analise de trés tipos de fontes
primarias: a textual, a topogréfica/arquiteténica e a epigrafica. Primeiramente, a hiera
hodds, estrada da procisséo eleusina, foi descrita a partir do testemunho de Pausanias
(1.36-38) elencando monumentos, santudrios e areas naturais de importancia tanto ao
ciclo eleusino quanto de figuras atenienses de destaque. Em seguida, uma revisdo nao-
exaustiva da recepcdo de Pausanias nos séculos iluministas (XVII e XVIII) e no século
XIX foi apresentada como aporte ao trabalho arqueologico realizado sistematicamente no
século XX, indicando as informacdes e desafios que os sitios arqueoldgicos da estrada

apresentaram aos arqueologos diante do vertiginoso crescimento urbano de Atenas. Por

maneira geral, a “énfase no passado refletia varias necessidades [para a elite grega]: preservar o que faz dos
helenos Unicos, aumentar e proteger o status dos instruidos e abastados, e promover um capital simbdlico
de uso com os governantes filelénicos” (Alcock, 2002, p. 97).
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outro lado, os dados topograficos referentes as estruturas de entrada dos santuarios
eleusinos envolvidos como pontos de saida (Eleusinion de Atenas) e de chegada (Eléusis)
da grande procissdo dos Mistérios foram apresentados para descrever o ambiente
construido que dialogava com os participantes do cortejo. Assim, as caracteristicas
arquitetobnicas dos propileus eleusinos, bem como a pavimentacdo dos espacos de
recepcdo, demonstraram que havia uma ligagdo visual entre os pontos do trajeto,
comunicando mensagens tanto do ciclo eleusino quanto dos patronos romanos. Tais dados
permitiram constatar que os Mistérios de Eléusis detiveram o interesse das elites
helenizadas e dos imperadores romanos, dos quais destacam-se as intervencoes
construtivas feitas por Adriano e seu Panhellenion, e através da retomada do projeto
adrianico a partir de Antonino Pio e Marco Aurélio (século Il d.C.). Na ultima parte do
artigo, a analise de um decreto regulatério (IG 112 1078) para a procissao, datado de 220
d.C., demonstrou como particularidades dos tempos histéricos equacionaram a tradi¢édo
ancestral com inovacdes propostas e inseridas a procissdo de acordo com as demandas do
contexto sociopolitico e cultural. Foi possivel constatar que em 220 d.C. havia a intencéo
clara de restaurar o papel que os efebos desempenhavam tradicionalmente na procissdo
eleusina.

Finalmente, o quadro elaborado sobre a procissao eleusina a partir de fontes de
diversas naturezas permite ndo so evidenciar particularidades do estrato histérico romano,
como possibilita a compreensdo da dinamica entre as mudancas e as permanéncias da

pratica evidenciadas em um contexto de notoria assimetria politica.

Recebido: 15/09/2020
Aprovado: 22/11/2020
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ARCHAEOLOGY OF AN ANCIENT PROCESSION
THE PRACTICE OF NOMITH BETWEEN ATHENS AND ELEUSIS IN THE
ROMAN PERIOD (2ND - 3RD AD)

ABSTRACT

This article aims to identify the particularities of the procession celebrated
between Athens and Eleusis during the Eleusinian Mysteries in the Roman
Period (11 - 111 AD) based on evidences found in sources of different natures
(textual, topographic/architectural and epigraphic). It seeks to understand
aspects related to the permanence of the Eleusinian ancestral tradition and to
identify innovations typical of the Roman historical strata, whose evidence
can be observed both in the organization of the procession and in the building
interventions on sanctuaries (Eleusis and the City Eleusinion in Athens) and
the Sacred Way (hiera hodds).

KEYWORDS

Eleusinian Mysteries; Ancient procession; Roman Greece; Eleusis; City

Eleusinion; Ancient Greek Religion.
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BRIGANTIA DE BIRRENS:
INTERACOES CULTURAIS EM ZONA DE FRONTEIRA
NA BRITANIA ROMANA

Ismael Wolf!

REsumoO

O presente artigo apresenta uma andlise da imagem de Dea Brigantia de
Birrens, na Britania, provavelmente datada do século Il d.C., abordando seu
material, seu contexto, sua composicdo, seus elementos e significados, em
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1. Introduc&o?

Quando os romanos iniciaram a conquista da Britania (apo6s 43 d.C.), aquela ilha
ndo tinha uma configuracdo interna coesa, mas uma serie de povos, tribos e
confederacdes. E muito provavel que a maioria dos bretdes tivesse costumes em comum,
mas naquele universo geogréfico/cultural havia diversas ramificagdes com estruturas
religiosas e divindades proprias. Ao Norte no territorio do que, hoje, conhecemos como
Inglaterra, estavam os brigantes,® um povo numeroso, conforme descrito por Técito (De
Vita lulii Agricolae 17), e que com o tempo se tornou cliente dos romanos (Henig, 2003,
p. 28). O nucleo territorial brigante estava concentrado basicamente em torno da atual
Yorkshire e suas adjacéncias, mas é provavel que sua influéncia se estendesse para além
disso.

Os brigantes, assim como os demais povos bretdes, tinham suas peculiaridades
religiosas e divindades locais. Nesse sentido, é sabido que adoravam uma divindade
chamada Brigantia, provavelmente advinda de experiéncias e cultos religiosos regionais.
O proprio nome da divindade indica esse tipo de relacdo.* E importante destacar que n&o
temos nenhuma evidéncia arqueoldgica que confirme o culto desta divindade antes da
chegada dos romanos. Alguns altares, inscri¢cbes e raras imagens de Brigantia foram
identificados,®> mas todas as evidéncias sdo do periodo romano. Esses dados nos mostram
que os brigantes até entdo ndo tinham o costume de representar suas divindades em
imagens antropomorficas. Também € possivel que qualquer tipo de representacdo visual
da divindade fosse feito em algum tipo de material menos duradouro e, assim, tenha se
perdido. No entanto, essa hipdtese carece de bases que a sustentem e, portanto, ndo iremos

discuti-la.

2 Este trabalho € fruto de minha pesquisa no Ndcleo de Estudos e Referéncias da Antiguidade e do Medievo
da Universidade Federal do Estado do Rio de Janeiro (NERO-UNIRIO), tendo sido adaptado de meu
Trabalho de Concluséo de Curso, finalizado em 2019, sob orientacdo da Profa. Dra. Claudia Beltrdo, a qual
aproveito para agradecer a gentileza de sempre, bem como por sua orientagéo.

3 Um trabalho fundamental para compreender os brigantes é o de Hartley & Fitts (1988).

4 Em termos etimoldgicos, “Brigantia” e “brigantes” compartilham da mesma raiz “céltica”. Visto que
“brig” aparentemente tem sido definido pelos estudiosos como “alto”, é possivel que a raiz dessa palavra
esteja identificando o territério ocupado pelos brigantes como “elevado” e “montanhoso”, ou que essa
palavra esteja indicando algum tipo de “nobreza” (Jolliffe, 1941, p. 36).

S Esta informagéo também é confirmada por McGrath (2015).
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A arqueologia identificou apenas duas representacdes figurativas que
consensualmente sdo identificadas como sendo de Brigantia.® A primeira foi encontrada
em 1731, nas proximidades do antigo forte romano de Blatobulgium, um posto avancado
(Cunliffe, 2013, p. 405) na atual cidade de Birrens, pertencente ao territorio da Escocia.’
A segunda imagem foi encontrada mais recentemente, no ano de 2014, nas adjacéncias
do forte romano de Arbeia, na atual South Shields, na Inglaterra.® No entanto, neste
segundo caso, foi encontrada apenas a cabeca da estatueta.® Ambas as imagens sdo

datadas como sendo do periodo de ocupagédo romana.
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Mapa 1 — Organizacdo militar no norte da Britania romana.

Fonte: <https://upload.wikimedia.org/wikipedia/commons/1/1b/Roman.Britain.north.84.jpg>

6 Estamos falando aqui de Brigantia nesse contexto geografico e temporal especifico, e ndo levamos em
conta outras possibilidades de divindades posteriores que podem ter uma mesma raiz ou influéncia como,
por exemplo, Brigida, Brigid e Brigitte. Uma boa referéncia de leitura sobre possiveis derivaces dessa
divindade é a obra de Wright (2011).

"Ver Mapa 1 para maiores informac@es sobre a localizacéo deste sftio.

8 Disponivel em: <http://www.hadrianswallquest.co.uk/projects/excavation-arbeia-south-shields>. Acesso:
13 jun. 2018.

® Disponivel em: <http://www.dailymail.co.uk/sciencetech/article-2784990/Face-Roman-goddess-
unearthed-time-1-800-years-Finely-carved-stone-head-depicts-ancient-idol-Brigantia.html>. Acesso: em
13 jun. 2018.

Disponivel em: <http://www.hadrianswallquest.co.uk/news/northern-goddess-discovered>. Acesso em: 13
jun. 2019.
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Brigantia, em seu carater de divindade regional, teria sido adotada também pelos
romanos. Da mesma maneira que Sulis fora “romanizada™® no Sul, também Brigantia
teria sido “romanizada” no Norte da Britania, como divindade regional da Provincia
(Henig, 2005, p. 70).

Alguns estudos mais antigos, como os de Nora Jolliffe (1941), defenderam que
todas as inscri¢cBes datdveis do culto de Brigantia pertenceriam ao periodo dos reinados
de Severo e Caracala. Todavia, pesquisas mais recentes apontam para outras direcoes,
considerando que a imagem de Dea Brigantia de Birrens®! teria sido erigida no século Il
d.C.> Como este é o principal documento que vamos trabalhar neste artigo, é
imprescindivel levarmos em consideracao essa informacdo, para que se possa fazer uma
interpretacdo no contexto das ideias e da historia desse periodo (Henig, 2005, p. 200-
203).

Ressaltamos que o tema deste artigo diz respeito ndo apenas aos estudos sobre a
Briténia, mas também sobre possibilidades de conexdes entre essa regido e outras regides
do Império Romano. As legibes romanas se deslocavam no Império, populacdes
indigenas também faziam deslocamentos (individual ou coletivamente) e, assim, havia
um grande fluxo de pessoas se deslocando entre diferentes localidades. Outro ponto
importante a considerar é o fato dessa imagem de Brigantia de Birrens ter sido descoberta
em uma regido de fronteira, também conhecida como limes (Mendes, 2006, p. 41), além
do Muro de Adriano. Como fronteira, entendemos algo que vai além de uma simples linha
que divide um territorio de outro. Podemos compreender uma fronteira como um lugar
de negociagdo, onde “diferentes” se colocam frente a frente (Guarinello, 2010, p. 120).
Obviamente, existe a possibilidade de tratarmos as fronteiras e limites de cada um, ou de
cada ser tomado individualmente, mas aqui se entende a ideia de fronteira como um
espago entre uma comunidade e outra. S3o fronteiras “intercomunitarias”, espagos de
trocas, de disputas, de conflitos, de passagens, de acordos, etc (Guarinello, 2010, p. 121-
122).

No Império Romano, as fronteiras territoriais tinham suas varia¢des de regido para

regido. As caracteristicas de cada periodo e espaco geografico, de certa forma, impunham

10 Conceito cunhado por Theodor Mommsen no século XIX. No entanto, ao longo dos anos, vem sendo
problematizado. Como veremos mais adiante, a perspectiva que adotamos neste trabalho nada tem a ver
com aculturagéo.

11 Disponivel em: <http://nms.scran.ac.uk/database/record.php?usi=000-100-037-663-C>. Acesso em: 31
mai. 2019.

12 Disponivel em: <https://romaninscriptionsofbritain.org/inscriptions/2091>. Acesso em: 31 mai. 2019.
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condigdes para como isso se daria. Pode-se dizer que, em geral, as zonas de fronteira no
Império Romano eram espagos onde se concentrava um grande numero de soldados. Isso
ndo é a toa, j& que Roma expandiu seu territério em muitas ocasides, ou na maior parte
delas, através de acBes militares. O prdprio termo conquista implica em tomar para si algo
que antes ndo estava sob seus dominios (Hingley, 2005, p. 94). Imagina-se entdo que o
Império Romano precisava de soldados para guarnecer os lugares que foram
conquistados, estabelecendo limites contra possiveis invasores, ou seja, as zonas de
fronteira. A atuacdo dos comerciantes nesses espacos também deve ser levada em conta,
ja que o comércio se constituia como um fator importante de relacionamento e interacao
entre comunidades de diferentes lados de uma fronteira (Hingley, 2005, p. 107).

As fronteiras tinham a “tarefa de estabelecer uma vantagem de comunicacdo sobre
seus oponentes” (Woolf, 2012, p. 208). Eram formadas por uma série de bases que,
interligadas, compunham uma rede. A Muralha de Adriano, construida para dividir os
limites do Império protegendo-o de invasores “barbaros”, no caso os Caled6nios, estava
inserida nesse contexto. Além de impressionar pela extensdo, um olhar apurado nos
mostra que ela servia como referéncia para o Império Romano e para quem estava fora
dele. Havia bases militares romanas dos dois lados da Muralha de Adriano. Obviamente,
quem estava além dos limites, no lado externo da Muralha, corria maiores riscos®. Além
de sua funcdo militar, ela provavelmente tinha uma funcdo politica, em vista de sua
grande extensdo. Era, em suma, algo grandioso que provavelmente deve ter orgulhado o
Imperador Adriano e Ihe conferido prestigio. Os bretbes, que ja habitavam aquelas terras,
indubitavelmente também foram impactados. Primeiramente de forma visual e simbdlica,
mas que também influenciou o ir e vir daqueles que costumeiramente cruzavam aquela
regido. O local onde foi encontrada a imagem de Dea Brigantia, objeto central neste
trabalho, ou seja, o forte romano de Blatobulgium (Birrens), € um exemplo claro de
materializacdo das atividades militares do Império Romano em regides de fronteira.

Nesse sentido, algumas perguntas importantes se colocam: podemos perceber
indicios de interagdes culturais nessa imagem encontrada em uma regido fronteirica do
Império? Qual seria a funcdo dessa imagem no contexto em que foi construida?

Precisamos levar em consideragcdo que o Império Romano assume caracteristicas
diferentes dependendo do lugar, do periodo e das situacbes especificas nas quais se

encontra. No entanto, uma das suas principais caracteristicas € a conquista cultural,

13 Exposicdo maior ao inimigo. Nessa situacdo a prépria vida estava constantemente em jogo.
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fazendo com que os povos das provincias adotem costumes tipicamente romanos — uma
tatica exposta por alguns escritores romanos, como Tacito (De Vita lulii Agricolae 21),
e algo que ndo acontece necessariamente sem algum tipo de resisténcia indigena. Pelo
contrario, essas resisténcias sdo complexas (Webster, 1997, p. 167), podendo ocorrer de
formas abertas ou veladas. Porém, ¢ importante observar que o termo “romano’ adquiriu
uma conotagdo mais ampla no periodo imperial. Ja ndo dizia respeito apenas aos nascidos
em Roma, mas aos cidaddos de todas as partes do Império. Havia todo tipo de contrastes

culturais entre eles. Segundo Woolf:

Contrastes entre capital e provincias, Leste e Oeste, pobre e rico, cidade e interior
sdo por si préprias caracteristicas da cultura imperial romana. Romanizacao deve
ter sido o processo através do qual os habitantes se tornavam e se identificavam
como romanos, mas havia mais de um tipo de romano e os estudos da cultura
provincial devem considerar a diversidade cultural, assim como a unidade do

Império. (Woolf, 1998, p. 7; traducdo nossa)

Assim, adotamos a perspectiva tedrica apresentada por Woolf. A perspectiva de
um Império extremamente diverso culturalmente, ndo homogéneo, com variedades de
relagBes possiveis. Nesse sentido, nosso uso de romanizagdo ndo implica em um conceito
estanque, ou um processo homogéneo. Da mesma forma, ndo devemos compreender 0s
processos de conquistas culturais romanas como meramente unilaterais, mas como
bilaterais* e interativos'®, nos quais diferentes elementos interagem com formas e forgas
distintas dependendo de cada situagdo especifica. A medida que o Império avanga, “novas
culturas” vdo sendo forjadas (Woolf, 1997, p. 341). Assim, as culturas indigenas e
romanas foram sendo transformadas, ressignificadas e recriadas diante do contato com os
elementos estrangeiros, e em cada localidade é muito provavel que isso ocorresse de
maneiras diversas. Neste sentido, podemos dizer que a abordagem teorica deste trabalho

se enquadra no que conhecemos como estudos pos-coloniais.

2. Contextualizacdo

4 Ou multilaterais, quando envolvem varios elementos.

15 Lembrando que essas interacdes em muitos casos ocorriam de maneira forcada. Da mesma forma, os
individuos tinham condi¢des distintas nesses processos. Enquanto alguns puderam se beneficiar, outros
ficaram majoritariamente com o 6nus dessas relagdes. As interacdes normalmente ocorrem com
desequilibrio de forcas.
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Sobre o sitio arqueoldgico de Birrens, onde foi encontrada a imagem que
analisamos neste trabalho, sabemos que, ao longo dos anos, ele passou por uma serie de
escavacdes. Temos noticias de algumas muito bem documentadas como, por exemplo, as
que ocorreram em 1895, 1936-1937, 1962-1967, 2011, 2012 e 2013.1® Dentre os trabalhos
sobre o sitio de Birrens, provavelmente o mais aprofundado e destacado é o livro de
Robertson, intitulado “Birrens” (Blatobulgium), o qual apresenta detalhes sobre as
escavacOes'’ e um catalogo de evidéncias encontradas naquele sitio.

Compreendendo entdo que houve uma série de escavacfes em Birrens, em qual
momento, onde e por quem foi encontrada a imagem de Dea Brigantia? Segundo relatos,
ela teria sido encontrada por volta de 1731 por Sir John Clerk (Christison, 1896, p. 84),
2° Baronete, politico e antiquario escocés (GRAY, 1892). Foi mantida na Pennicuik
House, Mid-Lothian, de 1731 a 1857, apresentada por Sir George Clerk, em 1857, a
Society of Antiquaries of Scotland, e posteriormente transferida para o National Museum
of Scotland, em Edimburgo (Christison, 1896, p. 133).

Ainda que saibamos que Sir John Clerk foi um antiquario bastante envolvido com
a descoberta e preservacao de artefatos arqueoldgicos, mesmo que forneca informacdes
importantes sua contextualizacdo sobre o descobrimento da imagem de Brigantia ndo é
muito precisa. Segundo seus relatos, ela teria sido encontrada por ele em um edificio, que
acreditava ser um santuario ou templo dedicado também ao deus Mercurio, do lado de
fora das antigas fortificacbes romanas, trazendo algumas informacg6es confusas sobre o
local exato do achado, bem como sobre as reais condi¢es nas quais estava a edificacéo
onde a imagem fora encontrada (Chistison, 1896, p. 84). Em suma, Clerk ndo forneceu
maiores detalhes que pudessem contribuir para uma maior exatiddo contextual.

Atualmente, a obra continua fazendo parte do acervo do National Museum of Scotland*®.

16 Entre os envolvidos nessas escavacdes estiveram a Society of Antiquaries of Scotland, voluntérios do
Discovering Dumfries and Galloway’s Past Project e algumas universidades escocesas como, por exemplo,
a University of Glasgow.

17 Os relatérios de escavacdes de Christison (1896) e Birley (1937) também séo bastante importantes para
compreendermos os resultados das escavagdes realizadas entre o final do séc. X1X e a primeira metade do
séc. XX. Informacdes sobre as escavacdes mais recentes estdo disponiveis em:

<https://canmore.org.uk/event/920878>. Acesso em: 12 jun. 20109.
<https://canmore.org.uk/event/992802>. Acesso em: 12 jun. 20109.
<https://canmore.org.uk/event/993784>. Acesso em: 12 jun. 2019.

B Cf. X.FV 5

Disponivel —em:  <https://www.nms.ac.uk/explore-our-collections/collection-search-results/sculpture-
figure/141383>. Acesso em: 21 ago. 2020.
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3. Sobre a metodologia utilizada

Sabendo o contexto em que a Dea Brigantia de Birrens foi encontrada, tratemos
de analisa-la. A imagem foi feita em arenito amarelo (buff sandstone), um material
facilmente disponivel na Britania e encontrado em centenas de inscri¢des, altares e outros
achados arqueoldgicos naquela regido. Em termos de dimensdes, 0 objeto mede 93 cm x
27 cm x 47 cm.

Partindo destas informacdes, analisaremos 0 objeto em etapas distintas.
Primeiramente, destacaremos os elementos da imagem (iconografia) e posteriormente
aprofundaremos a andlise desses elementos (iconologia), com base em alguns
componentes do méetodo de anélise de imagens de Erwin Panofsky (2009). Vale lembrar
que esse método, também conhecido como iconoldgico, € bastante difundido e valorizado
por historiadores da arte, sendo a iconografia a sua parte descritiva e a iconologia a sua
parte interpretativa. Devemos compreender que a imagem de Brigantia é um objeto
religioso, ou seja, € a imagem esculpida de uma divindade. E ainda que alguém possa
alegar que sua funcéo principal ndo seja artistica, € inegavel que o componente artistico
ndo pode ser descolado da composicdo. Dessa forma, o0 método de Panofsky foi escolhido
por propiciar uma boa ferramenta para a compreensao dos significados, visto que o objeto
examinado apresenta uma série de elementos que podem e devem ser analisados de forma
individual, conjunta e contextual, método que tem sido revalorizado no debate
internacional (Lorenz, 2016). Faremos também uma analise da inscricdo que consta na
obra, compreendendo que esta também € parte importante da composicdo em sua
totalidade. Seguindo esta linha metodoldgica, iniciaremos destacando os elementos da
imagem, faremos uma breve analise de cada um deles e nos aprofundaremos em reflex6es

interpretativas.
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Figura 1. Dea Brigantia de Birrens.

Fonte: https://www.nms.ac.uk/explore-our-collections/collection-search-
results/sculpture-figure/141383
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4. ldentificando e analisando os elementos da imagem

Uma observagéo inicial nos permite identificar na figura os seguintes elementos:

Elemento 1: Trata-se de uma figura feminina com asas;

Elemento 2: Ela veste um traje/manto que cobre a maior parte de seu corpo;

Elemento 3: Ela tem sobre sua cabe¢a uma coroa mural;

Elemento 4: Ela segura um globo em sua mao esquerda;

Elemento 5: Ela segura uma langa em sua mao direita;

Elemento 6: Ao seu lado esquerdo, proximo a sua perna esquerda, podemos
observar um escudo;

Elemento 7: Ao lado da lanca é possivel observar um objeto anicénico (6nfalo);

Elemento 8: Sobre seu peito, ela tem uma medalha de cabeca de gérgona.

Aparentemente todos estes elementos se apresentam em um mesmo plano, ja que
a composicao parece salientar o conjunto de elementos, sem que algum seja deixado em
um segundo plano. No entanto, podemos ressaltar que o escudo e a pedra aniconica sao
0s Unicos elementos da imagem que aparecem ao lado, ndo estando juntos ao corpo de
Brigantia. A técnica utilizada para a composicdo da escultura cria uma imagem com uma
certa aspereza, ndo parecendo ter havido uma preocupacao com o polimento.

Analisando o Elemento 1, fica claro nessa imagem que Brigantia aparece em
forma de Minerva (Green, 1996, p. 197). Minerva (ou Atena) foi costumeiramente
representada na Antiguidade com o traje longo, o escudo, uma langa e com uma medalha
de cabeca de gbrgona sobre seu peito. Ndo aparece necessariamente sempre com todos
estes elementos, mas isso pode ser observado em boa parte das estatuas dessa divindade.
Em Roma, Minerva foi tida como deusa da sabedoria, da medicina, do comércio, do
artesanato, da poesia, das artes em geral e da guerra. Minerva era bastante importante no
pantedo romano, sendo associada a vitdria, conforme ilustrado pela dedicacdo de Pompeu
em um templo dedicado a essa divindade ap6s alguns de seus triunfos militares no Leste.*°
Ainda sobre o Elemento 1, podemos destacar que a imagem de Brigantia também aparece
alada como uma Victoria (Henig, 2005, pp. 200-203). Normalmente, as representacgdes
antigas da deusa Vitdria (Nike, para os gregos) sdo de uma figura feminina com asas. Essa
divindade seria a personificacdo do ideal de vitoria, e imagens dela foram construidas

para comemorar triunfos militares.?> Como vimos anteriormente, Minerva havia sido

19 Disponivel em: <https://www.ancient.eu/Minerva/>. Acesso em: 02 jun. 2019.
20 Disponivel em: <https://www.ancient.eu/nike/>. Acesso em 02 jun. 2019.
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associada por Pompeu a vitoria. Dessa maneira, podemos supor que uma representacdo
que mesclasse caracteristicas de uma Minerva com uma Vitéria fosse algo perfeitamente
aceitavel e compreensivel na Antiguidade romana.

No que diz respeito ao Elemento 2, ou seja, ao traje com o qual Brigantia aparece
vestida, este esta em perfeito acordo com as vestimentas de Minerva. Um traje longo,
dando a impresséo de ser um tecido fino, uma vestimenta que possivelmente seria digna
das elites romanas, garantindo-lhe um ar de sofisticacdo e superioridade. Um traje que
seria considerado digno para um romano e distante para um barbaro.

O Elemento 3, a coroa mural que esta sobre sua cabeca, € um elemento tipico das
representacdes de divindades tutelares de alguma cidade ou regido, indicando seu carater
protetor. A coroa mural (corona muralis)?! na cultura helenistica identificava também a
deusa Tyché, a qual era conhecida pelos romanos como Fortuna. E possivel que, ao
produzir a imagem, o escultor tenha pensado em Brigantia como uma protetora da regido,
ou tenha sido orientado por outra pessoa nesse sentido. O fato de a imagem de Brigantia
ter sido encontrada bem ao Norte da provincia da Britania, longe de Eboracum e dos
principais centros brigantes, pode indicar que seu culto havia se espalhado pelo Norte da
provincia (Jolliffe, 1941, p. 50).

No que diz respeito ao Elemento 4, o globo que a figura de Brigantia segura em
sua mao esquerda seria um simbolo de que ela governa o0 mundo, o que sugere o poder
imperial (Jolliffe, 1941). Pode-se sugerir também alguma relacdo com a figura mitoldgica
de Atlas, o Titd que fora sentenciado por Zeus a carregar o peso do céu. No entanto,
devemos lembrar que, enquanto a estatua do Atlas Farnésio carrega a esfera celeste sobre
seus ombros, sugerindo algum esforco surreal e intenso, a estatueta de Brigantia de
Birrens parece segurar de forma tranquila o globo que esta em sua méo esquerda, sem
que isso sugira algo penoso. Assim, parece mais coerente pensarmos o Elemento 4 como
uma sugestdo de poder.

No que tange aos Elementos 5 (lanca) e 6 (escudo), podemos dizer que conferem
a Brigantia de Birrens um carater bélico, também presente nas figuras de Minerva: a lanca
como arma de ataque e o escudo como arma de defesa. Estes sdo dois elementos
importantes e que sdo facilmente associados a um comportamento guerreiro. Nas legides
romanas era comum o uso do pilum e do scutum. Em se tratando de uma regido com

conflitos militares € muito provavel que os dois elementos fossem familiares aos olhos

21 A corona muralis é citada, por exemplo, por Aulo Gélio em Noites Aticas 5.6.
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daqueles que ali habitassem. Devemos lembrar que o local onde a imagem foi encontrada
estava nas proximidades de um forte romano, ou seja, um local frequentado por homens
de guerra. Outro ponto importante € o fato de estar na fronteira entre o territério ocupado
pelos romanos e aquele ocupado pelos caleddnios/pictos, povo que representava um
desafio as ambicdes romanas de controlar toda a Britania. Assim, construir uma imagem
de uma divindade com caracteristicas militares parece-nos algo sensato.

J& 0 Elemento 7, a pedra aniconica, identificada como um 6nfalo (do grego
omphalds), é um elemento conhecido no mundo Mediterraneo desde a Idade do Bronze
(Crooks, 2012, p. 25-44). O termo omphalds significa umbigo. Ele foi citado por
Pausénias em sua narrativa sobre Delfos: “O que ¢ chamado Onfalo (Umbigo) pelos
habitantes de Delfos é feito de marmore branco, e é dito pelos habitantes de Delfos como
o0 centro de toda a terra” (Graeciae Descriptio 10:16.3).2> Quando observamos outros
onfalos, como o de Delfos, notamos que ha similaridade com o objeto figurado na imagem
de Brigantia de Birrens. Trata-se de uma pedra que, para helénicos e romanos, seria “o
centro da ordem cosmoldgica, o ponto em que as forgas divinas irrompem no mundo”
(Moulakis, 2000, p. 30), ou seja, o “umbigo da Terra”, de acordo com o mito de que Zeus
teria enviado duas aguias para lados opostos e elas teriam se encontrado em Delfos, o
centro do mundo.?® Esse umbigo era representado entdo por uma pedra, que funcionaria
como uma espécie de ponto de contato entre 0os homens e os deuses. Este mito, assim
como o elemento dnfalo, era conhecido também no mundo romano. Assim, ndo é estranha
a sua presenca na imagem de Brigantia de Birrens, provavelmente estabelecendo o local
onde foi colocada como um ponto de contato, ou “lugar de comunica¢ao” (Eliade, 2016,
p. 188-189), entre os homens e aquela divindade.?*

Por fim, tratemos do Elemento 8, o camafeu (cammaeus) com a cabeca de
gorgona, também conhecido como gorgonido. Trata-se de uma espécie de amuleto
apotropaico. De acordo com um mito grego, Perseu derrotou a Medusa? e arrancou-lhe
a cabeca. Ela Ihe teria sido util posteriormente, pois Perseu a teria usado para petrificar o
Titd Atlas (Wilk, 2000, p. 17-29). Partindo deste mito, podemos entender que a cabeca de

gérgona parece ter um carater magico e de ataque ao inimigo. Ela foi frequentemente

22 Texto original: tov 8¢ 01d Ashedv Kahovpevov Opeardv AiBov memompévov Aevkod, TodTo sivar T &v
péo® yiig maong avtol 1€ Aéyovov ol Aghpol kol &v ®dT] tvi ITivéapog 6poroyodvid ooy Emoinoev
(Graeciae Descriptio 10:16.3.)

23 Disponivel em: <http://odysseus.culture.gr/h/4/eh430.jsp?obj_id=4687>. Acesso 12 Jun. 2019.

24 Conforme aventado por Eliade (2016), o omphalds poderia ser reconhecido como um lugar de conexao
entre trés dominios: dos vivos, dos mortos e dos deuses.

2 Provavelmente a mais famosa e retratada das Gérgonas.
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utilizada na Antiguidade, sendo retratada, por exemplo, em moedas, edificios publicos,
templos e escudos (GIMBUTAS, 1999, p. 26). O gorgonido aparece também com
frequéncia em imagens de Atena colocado sobre seu peito, assim como esta também sobre
0 peito da Brigantia de Birrens e de estatuas de Minerva, em uma clara alusdo ao controle

sobre os inimigos, petrificando-os e paralisando-o0s por completo.

5. Analisando a inscri¢cdo

Apds observarmos os elementos presentes na imagem, trataremos da epigrafe de
Brigantia de Birrens. Devemos lembrar de que elementos visuais e textuais fazem parte
da mesma composicdo.?® Assim, ambos os elementos sdo igualmente importantes para
que tenhamos uma compreensdo mais aprofundada desse “documento cultural”
(D’Encarnacgdo, 2010, p. 17). Como podemos observar na imagem abaixo, a inscricao

esta localizada exatamente na parte inferior da peca, logo abaixo da figura de Brigantia.

Figura 2. Inscricdo da estatueta de Brigantia de Birrens.

Embora a inscrigdo tenha perdido um pouco de sua nitidez, assim como todo o
restante da peca, ainda € possivel observar a maior parte do que esta escrito. Vejamos a
Figura 11:

<AN\\\\N

Figura 3. Reproducéo da epigrafe de Brigantia de Birrens.?’

Fonte: <https://romaninscriptionsofbritain.org/images/R1B002091.png>

% N3o encontramos nenhum autor que sustente a hipdtese de que a epigrafe tenha sido inserida
posteriormente. Dessa forma, ndo vemos motivos para sugerir uma discussao nesse sentido.
27 Cf. RIB 2091.
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Na imagem acima podemos ver o texto de forma mais clara.?® De acordo com a
pagina do projeto Roman Inscriptions of Britain, podemos transcrever esta epigrafe das

seguintes maneiras:2°

*Edicdo: Brigantiae s (acrum) Amandus arco (h) itectus ex imperio imp (eratum)
(fecit)

*Diplomatico: BRIGANTIAE S AMANDVS ARCITECTVS EX IMPERIO IMP
(FECIT)

*Edicdo continua: Brigantiae s (acrum) Amandus | arco (h) itectus ex imperio imp

(eratum) (fecit)

Levando em consideragdo esta convencdo, o texto pode ser traduzido como:
“Consagrado a Brigantia: Amandus, o engenheiro, cumpriu a ordem de comando.”
Cientes disso podemos estabelecer algumas perguntas iniciais: Quem seria Amandus? E
0 que significaria “cumpriu a ordem de comando”?

Ndo ha consenso sobre quem teria sido Amandus. No entanto, algumas
possibilidades foram levantadas. Miller (1937, p. 208-209) levantou a hipotese de que
Amandus pode ter sido Valerius Mandus, presente em uma inscricdo®® datada de 209
d.C.%! encontrada em Iversheim, uma area no norte de Bad Miinstereifel, no distrito de
Euskirchen, Estado da Renania do Norte-Vestfalia, na atual Alemanha. Sabemos que a
regido de Iversheim de fato recebeu trabalhos de engenharia romana, ja que a presenca
dos romanos na regido esta bem evidenciada, por exemplo, através de um forno de cal
romano, provavelmente construido em meados do ano 100 d.C.3? Dessa forma, de acordo
com Miller, Valerius Amandus pode ter sido algum legionario que trabalhou em mais de

28 Reproduzido por R.P.W., 1946.

2 Disponivel em: <https://romaninscriptionsofbritain.org/inscriptions/2091>. Acesso em: 08 jun. 2019.

%0 Cf. CIL 2459.
Disponivel em: <https://archive.org/details/inscriptioneslat03dessuoft/page/clxxviii>. Acesso em 08 jun.
2019.

31 Disponivel em: <https://romaninscriptionsofbritain.org/inscriptions/2091>. Acesso em 08 jun. 2019.

32 Disponivel em: <https://www.nordeifel-tourismus.de/sehenswertes-kultur/archaeologische-
denkmaeler/roemische-kalkbrennerei-iversheim/>. Acesso em: 08 jun. 2019.
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um lugar, realizando trabalhos de engenharia na Germania e depois na Britania. A fungéo
de engenheiro (architectus) era um grau legionario.*

A engenharia romana era parte muito importante da engrenagem do Império. Onde
chegavam, os romanos desenvolviam seus mais variados trabalhos de engenharia: castra,
fortes, aquedutos e banhos, por exemplo, eram algumas destas obras de engenharia
desenvolvidas e levadas aos mais diferentes lugares do Império. Essas obras, de um modo
ou de outro, constituiam-se como uma espécie de “lugares de meméria”®* (Nora, 2008)
para 0os romanos, fossem antigos ou novos cidaddos, contribuindo para construir e
perpetuar uma “memoria coletiva” (Halbwachs, 1990) dentro do Império. O tratado de
engenheira romana do qual temos noticia chama-se De Architectura® e foi escrito no séc.
| a.C., por Marcos Vitravio Polido. E uma obra composta por dez volumes®, na qual
Vitravio discorre sobre diferentes aspectos que fazem parte da engenharia/arquitetura.
Pode-se dizer que esta obra de Vitravio estabeleceu as bases ndo apenas para a engenharia
romana, mas também influenciou diferentes geracGes de construtores. No que tange ao
termo arquitectus € necessario deixar claro que nao se trata exatamente do que atualmente
chamamos de arquiteto.>” Ao que tudo indica, um arquitectus romano poderia ser
responsavel por diversos tipos de projetos como, por exemplo, edificios, planejamentos
de cidades, fortificagdes, sistemas hidraulicos, etc. Ele também poderia desenvolver
projetos “menores”, os quais incluiam reldgios, maquinas e equipamentos de artilharia
(Rowland, 2014, pp. 413-414).

Ainda que Miller tenha tentado estabelecer uma relacdo entre 0 Amandus de
Birrens e 0 Amandus de lversheim é pouco provavel que se trate da mesma pessoa. A
possibilidade levantada por Miller apontava para que o Amandus de Birrens tivesse
erigido a imagem de Brigantia por volta das primeiras décadas do século 11l d.C. No
entanto, ndo ha evidéncia material de que Blatobulgium tenha sido ocupada ap6s 180-184
d.C. Como bem apontado por Robertson (1975) e por Keppie (1994), ha um hiato de cerca
de vinte anos entre o vestigio material mais tardio encontrado em Birrens e a data sugerida

para a inscricdo de Iversheim. Assim, qualquer tentativa de relacionar o Amandus de

33 Disponivel em: <https://romaninscriptionsofbritain.org/inscriptions/2091>. Acesso em: 08 jun. 2019.

34 Conceito de Pierre Nora. Aqui o adaptamos para a Antiguidade.

% Disponivel em: <http://www.gutenberg.org/ebooks/20239>. Acesso em: 08 jun. 2019.

% Disponivel em: <http://penelope.uchicago.edu/Thayer/E/Roman/Texts/Vitruvius/home.html>. Acesso
em: 08 jun. 2019.

37 Esse é 0 motivo pelo qual anteriormente traduzimos arquitectus como “engenheiro”.
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Birrens com o Amandus de Iversheim deve ser descartada, pelo menos até que alguma
evidéncia material posterior possa ser apresentada — o que, até 0 momento, néo é o caso.
Como j& dissemos, architectus era um grau legionério, o que nos leva a crer que
provavelmente cada legido contasse com um em suas formac6es. Assim, é provavel que
Amandus fosse um architectus que fizesse parte de uma das legides estacionadas no Norte
da Britania, provavelmente membro da Legio VI Victrix, legido que se estabeleceu
predominantemente no centro urbano de Eboracum (York) (Ottaway, 2013, p. 11). E facil
imaginar os legionarios se deslocando em campanhas e missdes militares nas areas mais
extremas da Provincia, nas proximidades das Muralhas de Adriano e de Antonino.
Prossigamos em nossa breve analise epigréfica. De acordo com a inscricdo na
parte inferior da imagem de Dea Brigantia de Birrens, consta que Amandus “cumpriu
ordem de comando”, ou seja, Ihe foi dada uma ordem para que erigisse uma estatueta
consagrada para Brigantia, algo que foi cumprido. Os termos latinos utilizados sdo “ex
imperio”. Partindo destes termos, podemos trabalhar com algumas possibilidades
interpretativas.
A primeira possibilidade é a de que Amandus poderia ter sido alguém que cumpriu
ordem recebida de um superior, provavelmente alguém que havia feito algum voto e
necessitava cumpri-lo. Ndo seria algo incomum que alguém de hierarquia superior
solicitasse que outro individuo cumprisse uma missdo ou um trabalho. Assim, Amandus
pode ter sido 0 mero intermediario que cumpriu ordem de comando vinda de um de seus
superiores. A segunda possibilidade € a de que Amandus pode ter cumprido alguma
ordem vinda por parte de algum sacerdote, ou mesmo cumprido algum voto realizado por
ele mesmo, como forma de pagar algum beneficio alcangado. Uma terceira possibilidade
seria a de que Amandus poderia ter tido algum tipo de epifania com a prépria divindade.
Aqui entendemos a epifania como uma experiéncia de contato entre seres
humanos e divindades. Uma revelacao trazida por alguma divindade para um mortal,
sendo essas culturalmente mediadas. Em todos os casos mitologicos que envolvem
epifanias ha sempre um ponto de contato, uma linguagem em comum. Dessa forma,
mesmo o mistério das divindades é colocado de forma perceptivel. A experiéncia da
epifania permite que o destinatario da mensagem a receba através de codigos de
linguagem que Ihes sejam compreensiveis (Platt, 2015, p. 493). Uma epifania poderia se
dar em uma situacdo de ritual religioso ou através de um sonho, mas também poderia
ocorrer em uma situagdo extrema, como em meio a uma batalha, no topo de uma

montanha, ou em algum lugar in6spito. Junto a isso, devemos entender que no mundo
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greco-romano a epifania era tida como algo que dependeria do arbitrio das divindades
(Platt, 2015, p. 494). No que tange a sua funcdo, aceitamos a tese de Platt (2015) de que
as epifanias sdo etiologicas: “A experiéncia passageira e altamente subjetiva da epifania
é convertida pelos individuos, através do estabelecimento de honras de culto, em um
reconhecimento estavel e duradouro do poder da divindade e a presenca potencial dentro
de um local especifico” (p. 495). Dessa forma, € possivel dizer que a experiéncia de uma
epifania pode ser rememorada através de algo fisico, como uma imagem, inscrig&o, etc.

Partindo destas defini¢Oes, seria perfeitamente aceitavel a possibilidade de que
Amandus tivesse cumprido ordem de comando vinda atraves de uma epifania. Em
resposta a visdo, Amandus poderia ter erigido uma imagem de Dea Brigantia, prestando
honra a divindade através de sua obediéncia. Certamente, ndo é possivel sabermos qual
dessas possibilidades é a correta. A falta de dados complementares dificulta que a questdo
possa ser respondida definitivamente. Assim, precisamos manter em aberto essas trés
possibilidades interpretativas.

Apos andlise do conjunto figura/inscricdo, devemos lembrar que Brigantia fora
concebida com atributos de Minerva por seu escultor. A figura é de uma mulher portando
um escudo e uma lanca, ambas armas de guerra, tanto de defesa como de ataque. Da
mesma forma, ela porta uma medalha de cabeca de gdrgona sobre seu peito como
instrumento para paralisar seus inimigos. Por também ter sido retratada como uma
divindade tutelar, podemos supor que Amandus podia estar agradecendo por alguma
vitdria, ou pela conquista de um territério. O fato da imagem de Brigantia ser apresentada
alada como uma Vitéria também converge no sentido de que a imagem pode ter sido
oferecida por Amandus como agradecimento por alguma conquista. Por fim, o 6nfalo
sugere um local de comunicacao entre a divindade e 0os mortais, 0 que pode passar uma
mensagem para o observador de que o local onde estivesse a imagem seria o local de

contato.

6. Possiveis conexdes

Vamos tentar ir um pouco além, buscando encontrar possiveis conexdes entre a
imagem de Dea Brigantia de Birrens e outras formas de culto/religiosidade no contexto
do diverso Império Romano (Garraffoni, 2020, p. 55). Comecemos pela figura. A propria
maneira como Brigantia foi figurada remete a outras divindades. Apds uma simples

observacgdo j& podemos perceber que ela foi esculpida como uma Minerva, divindade
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romana parte da Triade Capitolina (Kaizer, 2007, p. 447). E perceptivel que ai ja haja
uma intermediacéo cultural. Afinal, uma divindade da Provincia da Briténia fora retratada
como uma divindade romana conhecida em todo o Império. E possivel que Brigantia ja
estivesse sendo interpretada como Minerva pelos romanos, ou ainda que tivesse sido
percebida dessa forma durante 0 momento da possivel epifania de Amandus, ou ainda as
duas coisas.®® De toda forma, ha ai um jogo de aproximacao cultural entre uma divindade
local e uma cultura religiosa romana mais geral. Devemos lembrar que na Britania
também havia o culto a Sulis Minerva (Aquae Sulis), a qual possuia um santuario. Assim,
ndo ha duvidas de que a forma ja tradicional de Minerva fosse conhecida na Britania,
sendo relacionada com divindades locais. O fato de a imagem de Brigantia de Birrens ser
alada como uma Vitoria, também aponta para 0 mesmo caminho de interacéo cultural.
Sabemos que a Vitdria estava presente no imagindrio romano, sendo vista nos
monumentos mais diversos. Os demais elementos presentes na imagem também
transmitem uma mensagem ao observador. A vestimenta, as armas, a cabega de gérgona
e o 6nfalo faziam parte do imaginario do mundo romano, assim como o0s mitos, histérias
e lendas que os cercavam. Todo este imaginario cultural/religioso provavelmente era
transportado junto com as legides que se deslocavam pelas diferentes partes do Império.
A anélise da imagem permite identificar claramente esses tracos de interagdo cultural.
Voltemos a inscrigdo. Seria possivel encontrar algo similar em outras partes do
Império? O termo “ex imperio” faz parte de um conjunto de inscrigdes que pode ser
denominado como inscri¢Bes de revelacdo (Offenbarungsinschriften: Stolte, 1986). Ele

pode ser encontrado em alguns exemplos fora da Britania. Vejamos um desses casos:

Matron(is) Gesahen[i]s / M(arcus) lul(ius) Valentinus / et lulia lustin[a] / ex

imperio ipsarum I(ibentes) m(erito)*

Este € um dos inUmeros casos de inscri¢des encontradas na Germania Inferior e,
como podemos observar, se trata de uma dedicacdo as Matronas (Matronae). O culto

dessas divindades parece ter sido muito forte naquela Provincia, o que é evidenciado pela

38 N&o devemos descartar a possibilidade de que a populagio indigena estivesse ja a sua maneira esculpindo
imagens de Brigantia como forma de adaptacéo resistente. Esse € um conceito de Stern, reportado por
Webster (1997, p. 170). Isso poderia estar influenciando o imaginario religioso romano.

39 Cf. CIL 13, 7889. Disponivel em:
<http://db.edcs.eu/epigr/bilder.php?bild=$TR_CIL_13_07889 1.jpg;$TR_CIL_13 07889 _2.jpg;$TR_CI
L_13 07889 3.jpg;$TR_CIL_13 07889 _4.jpg>. Acesso em: 10 jun. 2019.

156



Ismael Wolf. Brigantia de Birrens.

grande quantidade de inscricbes encontradas naquela regidao (Woolf, 2003, p. 131).
Podemos enquadrar nosso exemplo na categoria dedicatérias, e que, neste caso
especifico, estd acompanhada de uma figuracdo, assim como no caso da Brigantia de
Birrens.

Esta inscri¢dao pode ser traduzida como “Para as Matronas Gesachenae! Marcus
lulius Valentinus e lulia lustina cumpriram, de bom grado e merecidamente, uma ordem
delas”. Podemos observar que ha uma diferenga pequena, mas fundamental, entre o uso
do termo ex imperio na inscri¢cdo de Dea Brigantia de Birrens e na inscricdo das Matronas
Gesachenae. Enquanto na inscricdo de Dea Brigantia o termo ex imperio esta
acompanhado de imperatum, na inscricdo das Matronas ele vem acompanhado de
ipsarum. Isso abre possibilidade para diferentes interpretagdes. O termo imperatum
carrega consigo um sentido de ordenado, ou comando. Ja o termo ipsarum é a forma no
genitivo feminino plural do pronome ipse, ou seja, significa “elas mesmas”. Dessa
maneira, enquanto na inscricdo das Matronas Gesachenae ha a afirmacdo de que foi
“cumprida ordem” vinda “delas”, na inscri¢do de Dea Brigantia ha a afirmacdo de que
Amandus cumpriu uma “ordem de comando”. Ao analisarmos outras dedicatorias para
Matronas, observamos o constante uso de ex imperio ipsarum. Ao mesmo tempo, nao
encontramos 0 uso de ex imperio imperatum. Na verdade, encontramos 0 uso de ex
imperio imperatum apenas na inscri¢do de Brigantia de Birrens, mesmo ap0s realizarmos
buscas em bancos de dados como o Epigraphik-Datenbank Clauss / Slaby (EDCS)*.

Apds analisarmos essas informacdes, como podemos encara-las? Em um primeiro
momento poderia parecer que qualquer conexdo entre Dea Brigantia de Birrens e as
Matronas deveria ser descartada. No entanto, devemos lembrar que o0 uso do termo ex
imperio pode ser observado com alta frequéncia em dedicatorias para as Matronas. Nao
parece pertinente descartar a possibilidade de que o escultor de Brigantia de Birrens, ou
a pessoa que financiou a obra, estivessem familiarizados com esse tipo de dedicatoria.
Inclusive, sabemos que o culto as Matronas adquiriu certa relevancia na Provincia da
Britania (Green, 2006, p. 213). Assim, é perfeitamente aceitavel a hip6tese de que haja
alguma relacdo entre a forma da inscri¢éo de Dea Brigantia de Birrens com as inscrigdes
das Matronas. E sabido que na religi&o ancestral celta o culto a uma divindade feminina,
normalmente associada a fertilidade, assim como o culto a divindades femininas triplistas,

era comum. E embora houvesse diferenca de culto de um lugar para outro, como, por

40 Disponivel em: <http://db.edcs.eu/epigr/epi.php?s_sprache=en>. Acesso em: 10 jun. 2019.
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exemplo, mudancas de alguns teénimos, o culto a essas divindades femininas era
recorrente (Monaghan, 2004, p. XII-XIV). E provavel que os bretbes ja estivessem
habituados com o culto a este tipo de divindades antes da chegada dos romanos a ilha.
Ainda assim, é lucido aceitar que a chegada das legiGes romanas tenha propagado tais
formas de culto, ja incorporadas pelo sistema romano.** Mesmo que n3o haja recorréncia
de outras inscricbes com utilizagdo do termo ex imperio nas inscrigdes romanas na
Britania, ha altares e inscricdes de dedicatdrias as Matronas.*? Isso pode ser o resultado
da assimilacéo de divindades cultuadas pelos bretdes, assim como a introducdo de formas
cultuais vindas de outros locais do Império, como a Germania Inferior. N&o se tratava
apenas de “fluxo de informagdes”, mas também de fluxo de algumas formas de
organizagdo da “agdo ritual” (Woolf, 2016, p. 54). Possibilidades de conexdes culturais
devem ser consideradas, ainda mais quando lembramos que o Império Romano formava

uma grande rede de interacdes.

7. Possiveis impactos

Apds a analise da imagem e termos buscando possiveis pontos de conexdes
culturais, faremos uma reflexdo sobre os possiveis impactos da imagem de Brigantia de
Birrens sobre a populacdo indigena breta.

Como sabemos, a imagem de Brigantia de Birrens foi encontrada numa regido que
atualmente corresponde a uma area no Sul da Escocia e que, naquela época, era habitada
por outros povos. Quando pensamos em populacgdo indigena precisamos ter em mente 0s
povos que ja estavam estabelecidos na Britania antes da chegada dos romanos na ilha. De
acordo com a descrigdo de Ptolomeu,*® 0 povo que vivia na regido da atual Dumfriesshire,
onde ficava o forte romano de Blatobulgium, se chamava selgovae e provavelmente era

um povo constituido por cacadores, o que é confirmado por Barrow (1989, p. 161-163).

41 A cultura material nos mostra que legides e cohortes que estiveram na Britania tinham passagem anterior
pelo Vale do Reno, ou seja, uma regido que a Arqueologia ja demonstrou ser foco de culto para divindades
femininas, incluindo as Matronas. Algumas dessas legiGes e cohortes certamente estiveram em algum
momento em Blatobulgium: Legio XX Valeria Victrix (RIB 2114), Legio VI Victrix (RIB 2112; 2113),
Cohors Primae Nervana Germanorum Milliaria Equitata (RIB 2093; 2097) e Cohors Secundae Tungrorum
Milliaria Equitata (RIB 2092; 2094; 2100; 2104; 2107; 2108; 2109; 2110; 2115).

42 Disponivel em: <https://romaninscriptionsofbritain.org/>. Acesso em 11 jun. 2019.

43 Disponivel em:
<http://penelope.uchicago.edu/Thayer/E/Gazetteer/Periods/Roman/_Texts/Ptolemy/2/2*.html>.  Acesso
em: 11 jun. 2019.
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Sabe-se também que os selgovae estavam localizados um pouco ao Norte do territério
dos brigantes, povo que tem seu nome relacionado ao de Dea Brigantia.

Assim como os demais celtas *4, esses bretdes do Norte devem ter sentido um
impacto interessante ao se depararem com a imagem de Brigantia de Birrens, dado que
os celtas ndo costumavam conceber suas divindades em forma humana, nem mesmo
costumavam esculpi-las ou pinté-las em forma fisica (Monaghan, 2004, p. XIII). Como
ja vimos, ndo ha vestigio arqueoldgico do culto de Brigantia anterior a presenca romana
na Britania. No entanto, € possivel que Brigantia fosse uma divindade feminina, ainda
que ndo fosse antropomorficamente representada. E importante pensar, ainda que de
forma sucinta, a importancia das relaces de género nesse universo romano-céltico.
Alguns autores tém defendido que as representacdes femininas de divindades celtas
poderiam sugerir uma especie de dominacgdo fisica e psicologica do poder imperial
romano sobre os povos indigenas (Webster, 1997, p. 175). No entanto, ainda que essa
perspectiva possa ser verossimil em situacOes especificas parece sensato que ndo fagamos
generalizacGes nesse sentido, ainda mais porque tal afirmacao teria que partir da premissa
de que, para gerar um impacto negativo sobre os bretdes, eles proprios teriam que
considerar as divindades femininas como menos poderosas.

Como bem sabemos, a Britéania foi retratada pelos escritores latinos como sendo
um lugar onde as mulheres exerciam importantes posicdes na sociedade.*® Some-se a
isso o fato de que a imagem de Brigantia de Birrens ndo aparece ao lado de outra
divindade masculina, ou seja, ela foi retratada sozinha, e a dedicatéria é exclusiva. O a
que difere, por exemplo, de outros casos conhecidos de divindades indigenas que foram
retratadas ao lado de divindades masculinas do pantedo romano, sugerindo uma
perspectiva de justaposicdo entre a figura masculina romana civilizada e a mulher
indigena barbara que poderia demonstrar um “desequilibrio de género” (Webster, 1997,
p. 171). O fato de Brigantia ser retratada como uma divindade feminina com atributos
greco-romanos parece muito mais sugerir algum tipo de sintese e/ou “facilitador”
(Webster, 1997, p. 179) para a permanéncia ou a propagacéo do culto desta divindade.

A figura de uma divindade local em forma humana esculpida em pedra deve ter

causado certa estranheza sobre a populagéo indigena. Existe também a possibilidade de

4 Lembramos que o que aqui chamamos de “celtas” nada mais é do que um conjunto de diferentes povos
que possuiam um bom nimero de elementos culturais em comum. No entanto, ndo ha qualquer evidéncia
gue sustente que esses povos se reconhecessem como “celtas”.

4 Podemos ver isso bem representado nas obras de Técito, onde ele traz exemplos como Cartimandua e
Boudica.
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que Brigantia fosse vista pela populacdo indigena como um tipo de deusa méae, ancestral
de todo o povo, assim como pode ter ocorrido com outras divindades e outros povos
“celtas”. Um caso semelhante ¢ o da deusa Danu, a qual empresta seu nome ao Rio
Danubio. Mesmo sendo divindades da terra, essas deusas maes também governavam 0s
rios que regavam os solos, o que lhes conferia um carater de deusas da fertilidade. Por
esse motivo, seus nomes também poderiam ser associados aos rios que compunham o
territorio onde eram cultuadas (Monaghan, 2004, p. XI11-XIV). Pensando em questdes
territoriais, é possivel dizer que a coroa mural utilizada sobre a cabeca de Brigantia de
Birrens corrobora a ideia de que ela poderia ser vista como divindade tutelar daquele
territorio.

Sobre seu impacto visual, existe outro fator que devemos considerar. Nao bastasse
o fato de Brigantia ter sido esculpida em forma humana, ela também foi construida como
uma imagem romana, ou seja, com a imagem do povo invasor. Tanto as vestes, como 0s
demais elementos da imagem remetem a cultura greco-romana, o que provavelmente deve
ter causado uma estranheza ao observador bretdo indigena comum®. No entanto,
precisamos ter em mente que este impacto pode ter sido diferente dependendo de quem
fosse 0 observador.

Imaginemos qual poderia ter sido o impacto sobre um membro da elite breté.
Mesmo que a imagem de Brigantia esculpida em forma humana lhe causasse alguma
estranheza, se ele estivesse alinhado com os interesses de Roma, sendo um novo cidadéo
romano ou algum rei cliente, € possivel que ndo apenas aceitasse a imagem de Brigantia
vestida em um padrdo greco-romano, como também poderia compreender os atributos
com os quais ela foi representada, identificando nela similaridades com uma Minerva, ou
que ela teria sido assimilada ao sistema religioso romano através de algum tipo de
interpretatio®’. Sua imers&o na cultura romana Ihe possibilitaria acessar os significados
intrinsecos de cada elemento da imagem e da composicdo como um todo. Da mesma
forma, membros de uma legido romana ou de uma tropa auxiliar também poderiam
realizar a sua interpretacdo de uma maneira diferente, observando os atributos militares
presentes na imagem. J& alguém ndo alinhado com os interesses de Roma poderia se

escandalizar ao perceber que uma divindade local fora cooptada pelos romanos. Nos

4 Ao analisarmos a imagem ndo encontramos referéncias diretas da divindade autoctone. E apenas a
epigrafe que garante essa relacdo de forma segura.

47 Forma de interpretagdo ou tradugdo pela qual os romanos identificavam divindades oriundas de outras
culturas como equivalentes as suas.
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escritos de Tacito podemos perceber que as “coisas de Roma” causavam 6dio*® em alguns
(Historiae 3.45).

Outra situacdo que podemos conjecturar seria 0 impacto visual dessa imagem em
uma zona de fronteira. Como a imagem estava numa zona extremamente militarizada
(Hingley, 2005, p. 94) e repleta de conflitos e insegurancas (Hingley, 2010, p. 110), a
presenca de uma divindade tutelar e com atributos mégicos, como a cabeca de gorgona,
poderia trazer alguma sensagéo de protecdo para aqueles que estavam estacionados em
Blatobulgium e adjacéncias. De certa forma, o dnfalo presente na estatueta também
poderia elevar o local da imagem a um ambiente especial para o contato entre a divindade
e aqueles que Ihe prestassem culto. Outro fator que poderia gerar impacto visual seria 0
atributo de Vitdria presente na imagem, provavelmente rememorando algum triunfo
militar ou conquista de territério. O fato de Brigantia receber uma dedicatoria além dos
limites do territorio brigante pode, inclusive, significar que havia uma presenca brigante
entre os militares, estando eles alinhados e/ou cumprindo ordens do poder romano.

Devemos ter em mente que o impacto visual causado pela imagem sobre os
observadores deve ter sido maltiplo e variado. N&o seria sensato e nem honesto elencar
apenas um. No entanto, também precisamos ter consciéncia de que dificilmente
poderiamos apresentar todas as possibilidades desse tipo de impacto, uma vez que
também estamos limitados pelo distanciamento cultural e temporal que temos do
contexto, por mais conhecimento que tenhamos sobre o assunto. Talvez, descobertas

futuras abram novas possibilidades.

8. Consideracdes finais

Levando em consideracdo o que abordamos neste artigo, podemos dizer que foram
identificados nos diversos elementos que compdem a imagem de Dea Brigantia, tanto no
gue tange a figura quanto a inscrigdo, vestigios de interacao cultural entre os “romanos”
e 0s demais povos que compunham o Império. Da mesma forma, pudemos observar
alguns aspectos do fluxo de organizacgdo de acéo ritual. Afinal, construir uma imagem
religiosa antropomorfica em suporte estdvel ndo era um costume bretdo/celta, mas
romano (Webster, 2015, p. 131). Embora de raiz indigena, a divindade foi retratada em

uma imagem que remete a uma série de elementos que faziam parte da cosmovisédo do

48 Alguns exemplos desses que apresentam ddio aos romanos sdo Ven(cio, Carataco e Boudica.
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mundo greco-romano, ou seja, romanizada. Da mesma maneira, a relacdo com outras
formas de religiosidade, como o culto as Matronas caracteristico do vale do Reno, parece
ter sido significativa.

Em relacdo a funcdo da imagem, parece que, além do caréater religioso/ritualistico,
ela também poderia ter uma funcéo politico/militar, visto que a figuracdo, alem de
apresentar algumas caracteristicas relacionadas a guerra, também possui elementos que
apontam para um suposto dominio territorial, celebrando um triunfo sobre os inimigos do
Império. E provavel que a escultura tenha sido financiada por algum romano de alta
patente. Conforme a leitura da inscricdo, o fato de Amandus ter um grau legionario e ter
“cumprido ordem de comando” aponta para isso. Como vimos, ha a possibilidade dessa
ordem ter vindo primeiramente da divindade, através de uma epifania, ou ter sido
orientada por algum oficial®®.

N&o podemos saber exatamente quem eram os adoradores de Dea Brigantia, mas
é provavel que ela tenha sido cultuada tanto por brigantes romanizados, quanto por
cidaddos romanos vindos de outras partes do Império, mas que reconheciam Dea
Brigantia como uma divindade tutelar. Para os primeiros, € possivel que fosse uma
maneira de facilitar a permanéncia e propagacdo de um elemento da religiosidade
autoctone. Para os ultimos, o culto a Dea Brigantia poderia ser uma forma de conquistar
adivindade daquele lugar, assim como parte de seus seguidores. Afinal, uma aproximacao
religiosa poderia significar ndo apenas o favor de uma divindade, mas também uma
reducdo de barreiras entre 0s romanos e 0s demais povos conquistados.

Outra coisa que ndo podemos negar é que a imagem de Dea Brigantia deve ter
causado impacto sobre a populacdo local. No entanto, ndo é possivel pensarmos isso de
maneira generalizada, visto que os bretdes poderiam ter reacdes e sentimentos diferentes,
dependendo do grupo no qual estivessem inseridos e de seus interesses pessoais. Assim,
ndo é possivel chegar a uma conclusdo geral sobre isso. Apenas podemos conjecturar
sobre quem poderia ter acesso a ela. Como vimos, esse impacto deve ter ocorrido de
maneiras e intensidades diferentes, de acordo com as caracteristicas de cada individuo e
grupo social que pode ter tido contato com a imagem. Ela pode ter causado indignagéo
nos inimigos de Roma, estranheza naqueles que, embora estivessem habituados com a
divindade, ndo estavam familiarizados com aquele tipo de representacéo, e uma sensagédo

de identificacdo e maior compreensdo dos simbolos para os novos cidaddos do Impeério.

4 Os oficiais romanos realizavam os servicos religiosos para seu grupo.
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Outro ponto estabelecido foi a impossibilidade da datacdo sugerida anteriormente
por Jolliffe (1941). Ainda que o culto a Brigantia possa ter sido incentivado pela casa
imperial romana (Henig, 2005, p. 68) nos periodos dos governos de Septimio Severo e
Caracala, ou seja, entre os anos 193 e 217 d.C., esta datacdo ndo se adequa a imagem de
Dea Brigantia de Birrens, ja que, como vimos anteriormente, ndo ha nenhuma evidéncia
arqueoldgica que sustente uma ocupacdo em Blatobulgium apds o ano de 184 d.C.
(Robertson, 1975). Assim, isso reforga a nossa ideia de que a imagem tenha sido
construida por um membro da Legio VI Victrix em um recorte temporal do periodo
Antonino, entre os anos de 138 e 161 d.C., baseado nas evidéncias arqueologicas sobre a
presenca da Legio VI Victrix em Blatobulgium, datadas daquele periodo (Robertson,
1975, p. 280). Nao devemos descartar por completo a possibilidade de a imagem ter sido
construida em outros anos de ocupacdo de Blatobulgium, no entanto, a possibilidade de
ter ocorrido durante o periodo Antonino parece mais consistente.

Por fim, pensamos que este tema néo se esgota aqui. Novas possibilidades de
pesquisa, como a relagdo com outras evidéncias arqueoldgicas do culto de Brigantia na
Britania podem ser abertas, visto que evidéncias de Brigantia na Britania aparecem em
pelo menos nove inscri¢des conhecidas®. Um estudo comparativo poderia identificar
similaridades e diferencas entre esses documentos. Outra possibilidade seria estabelecer
um paralelo entre as manifestagdes religiosas de Blatobulgium com a de outros pontos de
ocupacdo romana nas adjacéncias da Muralha de Adriano, ou até mesmo com outras
zonas de fronteira do Império Romano. Como vemos, sdo muitas as possibilidades e

desafios.
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BRIGANTIA FROM BIRRENS:
CULTURAL INTERACTIONS IN FRONTIER ZONE OF
RoOMAN BRITAIN

ABSTRACT

This article aims to do an analysis of the image of Dea Brigantia from Birrens,
in Britain, most likely dated from the 2nd century AD. For this, it addresses
its material, its context, its composition and its elements and their meanings
in an approach that encompasses both the image and the inscription that form
the visual work. Possible connections with other forms of worship, traces of
cultural interactions and the possible impacts on the Briton indigenous

population are also investigated.
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complexo sistema epistemoldgico produzido pela elite romana e relacionado
aos diversos segmentos sociais de Roma. Dessa forma, a partir dos discursos
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1. Introducéo

Grande parte das autoridades religiosas do Mundo Antigo combinava seus deveres
sacerdotais com outras func@es sociais, principalmente com as func¢es do campo politico.
Os principais magistrados romanos também poderiam assumir postos sacerdotais na
dindmica religiosa, o que significa dizer que o poder e a autoridade sacerdotal eram
respeitados na ordem social e politica de Roma. Diante disso, pretendemos analisar, a
partir do biografo Suetdnio, o papel dos prodigios e outros sinais divinos na construcao
da auctoritas de Otavio Augusto. Iniciaremos nosso estudo apontando o papel das
instituicOes na vida religiosa romana para compreendermos suas relagdes com o discurso
de Suetbnio e as acbes do Senado nesse contexto.

Os magistrados, que celebravam os grandes jogos para os deuses, que faziam
sacrificios e tomavam os auspicios, também assumiam funcdes sacerdotais nos colégios
(Szemler, 1972, p. 6). Na realidade, sacerdotes e magistrados eram depositarios de
poderes de distintas naturezas: 0s primeiros pertenciam ao dominio do ius sacrum —
direito sagrado — e os ultimos, ao ius publicum — direito de atuacdo na vida publica. Eles
eram independentes, porém, a nosso ver, deviam convergir para a gestdo eficaz da religido
publica e da ordem social. As diferengas entre magistrados e sacerdotes também se
traduziam no modo especifico de recrutamento de seus integrantes, nas suas regras,
privilégios e insignias particulares. Apesar disso, ambos 0s grupos pareciam interagir
entre si, afinal, muitos sacerdotes vinham de familias que, ano apds ano, disputavam e,
muitas vezes, assumiam func¢des nas magistraturas.

Cabia as principais magistraturas de Roma o papel de mediacdo entre homens e
deuses para 0 ordenamento civico. Em particular, 0 magistrado presidia e garantia a
aprovacao divina de cada assembleia: durante a noite anterior, no lugar em que ela deveria
ocorrer, 0 magistrado precisava "tomar os auspicios", ou seja, um sinal de que os deuses
estivessem a favor dos procedimentos (Beard, 1990, p. 31-34). Havendo esse sinal, a
assembleia acontecia. E claro que tal aprovacio religiosa também poderia ser alvo de
disputas e interesses particulares, podendo o magistrado ou sacerdote declarar um
pressagio contrario ao evento. No entanto, destacamos que, em principio, 0 magistrado
responsavel detinha o papel institucional de zelar pela correta relacdo entre a atividade
politica e os designios divinos. Dessa forma, as fraudes e a corrupgéo religiosa deveriam

ser evitadas, ao menos no plano ideal.
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Pode-se acrescentar que a magistratura e os colégios sacerdotais eram solidarios
e traduziam o principio bésico republicano, que consistia na colegialidade do poder
romano. Ambas as institui¢cdes, no entanto, dependiam estritamente de uma terceira, 0
Senado, que funcionava como um oOrgao decisorio supremo da Republica. Assim, os
sacerdotes e 0s magistrados atuavam, em Ultima instancia, como conselheiros
conhecedores da execucdo dos rituais somente por vontade do Senado. Além disso, a
partir dos estudos de Beltrdo da Rosa (2003, p. 20-42), Szemler (1971, p. 103-31) e José
A. Delgado (2000, p. 28-30), percebemos que, devido as relagdes com o Senado, a
historiografia estabeleceu diferenciacBes entre os colégios sacerdotais romanos. Sendo
assim, podemos distinguir os colégios em: os quatro grandes colégios sacerdotais
(pontifices, augures, quindecénviro e epulbes?) que eram consultados frequentemente
pelos senadores; os fetiales e os aruspices, consultados ocasionalmente; e os salios, 0s
lupercos e os fratres arvales®, que nunca eram consultados.

Portanto, vemos que um dos papéis mais importantes do Senado era a tomada de
decisdes sobre os problemas que envolviam as relagdes entre homens e deuses, bem como
o0 ordenamento social dos rituais romanos (Beard, 1990, 31-34). Como ja vimos, 0 Senado
ndo era a unica instituicdo que dispunha dessas prerrogativas — pois havia também as
assembleias, 0s magistrados e 0s grupos sacerdotais —, mas ele certamente se destacava

na dinamica religiosa de Roma junto aos quattuor amplissima collegia sacerdotum.

2Em De haruspicum responso, 14, Cicero argumenta que o zelo pelos sacra integrava as fungdes do colégio
dos pontifices, o que leva a competéncias das esferas publicas e privadas que modernamente se situam na
parte secular da sociedade. Assim, a partir de leituras sobre Cicero, vemos que os pontifices eram os
responsaveis pelos rituais considerados como solenes romanos. Segundo J. A. North (2000) os augures
atuavam como “supervisores e conselheiros sobre os rituais e procedimentos concernentes aos auspicios”
(p. 23). Individualmente, os dugures estavam capacitados para: emitir responsa, celebrar ritos diversos,
conhecidos como auguria; celebrar, mediante solicitagdo expressa, as inauguracBes de sacerdotes e
templos; auxiliar os magistrados na tomada dos auspicios. Igualmente, tinham o direito de anunciar, com
carater vinculante, a presenca de auspicios desfavoraveis, o que automaticamente interrompia um ato
publico. Os duo/decem/quindecimviri sacris faciundis tinham como suas competéncias: custodiar os Livros
Sibilinos, que eram uma colegdo de oraculos gregos contendo basicamente os procedimentos rituais, ndo
profeciais; consultar tais livros (sempre por ordem do Senado), especialmente em ocasides de prodigios ou
desastres, além de comunicar ao Senado os recursos religiosos possiveis para sanar tal questdo. Os
tres/septemviri epulones tinham como suas competéncias a organizacdo dos banquetes sagrados, que
deveriam ser feitos aos deuses (epulae publicae), especialmente a Japiter (epulum lovis), celebrado nos
idos (dia 13) de setembro e novembro (Livio, Hist. Rom. 33.42; Cic. De Har. Resp. 10; Dido Cassio, Hist.
Rom. 43.51).

3 Segundo North (2000, p. 23-24), os fetiales eram 0s sacerdotes responsaveis pelos tratados envolvendo
assuntos exteriores a Roma: declaracdo de guerra, trégua, rendicdo do inimigo etc. Os arUspices sdo
sacerdotes de matriz etrusca, especialistas nas artes da adivinhacdo, no conhecimento dos prodigios dos
deuses e na leitura das entranhas das vitimas sacrificiais. J& os lupercos eram sacerdotes que atuavam na
festa da Lupercélia, portando chicotes de pele de cabra e batendo nas pessoas enquanto elas corriam pelas
ruas da Vrbs. Por fim, a funcdo dos fatres arvales era preservar o culto da Dea Dia, realizado numa gruta
fora de Roma.
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Também cabia ao Senado a introduc¢éo de novos cultos. Foi ele que ordenou e autorizou,
em 205 AEC, que o culto da deusa frigia Cibele deveria ser trazido para Roma, a fim de
assegurar a vitdria no contexto desfavoravel que Roma vivenciava na Segunda Guerra

Plnica. Sobre o fato, Tito Livio menciona que

Naquela época, um receio religioso emergiu de assalto entre os cidaddos, o que
levou a consulta dos livros sibilinos, principalmente devido as frequentes chuvas
de pedras [granizo]. No referido ano, o oraculo informou que, se algum inimigo
estrangeiro viesse a invadir a Peninsula Italica, ele poderia ser expulso e derrotado
se a Mée do Ida fosse trazida do Pessinonte para Roma. Tal predicdo, descoberta
pelos decénviros, impactou tanto o0s senadores quanto aos embaixadores
encarregados de levar oferenda a Delfos. Estes também relataram que, em seus
sacrificios a Apolo Pitio, as entranhas se mostraram favoraveis e que o oraculo
respondeu que uma vitéria muito maior do que todos os espolios que estavam
sendo oferecidos seria dada ao povo romano. [...] E assim, quanto mais cedo
estivessem em posse da vitoria, o oraculo se cumpriria. Eles entdo planejaram e
discutiram o que deveria ser feito para o transporte da deusa para Roma. (Hist.
Rom. 29.10, 4-8)

Tito Livio argumenta que a noticia da transposi¢do da mée do Ida para Roma
circulou por diversos locais como uma forma de apaziguar e animar as legiées romanas.
Afinal, a religido se relacionava com os temores da guerra sob tutela dos decénviros e dos
senadores (Hist. Rom. 29.11,1-5; 29.14, 5-14). Por outro lado, Livio nos informa que o
Senado poderia proscrever cultos "estrangeiros” na cidade de Roma. Por exemplo, em
186 AEC, o Senado tomou medidas restritivas (senatus consultum) contra o culto de Baco
na Peninsula Italica (Hist. Rom. 39. 8-19). Também sabemos de medidas contra o culto
de isis, em Roma, no ano de 50 AEC, periodo marcado pelo acirramento das
animosidades com o Egito, em virtude das relacdes entre Julio César e Cleopatra VII
(\VValério Maximo, Feitos e Ditos Memoraveis, 1. 3-4).

O Senado também tinha de lidar com os problemas que surgiam a partir da
conspurcacdo dos rituais, a fim de restabelecer a ordem cdsmica e social. Um exemplo
disso foi o grave incidente, envolvendo Clddio Pulcro na cerimdnia noturna da Bona Dea
(Boa Deusa), que era exclusiva as mulheres. Cicero (Att. 1.13.3) comenta que, no ano de

61 AEC, um homem invadiu o ritual. Apesar de o autor de tamanha profanagéo néo ter
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sido identificado, acreditava-se que foi Clodio Pulcro, visto que ele pretendia perder seu
status de patricio para ter chances de concorrer ao cargo de tribuno, muito embora haja
varias versdes para a sua motivacdo. O Senado logo interveio, tomando, antes de tudo, a
iniciativa de instruir as Virgens Vestais para que reconduzissem a cerimdnia
corretamente, bem como de notificar o colégio dos pontifices para que se investigasse o
incidente. Assim, no caso de uma ruptura tdo ébvia dos rituais, foi o Senado quem dirigiu
e coordenou as respostas religiosas para a preservacdo da pax deorum.

Ao Senado também cabia — junto aos colégios sacerdotais — realizar outras
atividades religiosas, como as acclamationes, que eram performances orais enderecadas
as divindades, visando atrai-las para a execucdo de um ato religioso envolvendo rituais
publicos (Rosa, 2010, p. 42-60). As acclamationes tinham funcdo propiciatéria e se
conectavam a outras cerimdnias, como a euocatio, na qual se convocavam as divindades
inimigas a se aliarem ao lado romano em contextos de guerra. A euocatio foi empregada,
por exemplo, na Guerra de Veios, em que a deusa etrusca Une foi entronizada como Juno
Regina no Capitdlio. Outra funcgéo das acclamationes revelava o seu aspecto testemunhal,
ou seja, os deuses eram convidados para testemunhar em favor do celebrante, como pode
ser visto nas acOes dos feciais e nos tratados de guerras. Por fim, a terceira atividade se
denominava instauratio, um ritual para refazer ou retomar uma parte da ceriménia que
tenha sido conspurcada por falhas humanas (Rosa, 2010, p. 42-60; Scheid, 1981, p. 171-
177). Sendo assim, ao solicitar as Vestais a repeticdo correta dos rituais, o Senado
pretendia fazer com que o colégio responsavel pela cerimdnia executasse a instauratio
como um instrumento da religio®.

Claro que o Senado poderia e deveria tomar o conselho dos varios corpos
sacerdotais, mas a decisao final, irremediavelmente, seria promulgada por ele (North,
2000, p. 24). Dessa forma, magistrados e Senado controlavam, na pratica, tanto as formas
de adoracdo quanto a consulta aos auspicia, assim como a interpretacdo e expiacao dos
prodigios (Santangelo, 2013, p. 5-14). No caso dos prodigia, era o colégio dos pontifices

4 Evidenciamos que o0s antigos romanos aplicavam dois termos distintos para expressarem o0 que
compreendiam como religio. Assim, é possivel verificarmos tanto a terminologia religare (conotacéo de
ligar) quanto o termo relegere (que nos indica a fungéo de controlar ou de zelo religioso). Destacamos que
a primeira designacéo indica a religido como um elemento que vinculava as comunidades humanas ao plano
do divino; ja no segundo caso, a religido é a responsavel pelo zelo da observancia entre os homens e 0s
deuses, na procura pela preservacdo da pax deorum (paz com os deuses). E possivel inferir que a religio
gerava um sentimento de obrigacdo, ou seja, um relacionamento pelo qual os humanos — tanto como agentes
individuais e/ou como coletivos — estavam vinculados, no sentido do verbo religare, para adorar os deuses.
Os cidadaos, enquanto agentes religiosos, eram responsaveis por manter o culto aos deuses (cultus). Entdo,
podemos dizer que a religio englobava magistrados, senadores e sacerdotes para o ordenamento religioso.
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que detinha a responsabilidade da interpretacdo sobre determinados fenémenos da
natureza, os quais eram considerados como incomuns.

Segundo Bruce MacBain (1982, p. 7-8) e Beltrdo da Rosa (2006, p. 141), os
prodigios formavam um conjunto significativo de eventos sagrados no imaginario social
romano, 0s quais indicavam uma ruptura com a pax deorum, 0 que requeria certamente
uma solucgdo através de ritos expiatorios. Vale mencionar que os consules, no inicio de
cada ano, eram responsaveis por informar ao Senado sobre os prodigios que foram
detectados no ano que havia encerrado. E interessante demarcar a necessidade de
interacdo entre magistrados, sacerdotes e senadores sobre a analise e possivel ritual de
expiacdo para um prodigio.

Muitos prodigios sdo mencionados em Tito Livio (Hist. Rom. 5.10.1-2;
5.31.5;7.2.1-7) e em outros autores, dentre eles Dionisio de Halicarnasso, Valério
Maéaximo e Dido Cassio. Em todos eles, verificamos a tomada de decisdes do Senado, que
atestava as prodigia publica, ou seja, os sinais referentes ao andamento social da Vrbs.
Para MacBain (1982, p. 7-8), as evidéncias literarias permitem observar duas tendéncias
da época quanto aos prodigios: uma que considera os relatorios dos prodigios como algo
passivel de manipulacéo e, portanto, submetido ao puro interesse politico; outra que 0s
via como uma histeria coletiva, as vezes até grave para ordem social, devido ao furor
religioso que eles costumavam acarretar. Apesar dessas criticas, ndo podemos esvaziar
ou invalidar o prodigio enquanto experiéncia religiosa coletiva importante para 0 povo
romano ao longo dos séculos. Assim, o cotidiano religioso da grande populacdo, somado
aos interesses das elites, formam um conjunto de dados importante para a pesquisa
historica sobre Roma. Da mesma forma, os prodigios que eram relatados nas cidades ndo-
romanas da Peninsula Italica também deveriam ser interpretados, uma vez que se
atrelavam as demandas sociais e serviam para identificar o estado de animo dos povos
italicos, particularmente em momentos de graves tensfes da Republica.

Os prodigios, como muitos elementos da religido romana, estavam sob o controle
dos segmentos dirigentes. Por estarem fortemente arraigados no cotidiano religioso e
serem passiveis de manipulacdo, eles conferiam certas vantagens politicas para os
senadores e mandatarios romanos na condugdo da RepuUblica e do Principado, como
vemos na construcdo do poder de Augusto.

Suet6nio nos da uma nocdo do papel dos prodigia em sua construcdo biogréafica
euforizada de Augusto. Valendo-se dos indicios documentais, o biégrafo demonstra que

0 sucesso de Augusto em promover modifica¢fes politico-religiosas em Roma esta
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relacionado ao seu proprio nascimento. Afinal, muitos governantes legitimavam seu
poder através de narrativas que envolviam acontecimentos divinizados em torno de suas
origens. Nelas, é frequente o amplo uso de imagens, simbolos e modos de agir que
possibilitam a construcdo — e reconstrucdo — idealizada de um personagem a servico dos
interesses do poder vigente. Tais narrativas, portanto, criam e asseguram ao biografado
uma heranca divina em sua trajetdria politica: “[...] por termos tocado nesses assuntos,
ndo ha por que calar os incidentes que Ihe sobrevieram antes do nascimento, nesse mesmo
dia ou mais tarde, pelos quais se poderia esperar ou perceber sua grandeza futura e sua
continua ventura.” (Aug. 94) Sob essa 6tica, o discurso mitico® nos fornece uma trajetoria
para 0 sucesso de nosso personagem Augusto, transformando-o num mito politico® para

Roma:

H& muito, tendo sido atingida uma parte do muro de Velitras, por um raio, foi
predito que um dia um cidadao do lugar haveria de tomar o poder; confiando nesse
augurio, os veliternos lutaram desde essa ocasido e em seguida, com muita
frequéncia e quase até sua destruicdo, contra 0 povo romano; mais tarde,
finalmente se manifestou por indicios que aquele pressagio profetizava o poder
de Augusto. (Aug. 94)

Essas descri¢Oes revelam que cabia a Augusto a fungdo de ordenador do caos
social vivenciado em Roma no século | AEC’. Assim, entendemos o raio como um dos
atributos do rei dos deuses romanos, Japiter, que demarcaria em Velitras o local de

nascimento do homem que seria capaz de organizar e governar “toda a Terra” segundo o

5 0s grupos sociais criam um conjunto de discursos frente a sociedade com base em mitos que legitimem
pessoas ou acgdes. Logo, os discursos miticos sdo produzidos no imaginario social como uma forma
eficiente de controle da coletividade e também um meio de legitimagdo do poder dos individuos™ (Baczko,
1984, p. 297).

6 Raoul Girardet (1987) demarca que os mitos politicos sdo construgdes discursivas sobre as trajetorias
politicas e sociais de individuos, em muitos casos, lhes conferindo vinculagGes com a esfera do sagrado.
Quanto mais um mito politico ganha aceitacao na sociedade, “[...] mais ele se estende por um largo espaco
cronolégico e se prolonga na memoria coletiva, mais se deve esperar, alias, ver os detalhes biograficos, as
caracteristicas fisicas ganhar importancia.” (p. 81-82) Questéo essa que se faz pertinente para o estudo de
Otavio Augusto.

7 Sobre o tema, recomendamos as obras de Catherine Steel, The End of the Roman Republic — 146 to 44
BC. Conquest and Crisis (2013); Kurt A. Raaflaub, Mark Toher, G. W. Bowersock, Between Republic and
Empire: Interpretations of Augustus and His Principate (1993); P.A. Brunt, The Fall of The Roman Republic
and Related Essays (1988) e Social Conflicts in the Roman Republic (1971); T.P. Wiseman, Roman
Republic — Political Life. 90 BC-AD 69 (1985); Mary Beard e Michael Crawford, Rome in the Late
Republic: Problems and Interpretations (1985).
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designio dos deuses. Suetbnio ressalta que havia discursos miticos em Roma que

atribuiram ao princeps uma linhagem olimpica:

Segundo Julio Marato, poucos meses antes de seu nascimento deu-se as claras um
prodigio em Roma, pelo qual se inferia que a natureza estava prestes a dar a luz o
rei do povo romano. [...] O Senado, atemorizado, determinou que nenhum menino
nascido naquele ano fosse criado; os que tinham esposas gravidas, pois todos o
esperavam para si, cuidaram para que esse decreto senatorial ndo fosse

apresentado ao templo de Saturno® (Aug. 94).

Cotejando esse relato com uma passagem do tratado Da Republica, de Cicero,
percebemos sérias criticas ao sistema de governo monarquico. Segundo Marco Anténio

C. Collares (2013), o tratado ciceroniano expressa a necessidade de se produzir:

[...] exemplos de harmonia e ordem em meio aos conflitos socio-politicos de seus
respectivos contextos. Com isso, vinculam-se a defesa de um ideal de concordia
enquanto valor a ser constantemente alcancado pelos romanos frente aos riscos

de desagregacéo da Republica.

Portanto, a concérdia do sistema republicano deveria ser promovida como um
mecanismo de seguranca para a libertas dos cidaddos. Vemos em Cicero o temor de uma
possivel ruptura da concérdia ao afirmar que, numa monarquia, os cidaddos se encontram
a margem das tomadas de decisfes sobre os interesses publicos (De Rep. 1.42-43). Desde
o final da monarquia etrusca, 0s romanos nutriam acentuada repulsa ao regime
monérquico, pois o consideravam um modelo despético e arbitrario nas coisas publicas,
em que os cidaddos se encontrariam submetidos aos arbitrios e desejos de um Unico
homem. Logo, a concordia deveria ser a principal meta para a Republica, pois era o

elemento que mantinha:

A unidade de todos, da plebe, tribunos e senadores é possivel e a sua auséncia

acarreta perigos a Republica. Pois bem, percebe-se que esta concordia ndo existe

8 As evidéncias arqueoldgicas apontam que o templo de Saturno teria sido construido em Roma entre 501
e 493 AEC. Ele ocupava uma area importante do forum e tinha nitida associacdo com a histéria da Republica
(Orlin, 2002, p. 22;199; Stamper, 2005, p. 36-37).
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no momento e sabemos que seu restabelecimento traria mais sabedoria e
felicidade para todos, assegurando a paz, o bem comum e a estabilidade.
(Cicero, De Rep. 1.19)

Desse modo, ao cotejarmos o discurso mitico de Suet6nio acerca do nascimento
de Augusto com as palavras de Cicero, percebemos um recorrente embate do Senado
contra a possibilidade de emergéncia de um futuro governante, o qual viesse a romper
com as tradicdes politicas republicanas. Prosseguindo em nossa analise sobre a obra de
Suetonio, verificamos que “nos livros sobre as Coisas divinas, de Asclepiades de Mendes,
refere-se que Atia, tendo-se dirigido no meio da noite ao templo consagrado a Apolo e
feito baixar sua liteira, cochilara enquanto as outras matronas dormiam.” (Aug. 94) De
imediato, o discurso elaborado pelo biografo se torna instigante no que se refere as
questdes religiosas. Afinal, ele nos possibilita compreender o templo como um local de
reflugio e, consequentemente, de protecdo para os cidaddos, tanto que teria sido nesse
espaco sagrado dedicado a Apolo que as matronas da cidade de Velitras se refugiaram
durante a gestacao dos seus filhos, ja que nos templos ndo poderia haver a profanacdo e
0 derramamento de sangue (Bustamante, 2012, p. 210). Tais atos eram passiveis até
mesmo de acusagdo pelo crime de impiedade, sendo considerados uma ameaga a pax
deorum.

Outro elemento que nos chama a atencdo em Suetdnio € o ato de fecundacdo de
Augusto: “[...] de repente, uma serpente arrastou-se sorrateiramente para junto de Atia,
tendo-se afastado pouco depois, e ela despertou e se purificou como se tivesse tido contato
com o marido.” (Aug. 94) Vemos nesse excerto uma mengéo direta ao momento de
concepcdo de Augusto por Atia e Apolo. Segundo Claudio Eliano, as serpentes tém uma
longa historicidade no ambito religioso de Roma. Afinal, elas ja integravam os cultos
religiosos desde a fundacdo da cidade de Lavinio por Eneias (Histéria dos Animais,
11.16). Eliano também argumenta que a serpente € um animal dedicado a Apolo o qual,
para além dos pressagios sobre o futuro, também representava a cura de enfermidades por
essa divindade (Histdria dos Animais, 11.2).

Tal vinculacdo entre o réptil e o deus possivelmente reside nos discursos miticos
sobre a fundagdo do oraculo de Delfos, bem como sobre a narrativa do seu proprio
nascimento, na qual vemos sua mae, Leto, perseguida por monstros (dentre os quais havia
uma serpente) a mando da deusa Hera (Hinos Homéricos Apolo, 3. v. 300-370). Logo,

cotejando os escritos de Claudio Eliano, os Hinos Homéricos a Apolo e o discurso mitico
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forjado por Suetdnio, concluimos que a serpente foi um recurso linguistico utilizado para
explicar a copula de Atia com o “deus arqueiro”. Vale ainda ressaltar que Suetnio busca
dar “ares” de uma relacdo legitima entre os amantes quando menciona que, logo ap6s o
ato, Atia fez os ritos de purificacdo, como se tivesse contraido intimidades com seu
préprio marido (Caio Otavio).

Suetdnio prossegue dizendo que, apds o ato da concepg¢do, um sinal se fez presente
no corpo de Atia, 0 que pode denotar a marca da consumacgio e protecdo do futuro
governante romano: “Imediatamente, fez no corpo dela um sinal semelhante a uma
serpente pintada que jamais pdde ser apagado, de modo que, dai em diante e para sempre,
haveria de abster-se dos banhos publicos” (Aug. 94). Provavelmente, o resguardo dos
banhos esté ligado ao sigilo quanto a paternidade divina do futuro Caio Otavio Turino.
Em decorréncia dos cuidados da gens Otavia, Suetonio descreve que: “[...] tendo Augusto
nascido nove meses depois, foi, por isso, considerado filho de Apolo.” (Aug. 94) O relato
evidencia claramente a intencdo de Suetdnio em associar Apolo a Augusto, desde o
momento do seu nascimento, em 63 AEC. O bidgrafo ainda acrescenta que:

A mesma Atia, antes de dar a luz, sonhou que suas entranhas tinham sido
levantadas até os astros e espalhadas por todo o0 &mbito das terras e do céu. Otavio
[pai] sonhou ainda que o fulgor do sol saira do Gtero de Atia. (Aug. 94)

Nesse trecho, interpretamos que o parto de Augusto estd repleto de
acontecimentos extraordinarios (prodigios), o que diviniza o seu hascimento. Mas por que
Apolo? Fritz Graf (2009, p. 104) adverte que devemos expandir nossas perspectivas sobre
as matrizes culturais de Apolo, pois ele era o resultado de maltiplas interacGes culturais,
um fator que inviabiliza limitarmos esse deus em apenas uma regiao, nesse caso a Hélade.
Luis Filipe Bantim de Assumpcao (2014, p. 155) destaca que esse multiculturalismo
vinculado a Apolo se confirma a medida que o seu culto se estendeu pelas sociedades
mediterraneas como um todo. Sendo assim, Apolo deve ser entendido como uma
divindade mediterrdnea, tanto pela importancia que seu oraculo desempenhava no
imaginario social da Antiguidade quanto por sua funcdo de legitimar linhagens de
governantes, ratificando assim as prerrogativas politico-religiosas dos mandatarios de
Esparta, Atenas e na propria Roma (Assumpcédo, 2014, p. 155). Portanto, Apolo

(divindade que zelava pela ordem), via o discurso mitico de Suetdnio, daria legitimidade
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a funcdo de Augusto como optimus princeps, o verdadeiro guardido e protetor dos
cidaddos romanos.

Todavia, o relato de Suetbnio corrobora nossas analises sobre como essas
atividades religiosas interagiam e envolviam as esferas politica e religiosa. Para David
Knoke (1990, p. 7), todo papel social somente existe em relacdo a uma ou mais funcées
complementares, com as quais interage regularmente. Em outras palavras, para todo e
qualquer par relacional, as regras ou normas de comportamento costumam especificar
como os atores sociais podem se complementar no ordenamento social. A autoridade
(auctoritas®) religiosa dos atores sociais ndo se limitava, portanto, a uma unica instituicio
da sociedade romana, pois suas medidas atravessavam varias camadas sociais.

Portanto, a administracdo das praticas religiosas romanas consideradas oficiais
estava frequentemente nas maos dos grupos dirigentes ligados ao governo da Vrbs ou das
provincias, principalmente nas areas do Mediterraneo Ocidental. Apesar de haver uma
distincdo no campo historiografico a partir das fun¢bes que cabiam a magistratura e aos
colégios sacerdotais, foi possivel perceber que ambos pareciam interagir recorrentemente
no cenario politico-religioso romano visando a manuten¢édo do ordenamento social. Desse
modo, tanto 0os magistrados — como o0s cénsules em Roma e 0s duunviros ou pretores
provinciais — quanto os senadores detinham, entre suas competéncias, o dever de manter
a esfera religiosa sob seus cuidados, consultando ou interpretando os designios dos deuses
(os auspicios) para as suas tomadas de decisdo, realizando sacrificios durante as
solenidades publicas e expiando os prodigios.

Por outro lado, os magistrados ndo tinham a auctoritas religiosa do Senado nem o
seu status permanente, pois ocupavam o cargo apenas por um breve periodo. Sendo assim,
tanto senadores quanto sacerdotes, sobretudo os augures, cumpriam em grande parte essa
funcdo de observacao e supervisao dos sinais divinos e prodigios, a qual serd manipulada,
no futuro, por Augusto e seus apoiadores, a ponto de tais esferas religiosas se
configurarem como elementos de ratificacdo do poder augustano junto a populagéo

romana.

Recebido: 01/09/2020
Aprovado: 21/09/2020

9 A auctoritas pode ser compreendida como a capacidade de alguém em exercer poder sobre a sociedade
romana por meio do status que ocupava socialmente, sem o uso da forca ou violéncia fisica como
condicionante, em razdo da reputacdo pessoal (Campos, 2017, p. 381).
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DIVINE SIGNS AND PRODIGIA
IN THE CONSTRUCTION OF AUGUSTUS’ IMAGE:
A STUDY FROM SUETONIUS

ABSTRACT

The socio-political role of religion and rituals are crucial elements in the study
of Roman institutions. After all, the religious sphere is part of a complex
epistemological system produced by the Roman elite and related to the
different social segments of Rome. Thus, from Suetonius’ speeches we will
analyze the construction of Augustus’ legitimacy through divine signs and

prodigia.
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A CONDICAO DA ALMA NO CORPUS HERMETICO

Pedro Barbieri!

RESUMO

O Corpus Hermético (CH) é um conjunto de breves tratados esotéricos, de
cunho filoséfico e religioso, redigidos provavelmente entre os séculos I-111
d.C no Egito helenizado. Alguns textos versam ndo apenas sobre matérias
cosmoldgicas, mas também soterioldgicas: o estado deficitario do ser humano
e um modo de vida distinto que ele poderia experimentar. Assim, pretendo
apresentar de que modo o CH entende a estrutura interna de cada individuo
(noGs, alma, corpo), a qual estaria afinada a estrutura macroscopica do
universo; a condicdo precaria da alma; e o itinerario de conversdo sugerido

na obra como uma forma de correc¢éo aos iniciados.

PALAVRAS-CHAVE

Corpus Hermeticum; hermetismo; doutrinas esotéricas; soteriologia; alma.

! Doutorando em Letras Classicas pela Universidade de Sao Paulo (USP) e membro do Grupo de Estudos
de Linguas Indo-Europeias Antigas (GELIEA), organizado pelo prof. dr. José Marcos Mariani Macedo, do
Departamento de Letras Classicas e Vernaculas da Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas da
USP (DLCV/FFLCH-USP). Este artigo é um desdobramento da minha atual pesquisa de doutorado, com
financiamento pela Fundagdo de Amparo a Pesquisa do Estado de S8o Paulo (FAPESP; n° do processo:
18/10643-0), a qual agradeco por todo o auxilio. E-mail para contato: pbarbieriantunes@gmail.com.
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1. Introduc&o?

O Corpus Hermético (CH) é uma pequena coletdnea de dezessete tratados
elaborados e eventualmente coligidos entre os séculos | e Il d.C., todos vinculados a
figura de Hermes Trismegisto, seja como autor seja como personagem dos textos. Essa
obra é a maior representante supérstite da chamada doutrina hermética e deve ter tido
alguma circulacdo entre pequenas comunidades de carater esotérico nos arredores do
Egito helenizado. Os textos, em geral breves, sdo compostos na forma de dialogos entre
um mestre e um discipulo, havendo espaco também para hinos, exortacdes, hierofanias,
profecias, revelacdes, com especulagdes de cunho tanto filoso6fico quanto mistico. O
contetdo dos tratados pode ser resumido em dois temas principais: i) a estrutura do
universo (cosmogonia e cosmologia) e ii) a estrutura do ser humano (sua origem, situacédo
atual e possivel salvacdo). De modo resumido e provisorio, estamos diante de uma
corrente que fala sobre o cosmo e o individuo sob uma perspectiva, para empregar um
termo em desuso, teosofica.

O hermetismo preconizava um projeto soteriolégico, 0 que subentende a
necessidade de salvacdo do ser humano. Isso, porém, nos leva a um questionamento
basico: talvez precisemos ser salvos, mas do qué? Para se manter imperativa, a ideia de
salvacdo, propria de inumeras vertentes religiosas, pressup8e duas caracteristicas
centrais: i) a identificacdo de um estado deficitario atual e ii) um projeto de perfectividade
potencial. A premissa basica de qualquer proposta de salvacdo é o reconhecimento de
uma condicdo insatisfatoria, seja la qual ela for. E somente com base nesse diagnostico
que um projeto de transformacdo pode se fundar. Caso o atual fosse suficiente, ndo
teriamos de ser salvos ou corrigidos. Mas, se é insuficiente, temos de conhecer essa
situacdo e lidar com ela. E nesse ponto que o hermetismo busca se justificar, enquanto
uma filosofia soterioldgica®, o que envolve a0 mesmo tempo ideias e pratica — isso

porgue se trata de uma empreitada contemplativa que, no entanto, tem como matéria-

2 Uma versdo inicial do texto foi apresentada em novembro de 2019 no 1X Seminario de P6s-Graduagédo
em Letras Classicas na Universidade de Séo Paulo, de modo que agradego aos organizadores pelo evento e
pela oportunidade de apresentar o meu trabalho. Agradeco também aos pareceristas pelos comentérios.
Quaisquer deslizes remanescentes sdo de minha autoria.

3 A expressdo é de Adluri (2013), que ainda traz a seguinte definicdo: “Essa tradicdo combina rituais
iniciaticos e experiéncias de quase morte, mitos e revelagbes manticas com questionamentos racionais e
filosoficos — a dizer, com investigacBes a respeito de cosmologia, epistemologia e ética. Em contraste com
a filosofia ocidental contemporéanea, ela ndo separa a teoria da prética (...), ela busca promover uma
transformagdo filosofica, conduzindo o iniciado de sua existéncia mortal ao Ser imortal” (p. 6, tradugdo
minha).
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prima a experiéncia da instabilidade humana, buscando modifica-la ou restaura-la a uma
condicéo original.

A salvacéo proposta era destinada a pessoas reais, ndo tedricas. Do mesmo modo,
0 diagnostico que era feito se reportava a pessoas também reais. Assim, hd uma
materialidade incontornavel que sustenta as ideias e as aplicacGes dessas mesmas ideias.
No hermetismo, a vida da alma encarnada no mundo fisico era tida como precaria*. Com
frequéncia, esse tipo de perspectiva é encarada como sendo a face pessimista do CH®.
Mas busco aqui indicar que tal avaliacdo dos comentadores perde de vista a continuidade
que deve haver entre condicdo e salvacdo. Ainda, recorrendo a um argumento mais banal,
a reflexdo de que algo é pessimista envolve uma espécie de apreciacdo moral ou
psicoldgica subliminar por parte do observador — ha um contrapeso ja implicito no
estudioso. Trata-se de uma perspectiva que, ao meu ver, se antecipa a descricdo de mundo
que é feita sem entendé-la em seus proprios termos: reconhecer que algo é deficitario ndo
seria no caso pessimismo, mas uma proposta de observagdo acerca da vida e de sua
possibilidade. A soteriologia versa sobre o possivel®. Dito de outra forma, ela versa sobre
a abertura para uma forma de ser que é ainda desconhecida dentro do sujeito e também
na relacdo do sujeito com o mundo. Diante disso, 0s textos herméticos assimilam esse
estado de possibilidade a uma forma de essencialismo de carater religioso e experiencial.
Ou seja, 0 possivel do ser humano seria o resgaste ao que ele €, a uma substancia dentro
dele que é hierarquicamente superior as demais que, em geral, ditam a sua vivéncia
cotidiana. Assim, 0 que parece estar em jogo nos tratados é antes a descri¢éo do que esses
grupos entendiam como uma situagdo factual e ndo um pessimismo a priori que
determinaria os caminhos da doutrina.

Tendo em vista comunidades religiosas antigas, nas quais o ensinamento e a
prética constituiam um tnico modo de vida’, é de se pensar que determinado preceito néo

seria somente aceito entre leitores, mas testado entre adeptos. Cada individuo deveria

4 O exemplo mais panfletario disso estd em CH 6.3-4.

S Para um apanhado geral, cf. Nebot (1999, p. 16, 22-3); Bull (2018, p. 6-11, 188-9). As origens da divisdo
entre a face “pessimista” (judaico-gnodstica) e a “otimista” (helenistica-egipcia) do CH remonta
principalmente a Festugiére e Nock (1945, 1960), sendo que tal parecer foi eventualmente retomado por
Mahé (1978, 1982) e Fowden (1993) de forma um tanto mecanica.

& Marcel (1950, p. 18-56); Gebser (1985 [1949], p 1-22, 36-43); Bernabé (2007); Manoussakis (2009);
Bloechl (2009).

" Remeto aqui a uma abordagem que podemos encontrar em Hadot (2016 [2001], 2019 [1997]). Isso ja é
antecipado na ideia de “religido vivida” delineada por Bell (1992). Outros estudiosos que buscam fazer a
ponte entre o discurso antigo e suas praticas sdo Kingsley (1999) e Cottingham (2008). Para o caso do CH,
cf. van den Kerchove (2012, p. 128-53), que, apoiando-se na leitura de Hadot, interpreta os tratados
herméticos como “exercicios espirituais”.
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observar e experimentar em si 0 que de outro modo seria apenas convencdo ou
formalidade tedrica. N&o era a palavra que era cultuada, mas a experiéncia. Logo, a vida
em grupos poderia potencializar ou auxiliar cada iniciado em sua empreitada. E, de fato,
temos noticias de lojas herméticas, ligadas talvez a um sacedorcio greco-egipcio
marginal, como sugere van den Broek (2000), que toma emprestado um termo frequente
para locais de encontros magonicos de forma meramente ilustrativa — o que ele entende
que haveria ¢ a existéncia de “pequenas comunidades, grupos, conventiculos ou lojas,
onde instrucdes herméticas eram dadas e experiéncias individuais eram celebradas de
forma coletiva com rituais, preces e hinos” (p. 81)%. Sabemos de reunides de circulos nas
quais eram realizados rituais, refeicdes e também podemos ler acerca de um beijo ou
abraco sagrado de confraternizaco entre os hermetistas apds as praticas de culto®. O uso
de incensos é criticado, mas, em consonancia com as préaticas egipcias, fala-se da
divinizacdo de estatuas na vida comunitéarial®. Hinos secretos, noturnos e silenciosos
(oracOes individuais) eram recitados e, ao que tudo indica, havia também nos templos
meditacOes dirigidas!!. O importante aqui ndo é detalhar a operacgdo e origem de tais
preceitos, 0 que excede 0 escopo deste artigo, mas constatar que, por haver preceitos de

ordem ritualistica e pratica, pressupde-se a existéncia de grupos e encontros. Ou seja,

8 Minha tradugéo, grifo meu. Cf. ainda Litwa (2018, p. 9-11).

® NHC V1.6.57-65, que van de Broek (2000) compara com Tertuliano, De Oratione, 18, 1-3. Embora essa
referéncia seja parte dos textos de Nag Hammadi, fundamentalmente relacionados a comunidades gnosticas
do mesmo periodo, ndo devemos perder de vista que trés tratados do sexto cddice sdo de origem hermética
(VI, 6-8), constando inclusive das tradugdes mais recentes do CH (e.g. Nebot 1999, p. 493-501); Ramelli
(2005, p. 1267-1548); Scarpi (2011, p. 65-80). Para cita-lo novamente, van den Broek (2000) é categérico
ao dizer: “A biblioteca de Nag Hammadi ¢ com frequéncia chamada de uma biblioteca gnostica, mas ¢ fato
notorio que isso néo € bem verdade” (p. 78). NHC VI.8, por exemplo, ¢ uma parafrase em copta de Asclépio
21-9, que se mostra mais proximo ao original grego do que a versao completa em latim a qual temos acesso
(van den Broek 2000, p. 79). Mais que isso, é importante ter em mente ainda a contemporaneidade e,
principalmente, a permeabilidade entre o gnosticismo, o hermetismo e os Oréculos caldeus, que
corresponderiam ao “submundo platonico” de que fala J. Dillon (1996, p. 384-96).

10 Rejeita-se a queima de incensos em Ascl. 41. Para a animagéo de estatuas, cf. Ascl. 23, 27, 37 e CH 17
(e Oréculos Caldeus, fr. 108, 224). Para um aparado geral, cf. Fowden (1986, p. 142-53); Teeter (2011, p.
76-118).

1 Para os hinos, CH 1.29, 1.31-2, 13.7-20; NHC 6.57. Fala-se do encontro de iniciados em um santuario
em Ascl. 1. A meditacdo, enquanto o cerrar dos olhos fisicos que abre a visdo do iniciado para a realidade
espiritual, é o que parece estar em questdo no inicio do Poimandres (CH 1.1), algo ainda reiterado ao final
do tratado (1.30). Outras passagens importantes para essa leitura aparecem no dialogo em CH 13.3 e Ascl.
3, com comentario pertinente em Kingsley (2000a, p. 38-41) e ainda em Broze (2013). Cf. Proclo, Teologia
Platénica, 1.3.15-6, que talvez dé a descricdo mais evidente da relagdo entre a meditagdo daquele que se
retira temporariamente dos estimulos do mundo e a contemplagéo de ordens mais sutis. O siléncio com o
qual os iniciados se dirigiam a realidade divina (e.g. CH 1.31) seria ndo s6 um reflexo do universo (NHC
6.57.8-10), mas também um sinal do recolhimento meditativo individual, que busca em si um espaco e um
substrato igualmente inefaveis, distintos da realidade criada; ou seja, 0 permanente que se oculta em meio
ao transitdrio. Cf. Damascio, De Principiis 1.7, em que o siléncio absoluto do individuo revelaria uma
dimensdo anterior a fala e 0 pensamento, insuficientes para contemplar e se dirigir a ordens superiores. Em
PGM 1V.1781, o deus supremo ¢ chamado de yevapya oryfig (“ancestral do siléncio”).
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ndo estamos diante de textos unicamente especulativos, mas dirigidos a comunidades de
hermetistas'?. Além disso, devemos levar em conta o mais relevante: o processo da
transmissao de um saber transformador, de mestre a discipulo, que tem seu modelo mitico
na narrativa do Poimandres (CH 1), sendo espelhado em quase toda a recolha'®. Assim,
a palavra acaba tendo, nos dialogos herméticos, tanto o valor de transmissdo de
conhecimento quanto de devogéo a uma realidade superior, sendo que a recolha por vezes
fala das preces feitas em termos de sacrificios imateriais, em que a propria palavra, com
o que ela carrega, seria uma oferenda as divindades®*.

E essa experiéncia religiosa de ser e conhecimento que parece constituir o cerne
da gnose hermetismo. O académico contemporaneo ndo podera reconstrui-la
discursivamente e, todavia, ndo deve tomé-Ila a valor de face, como um apéndice a teoria

reportada. Nesse sentido, vale trazer um comentario de Peter Kingsley (2000b, p. 68):

(...) ndo pode haver davidas de que, originalmente, os textos herméticos ndo foram
redigidos como um simples exercicio filoséfico ou intelectual. Pelo contrério, eles
claramente eram produtos de circulos especificos de pessoas que pertenciam a
uma tradicdo viva: eles brotavam de — e apontavam para — um modo de vida
baseado na préatica mistica e na compreensao. O ponto crucial aqui, em que nosso
contexto académico jamais deve ser superestimado, é que, enquanto aos olhos do
filosofo ou do intelectual uma ideia familiar possa parecer ‘banal’ ou um ‘lugar-
comum’, para o mistico a situa¢do ¢ completamente diferente. O que vale para ele
ou ela é o dominio préatico e a compreensao pessoal da ideia. Uma vez que isso
foi alcangado, a sua banalidade ou raridade é irrelevante; pode ser que a ideia
aparentemente mais banal acabe se mostrando a mais profunda quando ela tiver

sido experimentada.®

12 para mais, recomendo a tese de Pereira (2010), com a qual entrei contato recentemente e que pormenoriza
algumas dessas influéncias (cf. p. 90-8, 166-82). Na terceira parte (The Hermetica in Discursive Practices,
p. 176-225) é pincelado um pouco da recepcédo que o CH pode ter tido em outros grupos do mesmo periodo.
Sua abordagem, no entanto, é voltada para o fendmeno social da disseminacdo de certa “mentalidade”
hermética, o que ndo pretendo abordar aqui.

13 Em que o tutor parece sempre corresponder ao conhecimento do no(s e o tutelado, a condigdo da alma,
como veremos. Kingsley (2000b, p. 44) j& indica um pouco dessa dindmica ao dizer que Poimandres
equivaleria ao no(s no primeiro tratado.

14 O que nao era estranho a concepcéo grega; cf. Macedo (2010).

15 Tradugéo minha. Cf. ainda Rudhardt (1964); Borgeaud (2007).
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Logo, embora ndo possamos enveredar por uma reproducdo integral do fendmeno
religioso antigo, devemos, na medida do possivel, buscar compreendé-lo como uma
doutrina que se reportava as vidas de algumas pessoas, ou seja, que tinha um efeito mais
ou menos certo sobre a realidade de seus adeptos. E necesséaria uma abordagem que leve
em conta a vitalidade que vem com a ideia. De outro modo, ela perde sentido, tornando-
Se uma exposic¢ao sem suporte no mundo.

Por esse motivo, vale aqui um aparte metodoldgico. Nao pretendo com este
trabalho desenvolver o status quaestionis ou uma historiografia de nocGes referentes ao
hermetismo e as correntes modernas de comentadores'®. Tampouco é do meu interesse
apresentar informacdes ja consolidadas ou reproduzir uma discussdo em que reporto
como autores debatem pendularmente entre si (ou se corroboram). Todos as obras citadas
sdo usadas de forma instrumental para avancar a discussdo e sustentar, seja como
pressuposto ou como problematizacao pontual, a experiéncia religiosa sobre a qual me
detenho. Assim, tomo a fatura critica enquanto recurso, ndo objetivo. Algumas discussdes
mais densas a respeito de questdes pertinentes ou especificidades do texto sdo
devidamente contempladas e respeitadas, mas alocadas para as notas, de modo que nédo
obstaculem o exercicio de leitura do CH que proponho. Adoto, por exemplo, uma
abordagem voltada para a leitura da terminologia técnica dos originais sempre atentando,
ao mesmo tempo, para o escopo mais amplo e significativo dentro do qual esses tratados
se tornavam realidade, a saber, a vivéncia dos iniciados. Sem perder de vista a
impossibilidade ltima de se afirmar qualquer coisa categoricamente, este trabalho, ainda
assim, € uma tentativa de verificar o que era importante para esses individuos e,
consequentemente, como tais textos eram usados.

Portanto, para demonstrar de que modo o hermetismo apresenta a condicdo
humana e uma possivel correcdo de rota para a vida dos iniciados, irei me ater a analise
de um tratado menor, que corresponde a uma exortacao tratando precisamente destes dois

temas, 0 que o0 ser humano é e o que ele pode ser.

2. Diagnostico

O sétimo tratado da coletanea aparece nos manuscritos com o titulo “Que 0 maior

mal da humanidade ¢ a ignorancia acerca de Deus” ('Ot péyiotov Kakov &v avOpmmoig 1

16 Cf. Bull (2018, p. 4-11).
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nepl Tod B0l dyvmoia). O texto € breve e se dirige sem quaisquer desvios aos iniciados,
que sdo exortados a terem uma compreensao nova acerca da condigdo humana. Esta

traducéo e as demais sdo de minha autoria:

[1.] Para onde vos dirigis, povo, com vossa ebriedade? Acaso ingeristes a doutrina
da ignorancia ndo diluida e, incapazes de reté-la, ireis regurgita-la toda? Cessai!
Ficai sdbrios! Fitai para cima com os olhos do coracéo, se ndo todos, a0 menos
aqueles entre vés que sois capazes. O vicio da ignorancia inunda toda a terra e
destroi completamente a alma enclausurada no corpo, impedindo que ela se
ancore nos portos da salvacédo. [2.] Com certeza ndo ireis submergir nessa grande
inundacdo, aqueles entre vos que puderdes aproveitar a contracorrente, atingindo
0 porto da salvagéo e l& vos ancorando. Entdo, buscai um guia para vos levar pela
mao e dirigir-vos aos portdes do conhecimento. L4 brilha a luz sanada das trevas.
L4 ninguém esta ébrio. Todos, sébrios, contemplam com o coracdo aquele que
deseja ser visto, que ndo pode ser ouvido, que ndo pode ser descrito; que ndo é
visto com os olhos, mas com o coracdo e o intelecto. Mas antes deves rasgar
totalmente a tlnica que estas vestindo, o traje da ignorancia, a sustentacdo do
vicio, as correntes da destruicdo, a cela obscura, a morte vivente, o cadaver
sensivel, a tumba transportavel, o ladrdo residente, aquele que te odeia por efeito
do que ele ama e te inveja por efeito do que ele odeia. [3.] Tal € a tdnica odienta
que trajaste. Ela te sufoca e te atrai para baixo consigo para que ndo odeies tal
vicio; para que ndo olhes para cima e vislumbres a beleza da verdade e o bem que
ali aguarda; para que nao entendas o plano que ela planejou contra ti ao tornar
insensiveis os teus sentidos, tanto 0s aparentes quanto os nao discernidos,
bloqueados pelo grande peso da matéria e preenchidos com um prazer hediondo
a fim de que tu ndo oucas 0 que deves ouvir nem enxergues 0 que deves

enxergar.*’

7' CH 7.1-3: Toi gépecde, & &vOpmmol, pedvoviee, ToOV tiic dyvwoiog dxpatov AOyov EKmovies, dv ovde
oépety d0vacbe, AL 10N avTOV Kal Epeite; otijte viwavTteg avafréyate Tolg 0pBaApois Tig Kapdiog Kol
el u mavteg dvvache, of ye kal dvvauevor 1 yap Tig ayvociog kokio Exuchvlel macav v yijv Kol
oLpEOeipeL TNV €V TA CAOUATL KATAUKEKAEIOUEVIIV YoV, U édoa EvoppileoBart Toig Th|g cotnpiog AMpéot.
[2.] un ovykateveyOfte Totyapody T@ TOAAD PeLLOTL, Avappoig dE xpnoaevot, ol duvauevol Aafécbat Tod
g cwmpiag Muévog, évopuicduevol Tovt®, CNTNoATE XEPUY®YOV TOV 0dnynoovta LUAG €ml TOG THiG
YOGEOC BOpoc, dTov £6TL TO AUUTPOV OAC, TO KaBupPdV GKOTOVS, STOV 0VSE &ic HeBVEL, ALY TAVTEC
VIAQOLGLY, APopdVTES Tf Kopdia gig TOv Opadijvar BEAovTa: o yap €oTv AKOVOTOG, 0VOE AEKTOC, 0VOE
0patOg 0QBaALOTC, AAAL VD Kol Kapdig.Tpdtov 8¢ del oe mepippn&achat &V Popeic yrtdva, To TG Ayvmoiog
vpaopa, 1O ThG KaKiog onpryna, oV The Bopdg deopdv, 1OV oKotewov mtepiforov, Tov (dvta Bavatov,
TOV aicONTOV VEKPOV, TOV TEPIPOPNTOV TAPOV, TOV Evolkov ANoThv, 1OV 8" GV @Al woodvto kol St dv
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A primeira vista, o tratado apresenta-se como um sermdo de tom um tanto
inflamado e com uma mensagem que ndo seria completamente estranha dentro de um
circulo platdénico ou mesmo cristdo. O argumento central, a saber, a censura ao corpo e
sua oposicao em relacdo a alma, ndo parece causar interesse nem mesmo nos editores do
texto grego, que comentam acerca da “banalidade” do tema'®. Entretanto, pretendo
apresentar de que forma isso que lemos prontamente a partir do nosso referencial tedrico
pré-estabelecido (o que, no mais das vezes, nos neutraliza para o contetdo) pode, na
verdade, abrigar algumas das principais caracteristicas da doutrina hermética, que eram
vitais aos iniciados. Além disso, busco mostrar como o principal interesse do texto ndo é
nos impressionar com algum conceito novo ou inusitado, pois ele se dirige principalmente
a experiéncia e a transformacdo dos seres humanos.

Nesse sentido, podemos logo constatar que a exortacdo comega com 0 uso da
segunda pessoa do plural, mas mais adiante o tratadista faz uso do singular, dirigindo-se
ndo mais a uma audiéncia composta, mas ao individuo em particular que estaria lendo ou
ouvindo esse texto. A condicdo humana é primeiramente tratada em termos de
coletividade, mas, logo em seguida, se torna uma questdo proxima, referente a vida
imediata de cada um. No momento em que o texto se dirige a um “tu”, ao iniciado que se
vé refém de um estado precario, esse individuo ndo mais se camufla em meio a uma
situacdo geral, pois € instado a tomar responsabilidade por si e reconhecer de que forma
ele vive. Assim, 0 uso da segunda pessoa do singular parece visar a uma sensibilizacdo
da parte do iniciado, que ndo estaria entdo apenas ouvindo uma teoria ontoldgica. E
pedido que ele seja honesto a respeito de sua conduta até 0 momento (ver a tlnica que o
cobre) e, feito isso, ele é incentivado a tomar uma acdo (rasgar a tanica). Dirigir-se a
alguém e exortar essa pessoa para que ela faca algo sdo tracos de um texto preocupado
ndo apenas com uma ideia, mas com o fundamento real de onde a ideia surge e no qual
ela se aplica, a saber, a existéncia humana. Como ja mencionado, € ai que o hermetismo
busca a sua matéria-prima mais necessaria — na vida que é e na vida que pode ser.

Portanto, o diagndstico hermético apresentado corresponde a um espelho da

condicdo atual do ser humano. No trecho aduzido, o corpo é encarado como algo que

pioel eBovodvta. [3.] towodtog oty OV évedbom €xOpov yrtdva, dyymv o KOT® TPoOg ovToV, Vo un
avapréyag koi Osacdpevog To kKaAAog tig dAnOeiog kol o £ykeipgvov ayadov, ponong Ty TodTov Kaxiav,
voncag avtod v EnBovAny, fiv énefovievae cot, Ta dokobvta [Kai un voulopeva] aicdntipla dvaicOnto
TOW®V, T TOAAR BAN adTé dmoepdéag kai pooapdc N8oviic Euniiooc, va piTe Gkovng Tepl OV AKOVEY 68
8et, pnte PAETNG mepi GV PALmEy o€ .

18 Nock & Festugiére (1945, p. 78-80, 81-2, n. 2).
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onera a alma, que a traz para baixo e a desvirtua de certo “‘conhecimento”. Parte das nossas
impressdes iniciais acerca da correspondéncia entre o texto hermético e as ideias
platbnicas se confirma ao contrastarmos a passagem aduzida, por exemplo, com o Cratilo
(400c). La vemos ndo apenas o conhecido jogo etimoldgico atribuido aos orficos que
apresenta o corpo (odua) como tumulo (ofjue) da alma, mas também observamos o uso
de um vocabulério que se repete em CH 7: no trecho platonico, lemos decpwtnpiov gikdv
(“uma imagem da prisdo”) e mepiforoc (“cela’”), enquanto aqui 0 hermetismo fala em tfjg
@Bopag deopdc (“correntes da destruicdo™) e okotewog mepifporog (“a cela obscura”).
Assim, o antecedente platdnico é notado por diversos comentadores®, mas o mapeamento
da ideia acaba eclipsando a urgéncia que move o tratado, que se traduz em seu formato
exortativo, voltado antes para o ensinamento de uma realidade que atinge o hermetista do
que para uma exposicio de conceitos. O tema se repete por boa parte da recolha®®, mas o
paralelo mais flagrante é com o desfecho de Poimandres (CH 1.27-9), que novamente
apresenta alguém na posicdo de conhecedor-conhecimento — no caso, Hermes?! —

advertindo as demais pessoas acerca de sua condic¢ao:

[27.] (...) E, uma vez habilitado e instruido acerca da natureza do universo e da
visdo suprema, apds ter agradecido ao Pai de tudo e té-lo louvado eu fui enviado
por ele e passei a proclamar a humanidade a beleza da reveréncia e do
conhecimento: “Povo, homens encarnados, vds que vos entregastes a ebriedade,
ao sono, a ignorancia sobre Deus, tornai-vos sobrios e cessai vossa embriagada
moléstia, pois estais seduzidos por um sono irracional.” [28.] Ao ouvir-me,
aproximaram-se concordes. E falei: “Por que vos entregastes a morte, homens
encarnados, quando tendes o poder de partilhar da imortalidade? Vo6s que
peregrinastes em erro, que destes as maos a ignorancia, convertei-vos: esquivai-
vos da luz umbrosa; abandonai a corrupgdo e partilhai da imortalidade.” [29.]
Alguns deles, ja entregues a estrada da morte, escarneceram de mim e se
distanciaram; mas aqueles que desejavam receber 0s ensinamentos se jogaram aos

meus pés. Tendo feito eles se elevarem, tornei-me guia dessa estirpe, ensinando-

19 Além de Nock & Festugiére, cf. Copenhaver (1992, p. 147); Nebot (1999, p. 142, n. 90); Scarpi (2009,
p. 449, n. 5).

20 E.g. CH 13.7. Cf. também Defini¢Ges Herméticas (DH) 7.2-4.

2L Embora o nome de Hermes apareca tdo somente no titulo do primeiro tratado, sigo a leitura de que o
tutelado aqui seria ele proprio. Isso se sustenta de forma relativamente clara quando, a certa altura dos
tratados, Tat pede a Hermes que exponha aquilo que ele teria ouvido por parte de Poimandres (CH 13.15;
comparar com 1.16).
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Ihes as palavras, como serem salvos e de que modo o fazer, urdindo para eles
palavras de sabedoria, de modo que se nutriram com agua ambrosiaca. Chegada
a noite, evanescida por completo a luz solar, ordenei que agradecessem a Deus e,
quando todos haviam terminado seus agradecimentos, voltaram para as suas

proprias camas.?

Apb6s Hermes contemplar a revelagdo oferecida por Poimandres, ele se torna
encarregado de transmiti-la para a humanidade. A partir desse excerto temos uma Vvisdo
mais clara de quem seria a persona logquens no setimo tratado: se ndo o préprio Hermes,
no minimo alguém que ocuparia o seu lugar na linhagem do conhecimento hermético. Em
ambos os trechos ha uma voz que se dirige ao(s) ouvinte(s) e que o(s) exorta ao abandono
da vida regida unicamente pelo corpo. Ou seja, ha dois elementos fundamentais que
podemos ver: i) o pregador hermetista entrevé uma diferenca que deflagra dois modos de
vida, a dizer, aquele ao qual ele teve acesso e a experiéncia humana habitual; e ii) essa
“experiéncia habitual” ndo ¢ produto do acaso, mas esta intimamente ligada com a
estrutura basica dos seres humanos, ja que os tratados fazem mencéo ndo apenas ao corpo
(mortal), mas a um constituinte que seria imortal. Assim, voltar-se para a morte atual ou
para a a imortalidade latente parece ser a oposi¢éo principal tanto em CH 7 quando no
fim do Poimandres. Essa dicotomia sustenta diversas outras que se repetem em ambas as
passagens, como o contraste entre a embriaguez e a sobriedade, o sono e o despertar, a
escuridao e a luz, o diluvio e o porto da salvacdo, o olhar que se dirige para cima e o olhar

incapaz de fazé-lo, a errancia e o guia — e, claro, a ignorancia e o conhecimento??,

2 CH 1.27-9: (...) éy® 8¢ evyapiothoag Kol eDA0YNGOG TOV Tatépa TV SAmv aveldny O’ avtod Suvapmdeig
kil 180rxOeic Tod TavTdg THY PVGIV Kol THY peyiotnv B€av, kol fpyuol knpOGGEY Toig AvOpmmolS TO THG
gvoePeiag kai yvdoeng kdAhog, ‘Q haoi, dvdpec ymysveic, ol uébn kai Hrve Eantovg Exdedwrdtec Kol Ti
dyvoocig tod 0god, vijyarte, Tavcace 8¢ kKpoumaddvieg, Oekydpuevorl v aroym. [28.] Oi 8¢ drovoavteg
Tapeyévovto opuobupadov. éye 8¢ enut, Ti Eavtode, & Gvopec ymyevels, €ic Odvatov éxdedmKarts, ExovTec
g€ovaiav tig dBavaciog petahaPeiv; LETAVONGOTE, Ol GLVOOEVGOVTEG T TAGVY KOl GLYKOWV®VIGOVTES Ti|
dyvolg: dmodldynte 1o okotewvod wTOg, uetoldfete thg dbavaciog, katakelyavteg v @Oopdav. [29.]
Kol ol pEV avTtdvV KatapAvapnoavieg améotnoav, tf 100 Bavatov 03@ £0vTovg EkdEdMKOTEG, Ol 08
mapekdlovy d1doyBival, £0vtovg TPO TOdDY LoV Plyavteg. €YD ¢ AvadIdAoKwOY, TAG KAl TVl TPOT®
cwbnoovtat, Kol EGTEPO AVTOIG TOVG TiiG coPiag AdYovs Kol £Tpapnoay €k Tod apppociov ¥oaTOG. OWing
8¢ yevopévng Kol Tiig Tod nAiov adyig apyopévng dvecBar 6Ang, kédevca adToic gdYAPIOTEY TG 0@ Kol
AVATANPDOCOVTEG TNV EVYOPLOTIOV EKAGTOG ETPATT €ig TNV 1dilav Koitnv.

23 Qutra oposicdo aparece em SH 2b.7 (e SH 11.2): a liberdade e a escraviddo. Novamente, todos os
comentadores sdo bastante habeis em apontar a historiografia por trds de cada um desses termos
comparados, e.g. Nock & Festugiére (1945, p. 82-4, n. 5, 9-11); Copenhaver (1992, p. 145-6); Nebot (1999,
p. 141-2, n. 89). Contudo, se nos concentramos, por exemplo, no tema da inundagdo, para além das imagens
egipcias proximas, como a cheia do Nilo (Nebot) ou a recorréncia da imagem nautica na tradicdo grega
(Copenhaver), devemos tentar ver se ha ndo somente convencdo, mas intencdo por tras do uso dessa
metéfora. O préprio CH tem inicio com uma cosmogonia narrando de que modo a matéria teria derivado
das trevas, as quais, por sua vez, se manifestavam como uma “natureza liquida” (1.4). Em outros momentos
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Para entendermos melhor o que estd em questdo, vale agora nos debrucarmos
sobre qual seria a constituicdo dos sujeitos e também quais seriam esses dois modos de
vida de acordo com a perspectiva hermética.

3. A estrutura do ser humano

Estamos acostumados, em geral, a ler sobre a disting&o entre corpo e alma. E 0
que vimos no caso orfico-platdnico, que faz a relagcdo dessas duas naturezas coexistentes.
Porém, no decorrer de todo o CH, vemos que os tratados ddo preferéncia para uma
explicacéo tripartite do ser humano, o qual seria composto de um corpo, uma alma e um

intelecto?*. Isso fica claro em CH 10.17:

O intelecto ndo pode se assentar por si s6 € nu em um corpo terreno. O corpo
terreno ndo suporta tamanha imortalidade, tampouco tamanha virtude pode
sustentar a contaminacdo pelo contato com um corpo sujeito a paixdo. Logo, o
intelecto se serve da alma como um invélucro e a alma, também algo divino, se
serve do espirito como uma espécie de escudeiro. O espirito comanda tal ser

vivo.®®

da recolha, vemos o fogo ser comparado ao intelecto (esséncia) e a 4gua, ao mundo fisico (CH 1.14-5; e
ainda SH 24.8 e 26.20-5). Compare-se com os Oraculos Caldeus (fr. 1-3, 5, 6, 10, 60; 114, 121, 122, 126-
128, 133, 171, 186), em que o fogo é equiparado a esfera inteligivel (e a esséncia do prdprio Pai) ao passo
gue a agua corresponde ao fluir da matéria. Cf. ainda os epitetos para o deus supremo (PGM 1V.592, VI1.831
mopinvovg; 1V.590 mopinolog, 592 ss.; IV.960 mupwpeyyés), 0 qual seria “cercado de agua” (XI11.992
vypomepiforog). Cf. também Sallstio, Sobre os deuses € 0 mundo 4.9 (“tudo que é gerado flui”). Sendo
assim, a escolha da inundacéo ndo é acidental, pois ilustra ainda a qualidade grosseira e voraz da matéria
em oposicdo a natureza sutil da vida interna. Segue-se, claro, a teoria dos quatro elementos, em que o fogo
e 0 ar correspondem aos elementos mais leves, ascensionais, € a 4gua e a terra aos mais pesados,
descensionais. (Os textos para os fragmentos de Estobeu [SH] seguem a edicdo de Nock & Festugiére,
cotejados com a obra de Litwa 2018).

24 O termo vodg recebe varias tradugdes. Hadot (2019 [1997]), ao falar de Plotino, opta por “espirito”, por
considerar que o termo “intelecto” se presta a leituras contraproducentes, ja que se corre o risco de uma
associacao exclusiva com a faculdade do raciocinio e do discurso logico-filosdfico. Nao fago uso desse
termo uma vez que, na minha tradugéo, “espirito” ja verte bem o conceito hermético de mvedpa. De todo
modo, a ideia de vodg aqui é de uma categoria de consciéncia, mais que de raciocinio, e envolve uma
compreensdo ou reconhecimento mais profundo de si e do mundo (cf. Kingsley 2000b, p. 6). O conceito ja
aparece em Platdo, tomado como a parte mais divina na alma (e.g. Tim. 30b-c), que também é uma forma
de descrever o intelecto no hermetismo (cf. SH 3.6; Jambl. de Myst. 8, 6 = FH 16).

%5 CH 10.17: &&bvoartov yap tOV vodv &v ynive codpott yopvov adtov kad' Eovtdv Edpdcar obte yop T
yNwov odua dvvatdv ot Ty ThAKaHV dBavaciov éveykeiv, olte TV tocadmV dpetny avaoyéobol
oVYYPOTILOIEVOV aDTH TABNTOV oM ENaPev 0LV Gomep TEPIPOAAIOV THV WVYRY, 1| & ywoyn Kol avTr Osio
11 oboa kobdmep HInPET TP TvedpaTL YpTiTan O 88 Tvedua To {Pov Srotkel.
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Para sermos mais claros, o que aparece aqui sdo quatro elementos: o intelecto, que
é revestido pela alma; a alma, que transita pelo corpo gragas ao espirito; e o espirito, que
se torna o elemento vivificador do corpo. Entretanto, em outro momento da recolha é
descrito que o espirito (e, portanto, a alma) percorreria 0 corpo por meio do sangue, de
modo que o sopro seria antes 0 modo pelo qual a alma ocupa o corpo do que uma natureza
com uma substancia propria?®. Por ser destituido de uma qualidade inerente e essencial,
podemos toméa-lo por ora como um componente espontaneo, quase organico, e alheio a
consciéncia, ndo sendo decisivo para a equacdo do estado deficitario dos seres humanos.
Seguindo essa nomenclatura, o espirito s6 “comanda” as pessoas por corresponder ao
mecanismo por meio do qual a alma e o intelecto se expressam no individuo. Assim, o
hermetismo fala de trés elementos basilares, mas é bastante claro ao postular que a alma
seria apenas uma interface, uma intermedidria entre o intelecto e o corpo e, por esse ponto
de vista, o papel da alma seria cumprir essa mediacio de forma eficiente?’. Seguindo o
trecho aduzido, os constituintes mais densos serviriam como involucros para 0os mais
sutis. Se empregassemos uma terminologia neoplaténica, diriamos que cada uma dessas
partes seria um veiculo para um elemento mais sutil?.

No entanto, o CH apresenta também outra forma de encararmos o ser humano,
ndo mais mediante involucros progressivamente mais densos, mas por meio de uma
explanagdo quase que inversa. O segundo tratado da recolha discorre acerca do problema
do movimento. A guisa de concisdo, é possivel resumir seu argumento geral da seguinte
forma: i) o corpdreo equivaleria ao movimento, ao passo que o incorporeo, a imobilidade;
ii) a imobilidade, porém, seria 0 espago no qual se d& o0 movimento, havendo de ser maior
que ele; assim sendo, iii) o incorporeo seria o suporte do corpdreo e, portanto, maior que
ele?®. Aqui estamos diante de uma questao estranha: se o incorpdreo é o locus do corpéreo,
ou seja, se o intelecto (ou mesmo a alma) alicerca e delimita o alcance do corpo, como
podemos conciliar essa visdo com aquela vista hd pouco, de que é o corpo que abriga a
alma e a alma que abriga o intelecto?

A aparente contradicdo talvez possa ser resolvida pela possivel

complementaridade das perspectivas. Nesse sentido, haveria entdo duas formas de

% CH 10.13-16.

27 Cf. ainda CH 11.4; 12.4; Ascl. 8; NHC 1.4 (= Hipostase dos Arcontes); 111.1 (= Apécrifo de Jodo).

28 O termo usado é dymua (cf. Oraculos Caldeus, fr. 120, 201; Proclo, El. Teol. prop. 209). H4 um bom
panorama do assunto em Schibli (2002, pp. 98-106).

29 Cf. em especial CH 2.8 ss., sendo que a discussdo do movimento é retomada em CH 11.17-9. Esse tema
também € desenvolvido, por exemplo, em Proclo (Teol. PI. 1.14).
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explicar a triparticdo do ser humano: pela ideia dos involucros (do mais denso envolvendo
0 mais sutil) e a ideia de suporte (em que o intelecto e a alma vivificam o corpo ao passo
que o corpo sO opera dentro dos limites desses dois constituintes). Assim, uma explicacao
para a estrutura humana adota uma perspectiva fisica ao passo que a outra adota, por falta

de um termo melhor, uma perspectiva espiritual. Tento resumir isSo no seguinte

diagrama:*°
involucros: veiculos suporte: imobilidade
(perspectiva fisica) (perspectiva espiritual)
voUg
mais YOUS mais
dcnso .Fnj alma ' sutil
: r .
alma
corpo
: corpo
\J

Figura 1. Comparacédo das perspectivas herméticas sobre a composic¢éo do ser humano
(CH10.17 e 2.8 ss.).

Fonte: Propria.

Se o corpo, mais denso, abriga e determina a alma e o intelecto dentro do mundo
material®!, a alma e o intelecto, por sua vez, determinam a mobilidade do corpo e o0 seu
alcance com relagdo ao mundo incorp6reo®. O corpo densifica a alma, mas a alma pode

sutilizar o corpo. Logo, a complementaridade dos pontos de vista delineia uma paisagem

%0 Todos diagramas e graficos no artigo séo de minha autoria, com base na interpretacio dos dados coligidos
no CH, cujos excertos sdo mencionados nas legendas de cada figura. Para a representancdo em circulos
concéntricos, além da evidente alegacdo nos tratados de que cada instancia mais sutil abarca a mais densa
e de como o0 mais denso também abarca o mais sutil (cf. infra para a discussdo de CH 10.14, 12.14; DH
9.4, inter alia), temos também claros paralelos com os Oréaculos Caldeus, de modo que Majercik (1989)
afirma: “O conceito caldeu dos cosmos propde uma triade de circulos concéntricos que compreende tanto
a ordem inteligivel quanto a sensivel: o mundo Empireo é propriamente inteligivel; o mundo Etéreo, ligado
aos astros fixos e aos planetas; o Material corresponde ao ambito sublunar, incluindo a Terra” (p. 16-7).
Apos redigir a primeira versdo do artigo, fui informado pelo(s) parecerista(s) a respeito da tese de Pereira
(2010), que também contempla uma forma de representacdo visual anéloga. Caso tenha interesse, o leitor
pode consultad-la para alguns dos mesmos problemas do hermetismo sob um enfoque distinto e
complementar.

31 Cf. também CH 18.3-7; DH 7.2-4.

32 DH 8.1: “E impossivel que qualquer ser ultrapasse sua poténcia”. Compare-se ainda com Plotino 11.5.1-
3.
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ndo contraditoria, mas, sim, mais integral do individuo, j& apontando para o estado atual
e possibilidades de interacdo entre suas partes. Entretanto, esse esquema contempla
apenas a relacdo dos constituintes internos entre si, deixando de fora outras
correspondéncias que trazem ainda mais luz ao ideario hermético. Com efeito, os tratados
reiteram por diversas vezes a analogia que haveria entre o sujeito, 0 mundo e Deus.
Inicialmente, uma das Definigbes Herméticas arménias sustenta que: “Tudo esta dentro
do homem” (DH 9.4). No entanto, temos também, por exemplo, CH 10.14, que propde a
existéncia de trés entidades: “Deus, que é 0 Pai e 0 Bem, 0 mundo, € 0 homem” (6 6g0¢
Kol ToTnp Kol 1O dyabov, kai 0 kOopog, kai 0 dvOpwmog), sendo que elas possuem um
vinculo intimo, quase familiar, pois “Deus detém o mundo, € 0 mundo detém o homem:
o mundo surge como filho de Deus, ao passo que 0 homem é um filho do mundo e como
que um neto de Deus” (koi TOV pév Kocpov 0 Bedg Exel, TOV 8¢ GvBpwmov O KOGHOG™ Kol
yiveton 0 pev koéopog 10d Beod vide, 6 8¢ GvOpwTog ToD KOoUOV, Bomep EYYovoq).

Outro termo de comparagdo possivel é a recorréncia da imagem de que ndo seria
Deus que contém o homem, mas o homem que contém Deus. E o que vemos em CH
12.14: “0 que ha de mais sutil na matéria é o ar; no ar € a alma; na alma é o intelecto; e
no intelecto é Deus” (2ottv oV Thig pév HAng 10 Aemtopepéotatov dnp, 4époc 8 yoyn,
yoyig 6¢ voig, vob d¢ 0ed¢). Mas, ainda no mesmo paragrafo, é reforcada outra forma de
encararmos a existéncia, que ja vimos com relagdo ao ser humano: “Deus abarca e
atravessa tudo, enquanto o intelecto abarca a alma, a alma abarca o ar e o ar abarca a
materia” (kai 0 pev 0g0¢ TePl mavta Kol S1d TAVI®V, 6 OE VOGS TEPL TV YuynV, 1 & youym
mepl TOV aépa, O 08 anp mepi v VANv). O tratadista faz uso novamente de perspectivas
complementares: ora os termos sdo abarcados em virtude de sua sutileza progressiva, ora
sdo abarcados tendo em vista a sua densidade progressiva. Assim, de um lado, temos um
corpo que confina o sopro (espirito); o sopro, a alma; a alma, o intelecto; e o intelecto que
confina em si Deus. Em outro sentido, porém, vemos que a qualidade incorp6rea dos
termos também confina as naturezas corporeas.

As passagens recorrem a diversos paralelos e camadas para explicar tanto a
realidade macroscopica quanto a microscopica. Mais que isso, a hierarquia estabelecida
entre Deus, 0 mundo e 0 homem parece remeter a hierarquia interna do ser humano, tanto
a partir do olhar material (do denso ao mais sutil) quanto a partir do olhar espiritual (do
mais sutil ao mais denso). Portanto, o ser humano ndo apenas traria em si toda a estrutura
do universo, mas ele préprio era ser também visto como um elemento dessa estrutura, o

gue nos ajuda a entendé-lo sob a dptica hermética.
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Lango aqui médo de mais dois diagramas que podem nos auxiliar na compreensao

de como a estrutura do universo é paralela a estrutura interna dos individuos:

ser humano (micro) universo (macro)
voug Deus
mais 1 ! P omais
: alma \ mundo :
sutdl @ i sutil
corpo sor
humano

Figura 2. Argumento analdgico sob a perspectiva espiritual (o incorpéreo sustenta o
corpéreo) (CH 10.14).

Fonte: Propria.

ser humano (micro) universo (macro)
: VOUC 3 Deus
mais A ¢ mals
denso - y - denso
alma mundo
: corpo ser humano
v \J

Figura 3. Argumento analdgico sob a perspectiva fisica (a matéria como invélucro do
sutil).

Fonte: Propria.

Assim, repete-se na composi¢do do universo o que vimos na composi¢do dos
sujeitos; contudo, agora a analogia ndo é apenas formal, mas substancial, ja que temos
uma nova informacdo: o intelecto traz consigo algo ainda mais sutil, uma centelha divina.

N&o se trata apenas de que Deus esta para o intelecto, como sugerem os esquemas, mas

199



Mare Nostrum, ano 2021, v. 12, n. 1.

também que Deus esta dentro do intelecto, afinal, lemos em CH 12.19 que “pelo intelecto,
toda criatura € imortal, mas isso vale principalmente para o ser humano. Pois ele é capaz
de receber Deus, ele é consubstancial (cuvovctactikdc) a Deus”. Isso fica ainda mais
evidente quando o texto hermético propde que “aquele que se conhece progride rumo a
Deus®*. Fica clara, portanto, a importancia do intelecto, ja que ele seria uma porta de
acesso dentro do individuo para alcangar uma espécie de divinizacdo. Essa etapa, porém,
parece ainda distante da nossa observacdo, talvez até mesmo abstrata. N&o é evidente

ainda o papel da alma nesse imaginario.

4. O declinio da alma

Algumas passagens das obras herméticas lidam com a catabase da alma em
direcéo ao corpo, um longo trecho do livro chamado notoriamente de Pupila do Mundo®®,
de que Estobeu nos conservou alguns fragmentos. Aqui, porém, ndo pretendo falar
exatamente da origem da alma ou da teoria antropogoénica do hermetismo. Tomando como
base o que foi dito nas secdes anteriores, apresento um exemplo que ja nos permite ter
uma nocao melhor acerca da condi¢do da alma a luz da estrutura humana delineada.
Assim, em determinada altura do CH, Hermes apresenta a Tat a imagem da alma da
crianga para compara-la com a situagdo humana mais habitual (10.15):

Imagina a alma de uma crianca que ainda ndo aceitou a separacdo de si mesma
[...]. Seu corpo ainda ndo esta completamente desenvolvido {...}. Quéo bela é de
se ver, por qualquer perspectiva, ainda ndo atingida pelas paixdes corporeas, ainda
dependendo tdo intimamente da alma do mundo. Mas, quando o corpo se avoluma
e arrasta a alma para baixo até o volume do corpo, a alma, desligada de si prépria,
engendra o esquecimento e ndo mais participa do belo e do bem. O esquecimento

se torna um vicio.%®

33 0O restante do tratado lanca ainda mais luz sobre essa discusséo; cf. CH 12.20-3 e também DH 9.6, que
se reporta a “afinidade” que existe entre o ser humano e Deus.

3 CH 1.21; cf. ainda 6.6, 9.4, 10.19; Ascl. 7-9, 41.

% SH 23.33-7.

3 CH 10.15: Poymiv moudodc Béacat, & Tékvov, vty SIeAVcty adTic undénm mdeyouévny, Tod oOUATOG
TG T &t1 OAiyov dykmto Kol T undénm 1o TV OYKOUEVOD, TAC KAV HEV PAETEW TTovToyoD, Undénote
8¢ 1eBodopévny VO TV T0D chuatog Tabdv, ETL oyedoV NPTNUEVNY THG TOD KOGHOL Yyuyiic dtav o6&
0YK®OT] T0 o®e Kol KATAGTAGT AOTHV €1G TOVG TOD 6MUATOG OYKOVG, SlaAdoaca 08 EavTny £yyevva Anony,
kol ToD kahoD kol dyafod o petadapfaver 1 6& ANon Kokio yiverot.
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Essa alma jovem, em um estado puro, estaria ainda em contato com o que o autor
chama de “a alma do mundo”. Como vimos acima, a analogia hermética entre o ser
humano e o todo estabelece que a alma estaria para o mundo (figuras 2 e 3). O que
proponho aqui € que, ao usar a expressao “alma do mundo”, o tratadista esteja se referindo
a alma da alma, ou seja, 0o elemento mais nuclear dentro do mundo, a saber, Deus.
Portanto, enquanto a alma da crianca permanece intocada pelo corpo, ela ainda tem acesso
a experiéncia do intelecto. Todavia, essa alma acaba se separando de si mesma. Nao faria
sentido que o texto estivesse propondo que a alma se separa da alma, porém, considerando
a estrutura humana do hermetismo, podemos entender que a alma se separa de algo ao
qual ela tinha acesso. Assim, o que Hermes parece dizer nessa passagem é que, conforme
o corpo se desenvolve, a vida no mundo fisico atrai a alma para esse ambito e ela se afasta
de algo com o qual ela tinha um contato imediato, a saber, o proprio intelecto. Por
consequéncia, ja que o nucleo da alma se torna desconhecido para ela prépria, a alma
passa a desconhecer também os demais saberes e experiéncias que a vida do intelecto
permite que ela tenha. E dito, por exemplo, que se instala no ser humano o
esquecimento®’. E necessario que haja um referente aqui: o esquecimento tem de ser de
algo. No caso, claro, essa pessoa estaria se esquecendo de algo essencial, o intelecto
(vodc), que permite a integracdo total das partes no individuo, compondo um todo®.
Esquecendo-se do proprio intelecto, a alma se torna ainda mais distante daquilo que
estaria no cerne do intelecto: a experiéncia divina. Desse modo, o grande maleficio que o
CH vé na existéncia humana seria da alma que perde acesso ao seu proprio intelecto (vicio
particular) e, por conseguinte, perde acesso também a Deus (vicio absoluto)®°. E a esse
problema que o titulo do sétimo tratado alude: a ignorancia acerca de Deus (| mepi toD
Beod dyvooia). A alma se torna ndo uma ponte ou intermediaria, mas um obstaculo entre
as partes e o todo.

Outra contribuicdo do excerto acima € apresentar a causa que faz com que a alma
se torne um anteparo: a experiéncia fisica. Assim, a vida do corpo é tida como
inversamente proporcional & vida do intelecto. A medida que a alma se enreda na

densidade da matéria, no corpo que “se avoluma”, ela se torna insensivel para a sutileza

37 Cf. NHC 11.22.20-1 (copta ebse, 6bas); 111.26.23, 32.13.

38 O emprego do termo “essencial” é da propria recolha; cf. CH 1.15, 2.5, 9.1-5, 12.22, Ascl. 7-8.

39 Por engenharia reversa, temos a grande proposta soterioldgica do hermetismo: conhecer a si proprio é
conhecer Deus. Isso serd apontado mais adiante. Cf. van den Broek (2000, pp. 94-5); Hanegraaff (2018).
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de outra forma de ser dormente®®. Entretanto, os tratados parecem culpar menos a
qualidade prépria da matéria do que a entrega e a inércia da alma que se deixa levar pelo
mundo fisico, pois haveria como que uma inversdo na hierarquia natural da estrutura
humana: em vez da harmonia entre as partes, a alma estaria sendo comandada pelos
prazeres e opinides irracionais associadas ao que é conveniente para 0S interesses
mecanicos do corpo, sem distinguir o bem do dano, ou o que é seu do que é do mundo®.
O resultado disso é 0 esquecimento de sua prépria natureza imortal e permanente, pois
ela se tornaria refém da realidade mortal e transitoria, instavel. A alma em completa
aderéncia ao mundo externo e fisico seria uma alma sem aptidao para a sua propria
experiéncia, interna e sutil.

Logo, o hermetismo parece compreender dois estados basicos do ser humano: um
prévio, ligado ao intelecto, e outro presente, associado principalmente ao corpo entregue
ao mundo. Por se desassociar de si mesma, 0 que era conhecido pela alma se torna
desconhecido, e ela passa a ser uma estrangeira em relacao ao proprio nucleo, deixando-
se definir pela densidade grosseira do corpo que se abandona ao mundo. O que CH 10.15
sugere, entdo, € que ha o que o individuo era e o que ele se tornou. Como veremos, para

a doutrina, o que ele era € precisamente o que ele deve voltar a ser.

5. Dois paradigmas

Provavelmente a passagem hermética que desenvolve de forma mais panfletaria a
distingdo entre duas formas de existéncia esta no Asclépio latino (7), quando o prdprio
Hermes apresenta a seguinte ideia:

O homem ¢é o unico ser vivo duplo. Uma parte sua é simples e corresponde ao que
os gregos denominam ovcuddng [essencial] e que descrevemos como a forma de
parentesco divino. A outra parte 0s gregos denominam vAwkog [material] e que
descrevemos como terrena ou quaternaria. Tal € a composi¢cdo do corpo, que

possui um quinhdo divino em sua humanidade. Trata-se da divindade do intelecto

40 Cf. CH 7.3, ja citado: “...ao0 tornar insensiveis os teus sentidos, tanto os aparentes quanto os nio
discernidos, bloqueados pelo grande peso da matéria e preenchidos com um prazer hediondo”.
41 Cf. CH 1.18-9, 10.8; DH 9.4-5.
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puro, que repousa com os seus, 0s pensamentos do intelecto puro, em paz consigo

como se abrigado pela murada do corpo.*?

E de especial relevancia a mencéo a qualidade terrena do ser humano, pois, de
acordo com a cosmologia hermética, a vida sobre a Terra estaria sob a influéncia dos
astros e daimones, ou seja, ela estaria submetida ao destino (sipapuévn)*®. Tal concepcéo
€ oportuna pois evoca uma passagem de Z6simo de Panopolis, alquimista contemporaneo
a grupos herméticos, que, ao estabelecer a diferenca entre os “filosofos” e as pessoas
comuns, afirma: “Hermes e Zoroastro declararam que o género dos filosofos é superior
ao destino. Eles néo se satisfazem com a boa fortuna que o destino traz, pois dominam 0s
prazeres; tampouco sdo abalados pelos seus males, ja que estao sempre direcionados a
vida interior” (Sobre a Letra Omega, 5)*. Enquanto a principio as figuras de Hermes e
Zoroastro sdo associadas positivamente, ja que ambos professariam um modo de
existéncia que ndo estaria sujeito as vicissitudes do mundo externo, Zdsimo logo
contrapde um ao outro, vinculando Zoroastro a magia € Hermes a um trabalho genuino

do individuo sobre si mesmo (Sobre a Letra Omega, 7):

Hermes, em seu Sobre a vida interior, discorda também da magia, dizendo que
ndo é necessario que o homem espiritual, aquele que ja conhece a si proprio,
corrija nada pela magia, mesmo que considere ser isso algo belo. [...] Ele deve
unicamente levar a cabo a busca por si proprio; e, apos reconhecer Deus, ele
dominara a triade inominavel, havendo de permitir que o destino realize o0 que

quiser com a sua argila, isto é, com o corpo.*®

N&o chegou até nos a obra hermética de que Z6simo fala, mas fica evidente pelo
relato que esta sendo proposto uma forma de desapego em relacdo ao corpo e 0

engajamento em um tipo de vida “espiritual” (rvevuatikog). Outros nomes séo utilizados

42 Ascl. 7: solum enim animal homo duplex est; et eius uma pars simplex, quae, ut Graeci aiunt, odcibdng,
quam uocamus diuinae similitudinis formam; est autem quadruplex, quod vVAucdv Graeci, nos mundanum
dicimus, e quo factum est corpus, quo circumtegitur illud, quod in homine diuinum esse iam diximus, in
quo purae menti diuinitas tecta sola cum cognatis suis, id est mentis purae sensibus, secum ipsa conquiescat
tamquam muro corporis saepta.

43 CH 1.9, 16.16, Ascl. 39-40.

4 Para a edic8o do texto de Z6simo, cf. Mertens (1995). Os grifos sdo todos meus.

45 Z6simo, Sobre a letra dmega, 7: ‘O pévrot Eppiic v td mepi évaviiag StaPdiret kai v payeiov Adymv
811 0V Sel TOV TVELUATIKOV AvOpmITOV TOV EmyvovTo, €0VTOV 0UTE S10. pLoryeiog KatopBodv i, Eav Kol KaAdvV
vouilntoy, [...] mopeveshar 8¢ 10 novov Tod {rtely E0vtov, kai 0oV Enryvovta KpaTelv TV AKOTOVOUOGTOV
TpLada kol EAv TV elpapuéviy O BELEL TOETV TG E0vTiig TAQ, TOUT EGTIV TG GOUATL.
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no hermetismo para distinguir os dois paradigmas de existéncia®®, mas a divisdo parece
clara: a vida ligada ao mundo exterior, fisico e grosseiro, e a vida ligada ao mundo
interior, incorporeo e sutil. Assim, o sentido do termo “filésofo” para o alquimista greco-
egipcio também se torna mais evidente, pois o “amor pelo saber” estaria ligado ao
conhecimento de si proprio*’, implicando no comprometimento com uma “vida interna”,
como parece sugerir o titulo do texto perdido*®. Mais uma vez, vemos que o conhecimento
estaria ligado & natureza do ser humano, de modo que a sua condicao real, cotidiana, seria
a matéria-prima para o mergulho em uma experiéncia religiosa.

Outro excerto hermético (CH 1.15) parece confirmar o relato zosimiano, unindo
ndo s6 o que diz o alquimista, mas também o que vimos na passagem supracitada do

Asclépio:

Por conta disso, diferente de todos 0s outros seres vivos na face da terra, 0 homem
é duplo: mortal gracas ao corpo, mas imortal gracas ao homem essencial. Mesmo
que imortal e detentor de poder sobre tudo, a humanidade é afetada pela
mortalidade por estar sujeita ao destino. Logo, ainda que o homem esteja acima
da harmonia cosmica, ele se tornou um escravo dela. Ele é androégino por ser
oriundo de um pai androgino e ele nunca dorme por ser oriundo daquele que nunca

adormece. Todavia, <o desejo e 0 sono> o0 dominam.*

O paralelo entre os trechos é bastante claro, com destaque para o emprego de
duplex e duthodc. Todavia, aqui entendemos que a existéncia da alma que se submete ao
destino e a propria mortalidade é uma existéncia regida pelo desejo e pelo sono>. Em
outro momento da recolha (CH 10.8) o texto é ainda mais explicito ao dizer que:

46 Zo6simo fala do ser humano “iluminado” e do “carnal”, ou mesmo de Prometeu aprisionado dentro de
Epimeteu, o corpo (cf. Sobre a Letra Omega, 6-16); no CH 4.3-5, ha os homens “racionais” e os “perfeitos”
(ou “completos™).

47 Cf.CH1.21.

48 Além do trecho ja visto de Sobre a letra 6mega (5). Cf. Jackson (1978, p. 43, n. 15, 19); Mertens (1995,
p. 67, n. 18).

49 CH 1.15: xai 818 todto mapd mavra té &mi yic (Ho Simhodc €otv 6 dvOpomog, Ovntoc nev S 1o odpa,
aBdvartog 8¢ d1a TOV 0Vo1MN GvBpmmov: aBdvatog yap v Kol whvtov Ty EEovaiav Eyav, Ta BvnTd Tdoyet
VIOKEIpEVOC TH ElpoppéEVT. DTEPGVOD 0DV BV THG GpHOVIOG EVOpLOVIOS YEyove SoDAOG ppevodnivg 8 dv,
£€ dppevobnieog OV matpoOg kol Gdmvog amd dbimvov <OT' Epwtog kai Hrvov> kpateital. Aceito a emenda
de Reizenstein; cf. Nock & Festugiére (1945, p. 12 e pp. 2-3, n. 45).

50 Cf. CH 1.19. O amor (£poc, enquanto desejo e atragdo) é entendido aqui de forma negativa; no entanto,
cf. Ascl. 21.
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O mal da alma é a ignorancia. Pois, quando a alma nada reconhece dos entes, nem
a natureza deles nem o bem, ela fica cega e colide com as paixdes corpéreas. A
desgragada, ignorante de si mesma, se torna uma escrava dos corpos hediondos e
tenebrosos, carregando o corpo como um fardo, sem comandar, mas sendo

comandada. Esse é o mal da alma.>!

Grifo a expressdo da ultima linha por entender que se trata de uma colocacgéo
importante dentro da concepcdo hermética. O que esta sendo dito € que nds, seres
humanos, vivendo sob o estado atual de nosso aparelho psiquico, ndo comandamos, mas
somos comandados. A alma presa ao vicio estaria regida pelos desejos, ignorante de si e
submetida ao destino, ao passo que a alma virtuosa estaria descolada de estimulos e
imposicdes externas, com os quais ela em geral se confunde. Ela reconheceria sua
imortalidade — o fundamento real de sua estabilidade, que a torna independente da
instabilidade do mundo que a cerca — e, portanto, poderia se ver internamente livre das
amarras do destino®.

Como jatratado, o hermetismo nao se restringia apenas a exposicao de uma teoria.
Aqui e ali o CH se demonstra mais preocupado com a transferéncia da ideia para o ambito
da atividade e da vivéncia. Logo, os dois paradigmas de existéncia descritos teriam uma
funclo pedagogica: eles serviriam para que o iniciado se reconhecesse na descri¢do do
modo de existéncia deficitario e, em um segundo momento, serviriam também para que
ele percebesse uma outra forma de ser, de modo a promover a sua busca por outra
possibilidade de si mesmo. Isso posto, 0 que os tratados herméticos sugerem é também a
passagem de uma condicdo a outra.

6. O intelecto como guia
Até agora o hermetismo se referiu a condi¢do da alma voltada apenas ao corpo,

mas ja foi dito também acerca habilidade da alma de se voltar para si propria®®. Essa

promessa de mudanca ou correcdo de rota tem uma ligagéo direta com um conceito que

51 CH 10.8: xaxio 82 yuyfic dyvosio. yuym yap, undév éntyvodoa Tdv Sviev pnde v to0tov eooty, unds
T0 Gyabov, TveAmdTToOVoN 0, EVIIVACOEL TOlG TAOECL TOIC COUATIKOTG, Kol 1) KoKodaipumy, Gyvoncoca
£autnVv, doviedel copooly GAAOKOTOLS Kal poyOnpois, domep @optiov Pactdalovco 10 odpoe, Koi 0vK
Gpyovoa AL’ dpyopévn. adtn Kakio yoyfg.

52 Cf., inter alia, CH 11.21, 16.6-7, Ascl. 11-12.

%3 Proclo desenvolve a mesma ideia em EI. Teol. prop. 15-17, 20.
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foi utilizado ocasionalmente neste trabalho: a imagem do intelecto (vodc). Diversos séo
0s momentos em que o CH remete a isso, de modo que trago a metéfora que a obra traz
comparando o intelecto ao médico (CH 12.3-4):

[3.] Assim sendo, o intelecto emite um brilho sobre a alma de que se encarrega e
age contrariamente as suas tendéncias. Como um bom médico que, antecipando-
se a doenga, faz uso da cauterizagédo e da cirurgia causando dor ao corpo enfermo,
da mesma forma o intelecto causa dor a alma, desviando-a do prazer que promove
a moléstia a alma. A principal moléstia da alma é a auséncia de Deus. [...] Por
conseguinte, o intelecto que age de forma contraria a essa moléstia redireciona a
alma ao bem, assim como um médico redireciona o corpo a saude. [4.] Mas as
almas humanas que ndo tém um intelecto como timoneiro séo afetadas da mesma

maneira que as almas de animais irracionais.>

Nesse excerto, duas sdo as formas de descrever o intelecto em uma posicao de
regéncia em relacdo a alma que se confunde com o corpo: como um médico e como um
timoneiro®. Contudo, a recolha ndo se limita a essas imagens. A certa altura do primeiro
tratado, o préprio Poimandres afirma a Hermes: “Eu, o Intelecto, ndo permitirei que as
inclinagdes do corpo atinjam os piedosos [...]. Sendo um guardido (mvAwpog), rejeitarei
a entrada vil e indigna dessas atividades” (CH 1.22). Ainda sobre o0 mesmo deus, a sua
autoapresentacao, de feitio tipicamente egipcio, deixa clara a posicdo de soberania
ontoldgica e epistemologica em relacdo ao seu discipulo — Poimandres se revela como a
“Inteligéncia da Autoridade (Absoluta)” (CH 1.2 'Eyo pév (...) eipd 6 TTowdvdpng, o tiig
avBevtiog vodc). No final do mesmo dialogo, Hermes resume a possibilidade de tal

revelagdo nos seguintes termos: “Isso me ocorreu por té-lo recebido de meu intelecto, ou

54 CH 12.3-4: 8c01c dv 0bv yoyoic 6 volc EmoTatioT, TavTalg aivel 0vtod 10 QEYYOC, AVTITPUOTOV
aOTAOV TOIG TPOANUUOCLY. DOTEP 10TPOC AyaBOG AVTET TO GMLLO TPOEANLUUEVOV VIO VOGOL, KaimV T TEUVOV,
7OV 0DTOV TPOTOV Kol 6 VoG Wuymv Aumel, EEvpatp@y adTthv Tiig dovic, 6’ fig Tioa vOsoc yuyfig yivetol
vocog 88 peyddn yoyfig a0edtg [...]° &p' odv 6 vodc dvtimplocnv adtii 1o dyadov mepurotsiton T Yoy,
®omep kal 0 10TpOg TM cdpaT TV Vyigwov. [4.] doo 8¢ yoyal avBpmmivor o0k ETvyov kuPepvitov 10D vob,
70 aOTO TAGYOVGL TAAG TV AAOY®V (D@V' GLVEPYOS Yap aVTAIg YEVOLEVOS Kal AvEcag Talg EmBopiong, &ig
ag eépovtat Tf| poun Tiig Opé&emg mPoOg TO GAoyov cuvTEVOVGHG Kol domep Td dAoyo TdV (PoV AAOY®G
Bopovpevar kol ahdywg EntBupodoat 0 mabovtal, 0VdE KOPOV £X0Vct TAV Kak®dV: Bupol yap kol émbupion
dloyot kaxiot VepPaArovcat ToOTALG 08 DOTEP TIHMPOV Koi EAeyYOV O Bg0¢ Enéotnoe TOV VOLOV.

55 Ambos os conceitos sdo de fundo platnico. Entre muitas passagens, para a imagem do médico, cf. Gorg.
478b-480c; para o timoneiro, Rep. 488a-489d. Considerando o gosto grego por jogos de palavra e
paretimologias, ndo seria de surpreender uma associagdo antiga entra o barco (vaidg) e o intelecto (votc).
Todavia, até onde sei essa comparacdo terminolégica e paretimoldgica ndo foi explorada pelos
comentadores.
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seja, de Poimandres, o Verbo da Autoridade (Absoluta)” (CH 1.30 todto & cuvéPn pot
AaPovTt 4o Tod voog pov, Tovtéott Tod [oydvopov, tod thg avbdevtiag Adyov).
Lembremo-nos aqui também da provavel etimologia para o nome dessa divindade
tdo especifica: P.eime nte.re, ou seja, a “Inteligéncia de R¢€”, em que o copta eime faria
as vezes de vodg, ao passo que o deus egipcio do Sol estaria sendo assimilado a autoridade
por exceléncia (av0svtia)®®. Com efeito, a partir do periodo helenistico, o termo avfévng
(que resultara no nosso “auténtico’) passa a ser utilizado como “aquele que detém plena
autoridade”, “mestre”, “chefe”, “autor”, “responsavel”, “causa”, e “comandante” ou
“senhor”®’. Essa ideia de lideranca aparece em um dos fragmentos herméticos que
sobreviveram gragas a Estobeu: “A substancia [intelectiva] rege e lidera, como um
principio regente; e sua palavra, como um conselheiro” (SH 17.5 @pygt 8¢ kai fyepovevet
1 ovoia [Srovontikn] domep dpxov, 6 8& Adyog avtiic domep cduBoviog)®. A exata
mesma coordenacdo de termos préximos (hendiade) pode ser vista em CH 11.7, quando
Deus ¢ descrito como “regente e lider” (épyovtog kai fiyepovoc) dos dominios inferiores.
Assim, podemos entrever no paralelismo do vocabuldrio empregado uma
consubstancialidade entre Deus e o intelecto, o que corrobora algo visto na secédo 3 deste
estudo: que o intelecto seria uma porta interna para Deus. Ainda na mesma esteira,
seguindo a ideia da transmissao divina do conhecimento mediante o intelecto, fala-se de
um arauto (ou mensageiro) enviado & humanidade (CH 4.4 «fjpv&, knpo&ar). Por fim,
outra forma de caracterizacdo bastante destacada para o intelecto é uso do termo guia
(kaBodnyodg), como em CH 1.26-29. Levando isso em consideragdo, nos, seres humanos,
devemos nos deixar guiar pelo vodg: “Se utilizamos tais dadivas [0 intelecto e a razao]

como devemos, ndo seremos diferentes dos seres imortais. Pelo contrario, ap6s

% Kingsley (2000b); como afirmar o autor, sendo Poimandres um tednimo fabricado a partir de um epiteto
para Thoth (p. 7-9), o que temos em CH 1 é a cena de Hermes sendo tutelado por sua contraparte egipcia e
“ancestral”, o proprio Thoth.

57 Cf. NHC 11.29.11-4; PGM XI11.258 e XI11.138-41; s.v. av@éving Frisk (1960, p. 185); Chantraine (1968
p. 138-9); Beekes (2010, p. 169) (composto a partir avto- com uma forma *senh;-, ‘alcangar, cumprir’, gr.
Gvopy, sanscr. sandti). Sobre a parafrase de avBevtio para “autoridade (absoluta)” ou “autoridade
(suprema)”, cf. Kingsley (2000b, p. 6-7). O Sol como representagdo da esfera divina mais elevada é algo ja
presente em Platdo (Rep. 507b-509c), o que ira se estender por toda a tradigdo neoplatonica (e.g. Proclo, H.
1). No caso desta recolha, cf. CH 5.3: “O Sol, o maior deus daqueles que residem no céu, a quem todos os
deuses celestes obedecem como se em virtude de sua realeza e soberania [ mévteg lkovoty oi ovpaviot
B0l doavel Bacthel kai duvaotn] — esse Sol é tdo grande, tdo mais vasto que a terra e o mar, que ele permite
que as estrelas menores o circundem acima dele. A quem ele concede, meu filho? Quem ele teme? Acaso
cada uma dessas estrelas no céu ndo fazem o mesmo circuito ou outro semelhante? Quem determinou a
direcdo e a extensdo do circuito para cada uma delas?” Para mais dados sobre a representacdo solar no CH,
cf. Nebot (1999, p. 543-5). Os Oréaculos Caldeus também sdo bastante abertos com relagdo a posicao central
que o Sol tem em sua cosmologia (cf. fr. 58-61, 70, 184, 185, 200).

%8 Cf. ainda SH 18.4.
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abandonarmos o corpo, nos seremos guiados (6dnynfnocetan) por essas duas dadivas rumo
a hoste dos deuses e dos seres venturosos” (CH 12.12).

Tendo tudo isso em vista, se retomarmos CH 12.3-4, o que o texto parece estar
falando € de certa receptividade (ot Aafovtt) a uma faculdade superior e inerente no
individuo, a saber, o seu proprio intelecto (votc), que haveria de dirigir a alma humana.
Mais especificamente, o tratadista fala da receptividade a algo dentro do ser humano que
vai na contramdo ou que age contrariamente (avtimpdccmv) ao seu modo de ser mais
habitual, pelo simples motivo de que a viséo e a narrativa que o sujeito tem de si ndo lhe
s&0 as mais benéficas, por mais atrelado que esteja a elas®. A questo é que para buscar
ou retornar a um fundamento mais remoto de si mesmo, torna-se necessario desfazer o
que foi construido no caminho. Para aproveitarmos a metafora que o préprio tratado
apresenta, se o doente ndo percebe a propria doenca, entdo o médico podera parecer uma
ameaca. Portanto, o intelecto ndo seria algo estranho a pessoa, que se impde a despeito
de sua identidade. Pelo contrério: a descoberta do intelecto corresponde ao movimento da
alma que se volta para si mesma e reconhece no seu interior algo que é mais ela do que
ela mesma. Em CH 1.21, Poimandres oferece o seguinte conselho: “Que 0 ser humano
que detém em si o intelecto reconheca a si proprio” (6 &vvovg vOpwmog dvayvopiodtm
gavtov). Porém, como vimos, se a alma pode reconhecer dentro de si o intelecto, o
intelecto podera reconhecer dentro de si algo ainda mais essencial. Com efeito, é dito em
CH 10.15 que Deus “reconhece integralmente” o ser humano “e quer ser por ele
reconhecido”, de modo que a “Unica libertagcdo para a humanidade é justamente isto, o
conhecimento de Deus” (dAAa kai whvy yvopilel kai Oéhel yvopilesbat. Todt0 pdvov

cOTpLov avOpdTm Eotiv, 1) YVdGIC Tod Be0d)oL.

% A propdsito, compara-se com a relagdo que Filon de Alexandria estabelece entre o intelecto e a alma (Da
Criagdo do Mundo 30, “o intelecto, comandante de toda a alma”; 53, “o que é o intelecto na alma, a isso
corresponde o olho no corpo”; 66, “o intelecto, uma espécie de alma da alma, como a pupila do olho”; 69,
“o intelecto, o guia da alma”; cf. também Que Deus é Imutavel, 45-6). Na tradi¢do neoplatonica, Proclo é
bastante claro: o intelecto € “guia de todo o universo” e a finalidade da vida ¢ estabelecer “a unido da alma
com o intelecto” (Teol. PI. 1, 3). Cf. NHC VI1.6.61.

80 O ser humano regido pelo corpo nédo pode conhecer o bem e a verdade (SH 2b.3-6). Para a imagem da
guerra da alma (o racional vs. a ira e 0 desejo), que inquieta a alma e a0 mesmo tempo a mantém cativa, cf.
CH 10.19 e SH 17. Em outro fragmento hermético legado por Estobeu, fala-se acerca da “falsidade do
terrestre” (SH 2a.3-12); ainda assim, no mesmo excerto € dito que “o falso é obra da verdade” (2a.18), 0
que sugere que os males do mundo seriam também formas de vislumbrar, em Gltima instancia, ramificaces
do préprio Bem.

61 Em CH 4.7 lemos: “isso torna o ser humano um deus”; cf. também CH 1.26 e 9.4 (= FH 10); NHC
V1.6.55.
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Vemos, nessa proposta de autorreconhecimento, trés etapas do eu®: i) aquele que
é instavel e esta sujeito ao mundo fisico; ii) aquele que é estavel e se assenhora de si
proprio; e, por fim, iii) aquele que encontra Deus em si, obliterando o eu conhecido em
favor de um eu que é anterior a propria unidade do individuo. O eu instavel (alma)
reconhece em si 0 eu estavel (intelecto); por fim, este altimo reconheceria em si o proprio
Deus. H& um eu com o qual por ora a alma se identifica, mas haveria também outra forma
de “eu” que a alma ainda pode ser, @ medida que ela aceite que seus vicios ndo devem
mais protagoniza-la, pois eles ocupam um lugar que precisa estar livre®3. Assim, o que a

alma pode ser tem o intelecto como meta e instrumento.

7. Exortagao e realidade

A essa altura do texto, talvez seja Util retomarmos o primeiro tratado visto, CH 7,
em busca de outros elementos textuais que figuem agora mais evidentes, ap6s tudo que
foi apresentado.

Como visto, o conhecimento de Deus seria a Ultima etapa do processo
soterioldgico que o hermetismo propde. Logo, o titulo do sétimo tratado, que alude a
ignorancia (dyvwoia) acerca de Deus, fala tanto do momento atual do discipulo quanto
de sua salvacdo, por meio de um eixo operativo, ou seja, uma conversdo. Trata-se do
processo de passagem do desconhecimento para o conhecimento; ou seja, da catabase
para andbase. O tratadista sugere isso em varios trechos do texto, ndo apenas no titulo,
como ao mencionar: “a doutrina da ignorancia” (CH 7.1 1ov tfi¢ dyvociog... Adyov), “o
vicio da ignorancia” (7.1 1 tig dyvooiog kakia) e “os portdes do conhecimento” (7.2 tag
Mg yvdoems BOpag). Esse movimento de conversdo compreende, antes de qualquer coisa,
uma disposi¢do que vai na contracorrente (7.2 dvappoiq) das tendéncias com as quais 0
individuo esta habituado. A meté&fora nautica se sustenta nisso. A vida cotidiana da alma
¢ representada como um diltivio em meio a matéria, uma “grande inundacdo” (7.2 t®
TOM® pevpoatt). Assim, voltar os “olhos do coragdo” para cima € o trajeto contrario que
permite que o ser humano se ancore em algum lugar; no caso, os “portos da salva¢dao”

(7.1 10ig tiig cotnpiog Mpéot). Como ancorar-se equivale a buscar um elemento estavel

62 Apresentando parcialmente a mesma ideia, cf. Pereira (2002, p. 177).

3 Cf. CH 1.24-5e 6.1-3; SH 2b.7-8 e 6.18-19. Paralelamente, cf. também PI. Gorg. 532c-¢; Plot. 1.6.7 (para
guem despojar-se dos adornos seria seria ascender “desnudo”, “como nos mistérios”); Oraculos Caldeus,
fr. 110-30, 200 e Proclo, El. Teol. prop. 209-10.
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em meio a instabilidade, temos que haveria certa qualidade de permanéncia no
conhecimento buscado, que reflete, em ultima andlise, a imagem do sujeito que se
estabelece em Deus e consolida em si algo de divino. Para tanto, o individuo deve buscar
um guia (7.2 6énynoovta), 0 que corresponde ao movimento da alma que ndo mais se
deixa ser movida pelo desejo ou sono do corpo, mas que se deixa orientar pelas direcdes
do intelecto. Inicialmente, o encontro com o intelecto é a meta da alma; mais tarde, o
intelecto ira se tornar o guia para algo que excede (ou é mais essencial) que ambos. Esse
é o caminho de subida. Antes disso, porém, a alma, que esta insensivel a sua condi¢do em
virtude do corpo, deve reconhecer a armadilha que 0 mundo unicamente material impde
sobre ela®, impossibilitando que ela ouga ou enxergue o que ela carrega de mais
necessario, ou seja, que ela se volte para si mesma e para cima (7.3).

Vemos, entdo, que diversos conceitos do hermetismo vistos durante este estudo
aparecem na forma de uma exortacdo a mudanca. Da mesma forma que a matéria-prima
do diagnostico humano é a sua realidade, assim também podemos pensar que o lugar para
a mudanca proposta é, acima de tudo, a realidade dos iniciados. Dito de outra maneira,
ndo se converte ideias, mas seres vivos. Igualmente, ndo se pede a ideias que tomem uma
decisdo sobre um modo de vida ou outro, mas a pessoas — algo que vemos em outros
trechos da obra, como em CH 4.6-7, que aponta para a necessidade de uma escolha
(aipeoig) que o adepto deve fazer: ou a mortalidade ou a imortalidade, pois uma se
revelaria no declinio da outra®®. Em CH 13.7, é proposto que o corpo seja abandonado
para que surja a divindade no ser humano. Os dois trechos sugerem o que ja foi
apresentado acerca da estrutura do ser humano, a saber, que o0 grosseiro e o sutil (o
corpOreo e o0 incorpéreo) seriam inversamente proporcionais. Assim, o hermetismo
propGe o reconhecimento da existéncia de qualidades distintas e concomitantes no

iniciado, que deve escolher nutrir aquilo em si que foi até entfo negligenciado®®.

8 Por isso ¢ pedido ao adepto que “rasgue sua tanica” (CH 7.2-3). A doutrina hermética de anabase indica
que o ser humano teria de se “desnudar” das sete “vestes” (tragos negativos de cada um dos sete planetas)
que a alma adquiriu no percurso de sua catabase ao mundo fisico (cf. CH 1.24-25 e demais referéncias na
nota anterior). Ha ainda outro discurso de regeneracdo animica, que descreve a supressdo dos doze vicios
(remetendo ao zodiaco) por meio de dez virtudes ou poderes que o individuo deveria cultivar (CH 13.7-
13).

65 Cf. CH 10.11 e também DH 7.4, em que, seguindo a emenda de Mahé (1978-1982) no original arménio
de bnut’iwn (equivalente a vow) para k’'nnut’iwn (kpicwv), € dito que a vida do intelecto envolve uma
decisdo por parte do sujeito.

% No entanto, cf. Ascl. 9-10, em que o tratadista sugere que a dupla natureza do ser humano promove a
necessidade de um exercicio de ambas as partes (cf. também CH 3). Isso porque o tratadista infunde em
cada umas delas também uma finalidade, de modo que as duas naturezas corresponderiam a papéis ou
funcBes do ser humano: ele deve exercitar sua mortalidade governando a terra e sua imortalidade
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O que vemos é a ligacdo fundamental que o CH propde entre 0 modo de vida dos
individuos e a doutrina que os textos apresentam. Quando € pedido que o iniciado tenha
a voluntariedade de se decidir sobre algo que afeta diretamente a sua vida®” ou que
reconheca em si outra possibilidade de si mesmo o que esta sendo dito € que a experiéncia
humana é o lugar onde a palavra se concretiza. A faceta soterioldgica do hermetismo
trabalha com a condicdo da alma, aponta para outra forma de se experimentar a realidade
e espera uma implementacdo pratica por parte do individuo dos preceitos transmitidos.

O tema merece um exercicio de imaginacdo pratica, que me permito propor.
Tome-se como exemplo a diferenca entre “eu reconhego a mim mesmo” (em que essa
outra face do eu aparece) e “eu penso sobre mim mesmo” (em que eu me torno um objeto
construido a partir de constelagbes de ideias que formam uma imagem cristalizada de
mim mesmo). No primeiro caso, eu me torno aquilo que sou; no segundo, ha um intervalo:
eu estou a um grau de distdncia de mim mesmo, pois entre cada “eu” se coloca 0
pensamento sobre o eu. Isso diz que o fundamento do conhecimento hermético (gnose)
esta ligado a um saber que é uma experiéncia de si mais que uma série de associacdes
mentais que criam uma trama narrativa de mim mesmo. De um lado, temos a presenca do
eu reconhecido (o intelecto que desponta na alma); do outro, a diferenca que se instala no
momento em que busco, a forca da reflexdo, o que sou (a alma se sobrecarrega consigo
prépria, obstaculando o surgimento do intelecto). A alma que se volta para si mesma sabe
apenas em que direcdo deve olhar, mas ndo deve acreditar que esteja pronta para concluir
algo. Ela haveria de respeitar a existéncia do que ainda é desconhecido em si e vivencia-
lo com uma realidade imediata, anterior a ideias repetidas ou exdgenas. Considerado
dessa forma, o intelecto deve se manifestar na experiéncia do presente — enquanto um
conceito nomeado, mas uma experiéncia desconhecida.

Se podemos entendé-lo assim, o CH oferece uma doutrina mais pratica e real do

que muitos problemas e conceitos abstratos com os quais frequentemente lidamos.

8. Concluséao

contemplando o céu, ou seja, Deus. Os dois pontos de vista (escolher a vida espiritual e exercitar ambas as
partes humanas) ja aparecem conjugados no Timeu platénico (cf. 43a-c, 44a-c, 87e-88c, 90b-d).

67 Cf. também SH 18. Em DH 8.6, é dito que o ser humano tem o poder de libertar-se do destino por
intermédio da escolha de viver o bem ou 0 mal; na sequéncia (8.7), o texto oferece um itinerario de apoteose
(divinizacdo) por meio da conduta humana adequada: “almeja, compreende, cré, ama e sé”.
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Neste trabalho busquei mostrar que a principal diretriz do hermetismo é o
conhecimento que a alma pode adquirir. A principio, ela esta imersa na vida do corpo
(secOes 2, 3 e 4). Os tratados fazem uso de diversas imagens para se referir a isso, como
a ebriedade, a inundacédo, a escuriddo, o mal e a escraviddo. Sem perceber, embora
imagine estar em controle de si mesma, a alma, na realidade, é comandada pelo corpo. Se
¢ assim, tudo a que o corpo adere se torna a identidade da alma. Haveria, porém, outra
possibilidade. Os textos herméticos falam em sobriedade, ancoragem, iluminacdo e
liberdade. Quando a alma € guiada pelo intelecto, o mundo externo nédo invade o individuo
como antes, pois nele se forma um centro de gravidade estavel e é criada uma diferenca
entre o periférico e o essencial. Assim, a passagem do desconhecimento (&yvmoio) para
0 conhecimento (yv@oic) ¢ também a mudanga que a alma acolhe saindo da regéncia do
corpo para a regéncia do intelecto. No limite, esse conhecimento corresponde a alma que
se aprofunda em si mesma e descobre o intelecto e, depois, ao intelecto que se aprofunda
em si mesmo e descobre Deus.

Contudo, em ambos 0s casos, a alma se submete a uma espécie de senhor. Tentei
apresentar que, dentro do imaginario hermético, a condi¢éo da alma é ser guiada (se¢des
5 e 6). Desse modo, esse seria tanto o problema quanto a solucdo. A orientacdo mais
premente do CH é para que ela se descole da influéncia externa e se aproxime de sua
natureza intelectiva. O que estd em questdo é a alma descobrir o que deve guia-la. Por
essa perspectiva, escolhendo submeter-se ao intelecto, ela se deixa dirigir por algo nela
que esta ligado de forma mais intima ao Bem e a unidade. A alma, entdo, deve escolher
ser guiada, escolher o seu senhor.

Por fim, apresentei de que modo os textos herméticos podem ser entendidos como
um convite a experiéncia religiosa, sobretudo em passagens de cunho exortativo (secdes
2 e 7, com pressupostos de trabalho na se¢do 1). O hermetismo parece se desenvolver
principalmente como uma doutrina de carater operativo, ndo somente especulativo. Para
compreendé-lo dessa forma, devemos sempre levar em conta como os textos eram usados
por quem os lia. O proprio género de muitos desses tratados transborda o suporte
discursivo, pois eles evocam a necessidade da interacdo concreta do individuo com a
doutrina; hd uma materialidade no conhecimento proposto. Foi isso que tentei expor no
decorrer da anélise do CH 7 no que diz respeito ao tema (a condicdo humana) e a sua
elocucdo (a exortagcdo por uma mudanca). O importante é ndo perdermos de vista que,

por trés de todo este desenvolvimento tedrico, estava a experimentacdo — particular e
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comunitaria — de ideias que, para 0s hermetistas, eram também experiéncia e

possibilidade.

Recebido: 23/07/2020
Aprovado: 21/09/2020
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NON DUCO, DUCOR:
THE SOUL’S CONDITION IN THE CORPUS HERMETICUM

ABSTRACT

The Corpus Hermeticum (CH) is a collection of brief esoteric treatises of a
philosophical and religious nature, probably written between the 1st and 3rd
centuries AD in the Hellenic Egypt. Some texts deal not only with
cosmological, but also soteriological matters: humanity’s precarious
condition and a distinct way of life that could be experienced by the initiates.
Thus, I intend to show how the CH understands the inner structure of human
beings (nous, soul, body) and its correspondence to the macroscopic structure
of the universe; the soul’s precarious condition; and the itinerary of

conversion suggested as a possibility of rehabilitation for the initiates.

KEYWORDS

Corpus Hermeticum; Hermeticism; esoteric doctrines; soteriology; soul.

217






CULTOS DE MISTERIOS NO PROTREPTICO DE CLEMENTE DE ALEXANDRIA
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REsumoO

Os mistérios foram crencas que se popularizam ao propor uma conexao mais
pessoal com as divindades dedicadas e a garantir a esperanca de salvacao dos
seus iniciados no pos vida. Com o surgimento do cristianismo autores como
Clemente de Alexandria encararam as cerimOnias iniciaticas como
representacdes do mal no universo politeista, passando a combaté-las. Nossa
proposta é analisar como esse autor aborda 0s mistérios gregos no seu texto
chamado Protréptico. Partindo de consideracdes gerais sobre os mistérios e
trechos selecionados da obra, podemos compreender como 0 autor se
apropriou de conceitos proprios do mundo helénico para reinterpreta-los

segundo a légica do cristianismo.
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Neste breve artigo, nossa proposta é discutir aspectos das religides de mistéerios e
sua relagdo com o cristianismo tendo como foco o Protréptico, texto apologético escrito
por volta do final do século Il d.C. por Clemente de Alexandria. Nessa obra, o autor
demarca diferenciacdes entre cristdos e pagdos utilizando toda sua retorica a fim de
convencer seus ouvintes a aderir a fé crista.

O que levou os apologistas a escreverem uma literatura em defesa propria foi,
inicialmente, a perseguicdo empreendida nas cidades do Império Romano contra 0s
cristdos. No decorrer do século 11 d.C., surgiu entdo uma extensa literatura que visava um
posicionamento de si perante o outro, a fim de que se pudessem esclarecer 0s preceitos
da nova fé que agregava cada vez mais adeptos. Nesse mesmo periodo, os cultos de
mistério ja gozavam de grande popularidade e postulavam uma conexdo mais pessoal
com o divino. Entre os autores apologistas, Clemente se apropriou bem desses
significados, mas reinterpretou-os segundo a légica de que o cristianismo seria 0 maior
entre todos os mistérios e triunfaria sob os demais. Sendo assim, além dessa apropriacéo
era necessaria a desconstrucdo dos mistérios gregos em oposicao ao dos cristdos, retirando
todo e qualquer aspecto negativo para dar-lhes um novo sentido.

Os primeiros dois capitulos do Protréptico surgem com essa proposta. Primeiro,
revelar os mistérios, antes ocultos aos néo iniciados, a vista de todos. Para isso, recorre-
se as origens dos mitos e descri¢des minuciosas acerca das divindades gregas. Depois,
desconstrui-las mostrando-as como verdadeiras quimeras e crengas sem sentido. Por fim,
Clemente exalta o cristianismo como o mistério que revela a verdade, sendo a Unica
religido digna de crenca.

Contudo, questionamos seu entendimento sobre esses cultos em virtude de seu
lugar de fala, visto que se trata de um homem de origem grega e cristdo convertido. O
fato de ter sido educado nos moldes da paideia e ter vivenciado a religiosidade grega
antiga seria suficiente para um bom entendimento sobre os mistérios? Ou o0s
apontamentos e percepcOes transmitidas na obra seriam o resultado de sua instrugédo

cristd?

1. Os antigos cultos de mistérios: Eléusis e Dionisio

Os cultos de mistérios tiveram origem na antiguidade e se popularizaram durante

os periodos helenistico e romano, tendo exercido provavel influéncia sobre o cristianismo
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e 0 judaismo?®. Autores como Rita Coda dos Santos (2014, p. 344) e Jean-Pierre Vernant
(2015, p. 62) concordam que o conceito dos Mistérios pode designar tanto culto secreto
quanto ensinamento secreto, indicando que se trata de um conhecimento que néo podia
ser alcancado por vias convencionais. A admissao de novos participantes se dava por
meio de cerimonias de iniciacdo e algum tipo de ritual pessoal a ser executado pelo
iniciado. Era comum que tivessem um carater secreto e exclusivo, ocorrendo no periodo
noturno. Entretanto, Walter Burkert (1987, p. 19-20) aponta que nem todos 0s mistérios
eram secretos e que a etimologia da palavra ndo contribui muito para sua compreenséo,
mas condiz com a formacdo terminoldgica que designa festividades, em referéncia as
grandes celebracgdes anuais desses cultos.

Né&o sabemos ao certo quando surgiram, ja que carecemos de fontes literarias mais
detalhadas, além de ser improvavel que estivessem organizados antes dos séculos VIl e
VIl a.C. Uma caracteristica dos mistérios é que antecedem a organizacao da polis, onde
os cultos eram publicos e envolviam a participacdo da comunidade de forma a agradar os
deuses locais. Os cultos de mistério, dessa forma, poderiam ser organizagdes privadas das
quais participavam aqueles que ndo se identificavam com a estrutura politica e social da
cidade, em que somente seus membros conheciam os ritos®. O sentido destes estava na
interpretacdo de simbolos agricolas e de fertilidade, além da promessa de realizacéo
pessoal apds a morte (Koester, 2005, p. 181; Santos, 2014, p. 348; Vernant, 2006, p. 69).
Estas definicbes ja sugerem que essa forma religiosa se desenvolveu em torno de
iniciacOes de cunho restrito, diferentemente dos cultos publicos ritualizados pelas pélis e
autoridades locais. Ainda que de forma introdutoria, é preciso fazer breves apontamentos
acerca dos cultos de mistérios antigos e como se manifestaram no periodo greco-romano®.

E importante ter em mente o que postulavam os mistérios, pois eram crencas que

se desenvolveram em torno de mitos os quais serdo o alvo principal dos autores cristdos.

2 Optamos pelo uso do termo cultos e ndo religides de mistério pelos seguintes motivos: para Walter Burkert
(1987, p. 23), os mistérios sdo formas de cultos especiais que ocorrem em um contexto mais amplo dentro
da préatica religiosa, ndo podendo ser aplicados a um sistema fechado e exclusivo; além de concordar com
Burkert, Helmut Koester (2005, p. 202) acrescenta que esses cultos possuem ritos e conceitos téo
diversificados que seria impossivel determinar uma orientacdo teolégica em comum. Todos 0s conceitos
dos mistérios estariam inseridos na linguagem religiosa e filosofica geral do helenismo.

3 Jean-Pierre Vernant (2015, pp. 61-62) aponta que esses mistérios eram grupos fechados e hierarquizados,
semelhantes & organizacao das sociedades de iniciacdo que beneficiavam e privilegiavam poucos eleitos.
Os iniciados guardavam segredos religiosos que eram tidos como préprios de familias sacerdotais antigas,
como os Kérykes e os Eumolpides.

4 Ainda que existissem uma série de cultos, resolvi destacar alguns pontos sobre os mistérios de Eléusis e
de Dionisio por terem sido os mais importantes da antiguidade. Eventualmente, Clemente de Alexandria
também daria mais destaque a esses dois cultos pelo mesmo motivo.
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Para Dominique Santos (2012, p.76) o mito é uma linguagem que apresenta um relato ou
visdo sobre o mundo. E sobre essa narrativa que 0 pensamento vai Se expressar
simbolicamente. Jacyntho L. Brandao (1988, p. 104) j& havia apontado que era sobre o
mito de deuses e herois que se fundamentava a cultura grega e garantia sua identidade por
meio da memdria. Era por meio dos mitos que um grego aprendia sobre sua grecidade na
Grécia®>. Como muitos apologistas tinham origem ou estavam inseridos na cultura
helénica e eram suficientemente bem instruidos, ndo surpreende que sua investida tenha
comecado pela religiosidade e pelos mitos. Ao fazer isso, 0s cristdos demonstravam sua
posicao de alteridade ao questionar aspectos das crencas gregas aludindo a imoralidade e
aos ritos, ambos em contraposi¢do a ética crista.

Comecemos pelos mistérios de Eléusis, cujo culto foi estabelecido em torno das
deusas Deméter e Perséfone e que foram relatadas nos poemas homéricos. O culto de
Deméter tinha estreita relacdo com o crescimento dos frutos do campo e suas festividades
eram celebradas por ocasido das semeaduras no fim do outono, as Tesmoforias, rituais
nos quais apenas mulheres eram autorizadas a participar, mesmo que posteriormente
homens fossem admitidos (Koester, 2005, p. 182). No mito, sdo narrados 0s eventos que
resultam no rapto de Perséfone por Hades e a busca de Deméter pela filha. Partindo de
trechos dos poemas homéricos, Mircea Eliade mostra como, apds dias de busca, ja
desolada, a deusa-mae chega disfarcada em Eléusis e aceita a oferta de cuidar do filho
recém-nascido da rainha Metanira, Demofonte. Em uma tentativa de tornar a crianca
imortal, a deusa o alimenta e o pde sob as chamas todas as noites, até que é surpreendida
pelarainha, o que impede a concretude do ato. Tomada de ira, Deméter se revela e ordena
a construcdo de um altar fora da cidade e promete ensinar aos habitantes de Eléusis como
cultua-la corretamente. Como deusa dos graos, a infelicidade de Deméter pela perda da
filha comecara a refletir-se na terra por meio da fome que assolava 0os homens. Zeus,
entdo, ordena a volta de Perséfone do submundo de Hades, que a aceita, mas nao sem
antes oferecer a esposa sementes de romd, garantindo a ligacdo desta com o mundo
inferior durante alguns meses do ano. Reunidas, mae e filha comemoram e ensinam seus
mistérios aos mortais Triptélemo, Diocles, Eumolpo e Celeu como forma de garantir um
destino feliz apds a morte (Eliade, 1976, p. 373-374).

5 Ja no século VI a.C. 0 mito ja era posto em questdo e pensado em termos de critica racional. Havia uma
inquietacdo entre 0s poetas quanto a narrativas escandalosas que pareciam incompativeis com a dignidade
dos deuses. Contudo, mesmo com tais criticas, 0s antigos continuavam a reconhecer nos mitos um
instrumento de informagdo sobre o mundo do além (Vernant, 2006, pp. 18-20).
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Os eventos narrados pelo poema homérico de Deméter ocorrem a partir das
experiéncias divina e mortal que séo relatadas no episodio central e tém como resultado
final a revelacdo dos mistérios. Na relacdo de Deméter com Demofonte vemos uma
tentativa de consolo por meio da substituicio de Core® por um humano, agdo interrompida
pela falha da deusa em conceder a imortalidade ao filho da rainha. Porém, os mistérios de
Deméter s6 poderiam ocorrer mediante a presenca das duas deusas. A concessdo de
imortalidade ao iniciado ndo ocorria em vida, como indica 0 mito a partir da tentativa da
deusa em divinizar Demofonte, mas sim apos da morte. Entendia-se que o cerne dos
mistérios estaria relacionado ao retorno de Core, podendo ser interpretado como uma
morte simbolica e retorno ao mundo dos vivos, reduzindo as distancias entre o Olimpo e
o mundo de Hades (Eliade, 1976, p. 377). Essa morte, ainda que simbdlica, j& que os
deuses ndo podiam morrer realmente, apresenta elementos dos mistérios que realcam o
sofrimento durante o processo dos iniciados. Segundo Helene P. Foley (1994, p. 89),
mesmo que houvesse limites para os sofrimentos de deuses e mortais observamos na
desolagdo de Deméter as marcas da dor de uma méae ao perder sua filha, sendo esse evento
0 mais proximo do que a divindade poderia experimentar e compreender sobre o
sofrimento humano. Os mistérios de Eléusis seriam, portanto, a reencenacao ritual dessa
experiéncia.

Explicagdes divinas e sobrenaturais permearam as interpretacfes do reencontro das
duas deusas, mostrando a importancia do mito na vida agricola e em fenédmenos, como
periodos de seca e fome, que recaiam sobre 0s gregos. Eliade (1976, p. 376) ressalta que
0s ensinamentos passados pela deusa estariam relacionados ao manejo da agricultura e ao
trigo, cereal que antes ndo era conhecido pelos homens. Segundo Nicholas J. Richardson
(1974, p. 13-14), seus festivais estavam alinhados as importantes etapas da vida
campestre, como 0 tempo de arar e semear, 0 crescimento dos graos, a primavera e a
colheita. Os mistérios de Eléusis relacionavam-se, assim, ao cultivo agricola, através da
morte simbolica de uma divindade e a esperanca de uma vida ap6s a morte. Koester (2005,
p. 183) propbe que a fixacdo do simbolismo agricola surge no periodo classico e se
mantém posteriormente. Os mistérios divinos da natureza eram representados como
responsaveis pelo florescimento anual do campo e interpretados como um momento de
tristeza pela perda e alegria do encontro, terror da morte e esperanca na imortalidade. Em

Eléusis, essa simbologia se distinguia pela compreensdo da morte e sua vitdria sobre ela.

¢ Clemente utiliza nomes diferentes para se referir a mesma divindade. Aqui, Perséfone e Core sdo a mesma
deusa, também chamada de Feréfata.
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O reencontro das deusas passa a reconfigurar o mundo por meio de uma nova conexao
estabelecida entre as trés esferas: céu, terra e submundo. Como divindade relacionada aos
grdos, Deméter ocupa o lugar ideal para mediar a terra e o submundo, pois era através do
crescimento das sementes que seu poder se manifestava (Foley, 1994, p. 89).

Os mistérios de Dionisio também foram bastante importantes e suas origens
parecem corresponder ao tempo das migragdes jonicas no século Xl a.C. Segundo o mito,
Dionisio era filho de Semele e Zeus. Por meio de uma armadilha de Hera, Semele pediu
para ver a verdadeira forma de Zeus, mas foi fulminada por um raio e deu a luz
prematuramente. Zeus insertara o filho na sua coxa e depois de dois meses Dionisio
nasceu, sendo conhecido como o deus “nascido duas vezes” (Eliade, 1976, p. 453). Outra
versdo do mito bastante conhecida e difundida, principalmente por autores cristdos, foi a
de Dioniso-Zagreu’. Nessa versdo, Hera faz com que os titds matem e esquartejem um
Dionisio ainda crianca, lancando as partes de seu corpo em um caldeirdo. Uma deusa
(Atena, Reia ou Deméter) teria salvado seu pequeno coracao e logo depois o deus foi
revivido por Reia. Mais uma vez Zeus castiga os titds com seus raios (Eliade, 1976, p.
453). Nas narrativas orficas, atribui-se ao mito as origens dos homens que teriam se
originado a partir das cinzas dos titas. Assim, carregam a culpa por terem despedacado o
deus, mas, desde que seguissem 0s ritos corretamente, seriam purificados e poderiam
reencontrar no além uma vida plena (Vernant, 2006, p. 83-84). Dionisio também é
lembrado como aquele que salvou Ariadna dos infernos e, como na época helenistica sua
representacdo era associada a alma, esse ato passou a ser interpretado como salvacéo da
morte (Eliade, 1979, p. 330).

A aparicdo de Dionisio era sempre ligada a intoxicacdo e a loucura, ao dom do
vinho que trazia alegria e alivio aos males. Mas o deus nunca era representado da mesma
forma. Passou a ser visto mais como o deus revolucionario e das associa¢des particulares
do que das instituicdes publicas, sendo aquele que daria a imortalidade e ben¢do por meio
dos seus mistérios (Koester, 2005, p. 185). Os documentos que citam Dionisio aludem a
dangas sagradas e banquetes rituais celebrados em grutas e que normalmente ocorriam a

noite como forma de preservar os mistérios. Na inicia¢do, o ato principal consistia em

7 José Antonio D. Trabulsi mostra como o deus sobreviveu na tradigdo crista ao ser ressignificado na figura
do Diabo, que na Idade Média foi representado como o bode dionisiaco, asno, serpente ou satiros, bem
como as bruxas e seus rituais servindo de auxiliares do mal. Esse é um exemplo de como o cristianismo se
apropriou de formas néo cristas e as colocou a servigo da fé. Mas como acrescentado pelo prdprio Trabulsi
(2004a), “houve apropriagdo, recomposi¢ao ou desvio, mas ndo devemos nos enganar: tudo foi feito para
melhor esquecer o paganismo” (p. 172-173).
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revelar um falo em um cesto, e no culto de Dioniso-Zagreu o apice era a presenca divina
por meio da musica e danga, em uma experiéncia que pretendia aproximar o iniciado do
deus. Para José Antdnio Dabdab Trabulsi (2004b, p. 193), suas festividades estavam
centradas na falofaria, procissdes em que se carregava um falo e eram celebradas por toda
a populacdo em um ambiente de permissividade e liberdade. Convém ressaltar que a
ostentacdo do falo era parte do ato religioso, ja que foi este 6rgdo que gerara Dionisio,
assumindo um lugar especial nos cultos (Eliade, 1979, pp. 332-333). Dionisio foi
venerado como deus oficial do reino Atalida e na Asia Menor seu culto possuia um carater
mais publico, porém, sua popularidade se estendeu ao periodo romano. Imperadores
romanos como Marco Antdnio e Caracala buscaram se identificar com a divindade, algo
ja praticado por Ptolomeu IX do Egito, que se dizia seu descendente (Koester, 2005, p.
187).

Esses cultos de mistério se popularizam no decorrer dos periodos helenistico e de
dominacdo imperial, impulsionados pelos intercambios culturais e religiosos, bem como
possibilitando sincretismos. Ao permitir o rapido transito de pessoas e religides, a propria
estrutura do Império Romano ajudou nesse processo. Claudia B. Rosa (2006, p. 155)
assinala que muitos desses cultos se desenvolveram em contextos culturais gregos em
diferentes partes do mundo helenizado, mesclando o mito da sabedoria oriental com
divindades locais e construindo, assim, novas formas religiosas. Outro fator para a
popularizacdo desses cultos pode ser o cenario de profundas transformacdes religiosas
ocorridas em todo o Império Romano. Nesse momento, a consciéncia religiosa exigia
outras formas de satisfacdo que faltava a religido estatal. Ainda que isso nao significasse
0 abandono da religido oficial, as antigas fés eram retomadas e atraiam um grande nimero
de adeptos, como apontado por Mikahil Rostovteff (1983, p. 143). Observava-se a
elaboracdo de um sentimento religioso influenciado pelas crencas individuais e que na
longa duracéo teria consequéncias radicais. A unido de pessoas em torno de crencas
religiosas e sob a autoridade de um lider era estranha aos costumes romanos e se tornaria
o foco de interesse em razéo de seu papel determinante nas a¢Oes individuais. A conversdo
era uma possibilidade, assim como a identificacdo do individuo a um grupo particular
(Rosa, 2006, p. 153-154)8

8 Concordamos com a critica feita por Claudia B. da Rosa referente a tese de que os mistérios seriam como
substitutos dos cultos tradicionais, que declinaram cada vez mais por ndo suprirem as necessidades
individuais no mundo Romano. A autora destaca que essa teoria surgiu no século XIX e via 0 monoteismo
cristdo como o estagio evolutivo mais alto e que viria a suplantar as demais crengas religiosas no periodo.
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No contexto sociopolitico, Joana Climaco (2017, p. 80) destaca que as
historiografias grega e latina antigas j& haviam trabalhado no sentido de representar
Alexandria com uma imagem turbulenta e com tendéncias a instabilidade. Cientes da
importancia econdmica que o Egito exercia no Mediterraneo antigo desde o século Il a.C.,
0S romanos buscaram uma aproximacdo com os Ptolomeus ja percebendo a
vulnerabilidade desse reinado acarretado pela perda de popularidade dos governantes
locais, 0 que acabou resultando na sua anexagdo como provincia por Otavio. Nesse
cenario, Roma percebeu que os alexandrinos conseguiam se organizar e se manifestar de
forma autbnoma com ou sem interferéncia do poder real, aumentando ainda mais a
necessidade de manter o Egito sob controle. Com a transic¢ao da Republica para o Império,
foram empregados outros mecanismos de dominacdo por meio de negocia¢des com as
elites locais de forma a serem favoraveis a Roma. Assim, o sistema de identificacdo étnica
usado por Otavio para a concessdo de privilégios e ascensdo social ¢é citado por Marcia
Vasquez (2005, p. 16-17) como fomentador de antigas rivalidades entre os habitantes de
Alexandria, principalmente entre gregos e judeus.

Henry Green (1986, p. 109-110) levantou uma possibilidade para explicar a
popularizacdo dos cultos de mistérios citando como a mudanca de poder e as
transformacdes socioecondmicas ocorridas no Egito afetaram a populacédo, especialmente
em Alexandria, durante o século | e inicio do Il d.C. O autor aponta para os conflitos
ocorridos nesse periodo entre as elites gregas e os judeus, que resultaram em perdas de
direitos e violéncia, além de serem vistos como fatores que contribuiram para a
diminuicdo da populacéo judaica na provincia do Egito, tendo um dos grandes conflitos
ocorrido entre 0os anos 115-117 d.C. No entendimento de Green, a ascensdo de
movimentos religiosos seriam uma expressdo de experiéncias tanto sociais gquanto
psiquicas e apontava para conflitos sociais e buscas por integracdo. Religides de salvacao
como o cristianismo ou o gnosticismo teriam boas chances de agregar adeptos advindos

de grupos que, antes privilegiados, perdiam gradualmente sua proeminéncia na cidade.

2. Os mistérios na perspectiva crista: o caso de Clemente de Alexandria

Nessa linha de raciocinio, seria apenas questdo de tempo até que 0s pagaos abandonassem seus deuses e se
convertessem ao cristianismo, perspectiva atualmente insustentavel (Rosa, 2006, p. 155-156).
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Diante do que foi exposto, nosso objetivo & fazer uma breve analise da
representacdo dos mistérios a partir do Protréptico °, obra escrita por volta do ano 195
d.C. por Clemente em Alexandria e enderecada aos gregos da cidade. A fonte mais antiga
sobre a vida e obras do autor é a Histdria Eclesiastica, de Eusébio de Cesareia'®. Nela,
Clemente € citado como discipulo e sucessor de Panteno na Escola de Alexandria e mestre
de Origenes, aléem de ser o autor de uma série de obras, dentre elas, o Protréptico
(Eusébio, Historia Ecclesiastica 6, 13, 3). No entanto, como informado pelo proprio
Eusébio no inicio de sua obra, seus escritos tém por objetivo criar e perpetuar a figura dos
homens santos que foram martirizados por combaterem as doutrinas pagas (Hist. Eccl. 1,
1, 2). E importante ter em mente as intencdes de Eusébio ja que, por mais que seus escritos
tenham nos legado uma riqueza de informagdes sobre Clemente e outros nomes da Igreja,
0 contelido de sua obra € repleto de sua prdpria visao sobre a ascensao e vitoria final do
cristianismo sobre 0 mundo terreno, ou seja, sdo escritos de teor apologético.

As primeiras perseguigdes sistematicas em Alexandria ocorreram nos anos 202-203
d.C., sob Sétimo Severo, e foram dirigidas principalmente contra os mestres cristaos e
seus discipulos, em um momento que a Igreja organizava sua estrutura interna'l. Eusébio
relata como as perseguicbes levaram milhares de fiéis ao martirio no estadio de
Alexandria, incluindo o pai de Origenes, Lebdnidas, que foi decapitado (Hist. Eccl. 6, 1,
1). Annewies Van Den Hoek (1990, p.184) ainda acrescenta que, ao visitar Alexandria o
imperador impds uma série de restri¢es contra praticas judaicas e cristas, resultando em
um conflito que tomou as ruas da cidade, embora seja questionado o guanto as tensdes
locais influenciaram esse movimento. Foi durante as perseguicbes de Severo que
Clemente saiu da cidade e se refugiou com um ex-aluno, Alexandre, bispo de Jerusalém.
A data e o local de sua morte sdo incertos, mas Eric Osborn (2005, p. 1) e John Ferguson
(1974, p. 16) citam o contetdo das cartas do bispo Alexandre enviadas a igreja em
Antioquia, preservadas por Eusébio (Hist. Eccl. 6, 11, 6), como um indicador de que
Clemente tenha ido para a Capaddcia, falecendo entre os anos 211-215 d.C. Considerando

o entendimento de Valtair Miranda (2016, p. 43) de que martires eram 0s bons cristaos

® Usamos a versdo bilingue grega e portugués traduzida como Exortacdo aos gregos pela Prof.2 Dr.2 Rita
Codé dos Santos, conforme informado na bibliografia.

10 Usamos a versdo em portugués da Historia Eclesiastica traduzida pelas monjas beneditinas do Mosteiro
de Santa Maria, conforme informado na bibliografia.

11 Samuel Rubenson (2009, p. 148) e Malcolm Choat (2012, pp. 476-477) tém ressaltado que Alexandria
ndo possuia um controle episcopal rigido até o século 111 d.C. com o bispado de Demétrio (189-238 d.C.) e
que muitas das fungdes catequéticas estavam centralizadas na Escola de Alexandria sob autoridade de
mestres como Panteno, Clemente e Origenes.
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que sofreram por defender sua fé em Cristo, sendo tomados como modelos de conduta,
parece-nos certo entender que Eusébio via Clemente de Alexandria como mértir e um dos
grandes expoentes da histéria da Igreja crista.

Mesmo com as informacGes legadas por Eusébio, faltam-nos informacGes mais
detalhadas sobre o autor, mas sabemos que foi criado no seio de uma familia paga de
Atenas e teve educacdo grega. Suas viagens pelas cidades do Mediterraneo o levaram a
conhecer diversos mestres, mas foi com Panteno, no Egito, que Clemente encontrou sua
total conversdo a fé cristd. Seus discipulos mais proeminentes foram os ja citados
Alexandre e Origenes, autor de Contra Celso, obra que rebate as acusagdes feitas aos
cristdos pelo filésofo Celso. Para n6s, mesmo apds sua conversdo ao cristianismo, o fato
de o autor ter crescido em uma familia grega e ter tido uma educacdo néo-cristd pode ser
considerado um elemento fundamental para a compreensdo da religiosidade greco-
romana, como se percebe nas descri¢cdes que faz no seu texto.

O Protréptico é a primeira parte de uma trilogia (Protréptico, O Pedagogo,
Strémata) na qual se insere o pensamento filosofico e teoldgico de Clemente. E uma obra
que precede 0 ensino catequético servindo como um manual para 0S Mmissionarios
instruirem os ndo-cristdos (Osborn, 2005, p. 14). Trata-se de um convite a um novo estilo
de vida, ao abandono da religiosidade pagd helénica e a conversdo por meio de Cristo,
visto como o logos encarnado®?. Como alguém que viveu no ambiente intelectual de
Alexandria e esteve a frente da escola catequética, Clemente reconhece na retérica grega
um dispositivo essencial para afirmar e estruturar as doutrinas cristas. Influenciado pelo
método alegorico de Filon e entendendo que mesmo os gregos tiveram vislumbres da
verdade, ainda que ndo fossem capazes de entendé-la na sua plenitude (Clemente de
Alexandria, Protrepticus VII), Clemente ndo hesita na sua tentativa de conciliar fé e razao.
Miguel Spinelli (2002, p. 72) ja havia notado como 0s autores cristdos se valeram de
conceitos filosoficos que lhes pareciam validos. Esses deveriam ser sobrepostos aos
principios religiosos, resultando na sua helenizagéo, ou seja, submeter o helenismo em
vantagem do cristianismo®®. Santos (2006, p. 70), por outro lado, vé nessas apropriacoes

uma forma de Clemente mostrar sua erudicdo e fazer uso de uma tradigdo que lhe

2 Embora sejam pertinentes, uma abordagem mais aprofundada do que seriam os termos logos e a
concepcdo de verdade/verdadeiro na obra de Clemente ndo caberiam neste artigo. Para o leitor interessado,
indicamos a leitura da tese de doutorado de Rita Coda dos Santos conforme consta na bibliografia.

13 Rita Coda dos Santos (2006, p. 39), Ruy Afonso Nunes (2018, pp. 86-87) e Annewies Hoek (2004, p.
72) entendem que, embora autores como Clemente fossem favoraveis & sintese entre fé e razdo, a
incorporacgdo de ideias dos helenos nos escritos cristdos ndo era um consenso.
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assegurasse credibilidade perante sua audiéncia. Deve-se levar em conta o fato de o autor
estar situado em Alexandria, pois isso pode té-lo provido de uma série de fontes para a
construcdo de seus argumentos nas obras disponiveis nas bibliotecas da cidade (Hoek,
1990, p. 190-191). O Protréptico, dessa forma, € um bom exemplo de como cristdos
eruditos incorporaram os aspectos mais importantes da sua época ao fazer uso de tradi¢des
literarias e principios da filosofia, utilizando-os como instrumentos de fé e conversao.
Com isso, esperava-se sobrepor o cristianismo ao pensamento filosofico a fim de divulgar
aos gregos sua mensagem em termos aceitaveis e compreensiveis.

A escrita do Protréptico ocorre no final do século 11 d.C., em Alexandria, época em
que os cristdos conhecidos como padres apologistas se propuseram a fazer uma
sistematica defesa da fé frente os ataques sofridos pela Igreja, época em que a situacdo
envolvendo o surgimento de novas associacdes religiosas ndo era clara e os conflitos
locais eram iminentes (Hoek, 2004, p. 71). De acordo com Werner Jaeger (2014, p. 39) a
escrita da literatura apologética também foi motivada pelo surgimento de acusagdes
atribuidas aos cristdos, como canibalismo, ateismo e subversao politica, sendo estas as
razdes para o inicio de uma perseguicao sistematica que se intensificou no século 111 d.C.
Os estilos em que os escritos apologéticos se apresentavam eram variados, podendo ser
um discurso (Taciano), um apelo (Atenadgoras), um dialogo (Justino) ou uma exortacéo
(Clemente). Como muitos desses homens tinham instrucdo grega, era comum que a
literatura produzida tivesse um alto grau de erudicdo. 1sso porque o0s escritores cristdos
ndo falavam as massas iletradas, mas se direcionavam a um publico culto e sempre de
acordo com o ambiente intelectual grego, sendo esse um elemento imprescindivel para o
debate (Jaeger, 2014, p. 39).

Hoek (2004, p. 72-73) tem sublinhado que escritos de carater apologético tendem a
abordar temas em comum e que 0s autores costumavam direcionar suas criticas contra a
mitologia, a religido e a filosofia politeistas com variados graus de agressividade. Isso é
claramente notado quando analisamos os sete primeiros capitulos do Protréptico de
Clemente de Alexandria, nos quais o autor elabora uma série de criticas a religiosidade
helénica. Nos dois primeiros capitulos a linha de raciocinio do autor segue as regras do
discurso persuasivo apresentando Cristo como o novo Orfeu, aquele que proclama o
verdadeiro mistério. Segue com critica negativa dos mitos ao expor a violéncia, luxiria e
omofagia presentes nas cerimonias, ridicularizando os iniciados e seus objetos sagrados.
Por fim, apresenta como o proprio Orfeu percebeu o erro e se arrependeu, concluindo sua

argumentacdo com a ressignificacdo e proclamacdo dos mistérios de Cristo,
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identificando-os com a terminologia dionisiaca e eleusina. Chama a atenc¢éo o fato de
Clemente empregar toda uma terminologia que remete aos mistérios, como a
identificacdo de Cristo como “grande mistagogo” ou ‘“hierofante”, Logos de Deus e o
“grande iniciado”. Assim, buscamos no Protréptico o entendimento de Clemente sobre
0s mistérios gregos a partir das descricdes feitas nos capitulos um e dois*4.

No capitulo 1, intitulado Apresentacdo do Logos Divino e seu Céantico Novo,
Clemente apresenta o que chama de Cantico Novo. O autor introduz ao ouvinte aqueles
que seriam os grandes propagadores dos cultos de mistérios, Anfido de Tebas, Arido de
Metimme, Eunomo da Locrida e Orfeu os quais, para ele, sdo enganadores que
corrompiam a vida humana por conduzir os homens a idolatria e por celebrar 0os mistérios
da violéncia e luto (Protr., | 3, 1). Estes, se opunham ao verdadeiro cantor que ordenava
0 universo como a uma sinfonia ou a Davi, que com sua citara “exortou-nos a verdade,
desviando-nos dos idolos; muito antes de louvar deménios, ele os afugentava de si com
sua musica” (Protr., I 5, 4)°. A musica é o meio pelo qual Clemente indica que os gregos
cantavam em coro e eram instruidos nos mistérios. Na percepcao de Clemente, por mais
antigos que parecessem 0s mitos gregos, nenhuma das suas iniciacdes ou ensinamentos
era anterior ao logos*®. O que chama de Cantico Novo, que é Cristo, existia desde o inicio,
mas nesse momento recebia um novo nome consagrado e digno de sua forca. A existéncia
humana seria o Unico modo de ser conduzido & vida eterna. Aos mitos e charlatées se
opunham os profetas como Isaias e Moisés, que foram exortados pelo canto polifénico
do salvador. Para Clemente, conhecer verdadeiramente Deus requeria tomar parte das
cerimonias purificadoras, ndo com folhas de loureiros e cintas bordadas de 1& e purpura
(simbolos da indumentéria baquica), mas ocupando-se piedosamente de Cristo (Protr., |
10, 2).

Apesar dos poucos dados biograficos que temos sobre Clemente, sabe-se que era
proveniente de uma familia ateniense paga e provavelmente foi iniciado nos mistérios. Se
para 0s antigos os misterios eram cultos restritos, o alexandrino demonstra conhecé-los

bem pela descri¢do que faz dos mitos, dos ritos executados e na forma como 0s representa

14 Referéncias aos mistérios sdo recorrentes em todo o Protréptico, mas nos limitaremos principalmente
aos capitulos 1 e 2 por terem relacdo direta com o tema aqui tratado.

15 “mpoBtpeney m¢ v aA0eioy, dmétpene 8¢ eidmdAwv, ToALOD Ye &1 VUVETV adTOV TOVG daiptovag GAn0el
poO¢ avTod dtwkouévoug povoikd]” (Protr., 15, 4)

16 Um dos termos mais centrais no Protréptico e o que Clemente chama de logos é Jesus Cristo, filho de
Deus (Protr., | 7, 1). Rita Coda dos Santos (2006, p. 55) argumenta que toda e qualquer ideia concernente
a Cristo deveria ser apresentada por meio do imaginario grego, sendo este um dos motivos que também
levou o autor a se apropriar da lexicografia dos mistérios.
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(Osborn, 2005, p. 53-54). A ideia de contrapor os cantores miticos aos profetas pode ser
vista como uma forma de ver o cristianismo também como um mistério, mas
diferentemente daqueles dos gregos; este seria o verdadeiro mistério que sé seria revelado
pelo logos, o portador da verdade. Os profetas seriam os primeiros iniciadores da verdade,
passando por Jodo Batista, a quem Clemente chamava de arauto do logos, até chegar no
proprio 1ogos como mistagogo. Assim, argumenta: “Eu te mostrarei o L0gos e 0s seus
mistérios, [...] mas as filhas de Deus, as puras e belas ovelhas, que revelam os sagrados

mistérios do Logos, formam um coro cheio de sabedoria” (Protr., X11 119, 1)*'. E finaliza:

O mistérios verdadeiramente santos! O luz diafana! Levo tochas para contemplar
Deus e 0s céus; torno-me santo ao ser iniciado: o Senhor é o hierofante e marca o
iniciado com sinal da cruz, conduzindo-o a luz e a apresenta ao Pai aquele que
creu, para que Ele o guarde eternamente.

Essas sdo as festas baquicas dos meus mistérios; se tu o queres, recebe tu,
também a iniciacdo e tomaras parte com meus anjos, em torno do Deus Unico e
verdadeiro (Protr., X11 120, 1-2)*8,

Cabe notar ainda que Clemente d& indicios de que o Cristianismo poderia ser
entendido ou compreendido como mistério, embora o autor seja enfatico em fazer claras
diferenciac6es ao revisitar os mitos gregos. O tom irénico que permeia toda sua exortacdo
comeca a se fazer presente ao questionar a credulidade dos gregos nas histérias miticas:
“como pudestes crer em mitos vazios € supor que a musica encanta animais selvagens?”
(Protr., 1 2, 1)!°. E se para esses mesmos gregos 0S mistérios eram aspectos da
religiosidade helénica, o alexandrino esclarece sua visdo ao apresenta-los como

reencenacOes de verdadeiras tragédias:

O Citéron, o Hélicon, os montes de Odrissa e da Tréacia, telestérios e mistérios da

errancia foram sacralizados pelos mistérios e cantados em hinos.

17 “gi poavédec, ai Svoayvov kpeavopiov pvovuevol, GAX ai 1o 0god Buyotépeg, oi dpvadeg oi kood, Td

oepva tod Adyov OeomiCovoon Bpyia, yopdv dyeipovoar cdepova.” (Protr., XI1 119, 1)

18« 1@V aylov Og GANd&S ompiov, & eoTdg dknpdtov. dadovyoduat Todg 0vpavods Kol TOvV Oedv
gmomtedoat, dylog yivopot Looduevog, iEpo@avtel 8¢ O KOPLog Kol Tov pootny oepayiletal potaywy®dv, Kol
mapatiBeTal T@ moTPl TOV TEMOTEVKOT AiDGL TIPOVLEVOV.

Tadto TV Eudv pootpiov ta Bakyevpoto: €l BodAel, kal oL pood, Kol yopedoelg HET AyyéAmv Augl TOV
dyévnrov kol avdredpov kai povov dviwg Beov, cuvopvodvtog Huiv Tod Beod Adyov” (Protr. XI1 120, 1-2)
19 “TTfj 81 0OV poboig kevoic memotevkate, Oéhyecdon povouci o (da vmolapBdavovreg;” (Protr., | 2, 1)
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Eu mesmo, apesar de serem mitos, mal suporto ver tantas desgracas
tornarem-se pecas de teatro, e os autores, espetaculos da satisfagdo (Protr., | 2, 1-
2)%.

No primeiro capitulo da obra é feita uma introducdo dos mistérios gregos ao
publico, no contexto de uma apresentacio mais ampla da religiosidade grega. E razoavel
para Clemente, assim como para os demais apologistas do seu tempo, comecar o ataque
do cristianismo pela descri¢cdo dos mistérios, visto que suas doutrinas postulavam um
conhecimento de deus através da revelacdo (ou gnose), por meios misticos, alegorias que
ndo poderiam ser alcangados pelos profanos (Santos, 2006, p. 60). Surge entdo a
necessidade de se apropriar de todo um mundo de conceitos pertencentes a esses cultos e
dar um novo significado a um tipo de crenca que poderia concorrer com o cristianismo.
Mas a ressignificagdo ndo basta. Para Clemente, o proximo passo consistiria em fazer
uma demolicdo das figuras do pantedo grego, desconstruindo-as e tirando-lhes toda a
sacralidade, reduzindo-as a crencas sem sentido, mesmo para seus mais antigos adeptos.

No capitulo intitulado A Demolicédo dos Mistérios e dos Mitos Gregos, 0s ataques
a religiosidade pagd tornam-se mais agressivos. O primeiro alerta de Clemente era para
que se abandonasse os santuarios e locais de adoracdo das divindades como os oraculos
e mananciais proféticos, onde o autor acreditava que tais crencas eram disseminadas e
perpetuadas. Esses ndo seriam locais sagrados, mas lugares de delirios e casas de jogos
de pura ilusdo (Protr., 11 11, 2-3), ndo possuindo capacidade para profetizar em nome de
Deus, diferentemente dos profetas enumerados no Antigo Testamento e Jodo Batista, que
foram inspirados pelo logos.

Para expor a falsidade dos mistérios, Clemente tenta fazer uma alusdo entre as
bacantes dionisiacas e Eva (a mesma Eva do Génesis, no Antigo Testamento),
relacionando-as erroneamente com a palavra hebraica Hélvia, que significa serpente
fémea (Protr., Il 12, 2). O mesmo ocorre quando tenta estabelecer a etimologia das
palavras orgia e mistério, ao indicar que os mistérios teriam se originado da colera de
Demeéter contra Zeus, da morte de Dionisio ou de Mius (Protr., 1l 13,1). Ao perceber

Demeter como Deo, ou deusa-mae, Clemente faz com que o leitor acredite que Zeus

20 “Kifoparv 8¢ éipa kol Elikav kol té Odpucdv 8pn kol @pakdyv, Teleotipia Thg TAGvng, S Té puoThpia
tebeiaotar kol koBopvntol &yd pév, €l kol udbbog &iot, dSVGaVaoYET® TOCAVTOIG EKTPAYMOOVUEVIILC
GUUEOPOIG: VUV 08 Kol TV KOKAY ol avoypaeal yeyovact dpauata Kol Tdv Spapdtmv ol DIToKpLtod
Boundiag Oedpota

EYM pév, &l kal pdhdg €11, SOLOAVUCYET® TOGAVTALS EKTPUYDIOVUEVULG CUUEOPATS: DUTV 0€ Kol TV KOK®Y
ol avorypopad YEYOvact dpdpato kol Tdv dpapdtov ol brokpital Bopndiog Oedpata” (Protr., 1 2, 1-2)
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estava mantendo relacdes sexuais com a propria mée (Ferguson, 1974, p. 48). As criticas
ao filho de Cronos eram amplamente exploradas por, na perspectiva de Clemente, ser ele
entre todos os deuses o principal corruptor. Ainda sobre os mistérios de Deméter,
Clemente discorre sobre a unido amorosa da deusa com Zeus, dando a luz a Core e, mais
tarde, violando a propria filha: “Zeus, pai e corruptor da menina, uniu-Se a ela
transformando em dragdo, dando demonstracio do que ele era??” (Protr., 11 16, 1-3). Ao
citar o relacionamento entre Zeus e Deméter e, logo depois, Zeus e Core, pode-se notar
como a estratégia do autor € chocar o publico demonstrando como as proprias divindades
adoradas pelos gregos eram tdo corruptiveis quanto qualquer mortal, ndo sendo dignas da
veneracéo a elas dispensadas.

Como ateniense, Clemente diz se envergonhar dos seus conterraneos e de toda a
Hélade por preservarem a tradi¢cdo mitologica de Deméter. Afirma que apos perder a filha
Core a deusa se desesperara em torno de Eléusis e se sentara perto de um poco, sendo
proibido aos iniciantes imitarem esse gesto para ndo parecerem imitar a desolacdo de
Demeéter. Na época, se acreditava que os habitantes de Eléusis eram autdctones e foi de
la que sairam os primeiros hierofantes. Ainda no relato, Baubo acolhe Deméter e Ihe
oferece uma bebida chamada ciceon, a qual a deusa recusa. Sentindo-se desprezada e
como forma de animar Deméter, mostra a deusa suas partes intimas. A cena é vista com
alegria e, por fim, a deusa aceita a bebida (Protr., 11 20, 1-3). Mais uma vez o ouvinte é
induzido a se questionar se tal atitude € digna de uma deusa.

Quando se volta aos mistérios de Dionisio, Clemente aponta 0s aspectos mais crueis
ao descrever com detalhes o assassinato de um deus, aproveitando também para por em

duvida a capacidade de Zeus em proteger um de seus filhos:

era ele uma crianca ainda e foi cercado pelos curetas, numa danca de armas,
quando os titds se aproximaram dele, dissimuladamente, e 0 enganaram com jogos
infantis; os mesmos titas, entdo, o esquartejaram, estando Dionisio ainda em tenra

idade, como fez Orfeu, o tracio, o poeta dessa iniciacdo (Protr., 11 17, 2)%.

Na versdo de Clemente, ap0s castigar os titds, Zeus, Apolo e Atena recuperam o
corpo mutilado de Dionisio e o enterram no Parnaso (Protr., 11 18, 1-2) em uma tentativa

2L «7Ze0¢” Kkoi piyvotan Spdkev yevopevog, d¢ v, éaeyyBsic” (Protr., 11 16, 1-3)

22 “Te yap Aovicov pootipia téheov ardvOpomo: Ov eicétt moida SvTo EvOTAM KIVAGEL TEPLYOPEVOVIMY
Kovpritmv, §6A@ 8¢ vmodivimv Tudvev, dnathoavtes modapiddesty a0dppacty, odtor 81 ol Titdiveg
Siéomacav, £t vnmioyov 6vta, og 0 e Teeti|g Tomtng Opeeds enowv 6 Opdakiog:” (Protr., 1117, 2)
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de mostrar a mortalidade do deus. O ritual dionisiaco também é descrito com horror pelo
autor ao descrever a reencenagdo de um Dionisio enlouquecido e a pratica de omofagia
pelas bacantes envolvidas em delirio sagrado (Protr., Il 12, 2) e como, nas Tesmoforias,
as mulheres evitavam comer os graos de roma por acreditarem que os codgulos do sangue
do deus teriam originado o fruto (Protr., 1l 19, 3). Por fim, Clemente relaciona os
mistérios de Dionisio com as orgias dos Coribantes, que apds terem cometido fratricidio
levaram o membro viril de Dionisio em um cesto para a Tirrénia e 0 expuseram como
simbolo de piedade (Protr., 11 19, 4). Nessa mesma versdo, 0 presbitero relata que
Dionisio € o filho de aparéncia tauriforme nascido da unido de Core e Zeus, mais uma
vez apresentando a imoralidade e violéncia como atos préprios dos deuses do pantedo
helénico.

Outros mistérios também sdo recorrentes no Protréptico, ainda que bem menos
explorados. As orgias de Afrodite eram vistas como forma do cipriota Ciniras divinizar
uma prostituta conterranea que, apos a mutilacdo dos 6rgaos sexuais de Urano, teria

violentado as ondas do mar.

Eis como dos membros impudicos surgiu um fruto digno de vds. Nos mistérios
de iniciagdo dessa divindade marinha da volupia oferecem, em memdria de seu
nascimento, um gréo de sal e um bolo em forma dum falo aos iniciados na arte do
adultério; os iniciados, por sua vez, levam-lhe uma moeda, como amantes a uma
cortesa. (Protr., 1l 14, 2)?

Os Coribantes também sdo relatados em uma cena de fratricidio, em que dois irmaos
matam um terceiro e cobrem sua cabeca com um manto parpura, coroando-a e pondo-a
no pé do monte Olimpo. E com base nesse relato que os sacerdotes acrescentam histdrias
prodigiosas como a proibicdo de pbr sobre a mesa aipo com sua raiz, acreditando que o
legume teria se originado do sangue derramado do irméo assassinado (Protr., 11 19, 3).

O desprezo de Clemente pelos mistérios se estende até mesmo a escuridao da noite,
horario habitual de execucéo dos ritos sagrados, iluminada apenas pelo fogo das tochas e
agora tomada por praticas imorais conduzidas pelo hierofante. Aos iniciados que confiam

e se dedicam esperando alguma recompensa no post-mortem ele afirma que esses

2 “m¢ doedy®dv VUiV popiov dEog Appoditn yivetar kopmdg, &v toic Tedetaic TodTng Tiic meAaryiog dovic

TEKUNPLOV TRG YOVAG GADY YOVOPOG KOl POAADG TOIG MLOLUEVOLG TNV TEXVNV TV HOY(KTV Emididotat:
vopopa 6 eloeépovaty avtii ol puovpevol, ag Etaipa épactai” (Protr., 11 14, 2)
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costumes, os ‘“mistérios do dragdo”, sdo apenas falsa piedade e cerimdnias
verdadeiramente profanas (Protr., Il, 22, 3). E como combaté-los? A dessacralizacdo
ocorre ao proclamar os segredos dos mistérios, o que é feito por Clemente ao revelar os
segredos e zombar dos objetos sagrados usados nas celebracdes de Dionisio, Témis e
Afrodite: bolos em forma de piramides ou falos, grdos de romd, lamparinas, pentes
femininos, moedas, etc. Ao desvelar os objetos ritualisticos, 0 alexandrino rompia com a
ideia de que as iniciagdes deveriam ser secretas, pois a todos 0s gregos, iniciados ou ndo,
deveria ser dado a conhecer o que era cultuado.

Nos relatos contidos no Protréptico, Clemente demonstrou conhecer a fundo os
mistérios, mas toda sua atencdo foi voltada para desacredita-los. Sdo predominantes nas
descricdes feitas pelo alexandrino as criticas ao comportamento dos deuses gregos, como
a associacao de Afrodite com uma prostituta ou de Zeus e Deméter definidos como
incestuosos e, na sua Vvisao, tais seres ndo mantinham um comportamento proprio de seres
sagrados. Destaco aqui uma observacgao, um tanto irdnica, que era a constante acusagédo
dos cristdos em serem ateus®*. No Protréptico, Clemente faz essa mesma acusagéo contra

0S gregos:

S&o estes 0s mistérios dos ateus. Eu chamo, com razéo, de ateus aqueles que, de
fato, ignoram o verdadeiro Deus, que veneram despudoradamente uma crianga
despedacada pelos titds, uma mulher desesperada e as partes verdadeiramente
proibidas, pelo pudor, de serem mencionadas; possessos por uma dupla
impiedade: a primeira é a que os faz ignorar Deus, ndo reconhecendo como Deus
aquele que verdadeiramente o é; a outra, a segunda, € este erro de atribuir
existéncia aqueles que ndo a tém, chamando de deuses aqueles que, em realidade,
ndo o0 sdo, ou mesmo nunca existiram, pois tdo somente obtiveram um nome!
(Protr., 11 23, 1)%®

24 No contexto de Clemente, o uso do termo “ateu” diferencia-se do seu sentido moderno. Os cristdos
recebiam a acusacao de ateismo por ndo cultuarem os deuses do Estado (Jaeger, 2014, p. 39). Ao usar esse
termo para se referir aos gregos, Clemente se refere ao fato de que seus ouvintes ignoravam aquele que
considerava ser o deus verdadeiro. Conforme apontado por Samuel Santos (2012, p. 108), um outro
apologista do século Il d.C., Justino, ja havia chegado a um entendimento similar ao escrever sua |
Apologia.

% “Tadta v G0Ewv & puotipo: d0éovg 8¢ eikdtme dmokodd TovTOVG, 01 TOV HEV dvime dvio Ogdv
Nyvonkoow, modiov 8¢ Vo Trtdvav dtuoTtdpevov kal yovatov tevBodv Kol popla dppnta ¢ ainddg v
aioydvng avaloydving céfovoty, dutti] éveoynuévorl tf abedtrtl, Tpotépa pév, kalb fiv dyvoodot tov Bedv,
oV dvimg 6vta un yvopilovreg 0edv, £1épa 6€ kal devtépa. 1) TadTn T1 TAGVT ToVG 0VK dvtag g Gvtag
vouiCovteg kai Bgovg TovTOVE OvoualovTES TOVG 0VK Svtmg dvtag, uaAlov 8& ovdE dvtag, Lovov & Tod
ovopatog tetuynkotag” (Protr., 1123, 1)
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Um ualtimo ponto no discurso clementino deve ser destacado: o uso da tradicao
orfica como elemento fundamental para a ressignificacdo dos mistérios. O relato mais
famoso de Orfeu envolve sua descida ao Hades em busca de Euridice. Entretanto, a
literatura cristd antiga ignorou o mito e suas explicacGes e os apologistas se utilizaram
apenas da figura religiosa de Orfeu como alvo das investidas cristds contra o paganismo.
Miguel Herrera de Jauregui (2010, p. 140) destaca que o motivo para que os apologistas
focassem em Orfeu estava ligado ao aspecto cronoldgico. Era repetidamente mencionado
que Orfeu havia participado da expedicdo dos Argonautas, 0 que permitia que o datasse
antes da Guerra de Troia, permitindo-o também situa-lo na época de Homero. Seguindo
esse mesmo raciocinio cronolégico, Orfeu seria um antecessor dos poetas gregos e
serviria como inspiracdo para os que viriam depois. Essa mesma cronologia permitia
inseri-lo na era dos profetas, sendo plausivel o contato entre eles, tornando o
conhecimento de Orfeu dependente da revelacdo biblica. Segundo Laura Perez (2011, p.
118), essa perspectiva de Clemente também foi explorada na sua obra Stromata em que
tentava demonstrar como a sabedoria dos hebreus era mais antiga do que a dos gregos,
tendo esses ultimos se apropriado (ou plagiado) de muitas ideias provenientes de Moises
e dos profetas?®.

No Protréptico, Orfeu é um dos poetas mais citados e passa a ser identificado como
fundador dos mistérios. A representacdo de Orfeu feita nas polémicas apologistas
relacionava-o assim, como forma de mesclar diferentes cultos sob uma U(nica
representacdo religiosa do que os cristios chamavam de “paganismo” (Herrera de
Jauregui, 2010, p. 143). Por ser um dos poetas mais populares, cuja autoridade remontava
a época pré-homérica e era reconhecido como um dos introdutores dos ritos de inicia¢do
e mistérios gregos, Orfeu era representado como um personagem adequado para ser o
alvo do publico alexandrino (Perez, 2010, p. 178-179). E é por esse motivo que Clemente
atribui a Orfeu epitetos pejorativos como “sofista”, “enganador” ou “impostor” que se
valia da musica para induzir os homens ao erro, tentando desacreditar 0 poeta e 0s

mistérios, distanciando-os do que considera como uma forma religiosa respeitavel. Por

2 Clemente ndo explica como os fildsofos tomaram conhecimento da tradicdo hebraica, mas € certo que a
conheciam, sendo improvével a ideia de pladgio como descreve. Isso porque, segundo Miguel Spinelli, na
Antiguidade ndo existiam fronteiras culturais e as culturas ndo estavam desassociadas. Os sofistas, por
exemplo, foram os grandes disseminadores de saber entre os povos e falavam nas pragas publicas para
quem quisesse ouvi-los. A forma como Clemente cita o envolvimento dos fil6sofos com os hebreus parte
da necessidade apologética de seu discurso (Spinelli, 2002, p. 71-73).
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fim, Clemente convoca Orfeu para refutar o politeismo em uma tentativa de mostrar como
0 mesmo poeta que teria induzido os homens ao pecado nédo deixou de reconhecer que
errou e se arrependeu de seus atos proclamando a verdade (Protr. VII 74, 3-5). Essa
passagem do Protréptico tem demonstrado como Clemente reconheceu no poeta tracio
alguma validade, embora seja muito provavel que o alexandrino o tenha citado apenas

como forma de reforgar seu préprio discurso.

3. Consideracoes finais

Na introducéo deste artigo fizemos dois questionamentos que norteariam o tema
tratado sobre a representacdo dos mistérios no Protréptico: primeiro, se o fato de
Clemente ter sido educado de acordo com a paideia grega e ser um homem grego tornava-
0 propenso a fazer uma boa descricdo dos mistérios; e segundo, se seus apontamentos
revelam unicamente a influéncia de sua conversao cristé.

Como muitos autores que souberam explorar os preceitos filosoficos, Clemente ndo
rejeita a formacdo educacional que carrega, mas resolve usa-la em favor da fé crista. Toda
a estrutura do Protréptico foi baseada na retdrica grega e teve como objetivo principal
exortar seus leitores/ouvintes a aderir uma nova crenca: o cristianismo. Pelas descri¢des
detalhadas que faz, o autor demonstrou conhecer os ritos, mitos e tradi¢cdes que
fundamentaram os cultos de mistério na antiguidade e como muitas dessas iniciacfes e 0
seu préprio conteudo tinham um carater restrito, as informacgdes que cristios como
Clemente nos legaram ndo deixam de ser uma fonte inestimavel para conhecer a
religiosidade antiga.

Por outro lado, devemos lembrar que o autor alexandrino segue uma agenda
prépria. As descrices dos mistérios gregos ndo sdo feitas para conhecimento ou
preservacdo posterior, mas para que 0S Seus contemporaneos percebessem que se
tratavam de historias que evocavam a crueldade e o horror. Conhecendo o apelo que esses
cultos tinham aos seus adeptos, Clemente se apropria dos mistérios e os ressignificam
segundo os ideais cristas, questionando até mesmo a autoridade dos poetas das iniciacdes.
Nessa logica, o cristianismo é apresentado como o Unico mistério verdadeiro e que se
sobrepbe aos demais. E ao realcar os aspectos mais negativos, como violagdes e
assassinatos, 0 autor consegue inserir o cristianismo no lado oposto do que 0s mitos

veneravam.
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O recorte que Clemente faz dos mistérios também deve ser levado em conta por
considerar apenas aqueles que fundamentam sua apologética. O autor ndo discorre sobre
os significados infundidos, por exemplo, na morte e ressurreicdo de um deus ou nas
diferentes interpretacdes que os cultos de mistério pudessem ter no calendario agricola.
Também ndo observamos nenhuma atencdo ao tema da salvacdo individual e esperanca
numa vida post-mortem, um dos grandes legados das inicia¢es. Por outro lado, ndo
surpreende que autores cristdos como Clemente, em um contexto anterior as grandes
perseguicdes, assumissem um posicionamento defensivo em relacdo a religiosidade
greco-romana dadas as suas conviccdes e, por isso, qualquer descricdo deve ser tomada
com cautela. Dessa forma, ao destacar uma pretensa violéncia, imoralidade e falsidade
contida nos mistérios, Clemente de Alexandria alcanca sua proposta de mostrar aos
gregos o cristianismo como Unica alternativa valida de crenca e pela qual era possivel

obter a salvacdo.
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MYSTERY CULTS IN THE PROTHREPTIC FROM CLEMENT OF ALEXANDRIA

ABSTRACT

The mysteries were beliefs that were popularized by proposing a more
personal connection with the dedicated deities and guaranteeing the hope of
salvation of their initiates in the afterlife. With the rise of Christianity authors
such as Clement of Alexandria viewed initiation ceremonies as
representations of evil in the polytheistic universe and oppose them. Our
proposal is to analyze how this author approaches the Greek mysteries in his
text called Prothreptic. Starting from general considerations about the
selected mysteries and excerpts of the work, we can understand how the
author appropriated concepts from the Hellenic world to reinterpret them
according to the logic of Christianity.

KEYWORDS

Mystery cults; Christianity; Clement of Alexandria; Prothreptic.
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V. ENSAIOS

O COLONIALISMO INFORMAL DA EGIPTOLOGIA:
DA MissA0 FRANCESA AO ESTADO DE SEGURANCA

Christian Langer!

Traducéo de Thais Rocha da Silva

REsumoO

Esta contribuicdo é uma revisdo critica da historia colonial da Egiptologia.
Ele traca o desenvolvimento do campo desde seus primeiros dias sob o
colonialismo europeu e a competicdo geopolitica intraeuropeia até o advento
do controle egipcio nos tempos atuais. A exploracdo do passado do Egito
antigo foi enquadrada como parte de uma misséo civilizadora por meio da
qual a Europa arrancaria o Egito das garras da dominacdo otomana e
restauraria a terra a sua antiga grandeza, e também como um veiculo para os
interesses ocidentais no Nordeste da Africa. Por meio da Biblia cristd e do
antigo dominio grego e romano, o Egito foi posicionado como uma forma
inicial de civilizacdo ocidental, portanto, reforcando as reivindicacGes
europeias sobre a area e possibilitando a apropriacdo da historia egipcia.
Estudiosos europeus, ao promoverem a ideia do antigo Egito como um
paraiso perdido e paternalista, criaram uma estrutura ocidentalizada e um
enquadramento e centro-ocidental para seu estudo, que ainda hoje inspira 0s
padrdes de producdo do conhecimento, o qual pode ser identificado na
producdo académica dos centros geograficos e nas linguas primarias em que
sdo produzidos. Os egipcios, cada vez mais autdbnomos desde a
descolonizagdo formal na década de 1950, posteriormente adotaram e
mantiveram as praticas estabelecidas quando o controle formal sobre o
passado egipcio passou para suas maos. As narrativas coloniais da

antiguidade foram usadas para apoiar o turismo como uma economia vital e

! pés-doutorando na Universidade de Pequim e pesquisador visitante no Centre for History and Culture, no
BNU-HKBU United International College in Zhuhai, China. E-mail: langerc@zedat.fu-berlin.de
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passaram a servir ao nacionalismo egipcio e a legitimacdo das relacdes de
poder existentes, enquadrando a historia egipcia como um continuo do
governo do homem forte. O artigo traca essa transi¢do do colonialismo formal
para o informal ao discuti-la a partir de conceitos descoloniais, tal como a

matriz colonial de poder. 2

PALAVRAS-CHAVE

Histdria da Egiptologia; Decolonialidade; Eurocentrismo.

2 Esta contribuicéo, que foi gentilmente traduzida para o Portugués por Thais Rocha da Silva (Universidade
de Oxford, Universidade de S&o Paulo), é baseada em meu artigo The Informal Colonialism of Egyptology:
From the French Expedition to the Security State, publicado em Woons e Weier (2017). Aproveitei esta
oportunidade para incluir informagdes que foram omitidas na versdo original, tais como cita¢des e outras
informac0es adicionais, devido a restri¢coes da publicacdo. Para a atual versao, inclui referéncias que foram
publicadas ap6s o prazo de submisséo do artigo original, fazendo deste texto 0 mais completo baseado na
minha concep¢do original. Tal qual na publicacdo original, gostaria de agradecer: Anna Carastathis
(University of the Aegean), William Carruthers (European University Institute), Kyra Gospodar (Free
University of Berlin), Walter D. Mignolo (Duke University), Juan Carlos Moreno Garcia (Paris-Sorbonne
University), Stephen Quirke (University College London), Thais Rocha da Silva (University of Oxford),
Sebastian Weier (Saarland University), Marc Woons (University of Leuven), Justin Yoo (King’s College
London), e um colega egipcio (quem, por motivos de seguranga, precisa permanecer anénimo) por seus
insights, comentarios e sugestdes.

244



Christian Langer. O Colonialismo Informal da Egiptologia.

1. Introducédo: Egiptologia como produto do colonialismo

A disciplina académica da Egiptologia surgiu na Europa em finais do século
XVIII e inicio do século X1X a medida que os europeus se apropriaram do conhecimento
sobre o Oriente Médio. Este artigo mostra como a disciplina tem sido parte da
colonialidade [coloniality] desde sua criacdo, e como foi subsequentemente utilizada
pelas elites egipcias para dar estabilidade a sua nova posicéo.

Uma vez que anteriormente os estudiosos arabes haviam tentado dar sentido aos
vestigios do Egito antigo (EI Daly, 2005), a criacdo da Egiptologia moderna — dominada
pelos Europeus — coincidiu com a expedicao francesa, ou a posterior invasao egipcia, em
1798. Os militares franceses tentaram romper a rota comercial inglesa para a india (Said,
2003, p. 76) e adquirir coldnias na Africa e na Asia (Burleigh, 2007, p. vii). As forcas
francesas contavam também com estudiosos, historiadores e cientistas naturais 3, cuja
missdo era explorar o Egito de todas as maneiras possiveis por meio do mapeamento de
sua paisagem e monumentos®. O resultado foi a primeira pesquisa cientifica sobre o
Egito — pelo menos no sentido europeu. Os estudiosos arabes estudaram locais egipcios
antigos ao longo dos séculos®. Essa pesquisa propiciou a decifracdo da escrita
hieroglifica, bem como a capacidade de ler e entender as linguas egipcias. A partir de
1809, as descobertas da expedicdo foram publicadas na Description de 1’Egypte, pela
Commission des sciences et arts d'Egypte, da Franca®. Em outras palavras, a génese da
Egiptologia ocidental ocorreu em paralelo ao imperialismo europeu, ou seja, 0
colonialismo no Oriente Médio (Reid, 1985, p. 234)’. Tal situacdo coincidiu também
com a criagdo do Orientalismo moderno (Said, 1994, p. 117-118; 2003, p. 83-88)%. Desde
entdo a Europa, ou, mais especificamente, o Ocidente passou a ter a hegemonia dos

estudos sobre o Egito antigo.

3 Sobre a arqueologia da Franga Revolucionaria, ver Margarita Diaz-Andreu (2007, pp. 60-78).

4 Sobre o papel de cientistas e como eles auxiliaram na orientalizacdo contemporanea do Egito, ver Burleigh
(2007).

° Para mais informac@es sobre a Egiptologia autoctone, anterior a invasdo francesa, ver Okasha El Daly
(2005) e Louise L. Wynn (2007).

8 A Description de I’Egypte em vérios volumes foi o primeiro estudo sistematico do Egito antigo e
contemporaneo conduzido por europeus.

7 Para a narrativa, ver Wynn (2007, pp. 49-59).

8 Orientalismo significa a construcdo de sociedades "orientais" como atrasadas e barbaras que, como tais,
foram consideradas a antitese de um "Ocidente" civilizado e esclarecido. Por exemplo, o pensamento
orientalista inclui a narrativa para a qual os povos do Oriente Médio ndo estdo preparados para a democracia
e direitos humanos, que s6 a autocracia pode fazer suas sociedades funcionarem. No entanto, ndo apenas
os arabes sdo orientalizados. Isso inclui todas as pessoas das (ex)col6nias europeias em todo o mundo.
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Entretanto, de acordo com Walter Mignolo (2012) Orientalismo foi o segundo
estagio na criacdo da modernidade, ou, ainda, do sistema colonial mundial entendido
como dominacdo epistemoldgica do Ocidente, o qual ocasionou a subsequente
degradacdo dos conhecimentos e perspectivas ndo-ocidentais. Dito de outro modo, a
hisoria local europeia transformou-se na narrativa de uma historia global e, por isso,
outras historias locais tornaram-se subalternas. O primeiro passo deu-se com a
colonizagdo das Américas, 0 que gerou como resultado tanto a auto concepg¢do dos
poderes europeus como o “Ocidente”, durante o século XVI, como a respectiva divisao
do mundo pelo papado em dois hemisférios: o ocidental e o oriental. Por essa
perspectiva, o orientalismo foi simplesmente um resultado do ocidentalismo (Mignolo,
2012, p. 55-59, 61).

Com efeito, a producdo do conhecimento egiptologico foi firmemente baseado
na matriz colonial de poder (ou colonialidade) e, como resultado, o conhecimento sobre
0 Egito antigo foi colonial desde o principio. A colonialidade vai além do simples
colonialismo formal, a medida em que o conhecimento é também colonizado (Mignolo
2007, p. 450-451, 502 n.4; 2012; Quijano, 2000; 2007;). Nesse sentido, o conhecimento
egiptologico é parte da matriz colonial de poder desde seus primdrdios, servindo tanto
como meio quanto como alvo da politica ocidental no Oriente Médio.

Curiosamente, a criagdo da Egiptologia ocidental coincidiu com uma mudanca
de forca dentro da matriz colonial de poder. Seu centro deslocou-se da Peninsula Ibérica
para a Franca e a Gra-Bretanha durante o lluminismo no final do século XVIII; periodo
esse identificado por Mignolo como a segunda fase da modernidade (2012, p. 9). A
criacdo da Egiptologia também coincide com a primeira presenga permanente dos
poderes europeus no Oriente Médio desde as Cruzadas (1095-1291). A colonizacgéo das
Ameéricas ajuda a explicar essa coincidéncia. A Franca havia perdido suas col6nias no
Canadé, na Acadia, e na Terra Nova para a Gra-Bretanha em razdo da Guerra Francesa
e Indiana (1754-1763) e da Guerra dos Sete Anos (1756-1763)°. Incapaz de competir
com a Inglaterra, Portugal, Espanha e Américas, as unicas regides ndo coloniais
acessiveis ficavam, portanto, na india e no Oriente Médio — principalmente porque a
Africa ainda n3o havia sido aberta para a exploragdo europeia — além das regides
costeiras no caminho para o subcontinente indiano. O fato de a Gra-Bretanha ja estar
presente na India (Cole, 2007, p. 19) levou a Franca a tentar interromper as rotas

® Ver Anderson (2000).
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comerciais britanicas para o pais ao capturar o Egito e a Palestina. A Franca considerava
uma invasao ao Egito desde 1774 (Burleigh, 2007, p. vii), 0 que coincide com a perda
de possessdes francesas na América do Norte. Como afirmou o capitdo da expedicao
francesa Joseph-Marie Moiret, “essa nova colonia iria reembolsar-nos pela perda
daquelas que a astlcia dos ingleses nos roubara no Novo Mundo” (Cole, 2007, p. 18).
Ao contréario do que estava acontecendo nas Ameéricas, onde era facil para as
poténcias coloniais destruir em grande parte a heranca visivel e imaterial dos amerindios
(Mignolo, p. 1995), as forcas coloniais da Europa optaram por engajar o legado do
Oriente Meédio de uma maneira diferente. Durante as Cruzadas as poténcias europeias
tentaram transformar o Oriente Médio, fazendo-o a sua prdpria imagem, diretamente por
meio dos Estados Cruzados [Crusader States] (Tyerman, 2006, p. 176-240). Séculos
depois, deu-se a tentativa de transforméa-lo por meio da reivindicacdo e do controle do
patrimonio do Oriente Médio. A campanha francesa percebeu antigos planos europeus
de capturar o Egito durante as Cruzadas (Tyerman, 2006, p. 628-649). Durante esse
periodo, 0s impérios europeus construiram a concepcéo do Egito como um precursor da
civilizacdo ocidental e, dessa forma, como seu apéndice natural. Estudiosos franceses
ajudaram a retratar o Egito contemporaneo como barbaro, o qual necessitava ser
libertado do dominio mameluco (Abul-Magd, 2013, p. 45-55). Joseph Eschasseriaux,
um legislador da comissao formada para explorar a viabilidade de existéncia de col6nias

francesas na Africa, escreveu:

Que melhor empreendimento para uma nacao que ja deu liberdade a Europa [€]
libertou a América do que regenerar em todos os sentidos um pais que foi o
primeiro lar da civilizacdo e levar de volta ao seu berco a industria, a ciéncia e as
artes, para lancar ao longo dos séculos as bases de uma nova Tebas ou de outra
Ménfis (Cole, 2007, p. 16).

Dessa forma, a Franca estabeleceu o encontro intelectual com a antiga heranga
do Egito e inseriu-se na tradicdo da "outrora grande™ civilizacdo egipcia antiga. Sua
missao era restaurar a antiga grandeza do pais, porém agora como uma col6nia semi-
autébnoma (Said, 2003, pp. 84-87). As nacdes amerindias jamais poderiam ter sido
consideradas parte legitima do patriménio europeu, uma vez que, tendo em vista 0s
antigos vinculos do Egito com Grécia, Roma (Reid, 2002, pp. 139-171) e a Biblia crist4,

isso seria diferente. Por sua vez, tal mission civilisatrice forneceria a narrativa geral da
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campanha francesa no Egito (Laurens, 1987). O encontro colonial com o Egito levou a
criacdo da Egiptologia. Os espanhois ndo tinham interesse no Oriente Médio e estavam
totalmente ocupados com as rotas comerciais nas Américas e com 0 acesso ao circuito
chinés pelas Filipinas (Mignolo, 2012, pp. 26-28)'°. A Espanha estava olhando para o
oeste, ndo para o leste (Dussel, 1998, pp. 5-12). Assim, ndo foi necessario que 0s
europeus se engajassem e se apropriassem de sua heranga ancestral até a invaséo
francesa.

Em 1900, a Gra-Bretanha, a Franca, a Alemanha, a Italia, os Estados Unidos e
outros paises europeus estavam competindo por antiguidades egipcias e por acesso aos
sitios arqueoldgicos (Reid, 1985; 2015). Os europeus até mesmo fizeram pressdo pela
criacdo do servico de antiguidades egipcias e do Museu Egipcio de Antiguidades no
Cairo (Gady, 2007; Reid, 2002, p. 7-8; Riggs, 2013, p. 70-79), de modo que, desde o
final do século XIX o Museu Egipcio de Antiguidades é comumente conhecido como
Museu Egipcio para turistas estrangeiros. A equalizagdo do antigo Egito com o
"verdadeiro" Egito é demonstrada por essa reviravolta linguistica e, portanto, o Egito
islamico ndo é considerado propriamente egipcio pelo pablico ocidental (Riggs, 2013,
p. 66-67).1* O Grande Museu Egipcio*?, o qual esta atualmente em construcio e também
abrigaré apenas objetos egipcios antigos, continuara essa tradicao colonial.

A Egiptologia moderna foi uma disciplina académica concebida por europeus e
para europeus e. assim, a Europa apropriou-se do legado do Egito antigo®3. Os
egiptélogos egipcios praticamente ndo tiveram nenhum papel na disciplina até o
surgimento do nacionalismo egipcio e a eventual independéncia formal do dominio
britdnico na década de 1920. Eles foram desencorajados a perseguir a exploracao de seu
préprio legado tanto pela tradigdo islamica quanto pela agenda arqueolégica ocidental —
ou melhor, colonial (Elshakry, 2015, p. 188-190; Reid, 2015) — e geralmente estiveram
relegados ao papel de trabalhadores andnimos (Doyon, 2015, p. 152-153; Quirke, 2013,

10 Na época o centro econdmico do mundo ficava na China, com a Europa Ocidental na periferia dos
circuitos comerciais regionais. Mignolo vé nisso a razdo do interesse ibérico pela China e suas tentativas
de alcancga-la diretamente por mar. Como resultado da colonizagdo das Américas o centro econdmico global
mudou para o Atlantico (Mignolo, 2012, p. 26-28, p. 61). As Cruzadas, como uma busca para capturar
Jerusalém, aparecem como uma tentativa europeia de se conectar com o centro econdmico da Asia (Dussel,
1998, pp. 7-8).

11 O Egito foi conquistado pelas forgas arabes no século V11 da Era Comum e a fé copta foi posteriormente
colocada em uma posicao marginal a favor do Isla.

12 <http://www.gem.gov.eg/> (Acessado em 16/12/2015).

13 Ver Blakey (1994, p. 41, p. 47 n. 2).
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p. 383-397)*. Recentemente a importancia da forca de trabalho local egipcia foi
destacada em um projeto de Stephen Quirke e Joanne Rowland (Quirke, 2010; Rowland,
2014) sobre o egiptdlogo britanico William Matthew Flinders Petrie®.

Além disso, as linguas académicas da Egiptologia passaram a ser o inglés, o
francés e o alemdo, refletindo as relagdes de poder da época dentro do sistema
mundial/colonial moderno; todas as outras linguas foram marginalizadas. Em outras
palavras, o Ocidente estava no controle absoluto da disciplina e da sua produgédo de
conhecimento até pelo menos o inicio do século XX. Tal dominacdo ocidental da heranca
do Egito teve alguns resultados peculiares.

No final do século XIX, o Egito faradnico havia se tornado uma tela de projecao
de valores monarquicos e de um senso europeu de superioridade cultural e racial. Por
exemplo, a pesquisa egiptologica de Petrie foi crucial para o empréstimo de evidéncias
histéricas ao Movimento Eugénico (Challis, 2013; Sheppard, 2010, p. 22-29). O mito do
Egito Eterno também foi criado nessa época. As monarquias europeias sentiram-se
ameacadas pelo advento de novos movimentos sociais que buscavam aboli-las (Moreno
Garcia, 2015, p. 52). Esse mito vé a antiga monarquia egipcia permanecer virtualmente
inalterada por quase 3.000 anos; sempre conservadora e sempre paternal. Juan Carlos
Moreno Garcia - (2009, p. 189-90) explicou muito bem o que ele chamou de "utopia

reacionaria' afirmando:

O Egito Antigo se tornou um paraiso perdido e uma terra encantada de mistério,
com egiptologos desempenhando o papel de zelosos guardides e intérpretes
Unicos das realizacbes do farad, uma posicdo ameacada por abordagens
"materialistas” ou por agendas intelectuais exigentes. (Moreno Garcia, 2015, p.
52)

No entanto, essa "utopia reacionaria™ nao apenas prejudicou a compreensdo dos
egiptélogos sobre o Egito antigo até agora, mas também impactou fortemente a

populagdo que vive no Egito moderno, uma vez que ajudou a legitimar o regime

14 A figura mais proeminente da Egiptologia autdctone naquela época foi Ahmed Kamal (1851-1923). Para
obter mais informagdes ver, por exemplo, Reid (1985; 2015, pp. 29-33).

5 william Matthew Flinders Petrie (1853-1942), egiptdlogo britanico. Petrie foi fundamental para o avanco
da préatica de campo arqueolégico na Egiptologia. Ele também esteve envolvido no Movimento Eugenista
(ver Challis, 2013).
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autoritario no pais. O préprio termo Egiptologia apenas limita o Egito ao seu passado

antigo e marginaliza seus periodos copta ou islamico®®.

2. Do Colonialismo Ocidental ao Colonialismo Informal

O Egito controla o Canal de Suez, o qual é economicamente importante. Além
disso, o pais é o centro do mundo &rabe e abriga a maior populagéo falante dessa lingua.
Devido sua importancia geoestratégica o Egito atraiu o interesse das poténcias coloniais
durante séculos. Do século XVI até 1882, o pais fez parte do Império Otomano e foi
governado por uma minoria turca (Hunter, 1984; Winter, 1992, p. 18-28). O ano de 1922
viu a independéncia do Egito em relacdo ao dominio colonial britanico apenas no papel,
uma vez que a Gra-Bretanha exerceu controle sobre o pais até 1954. Em 1952, a
monarquia egipcia foi derrubada por meio do golpe dos chamados “Oficiais Livres”,
golpe esse apoiado pelos Estados Unidos e liderado pelos generais Gamal Abdel Nasser
e Muhammad Naguib, dentre outros (Kandil, 2014, p. 15-17). Dois anos depois 0
colonialismo formal chegou ao fim no Egito, quando foram dissipados os Ultimos
resquicios do dominio estrangeiro (Selak, 1955, p. 487-488). No entanto, mesmo depois
de abandonar a monarquia e conquistar a independéncia formal, a elite egipcia cooptou
as estruturas coloniais postas em pratica pelos ex-colonizadores com o objetivo de
fortalecer o seu proprio poder (Kandil, 2014, p. 18-23)*". Ademais, 0 pais nio estava
livre da influéncia e intervencdo estrangeiras. Exemplo disso é o fato de que muito cedo
foi envolvido na Guerra Fria entre o Ocidente e a Unido Soviética. O climax desse
embate deu-se com a Crise de Suez, em 1956, na qual Israel, Grd-Bretanha e Franca
invadiram o Egito para operacionalizar a nacionalizacdo do Canal sob a justificativa de
um suposto apoio egipcio aos insurgentes anti-coloniais localizados na Argélia francesa
e da existéncia de acordos armamentistas firmados com os soviéticos. Entretanto, 0s

invasores foram impedidos por meio de esforgos diplomaticos empreendidos pela Unido

16 \Ver Reid (1985, p. 234). Sobre o curriculo da Egiptologia, ver Quirke (2010, pp. 4-9). Ao contrario da
crenca generalizada, a Egiptologia ndo pesquisa a historia egipcia apés a Antiguidade Tardia. O Egito
islamico e moderno nao faz parte do curriculo.

17 Por exemplo, isso vale para o aparato da policia secreta que foi instalado pela administracdo colonial
britdnica antes de 1952. As estruturas de vigilancia egipcias sdo o exemplo mais notavel. Posteriormente,
0 governo nasserista expandiu as estruturas existentes — especialmente os servigos de inteligéncia internos
—-a fim de consolidar seu governo, tudo - sob a assessoria da administracdo dos Estados Unidos (ver Kandil,
2014, p. 18-22). Nesse sentido, ha uma continuidade direta entre os modernos aparatos de seguranca
egipcios e os estabelecidos pelas poténcias coloniais.
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Soviética, pelas Noc¢des Unidas e pelos Estados Unidos (Hobsbawn, 1994, p. 220-221;
p. 245-246; Kandil, 2014, p. 45-49; Roussillon, 1998).

Inicialmente sob influéncia soviética durante o reinado de Gamal Abdel Nasser
(1954-1970), desde a assinatura dos Acordos de Campo David, em 1978, o Egito passou
a fazer parte da esfera de influéncia dos Estados Unidos e, dessa forma, passou a receber
anualmente 1,3 bilhdo de dolares direcionados aos militares (Sharp, 2015, p. 16-29). A
estreita cooperacdo entre os Estados Unidos e os militares egipcios continuou ap6s o
golpe de julho de 2013, o qual propiciou a volta dos militares formalmente ao poder e
transformou a Revolugao de 25 de janeiro de 2011 em fracasso'®. Desde entéo, o regime
militar recorreu a violéncia fisica e sistémica para impor ordem e estabilidade a uma
sociedade egipcia profundamente dividida (por exemplo, Hamzawy, 2017). Por razdes
politicas e econémicas, a lideranca ocidental fez vista grossa aos eventos no Egito apos
a revolucdo de 2011. Esses desenvolvimentos levantam questdes sobre a conexdo da

Egiptologia com o colonialismo informal®®.

3. Apropriando-se da autoridade por meio do colonialismo informal

A heranca egipcia antiga € importante para o Egito em termos da inddstria do
turismo nacional a qual, depois do Canal de Suez, € uma das maiores geradoras de receita
para o pais. No entanto, para além do significado econdmico, ela é também mobilizada
de outra forma. As elites egipcias utilizam o mito do Egito Eterno para legitimar um
Estado forte, paternal e tradicionalista governado por militares. Com efeito, a elite atual
lucra ideologicamente com a atitude da Egiptologia do século XIX e do inicio do século
XX (Carruthers, 2015, p. 11-13; Omar, 2015, p. 180-182). A ideia de um Egito Eterno é
mantida viva pela Egiptologia moderna. Moreno Garcia (2015, p. 53-54) explica como
a Egiptologia dedicou-se principalmente a Historia da Arte, desenvolvendo uma atitude

elitista e romantica, a qual a aliena das ciéncias sociais no processo. Por sua vez, as

18 Sobre o golpe militar de 2013, ver Kandil (2014, p. 245-263). Sobre a revolucdo de 2011, ver Kandil
(2014, p. 221-244) e Korany & El Mahdi (2014). Sobre o conluio entre as elites liberais e o regime militar
para restabelecer a velha ordem apés a Revolucgdo de 25 de janeiro, ver o volume publicado por Fahmy &
Farugi (2017).

190 colonialismo informal deve ser entendido como um sistema colonial em que as elites locais sdo
politicamente independentes na politica doméstica, mas operam como agentes nos interesses de um 'Big
Brother' externo, caso surja uma oportunidade (ver Gallagher & Robinson, 1953; Osterhammel & Jansen,
2012, p. 25-26; ver também Diaz-Andreu, 2007, p. 99-100).
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sociedades amadoras nao profissionais, ao lado dos museus e da industria do
entretenimento, ajudam a manter uma visdo nostélgica do Egito antigo.

Com a capitalizacdo sobre o Egito Eterno, torna-se evidente que a Egiptologia
ainda é prisioneira de seu proprio passado. Assim, mesmo no presente a utopia
reacionaria do Egito Eterno é reproduzida — ou talvez até ampliada — pela prépria
disciplina que ja deveria té-la desconstruido por meio da utilizagdo da autocritica e da
autorreflexdo. Associado a este processo esta a neoliberaliza¢éo da disciplina em todos
0s paises industrializados. Por causa da privatizacdo da pesquisa tornou-se necessario
aos estudiosos recorrer a recursos de terceiros para realizar suas investigacdes
académicas e garantir seu sustento. No entanto, conforme sugerido por Moreno Garcia,
o passado conservador pode estar pegando carona com os recursos?® (Moreno Garcia,
2015, p. 53-54). Isso pode ser exemplificado pela Fundacdo Qatar, uma propriedade
privada dos membros do alto escaldo da elite catariana e que também estiveram
envolvidos com o governo do pais, a qual financia a filial do Qatar da University College
London. Seu objetivo é o estudo - do legado do Oriente Médio, do qual o antigo Egito é
parte?l. O Qatar também foi acusado de financiar o Estado Islamico do Iraque e da Siria
(Blanchard, 2014, p. 7-8; Cockburn, 2015, p. 57; Dettmer, 2014) — entidade essa que
passou a destruir o patriménio do Oriente Médio recentemente —, além de ser um dos
maiores adversarios da chamada Primavera Arabe. O financiamento de terceiros tem a
possibilidade de influenciar a pesquisa por parte do financiador. Isso significa que a
pesquisa poderia ser usada para apoiar a concepcao da elite do Qatar sobre o Oriente
Médio. A adesdo a uma "utopia reacionaria" torna mais facil opor-se a libertacdo de
qualquer tipo de opressdo no Oriente Médio ou em outros lugares.

4. A iconografia egipcia antiga como instrumento de legitimac&o no discurso da elite

Na verdade, o antigo Egito desempenha um papel proeminente no imaginario
publico do Egito contemporaneo; um exemplo sdo os obeliscos do Reino Novo (c. 1550
1069 AEC) da era imperial egipcia, os quais sdo colocados em quadrados dentro e ao
redor do Cairo. Alguns obeliscos contém inscri¢des retoricas que elogiam a autoridade

do rei e 0o dominio sobre diferentes areas e povos do mundo conhecidos pelos egipcios

20 No original: “the conservative past might be piggybacking on the funds” (Nota do Tradutor).
2L Em marco de 2016 a Fundagéo Qatar retirou seu apoio financeiro a missdes arqueoldgicas no Egito e no
Sudao.
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desde o final da Idade do Bronze (Habachi, 1977, p. 8-9). Desde a expedi¢éo francesa o0s
obeliscos se tornaram um simbolo do poder imperial. Obeliscos antigos ou nao foram
erguidos em centros imperiais modernos ao redor do globo (Curran et al., 2009; Hassan,
2003). Esses representantes da autocracia egipcia sdo acompanhados por uma estatua
monumental do Rei Ramesses I, do Reino Novo, também conhecido como o Grande, a
qual foi transferida para uma praca em frente a estacdo central da capital egipcia logo
apos a revolugdo de 1952. Essa acdo representou um elo entre o Egito antigo e o
nasserista revolucionario, recuperando o renascimento da antiga gléria no Egito moderno
(Carruthers, 2014, p. 121-122, p. 152).

No entanto, o uso mais notavel da iconografia egipcia antiga em imagens publicas
é moderno. As paredes externas dos quartéis egipcios, por exemplo, sdo decoradas com
relevos que retratam a gloriosa histéria dos militares egipcios ao longo dos tempos. A
sequéncia comeca com um relevo de batalha ao estilo do Reino Novo, mostrando o
poderoso rei em sua carruagem, descendo e atirando em inimigos estrangeiros com seu
arco. O relevo entdo progride com cenas de batalha até os tempos modernos. Dessa
forma, o exército egipcio é definido na tradicdo da era imperial do antigo Egito,
glorificando a acédo forte e rapida, bem como a forte lideranca individual. Isso corrobora
a narrativa de que o Egito sempre foi governado por uma autoridade forte (Carruthers,
2014, p. 23-24; Lampridi, 2011, p. 23-24).

Por outro lado, um cientista politico egipcio que conheci em um workshop, em
2016, contou-me sua experiéncia quando era recruta militar. Segundo ele, os soldados
foram obrigados a decorar os nomes e a sequéncia dos reis egipcios, principalmente o0s
do Reino Novo. Naturalmente, ndo ha duvidas sobre a importancia do passado “glorioso”
dos egipcios para os militares modernos, mas a necessidade de os soldados terem de
aprender os nomes sugere que tal elemento ¢ ideologicamente relevante para o trabalho
militar no Egito contemporaneo. O fato de que esse dado ndo é comumente conhecido
ou amplamente comunicado também reforca essa evidéncia.

Uma adaptacdo mais recente da iconografia antiga foi empregada em uma
campanha para promover a Conferéncia de Desenvolvimento Econdmico do Egito em
marco de 2015%%2. O Ankh, antigo simbolo egipcio da vida, foi escolhido como seu
logotipo. O Ankh foi artisticamente integrado a campos, canteiros de obras, recifes de
coral e ao Canal de Suez, o que implica uma ligacdo entre o Egito antigo e a elite

22 \/er: The Cairo Post, 2015.
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econémica do Egito moderno, ou melhor, a livre iniciativa garante a continuacdo da
longa histoéria do Egito. A adaptacdo moderna da iconografia antiga continuou no verao
de 2015, na cerimonia de abertura do Novo Canal de Suez. Durante o concerto de
abertura ocorreu uma apresentacao da dpera Aida, de Giuseppe Verdi. Auguste Mariette,
a figura principal da administracdo europeia das antiguidades egipcias em meados do
século X1X, foi fundamental na elaboragéo do enredo da dpera e, portanto, na criagéo de
sua visdo idealizada do antigo Egito (Busch, 1978, p. 435-439)?%. Com efeito, a elite
egipcia decidiu comemorar a abertura do canal com uma peca orientalizante concebida
por europeus. Isso demonstra a cooptacdo de narrativas coloniais ocidentais pelos
egipcios para os seus préprios fins.

Outro exemplo é um concerto de doze horas nas piramides de Gizé para celebrar
a entrada do novo milénio. No evento, o Olho de Horus? foi projetado em um dos lados
da Grande Piramide como uma imagem luminosa. O governo egipcio na época cancelou
seus planos de descer uma piramide dourada emissora de luz utilizando um helicéptero,
depois que surgiram preocupacdes de que isso poderia ser um compld magonico-sionista
para se infiltrar no pais (Wynn, 2008, p. 274-276). Zahi Hawass defendeu os planos mais
tarde, dizendo que isso reencenou um "ritual nacional faradnico™ e um projeto de unidade
nacional (Wynn, 2008, p. 277-278).

O Egito antigo ndo serve apenas a um propo6sito politico no imaginario publico,
mas também é usado na retdrica de discursos politicos. Por exemplo, Gamal Abdel
Nasser foi imaginado por Hosni Mubarak como "o primeiro governante egipcio a vir do
solo desta terra natal em dois mil anos™ (Lampridi, 2011, p. 232). Sob a presidéncia de
Anwar as-Sadat (1970-1981) o pan-arabismo de Nasser, o qual buscava unir todos os
povos arabes, foi abandonado em favor do nacionalismo egipcio. O Egito foi concebido
como a nacao arabe mais importante e mais antiga, ja que sua existéncia remonta a sete
milénios. Na verdade, essa heranca foi a principal razdo pela qual os egipcios eram 0s
mais valorosos® de todos os povos arabes (Lampridi, 2011, p. 208, p. 233).

A referéncia a um passado distante e supostamente glorioso tem sido utilizada

por governos autoritarios ao longo da histéria moderna para Ihes conferir legitimidade.

3 A performance comeca por volta do minuto 48 neste link:
https://www.youtube.com/watch?v=YyutOC7TVHc (Acessado em 26/02/2021)

24 Também chamado de olho Udjat devido ao valor fonético do hierdglifo correspondente. O Olho de Horus
também é um simbolo de salde, pois se refere a narrativa em que Seth destruiu os olhos de H6rus e a deusa
Hathor os substituiu por novos, restaurando assim a sua saude (ver Wente, 2003).

2 No original: “the most precious of all Arab peoples” (Nota do Tradutor).
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Exemplos proeminentes incluem a Grécia sob o regime de Metaxas e a junta militar
(1936-1941 e 1967-1974), a Alemanha nazista (1933-1945), o Iraque ba'athista (1968-
2003) e a Italia fascista (1922-1943). Os governos desses paises criaram legitimidade
referindo-se respectivamente a Grécia antiga e a era bizantina (Kokkinidou &
Nikolaidou, 2006), a antiga Babilonia e a figuras proeminentes da histéria islamica
(Isakhan, 2013, p. 221-227), ao Império Romano (Munzi, 2006) e a pré-historia
germanica (Arnold, 1990)?. Nesse sentido, pode-se considerar a exploragdo ideoldgica
de um passado distante como uma marca registrada de governos autoritarios.
Consequentemente, entender como a elite egipcia vinculou-se ao seu passado distante
pode ajudar a desmascarar 0 governo egipcio como autoritario.

Os cristdos egipcios, 0s coptas, também obtiveram legitimacdo ideoldgica da
Egiptologia. Originalmente desinteressada pelo passado pré-cristdo do pais, a minoria
foi construida como legitima sucessora do Egito faradnico no inicio do século XX,
especialmente porque a lingua copta se mostrou essencial para a compreensdo das
linguas egipcias em seus estagios anteriores (Horbury, 2003, p. 154-158; Reid, 2002, p.
258-285; Reid, 2015, p. 212-218).

O Egito Antigo também tem potencial para ser instrumentalizado pelos
oponentes das elites politicas. Adel Iskandar e Yasmin El Shazly retrataram os ativistas
da Revolucgdo de 25 de janeiro como a continuacdo direta dos antigos trabalhadores
egipcios que zombavam da realeza do Novo Reino usando grafites satiricos (El Shazly,
2014; Iskandar, 2013, p. 132). Nesse sentido, os ativistas também podem utilizar a
iconografia antiga, como pode ser visto no trabalho de artistas de rua (pds)
revolucionarios?’.

Em uGltima analise, a heranca egipcia € um espaco contestado, um campo de
batalha ideoldgico entre as diferentes partes interessadas dentro da sociedade egipcia, 0s
académicos e os politicos do exterior. A colonialidade da Egiptologia fez do antigo

patrimonio do pais uma fronteira onde as historias locais se encontram e convergem. Em

% O Egito antigo também foi adaptado para acomodar a ideologia nazista (Cf. Reid 2015: 269-73). Por
exemplo, o egiptologo alemdo Walther Wolf (1900-1973) viu a sociedade egipcia antiga como uma
precursora do pensamento nazista e o fara6 como um lider forte que permitiu ao povo egipcio liberar o
poder da sua Volksgemeinschaft (ver Schneider, 2013, pp.206-7). I1sso ndo foi incorporado pela propaganda
oficial nazista, mas pela iniciativa de um individuo. Pode-se ver isso como um caso para a teoria de lan
Kershaw, Working Towards the Flhrer. De acordo com ela, Hitler apenas forneceu uma estrutura
ideoldgica e grosseira que foi entdo prontamente expandida e colocada em pratica por funcionarios e
membros do partido (ver Kershaw, 2008, pp.29-48).

2 para exemplos especificos, ver: Grondahl (2012, p. 87-89, p. 102-104, p. 114, p. 117, p. 124-5, p. 173, p.
182-3); Haikal (2014, p. 44-61, p. 70-111); Hamdy & Karl (2014, p. 94-96, p. 111, p. 136-145, p. 166-167,
p. 170, p. 198-199, p. 213, p. 258); Morayef (2016).
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JOgo esta a soberania interpretativa sobre o passado de um povo. A antiga heranca do
Egito ¢ onde a diferenca colonial emerge?®. Nesse sentido, o povo egipcio habita
atualmente a fronteira e a experiéncia existencial que o colonialismo criou?®. Morar na
fronteira é o pré-requisito necessario para assumir a diferenca colonial e se engajar no
border thinking. Este pensamento de fronteira € uma forma diferente de pensar que
recupera conhecimentos e perspectivas subalternas para se opor ao conhecimento

hegeménico. Mignolo (2012, p. 85) afirma que:

0 conceito-chave do pensamento de fronteira €: pensar a partir de conceitos
dicotdémicos ao invés de ordenar o mundo em dicotomias®®. O pensamento de
fronteira, em outras palavras, é, logicamente, um locus dicotdmico de enunciagao
e, historicamente, esta situado nas fronteiras (interiores ou exteriores) do sistema

mundial moderno/colonial.

O pensamento de fronteira ajuda a tornar visiveis as rachaduras no imaginario do
sistema mundial moderno/colonial (Mignolo, 2012, p. 23). Por exemplo, essas
rachaduras tornam-se aparentes através do estudo de como as elites egipcias cooptaram

narrativas ocidentais relativas ao seu proprio passado.

5. Cooptacao de narrativas ocidentais

O estudo do antigo Egito € um exemplo do Dilema de Chakrabarty. O Dilema
refere-se a circunstancia em que estudiosos de paises marginalizados ou (anteriormente)
colonizados, a fim de estudar sua propria histéria, precisam referir-se a historiografia
europeia. 1sso os leva a reproduzir narrativas europeias de alguma forma, ja que a Europa
ainda aparece como hegemonia académica (Chakrabarty, 1992, p. 1-2; Mignolo, 1999,
p. 235-245; Mignolo, 2012, p. 203-213). Estudiosos egipcios, se levarem a sério o estudo
de sua prépria heranca, mais cedo ou mais tarde se sentirdo compelidos a deixar o Egito
para estudar ou fazer pesquisas em uma universidade ocidental. Uma excecdo a essa

regra pode ser a Universidade Americana no Cairo, que é uma universidade de estilo

28 As fronteiras ndo sdo apenas divisdes fisicas, mas também classificacdes psicoldgicas, raciais e divises
de género ou sexualidade (ver Mignolo. 2012, p. xvi).

29 Sobre morar na fronteira [dwelling the border], ver Mignolo (2012). Sobre a experiéncia existencial de
border-dwelling, ver Anzaldda (1987).

30 Grifo original.
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ocidental e um local de educacéo para a elite egipcia na Praca Tahrir, no centro do Cairo.
As instituices egiptoldgicas ocidentais continuam sendo as poténcias epistemoldgicas
dadisciplina. Portanto, qualquer egiptdlogo egipcio desenvolvera uma dupla consciéncia
baseada no conhecimento disciplinar colonial, independentemente de estarem cursando
seu primeiro curso ou o doutorado. Isso inclui também escrever trabalhos académicos
nas linguas imperiais da disciplina®l. Novamente, os egipcios estio morando na
fronteira.

Nesse sentido, pode ser ainda prematuro comemorar o advento da Egiptologia
autoctone [indigenous Egyptology] a partir do século XX. Embora a administracdo direta
do patriménio egipcio pelos egipcios possa ser vista como um sinal de descolonizacao,
ele é apenas superficial (Walker, 2012, p. 15-18). O reinado de Zahi Hawass como
Ministro de Estado para Assuntos das Antiguidades, antes de ser deposto na esteira da
Revolucdo de 25 de janeiro de 2011, demonstrou que até mesmo 0s egipcios reproduzem
prontamente o mito do Egito Eterno e das epistemologias coloniais as quais incorpora.
Hawass tornou-se conhecido por continuar a mercantilizacdo do patrimdnio egipcio,
principalmente por razdes econdmicas (Elshahed, 2015, p. 259; Shenker, 2016, p. 119-
120; Walker, 2012, p. 18-20). No entanto, outras dimens@es, como o conflito arabe-
israelense, também influenciam as abordagens locais contemporaneas da Egiptologia.
Assim, descobertas como as tumbas de trabalhadores, por exemplo, foram usadas como
tentativa de refutar as narrativas israelenses sobre a construcao das piramides de Gizé
por escravos israelitas. Além disso, a construcdo das piramides foi elaborada
retroativamente como o projeto nacional do Egito antigo, proporcionando unidade e uma
identidade, a qual foi comparada mais de uma vez por Hawass ao recrutamento de mao
de obra no Egito moderno (Wynn, 2008, p. 280-287). Wynn argumentou que essa
narrativa legitima a apropriacdo do trabalho dos grupos menos privilegiados da
sociedade egipcia. Na esteira da Revolucdo de 25 de janeiro, Hawass — ainda no cargo
de ministro a época — declarou que o Egito “sempre precisou de um homem forte; sem
um vocé tem o caos. As coisas mudam, mas eu sou 0 Unico que entende a histéria deste
pais, que pode realmente ver o passado” (Shenker, 2016, p. 120). Ao sugerir que a
historia antiga do Egito teve alguma influéncia na sociedade moderna e que esta de
alguma forma enraizada no DNA dos egipcios, Hawass mobiliza uma narrativa

orientalista sobre seu préprio pais e a sua populacdo. Pode-se dizer que a elite egipcia

31 Ver também: Wynn (2007, pp. 65-66).
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tenha se “ocidentalizado” ao aliar-se as elites ocidentais por meio do colonialismo
informal e, como resultado, “orientalizado” sua propria populagdo. Isso implica, em
termos de descolonizacdo, que ndo é suficiente substituir simplesmente o dominio
ocidental por um dominio egipcio usando o conhecimento colonial produzido no
Ocidente para estabilizar e decretar sua propria autoridade. Ou, para parafrasear, ndao é
suficiente substituir o colonialismo externo pelo colonialismo interno informal.

Como mostrado acima, um regime de colonizagdo informal instrumentaliza o
patrimonio egipcio. Além disso, a industria do turismo tem sido dirigida principalmente
a turistas estrangeiros e predominantemente ocidentais (Doyon, 2013, p. 272; Mitchell,
2002, p. 196-205). Como tal, satisfaz amplamente a imagem do Egito antigo que é
esperada pelo publico ocidental, ou seja, 0 mito do Egito Eterno, conforme descrito
anteriormente. 1sso se torna mais claro pela evocacdo do rei da décima oitava dinastia
Tutancamon (c. 1332-1323 AEC.) e a histdria da descoberta de sua tumba em 1922. Mais
ainda, ha uma diferenca no tratamento de estrangeiros e egipcios quando se trata de
acessar locais e museus antigos. Por exemplo, existem entradas geograficamente
separadas para os dois grupos no planalto de Gizé: a entrada para os egipcios fica a
quatro quilémetros das piramides, enquanto a entrada para turistas estrangeiros fica nas
suas proximidades. Isso foi justificado por Hawass por meio da alegacdo de que os
egipcios se comportavam de maneira desrespeitosa com o seu patriménio (Shenker,
2016, p. 117). Fanon, com base em suas observacfes na Guerra da Independéncia da
Argélia (1954-1962), indicou que a industria do turismo dos paises (anteriormente)
colonizados se concentraria no publico ocidental como o grupo-alvo®? quando escreveu

que

a burguesia nacional se identifica com a burguesia ocidental, de quem aprendeu
suas licBes ... A burguesia nacional sera ajudada imensamente no seu caminho
para a decadéncia pelas burguesias ocidentais, que vém a ela como turistas avidos
pelo exotico, pela caga aos grandes jogos e para cassinos. A burguesia nacional
organiza centros de descanso, relaxamento e lazer para atender aos desejos da
burguesia ocidental. Essa atividade recebe 0 nome de turismo, e para essa ocasiao

sera construida como uma industria nacional (Fanon, 1963, p. 153).

32 Lynn Meskell (1998, p. 4) ja apontou a conexao entre o turismo e o colonialismo.
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A descoberta da tumba de Tutancdmon também forneceu um elo para o
nacionalismo egipcio e a evocagdo de uma grande nacao que outrora fora precursora do
Egito contemporéneo (Mitchell, 2002, p. 181-182; Mondal, 2003, p. 150-244; Reid,
2015, p. 33-50, p. 109-33, p. 295-327). Esta ideologia do faraonismo viu a criagédo de
monumentos nacionais 0s quais combinavam a iconografia egipcia antiga e moderna
(Hassan, 1998). Como resultado, a Egiptologia, tanto do passado quanto do presente,
oferece a elite egipcia uma legitimacéo ideoldgica para um governo autoritario. 1sso

confirma a colonizac&o interna prevalente do patrimonio egipcio®.

6. Conclusdes e Outlook

O que ficou claro é que o estudo do passado e da heranga cultural de um pais tem
uma relevancia direta para as relagcdes internacionais. Tem o poder de colonizar historias
locais e legitimar ideologicamente 0s governos.

Do colonialismo formal ao informal, a Egiptologia ocidental fornece as elites
dominantes egipcias uma narrativa ideoldgica legitimadora do regime paternalista. E por
essa razao que a autocritica e a descolonizacdo da Egiptologia sdo um ato eminentemente
politico.

Ainda que as elites da sociedade egipcia instrumentalizem o patriménio do Egito
para fins politicos e econémicos, pode-se ter a impressao de que os trabalhadores pobres
sdo apenas explorados para manter um sistema de governo informal da elite em estilo
colonial. Para aqueles que ndo fazem parte dessa elite, no entanto, essa
instrumentalizagdo pode ser também fundamental para ganhar a vida com a indUstria do
turismo. Embora a descolonizacdo da Egiptologia possa ser uma questdo urgente para 0s
académicos egipcios, 0s quais muitas vezes pertencem as classes alta e média, ndo é
necessariamente o caso dos egipcios dos grupos ndo privilegiados que dependem da

mercantilizagdo do patrimdnio para sobreviver®*, No entanto, ao considerar tais aspectos

3% Ver Timothy Mitchell (1988) sobre fatores externos e internos do colonialismo no Egito. E no contexto
da colonizagdo interna que a seguinte declaragdo de Khaled Abou El Fadl deveria ser observada: “E como
se o colonialismo britanico tivesse conseguido criar certas modalidades de pensamento nas quais 0s
militares egipcios e a intelectualidade secularizada foram totalmente doutrinados desde 1882 (Abou El
Fadl, 2017, p. 236).

34 Argumenta-se que as missdes arqueoldgicas cumprem um papel de caridade, uma vez que fornecem aos
trabalhadores nas areas rurais uma chance maior de sobrevivéncia material (Quirke, 2010, p. 1). No entanto,
a narrativa da filantropia talvez deva ser vista no contexto geral do sistema mundial moderno/colonial. Nele,
as narrativas de filantropia ajudam a manter ou reorganizar o préprio sistema que parecem criticar. Para
obter mais informacdes, ver Negri e Hardt (2000, p. 36-37), Badiou (2001, p. 106), Cohen et al. (2008),
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da necessidade econémica deve-se ter cuidado para ndo justificarmos o status quo. Isso
significaria que o sistema atual seria mantido de forma a ndo ameacar a sobrevivéncia
material dos trabalhadores pobres por meio de quaisquer mudangas gerais na
identificacdo colonial informal do Egito atual com o Egito antigo realizada pela
Egiptologia ocidental. Nesse caso, qualquer abordagem descolonial, ndo diferente da
atual politica externa ocidental contemporanea, ficaria presa no dilema entre a critica
politica radical e o desejo de estabilidade social, politica e econémica em uma ordem
mundial globalizada p6s-colonial.

O futuro mostrara se os egiptélogos ocidentais e egipcios estdo dispostos e serdo
capazes de realizar uma autocritica e uma autorreflexdo sérias para lidar com esse dilema.
Além de ser um problema formal relativo a colonialidade da producdo de conhecimento
dentro da Egiptologia como disciplina académica, o Egito antigo descreve um tropo com
profundas implicacdes politicas e econdmicas para o Egito contemporaneo. Como este
artigo mostrou, o governo da elite no Egito € realizado por meio do colonialismo informal
que se baseia na cooptacéo de narrativas coloniais ocidentais. Acabar com sua legitimagéo

ideologica €, portanto, inseparavel da descolonizacéo da Egiptologia.

Recebido: 25/01/2020
Aprovado: 27/02/2020

Zizek (2009, p. 53-54, p. 81; 2011, p. 4, p. 117, p. 119 n. 35, p. 239-240), Weizman (2011, p. 31-61) e
Browne (2013).
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THE INFORMAL COLONIALISM OF EGYPTOLOGY:
FROM THE FRENCH EXPEDITION TO THE SECURITY STATE

ABSTRACT

This contribution is a critical review of the colonial history of the academic
discipline of Egyptology. It traces the development of the field from its early
days under European colonialism and intra-European geopolitical
competition to the advent of Egyptian control in recent times. A vehicle for
western interests in Northeast Africa, the exploration of Egypt’s ancient past
was framed as part of a civilizing mission where Europe would wrest Egypt
from the claws of Ottoman domination and restore the land to its former
greatness. Through the Christian Bible and the former Greek and Roman rule,
Egypt was positioned as an early form of western civilization, therefore
bolstering European claims over the area and enabling the appropriation of
Egyptian history. European scholars, fostering the idea of ancient Egypt as a
paternalist paradise lost, created a westernized and western-central
framework for its study, which still inspires the standards of knowledge
production today and shows in the geographic centers and primary languages
of scholarly output. Egyptians, increasingly autonomous since the formal
decolonization in the 1950s, subsequently adopted and retained the
established practices when formal control over the Egyptian past went over
to them. The colonial narratives of old were used to bolster tourism as a vital
economy and went on to serve Egyptian nationalism and the legitimization of
the existing power relations, framing Egyptian history as one of continuous
strongman rule. The paper traces this transition from formal to informal
colonialism while discussing it against decolonial concepts like the colonial

matrix of power.
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V. RESENHAS

O FEMININO NA LITERATURA GREGA:
DA POESIA EPICA A TRAGEDIA

FASANO, G., & LESSA, F. LITERATURA E SOCIEDADE NA GRECIA
ANTIGA. 1. ED. R10 DE JANEIRO: MAUAD X, 2018, 120 P.

Laysse Leda Dantas Cavalcanti®

O livro Literatura e Sociedade na Grécia Antiga, sob a organizacdo de Fabio de
Souza Lessa e Graciela C. Zecchin de Fasano, faz parte de um projeto coletivo entre
pesquisadores argentinos e brasileiros no qual se buscou fazer um estudo da relacéo entre
Literatura e Historia a partir do contexto das sociedades gregas antigas, especificamente
da época Arcaica (sec. VIII-VI1 a.C.) e Cléssica (séc.V-1V a.C.).

Os autores, em seus artigos, trabalham com um conjunto de textos antigos do
género literario tendo em vista seus contextos de producéo, as redes que estabelecem com
outros textos, caracteristicas do género, além de trazerem interpretacdes renovadas sobre
esses textos antigos. O livro é dividido em dois blocos, o primeiro composto por trés
artigos dedicados a Grécia Arcaica e seu género artistico predominante: a poesia épica.
Ja o segundo bloco é formado por trés artigos voltados para Grécia Classica e suas
tragédias. Em sua totalidade, os artigos refletem como as relagbes de poder foram
absorvidas pela narrativa literaria, questionando essa perspectiva com a analise das
personagens marginalizadas. Um tema que percorre todo o livro é o universo feminino,
assim como a figura da mulher grega a partir das personagens analisadas nas poesias
épicas, nas tragédias e nas comédias apresentadas nos artigos.

As principais fontes analisadas no primeiro bloco do livro, referente a Grécia
Arcaica, foram: a Iliada e Odisseia, por Graciela C. Zecchin Fasano; os Hinos Homéricos,
por Alexandre S. de Moraes; e a Teogonia e Os trabalhos e os dias por Maria Cecilia

Colombani. No segundo bloco, voltado a Grécia Classica, as fontes trabalhadas foram:
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As Suplicantes, por Maria del Pilar F. Deagustini; As Fenicias e Ifigénia em Aulis, por
Fabio de Souza Lessa, Bruna Moraes da Silva e Renata Cardoso de Sousa; e As mulheres
que Celebram as Tesmoforias, por Elisana De Carli.

Os autores também abrem discussfes intertextuais e levantam questdes
fundamentais das sociedades gregas antigas a partir dos textos citados, como o espaco
normativo da mulher grega, aspectos da religido, o poder feminino e as alteridades entre
deuses/homens, gregos/barbaros, homens/mulheres. A arte literaria, de fato, é um
importante meio para se pensar a vida daquelas sociedades, pois ela exercia forte
influéncia nos seus diversos aspectos. O mito ndo era um tipo de arte apreciativa com o
intuito exclusivo de entreter quem os ouvia — seja nos lares, recitados, por exemplo, pelas
amas-de-leite, ou em festivais, pela boca dos poetas e aedos —, mas uma verdadeira
instituicdo, visto que serviam de “de memoria social, de instrumento de conservagio e
comunicag¢do do saber” (Vernant, 2009, p. 16). E a tragédia classica, apesar de beber da
fonte da tradicdo mitoldgica, buscava representar no palco as questdes latentes no
contexto dos cidaddos da polis grega, isto €, os conflitos, as guerras, os dilemas e as
contradicGes da vida na polis.

No primeiro artigo do livro Apuentes sobre la Vision Homérica de lo Femenino,
de Gabriela Fasano, a autora se prop0e a afastar-se da viséo uniforme do feminino entre
a lliada e a Odisseia, além de abordar o feminino na Odisseia questionando o codigo
herdico masculino. Na lliada, segundo a autora, ha trés possibilidades de visdo do
feminino: o feminino definido por “férmula épica”, em que Fasano presta maior atengdo
ao sentido e variagdes do epiteto “expertas em primorosas labores” (IX, 128),
recorrentemente utilizado para referir-se as mulheres; o feminino enquanto insulto ao
homem; e, por fim, enquanto vulnerabilidade herdica com a chamada “feminiza¢ao”,
porém sem o teor de degradacdo masculina. Ja na Odisseia as mulheres sdo descritas com
as mesmas caracteristicas atribuidas aos homens, tais como pftig (i.e. sabedoria),
Exéppov (i.e. prudéncia, sensatez) e apern (i.e. virtude, exceléncia). Na Odisseia, ha uma
equiparacdo emotiva e intelectual entre homem e mulher, além de estar proposta uma
kléosgunaikén, uma gléria prépria das mulheres (p. 26).

Fasano também disserta acerca da mulher na qualidade de espdlio de guerra. E
natural atribuir passividade a mulher nessas ocasifes e diminuir sua importancia por
compara-la ao nivel de qualquer outro objeto levado de uma cidade saqueada por um
guerreiro ou herdi. Os homens gregos participavam das guerras buscando riqueza e

respeito (tiun), ou seja, honra e status entre seus pares e riqueza atraves das recompensas
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materiais que tomavam dos inimigos abatidos, como é o caso da pratica de despojar o
adversario derrotado de sua armadura (Jones, 2013, p. 46). Contudo, a autora atribui
importéncia as figuras femininas ao demonstrar que as mulheres apropriadas como
“butim de guerra” na realidade conferiam gloria a quem as tomasse, ainda mais se
anteriormente tivessem sido mulheres de grandes guerreiros — perspectiva essa ja bem
trabalhada por Sarah Pomeroy em Goddesses, Whores, Wives and Slaves (1995, p. 26).
Elas guardariam em si a historia e as agdes heroicas do passado de qualquer herdi.
Claramente esse entendimento ndo anula a viséo existente da mulher como objeto, mas
Ihe confere uma maior relevancia.

No artigo subsequente, Os ‘Hinos Homéricos’ e o Nascimento dos Deuses, de
Alexandre Moraes, o autor explora os limites e interse¢des entre deuses e homens, nas
ambiguidades que produzem aproximacdes e rupturas entre os extremos nos textos dos
Hinos Homéricos. O ponto alto é a demonstracdo da marca do distanciamento do divino
com relagdo aos mortais. Para tanto, Moraes passa a focar na descrigdo dos nascimentos
dos deuses Atena, Apolo e Hermes, e argumenta que um determinado modo de nascer
influenciaria na “formulag¢ao de uma concepcao particular de divindade.” (p. 45)

Segundo o autor, a falta da presenca feminina no nascimento da deusa Atena
implicou diretamente na forma como esta passa a ser caracterizada, isto €, como virgem
e dotada de adjetivos frequentemente associados ao género masculino. Ja o deus Apolo é
caracterizado pela forma turbulenta e custosa de seu nascimento, assim como pelos
cuidados iniciais oferecidos a ele quando recém-nascido e pela negacédo do leite materno,
0 que teria lhe tornado um deus para além da causa genealdgica. Por ultimo, Moraes
aponta o deus Hermes como marcado pela ocultagcdo desde sua concepgéo, quando Zeus
e Maia se uniram ocultos durante o sono de Hera, até seu nascimento, quando Maia esteve
oculta numa caverna durante o parto, o que justificaria seus consecutivos estratagemas
narrados no hino em sua honra.

Com o terceiro artigo do livro, La Piel que Habito. En Torno al Poder Femenino.
El Vestido y el Adorno como Marcas de Seduccion, de Maria Colombani, encerra-se 0
bloco voltado a poesia épica do periodo Arcaico. No artigo, a autora trata do poder
feminino a fim de pensar sua dimenséo para além da leitura de uma absoluta subordinacéo
do feminino nas relagdes politicas. Para isso, Colombani trabalha com os textos Teogonia
e Os trabalhos e os Dias, ambos do poeta Hesiodo, e se prop0e a analisar como 0 vestido
e 0 adorno instituido no mito de Pandora constitui os pilares de um poder de sedugdo que

influi sobre o real.
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A autora mostra que o corpo feminino aparece vestido e adornado como simbolo
de protecdo e poder. Prote¢do quando territorializa o corpo da mulher para dentro do
oikos, e poder em fungdo da vestimenta e do adorno serem associados a marca da sedugéo
feminina. O ritual de vestimenta de Pandora inaugura as marcas do estabelecimento do
vestir da mulher. Porém, Pandora, tida como a mae da raca das mulheres, é marcada por
uma ambiguidade. Ela é descrita, segundo seus atributos, como uma figura linda,
encantadora e com uma irresistivel sensualidade, porém simultaneamente é simbolo de
um mal, um castigo a raca dos homens. Desse modo, Pandora é referida na Teogonia
como um belo mal, cheia de ambiguidade, visto ter a aparéncia de uma casta donzela,
contudo, esta também repleta de perigo. Conceito esse estendido a toda raca das mulheres.

Apesar da autora se propor a analisar o vestido e 0 adorno como pilares da seducéo
feminina que geraria efeitos sobre o real, ela acaba se restringindo a apresentar esses
alcances no ambito do mito e ndo partindo dele para pensar suas representacdes do real.
O poder feminino calha de ser também uma constru¢do masculina, quando € o poeta e
suas percepgoes do social quem cria a ambiguidade feminina, tanto como quando afirma
que a mulher é mais do que uma bela donzela, é também causa de ruina ao homem por
Seus enganos e astucia.

Abrindo o bloco de artigos voltados ao periodo Classico e a tragédia Maria
Deagustini em ‘Suplicantes’ de Esquilo: Ritual de Mujeres Migrantes. La Oda Inicial
como Performance de la Alteridad analisa o ritual das mulheres migrantes na obra As
Suplicantes, de Esquilo. A autora trabalha com a ode inicial da tragédia e aponta para a
oscilacdo no texto entre a forma de hino e de treno.

A autora disserta como as suplicantes da tragédia pareciam, diante do puablico, ter
uma natureza hibrida: as Danaides, filhas de Danao, desejavam que Zeus visse-as com
bons olhos por conta da sua conduta, ainda que ndo parecessem argivas. Porém, quando
ha a mudanca da forma de hino para o de treno, elas transformam-se de exiladas fugitivas
a assassinas vingativas, visto que, segundo Deagustini, 0 motor do canto trenodico é a
morte. Elas chegam a desafiar os deuses olimpicos caso ndo obtivessem seu favor, algo
pelo qual anteriormente no hino suplicavam respeitosamente. Essa anomalia que nada se
assemelhava a conduta dos gregos é associada a origem barbara das mulheres advindas
do Egito. Portanto, neste artigo a autora trata das alteridades — grego/estrangeiro —
expressas nas personagens, as quais inicialmente praticam a suplica buscando agradar os
deuses e em seguida exteriorizam seus excessos, falta de controle e tudo aquilo que seria

barbaro.
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As Fenicias (c. 410 a.C.) e Ifigénia em Aulis (c. 405 a.C.), ambas tragédias de
Euripedes, sdo analisadas no artigo A Morte pela Patris de Meneceu e Ifigénia: Guerra,
Sacrificio e Género em Euripedes, com a co-autoria de Fabio Lessa, Bruna Moraes da
Silva e Renata Cardoso de Sousa. Os autores trabalham em cima de duas personagens,
Meneceu e Ifigénia, ambas oferecidas em sacrificio para a salvacdo de suas respectivas
patrides, Tebas e Atenas. Embora a historia narrada em As Fenicias se passe em Tebas
sob o conflito entre os irmaos Etéocles e Polinice, e Ifigénia em Aulis tenha como contexto
a guerra de Troia, os autores do artigo compreendem que Euripedes narra-as sob
influéncia da sua propria realidade, ou seja, da guerra de seu tempo entre atenienses e
espartanos, a chamada Guerra do Peloponeso.

E imprescindivel, ao pensar em uma obra, pensar no contexto em que ela foi
escrita. Para Alfredo Bosi (1992), ter a compreensdo do tempo em que a obra foi
produzida se faz mais importante do que compreender o tempo ao qual ela se refere.
Assim sendo, Euripedes viveu e forjou suas obras no momento em que Esparta era a polis
inimiga, juntamente com Argos e Tebas. Segundo a interpretacdo de Lessa, Moraes e
Cardoso, as rivalidades bélicas teriam levado Euripedes a comparar os espartanos a
barbaros quando colocou a personagem Menelau (rei mitolégico de Esparta) como o
principal articulador do sacrificio de Ifigénia, sua sobrinha, na guerra de Troia.

Em As Fenicias, segundo os autores, Euripedes estaria se questionando sobre a
falta de vontade dos atenienses em colaborar com um bom governo e com a democracia
de Atenas. Desta feita, o sacrificio de Meneceu por Tebas seria uma alegoria da
predisposicéo a sacrificar-se por Atenas a fim de que se garantisse a manutencao desses
aspectos citados (p. 93).

Neste mesmo artigo, os autores ainda abordam questbes de género ao
evidenciarem as personagens femininas, ora reforcando o modelo ideal de
comportamento feminino, ora tendo atitudes contrarias a ele, causando rupturas. Em
Ifigénia em Aulis isso se da quando ha uma mudanca de atitude na personagem de Ifigénia
no decorrer da tragédia a qual, de prépria vontade, decide morrer e ainda expressa o desejo
de que sua morte se torne gloriosa. Momentos antes, seu pai Agamémnon é tomado pelo
pathos — traco mais ligado as mulheres —, ou seja, por uma tristeza, sofrimento e duvida
quanto a sacrificar ou ndo sua prépria filha, uma atitude que nédo era esperada de um heroi
grego lider de exército. E é nessa ocasido que Ifigénia reveste-se de avdpeia, a coragem
esperada de um vardo, e assim se apresenta para o sacrificio em prol da liberdade da

Grécia.
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Finalizando o livro, Elisana De Carli, em seu artigo As Mulheres que Celebram
as Tesmoforias: Um Repertdrio Teatral da Cidade, faz uma leitura mais voltada para a
técnica e estética da peca As Mulheres que Celebram as Tesmoforias, de Aristofanes,
trazendo uma abordagem em que analisa “a elaboracao estética clara e consciente do
comediografo” (p. 104), o qual formula uma comédia pautada nas tragédias de Euripedes,
Helena e Andrémeda. A autora mostra que em Helena ha um deslocamento espacial e de
funcdo quando a personagem engana o rei Teoclimeno e, assim, passa “de heroina em
perigo a comandante”, enquanto Menelau passa de “her6i salvador a
ajudante/coadjuvante.” (p. 107) Por sua vez, em Andrémeda ha a presenca dos temas de
sacrificio, suplica, submissdo, vinganga e usurpacdo. Todos esses tragos principais de
ambas as tragédias euripidianas sdo recuperadas por Aristofanes na composi¢do de sua
comédia, cabendo destacar o realce dado as heroinas femininas.

Essa pratica de inserir em uma obra uma determinada passagem ou elementos de
composi¢do de outro autor “era uma demonstra¢do de conhecimento e de respeito a
tradicdo” (Gongalves, 2014, p. 5), e Aristofanes de fato contava com o conhecimento
prévio do repertorio pelo puablico na medida em que retomava cenas de tragédias
apresentadas em anos anteriores nos festivais. De Carli aponta as apropriacGes comicas,
0s recursos de justaposicao e contraposi¢do da linguagem tragica com a coémica, todos
usados por Aristéfanes, para enfatizar o cuidado tido pelo comediografo com a
composicao poética e sua busca pela equivaléncia entre os dois géneros.

Os seis artigos que compdem o livro tém o cuidado de conectar suas tematicas ao
ambito do feminino e demonstrar, conforme comenta Fabio Lessa e Gabriela Fasano na
Apresentacdo, como a Literatura é uma possivel e excelente fonte para o trabalho da
pesquisa historica, pois ainda que ndo documente o real, oferece aos leitores “a
capacidade de constituirem algum conhecimento da realidade social” (p. 8). Apesar de
toda uma tentativa de diminuir a relevancia da Literatura quando a contrapde com
narrativa historica, ela “registra e expressa aspectos multiplos do complexo, diversificado
e conflituoso campo social no qual se insere e sobre o qual se refere” (Borges, 2010, p.

98), além de ser constituida e constituinte desse mundo social e cultural.
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Helton Lourenco Carvalho!

Davis M. Lewis, que também ja atuou como professor Assistente de Historia
Antiga na Universidade de Nottingham, atualmente € professor de Histéria e Cultura
Grega do Departamento de Estudos Classicos da Universidade de Edimburgo, na Escécia.
Como pesquisador tem dedicado seus trabalhos sobre a Histdria social, econémica, e
legislativa da Grécia em uma perspectiva mais ampla e em contato com outras
comunidades do Mediterraneo Oriental. Ademais, tem um interesse especial na historia
da escraviddo e das relagdes de trabalho no mundo grego. Alias, a escravidao é o tema
central de seu livro intitulado Greek Slave Systems in their Eastern Mediterranean Contex
800-146 BC., resultado de sua tese de doutorado apresentada na Universidade de Durham,
no ano de 2012, sob a supervisao de Edward Harris.

De forma mais geral, a obra de Lewis tem como objetivo superar o modelo
ortodoxo de anélise da escraviddo antiga apresentado por Moses Finley.? Para Lewis, 0
modelo explicativo de Finley sintetizado na distincdo entre sociedades escravistas e
sociedades com escravos acabou por limitar os estudos sobre a escraviddo na
Antiguidade. Isto porque, ao considerar apenas Roma e Atenas do Periodo Classico como
sociedades escravistas no mundo antigo, para Lewis, Finley acabou engessando 0s
estudos sobre a escraviddo no Antigo Oriente Proximo. Contudo, o autor ndo abandona
por completo a utilizacdo do conceito de sociedade escravista; pelo contrario, amplia o
escopo de analise para diferentes regides da Grécia e do Antigo Oriente Proximo entre

! Doutorando do programa de Pés-Graduagdo em Historia da Universidade Federal de Ouro de Preto sob
a orientagéo do Prof. Dr. Fabio Duarte Joly. E membro do Laboratério de Estudos sobre o Império Romano
da UFOP — LEIR/UFOP. Agradeco ao Prof. Dr. Fabio Duarte Joly pela leitura e revisdo inicial deste texto.
O presente trabalho foi realizado com apoio da Coordenacdo de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel
Superior — Brasil (CAPES) - Cddigo de Financiamento 001. E-mail para contato:
carvalhohl@hotmail.com.

2 Finley, 1991, p. 69-95.
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800 e 146 a.C. Esta ampliacdo geografica ndo deixa de considerar, contudo, as
especificidades de cada sistema escravista do ponto de vista cultural ou econémico.

Além da introducéo, o livro de Lewis é dividido em quatro partes principais. A
primeira parte, intitulada Prolegomena, contém quatro capitulos nos quais sao
apresentados e desenvolvidos 0s pressupostos tedricos e metodoldgicos que irdo guiar a
sua andlise da escraviddo. A segunda parte, Ephicoric Slave Systems of the Greek World,
tem outros quatro capitulos em que o autor discorre sobre as variagdes regionais da
escraviddo circunscritas ao universo grego. A terceira parte denominada Slave Systems of
the Wider Eastern Mediterranean World inclui outros cincos capitulos voltados para 0s
estudos da escraviddo em diversas regides do Mediterraneo Oriental, avaliando em que
medida eles se aproximam ou se afastam do modelo atestado nas sociedades gregas. Por
fim, o livro apresenta uma Gltima parte, Why Slavery? a qual contém um Unico capitulo
de carater conclusivo.

Na introducgéo do livro, Introduction and Brief History of the Issue, Lewis aponta
quatro pontos que ele julga serem negligenciados pela historiografia sobre a escraviddo
antiga, os quais ele pretende reavaliar em seu estudo, a saber: 1) a tendéncia presente na
historiografia em abordar Grécia e Roma como fundamentalmente diferentes de seus
vizinhos; 2) o limitado engajamento dos estudos sobre a economia do Antigo Oriente
Proximo; 3) os efeitos do marxismo vulgar e do orientalismo em tratar o Oriente Préximo
como essencialmente um outro, com estruturas econdmicas exageradamente diferentes;
e 4) a profunda influéncia de Finley, que acabou por limitar o interesse e o
desenvolvimento de pesquisas sobre a escravidao no Oriente Proximo.

O capitulo inicial do Prolegomena tem como objetivo reavaliar duas defini¢cdes
de escravos presentes na historiografia moderna. A primeira é derivada de Finley?, na
qual o escravo € exclusivamente o escravo-mercadoria, e que ndo é apenas uma
propriedade, mas essencialmente um estrangeiro (outsider). A segunda é aquela
formulada por Orlando Patterson*, em que os conceitos de propriedade e posse ndo sio
tidos como os elementos primordiais para a sua defini¢do de escravo. Ou seja, para além
do aspecto legal, a alienacdo social € a principal caracteristica na delimitagéo da trajetoria
do individuo escravizado. Este é um ponto importante da tese de Lewis, uma vez que ele
pretende abordar a escravidao do ponto de vista do status juridico. Para tanto, Lewis vai
fundamentar a sua tipologia de propriedade na antropologia juridica de A. M. Honoré e

3 lbidem.
4 patterson, 1982, p. 35-76.
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seu conjunto de definicdes e concepcédo de propriedade formulado a partir de um grupo
variado de culturas juridicas. Desse conjunto variado de direitos e deveres emergem trés
questdes que, segundo Lewis, sdo cruciais para o delineamento legal da escraviddo: 1)
guem pode possuir; 2) 0 que pode ser possuido; 3) e quais as restricdes sobre a
propriedade. Embora esse conjunto possa variar em termos de detalhes de regido para
regido, essas questdes sdo pertinentes em todas as sociedades humanas. A universalizagdo
dessas questdes € um ponto importante, pois a pretensdo maior de Lewis reside em afirmar
que as fronteiras entre 0 mundo Greco-Romano e o Antigo Oriente Proximo, no que diz
respeito a escravidao, sao menos rigidas do que normalmente se pensa.

Enquanto no primeiro capitulo o esforco de Lewis centra-se na articulagdo entre
propriedade e status dos escravos, no segundo capitulo Lewis volta sua atencdo para o
tema da liberdade. Para Lewis é preciso ter consciéncia de que os conceitos de escraviddo
e liberdade séo polissémicos, isto €, eles devem ser analisados no contexto em que sdo
mobilizados; pois era comum, por exemplo, a utilizagdo da linguagem da escravidao
como uma metafora para as relagBes assimétricas de poder. Sendo assim, Lewis
argumenta que os gregos tiveram consciéncia tanto da escraviddo quanto dos atos de
manumissdo, ndo obstante seja importante ter em mente, de forma bem clara, uma
distingdo entre os aspectos (ndo) institucionalizados em que a classificagdo social era
negociada. Nesse sentido, a critica de Lewis recai novamente sobre Finley, pois para este
0s conceitos de escravidao e liberdade sdo analisados dentro de um spectrum gue vai da
liberdade total a escraviddo completa, impossibilitando uma formulacdo juridica clara da
posicao de livres e escravos.

No terceiro capitulo, centrado nas distingfes dos status tanto no mundo Grego
quanto no Mediterraneo Oriental, o argumento central é que, assim como entre as
sociedades grega e romana, é possivel perceber que também no Antigo Oriente Proximo
se fazia presente uma distingdo dos usos da terminologia da escraviddo, tanto para os
contextos legais quanto para aqueles extralegais. Isto &, assim como nas sociedades gregas
também no Antigo Oriente Proximo a terminologia da escraviddo é utilizada tanto de
forma metafdrica quanto no sentido literal. Ademais, partindo de dois casos levados a
uma corte juridica, Lewis (p. 89) defende que os babil6nicos além de terem uma clara
distingdo social entre escravos e ndo escravos também possuiam um vocabulario
conceitual que incluia uma terminologia para a definicao de liberdade.

No altimo capitulo da primeira parte, Lewis retoma as discussdes apresentas por

Finley e sua distincdo entre sociedades com escravos e sociedades escravistas. Como ele
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aponta, para Finley a importancia econémica da escravidao ¢é qualitativa, mas essa é uma
postura reducionista ao definir apenas cinco sociedades escravistas. Além disso, ele
destaca que a utilizacdo dessas tipologias ¢ uma ferramenta conceitual e ndo um fato
primordial. Desse modo, a aplicacdo mecanica desses conceitos incorre em uma Vvisao
distorcida da realidade. E importante ressaltar que muitos escravos em algumas
sociedades tiveram papeis importantes para além do aspecto econémico. Lewis (p. 99-
102) ainda destaca que é preciso estar atento para as questdes relacionadas a necessidade,
quantidade, qualidade e diversidade dos escravos em cada regido como forma de evitar,
segundo ele, uma “miopia historica” (p. 99) ao reduzir o conceito de sociedade escravista
apenas aos casos de Roma e Atenas Classica e excluindo totalmente as sociedades do
Mediterraneo Oriental. Sendo assim, levando em consideracdo estes os fatores acima
mencionados, Lewis argumenta que as diferencas do ponto de vista da organizacao
econdmica entre Oriente e Ocidente foram exageradas pela moderna historiografia. Nesse
sentido, o que Lewis propde ndo é simplesmente a superacdo da aplicacdo do conceito de
sociedades escravistas, mas sua ampliacdo para analise de outras sociedades no
Mediterraneo Oriental.

A segunda parte do livro é dedicada a analise de varios sistemas escravistas no
mundo grego, sendo a Grécia Arcaica o primeiro. Assim como para Finley, para Lewis a
épica de Homero ndo deve ser compreendida apenas enquanto um artefato literario, mas
como reflexo de uma realidade historica e que representa a época em que fora estabelecida
como texto escrito. Contudo, ambos divergem com relacdo ao papel da escraviddo para
essas elites. Enquanto para o primeiro ela ndo tinha ainda importéncia econdmica, para
Lewis ali comeca a se delinear a escraviddo enquanto uma propriedade aliendvel e
adquirida fora da comunidade e com um papel econémico importante para as elites. Sendo
assim, do ponto de vista da estrutura econébmica, para Lewis o que muda é a escala
quantitativa. No entanto, o autor admite que, do ponto de vista conceitual, o periodo
Arcaico aparece diferente, por exemplo, do periodo Classico. Isto porque no primeiro néo
é atestada uma formulacéo abstrata que defina a posse, a propriedade ou mesmos os status
individuais de proprietarios e escravos.

A sessdo seguinte do livro tem como objeto de estudo uma sociedade pouco
estudada do ponto de vista da escraviddo grega: Esparta. Para tanto, Lewis propde
reavaliar uma antiga tradicao historiogréfica, pois os hilotas foram classificados como
servos ou como nem livres nem escravos. Com isso, Lewis argumenta que a auséncia de

uma determinacdo conceitual levou ao completo isolamento de Esparta das discussoes
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sobre a escravidao entre as sociedades gregas. De fato, para Lewis no caso da sociedade
espartana estamos diante de um caso atipico. Os hilotas estavam preparados para
trabalharem dentro e em sintonia com uma estrutura institucional mais ampla, pois, ao
mesmo tempo em que um hilota era uma propriedade privada, por outro lado, essa
propriedade sofria inimeras restricbes de ordem publica, ou seja, era constante a
intervencgdo do interesse publico frente aos interesses privados. Enquanto que em muitas
outras sociedades os cidadaos livres exerciam atividades diversas e nem sempre eram
proprietarios de escravos, em Esparta uma pequena elite era sustentada exclusivamente
pelo trabalho da grande maioria dos hilotas.

O sétimo capitulo versa sobre Creta no periodo Classico. Como bem observa
Lewis, o principal problema que surge para o estudo sobre a escraviddo na sociedade
cretense € com relacdo as fontes documentais. Dentre uma diversidade de polis, 49 no
total, temos evidéncias apenas do Codigo de Gortina, do qual emergem duas concepgdes
de escraviddo: dolos, referente a escravidao entre povos originarios da ilha, e woikeus,
referentes a escraviddo-mercadoria, ambos com a mesma denotagdo juridica. A partir do
Caodigo de Gortina, Lewis destaca que no caso de Creta o trabalho escravo foi utilizado
de duas formas principais: 0 emprego de mulheres na producdo téxtil enquanto, por sua
vez, 0s homens estavam alocados na producdo agropecudaria. No que diz respeito as
variabilidades regionais, em Creta a escraviddo apresenta alguns contornos ausentes nas
sociedades anteriormente apresentadas, como, por exemplo, a permissdo de casamento e
a constituicdo de uma familia.

O ultimo capitulo da segunda parte é sobre a escraviddo na Atica do periodo
Classico. Para Lewis é importante ter mente que a escraviddo ateniense ndo deve ser vista
como um arquétipo reproduzido em todo o mundo grego, pois a utilizacdo do trabalho
escravo exercia funcdes muito diversas dada a pluralidade das polis. Ademais, o universo
dos cidadéos atenienses era muito diverso, compreendendo inclusive aqueles que sequer
eram proprietarios de escravos. No campo econémico, a atuacdo dos escravos também
era bastante diversa, cobrindo desde a mineragéo ao gerenciamento de empreendimentos
de seus senhores. Uma questdo nova apontada por Lewis é de que a posse de escravos
ndo estava restrita apenas ao universo das elites. Inclusive, ele chega a defender que as
elites atenienses eram menos inclinadas a posse de escravos do que, por exemplo, seus
contemporaneos espartanos. Ademais, ele ressalta que a escravidao teve um papel
importante para as sub-elites, pois devido ao baixo custo isso permitia a aquisi¢do de um

maior numero de escravos. Nesse sentido, como aponta Lewis (p. 193), a posse de
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escravos permitia ao pequeno agricultor o aumento da producdo além do nivel da
subsisténcia e uma maior integracdo ndo apenas a economia da cidade, mas também a
vida civica da polis em um nivel mais amplo do que quando tais proprietarios se
contentavam apenas com o seu trabalho e o de seu ndcleo familiar.

O nono capitulo — primeiro da terceira parte do livro, a qualquer é dedicada a uma
analise da escraviddo no Mediterraneo Oriental —, € voltado para a escravidao em Israel
no final da era do Ferro. Para Lewis, assim como no mundo grego a escravidao no Reino
de Israel € um conceito polissémico. A auséncia de qualquer sinal de leis ligadas ao
arrendamento e a correlacdo entre homens ricos e a posse de extensos grupos de escravos
sdo algumas das evidéncias que nos permitem conjecturar sobre a préatica da escraviddo
no Reino de Israel. Desse modo, a documentacdo biblica deve ser compreendida ndo
apenas por seus aspectos religiosos, mas como reflexos dos processos historicos nos quais
estd inserida. Ademais, essa conjectura leva o autor a argumentar que, a partir de uma
perspectiva juridica, 0 mais comum era a utilizacdo de escravos estrangeiros, uma vez
que os escribas israelitas trabalhavam com a ideia de um cédigo legislativo que protegesse
0s proéprios israelitas de serem escravizados.

O capitulo seguinte é sobre a escraviddo na Assiria entre os séculos VIll e VIl a.C.
Para Lewis, o que era particular nessa sociedade era a utilizacdo do trabalho escravo em
atividades agricolas. A partir da analise de alguns poucos documentos referentes a compra
de extensas propriedades, algumas delas incluindo um grande contingente humano, o
autor argumenta que provavelmente a escraviddo foi inicialmente a principal forma de
trabalho, e que a auséncia de referéncias posteriores foi resultado de sua substitui¢do por
outras formas de trabalho.

A escraviddo na Babildnia dos séculos VIl ao V a.C. é o tema do décimo primeiro
capitulo. Para Lewis, assim como atestado em Atenas, 0 escravo na Babildnia exerceu e
ocupou fun¢des muitos diversas. Contudo, ao contrario de Atenas, em que o preco do
escravo era relativamente baixo, na Babildnia os altos precos fizeram com que essa
propriedade fosse quase exclusiva das elites. Ademais, ele defende que a escravidao nessa
sociedade deve ser analisada em conjunto com as outras forma de exploragéo do trabalho.
Isso porque os babilénicos ndo viam problema algum em trabalhar para outros cidadaos
—diferentemente do caso ateniense em que se via de forma negativa a escravizacdo de
cidaddos —, o que colocava o trabalho escravo em competicdo com o trabalho livre.
Ademais, os altos precos limitavam a inser¢do do trabalho escravo em favor dos

trabalhadores assalariados ou dos arrendatarios agricolas.
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A proxima regido investigada por Lewis é o Império Persa. Nesses capitulos o
autor divide sua atencdo em trés partes do Império: a Anatdlia, o Egito e o Fars, ou a
Pérsia Continental, embora a fragmentagdo das evidéncias seja a regra em todos os trés
casos. Para Lewis, no que se refere a escravidao, a Anatolia desponta como uma regido
cuja importancia esta assentada no comércio de inimeros escravos para a Grécia,
sobretudo da Trécia e da Frigia. Para o caso da escraviddo no Egito, o autor se apoia em
algumas evidéncias presentes em contratos de compra ou relativos a heranga presentes
nos Papiros de Elefantina. Estas evidéncias leva o autor a atestar que a pratica da
escraviddo era comum entre 0s egipcios. Ja para o caso de Fars Lewis parte das evidéncias
presentes em tabuletas do tesouro e da fortificacdo de Persepdlis na qual h& informac6es
sobre os trabalhadores da cidade. Para Lewis, embora ndo seja atestado o status juridico
destes trabalhadores provavelmente eles eram cativos de guerra, tratados geralmente da
pior forma possivel e constituiam o componente central da economia real de Fars. Sendo
assim, para Lewis, embora a regido dominada pelo Império Persa seja bastante diversa, a
pratica da escraviddo ndo era distinta da forma grega. Para o autor, a pratica da escraviddo
apenas foi compartilhada de forma mais ampla, o que permitiu algumas modificacdes
respeitando os interesses e as culturas locais de cada regido.

O ultimo capitulo da terceira parte é dedicado a Cartago punica. Para Lewis,
estamos provavelmente diante da maior sociedade escravista, algo devido aos seus fortes
lacos histdricos de envolvimento no comércio em larga escala e com o conhecimento de
praticas escravagistas. A hipdtese de Lewis é apoiada em uma passagem de Polibio
(Polyb. 1, 29, 7), o qual afirma que Cipido Emiliano prometeu para Asdrubal que, além
de garantir a seguranca sua e de sua familia, Ihe permitiria ainda dez de seus melhores
talentos e cem escravos. Esta passagem leva Lewis a postular que tal quantia se referia a
apenas uma parcela da fracdo total da quantidade de escravos pertencentes aquele
aristocrata. Além disso, Lewis acredita que este caso narrado representava muito mais a
regra do que a exce¢do da realidade dos proprietarios de escravos de Cartago. Dessa
forma, ele defende que Roma, ao conquistar Cartago, apenas deu continuidade a
exploracdo do trabalho escravo em larga escala ja anteriormente ali atestada.

A quarta parte, intitulada Why Slavery?, contém o capitulo derradeiro do livro no
qual o autor pondera sobre a necessidade de levar em consideracdo o que esté envolvido
na utilizagcdo da mao de obra escrava, tais como 0s custos, as variantes ideoldgicas, as
vantagens institucionais e 0s aspectos politicos e econdémicos internos a uma variedade

de regides geograficas distintas entre si. Nesse sentido, ele destaca que podemos observar,
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na longa duracdo, intensas mudancas histdricas as quais ndo podem, contudo, serem
quantificadas.

Por fim, sintetizamos algumas conclusdes gerais. Segundo o autor, para uma
abordagem da escraviddo € mais importante estar atento a similaridade das praticas de
escravizacdo do que necessariamente a formulagdo conceitual do que é ou ndo
considerado um trabalho escravo. Além disso, como ja argumentado por Orlando
Patterson (1991, p. 9-44), os gregos ndo sdo 0s Unicos responsaveis pela distingdo
conceitual entre escravos e livres. Esta distin¢do pode ser verificada anteriormente nas
sociedades do Mediterraneo Oriental. Contudo, como aponta Lewis, do ponto de vista
metafdrico a linguagem da escraviddo tem conotacGes diferentes. Entre os gregos ela
aparece de forma negativa, como privagéo da liberdade, enquanto que no Antigo Oriente
Proximo ela tem uma conotac¢do positiva, exercendo a funcédo de lealdade, 0 que nos leva
a evitar certas generalizac@es. A legislacdo escravista deve ser compreendida como um
processo cumulativo e ndo como o esforco individual de apenas uma sociedade; algo que,
portanto, deve ser compreendido na longa duracdo. Também do ponto de vista
econbmico, € necessario observar as diferentes funcbes e papeis que individuos
escravizados exerciam em cada comunidade. Nem sempre eles foram a principal fonte de
renda para as elites. Ademais, é preciso ter consciéncia das diversidades regionais e sobre
as escolhas, sejam elas morais, politicas ou econdémicas e sociais que permitiram que tal
instituicdo se desenvolvesse ou retraisse.

O livro de Lewis nos coloca diante de uma nova e interessante perspectiva de
andlise da escravidao, sobretudo com relacdo a sua presenca no Antigo Oriente Proximo.
Contudo, a sua proposta diacrénica nos provoca uma questdo pertinente: podemos falar
de sistemas escravistas gregos que compartilnam, ainda que de forma razoavel, de uma
similaridade econdmica e juridica circunscrita ao Mediterraneo Oriental? Além disso, se
a escraviddo ndo é necessariamente uma novidade grega, por que entdo o autor insiste no
conceito de sistemas escravistas gregos (Greek Slave Systems)? A integracdo de uma
multiplicidade de regides, com particularidades geograficas e culturais préprias, que se
integram em uma rede mais ampla talvez seja o elemento explicativo de Lewis para a
concepcao de um amplo sistema escravista. No entanto, a nosso ver, a sua dificuldade em
estabelecer uma narrativa que conecte todas as sociedades apresentadas com o que ele
denomina de sistemas escravistas gregos faz com essas particularidades regionais sejam
compreensiveis apenas de forma isolada. O que temos, assim, € uma diversidade de

sociedades nas quais a instituicdo da escraviddo exerce alguma funcdo econdémica, em
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maior ou menor grau, mas nao ha necessariamente um sistema escravista integrado, e que,
portanto, deva ser necessariamente qualificado como grego. Ademais, o autor ndo aborda
0s motivos e conflitos que emergem no processo de consolidacdo desse sistema
escravista, limitando sua andlise apenas a demonstrar a presenca da escravidao do ponto

de vista juridico nas sociedades do Mediterraneo Oriental.
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