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RESUMO

Os Hieroi Légoi de Elio Aristides, compostos ca. 170 da Era Comum, constituem
uma narrativa autobiogréifica dedicada a Asclépio, cujo santudrio, em Pérgamo, foi
frequentado pelo autor ao longo de sua vida. Este, ao voltar-se em direcdo ao deus em busca
de suas famosas curas praticadas por meio de sonhos, € transformado em meio a uma relagao
de favorecimento e intimidade com Asclépio que, em tltima instancia, identifica-o a ele. Essa
identificacdo, dada a ver no corpo de Aristides e por ele sentida é atravessada por valores
paradoxais e inapreensiveis do ponto de vista de uma elaboragdo sistemadtica. Ela é entendida,
assim, como uma iniciacdo mistérica, a qual dialoga com a cultura material de Asclepeia
como os santudrios de Pérgamo e o de Epidauro. Nesses espagos circulam sentidos e préticas
cuja dinamica resulta, ndo apenas, na producdo da propria materialidade, como dos
individuos que, no ocupar-se dela, sao também constituidos. Esta relacdo circular com o
mundo material ultrapassa o contexto dos santudrios e deve ser também observada no préprio
texto dos Hieroi Légoi como produto humano e, a0 mesmo tempo, produtor do humano. A
escrita autobiografica oferece-se, assim, como locus privilegiado para a reflexdo sobre os
modos de produgdo e existéncia do Eu enquanto ser no mundo. Ao mesmo tempo, na medida
em que esta autobiografia é composta por meio de discursos nos quais se combinam
elementos sobrenaturais e de transformag¢@o do si mesmo em algo para além do humano, ela
deve ser pensada como parte de um antigo ocupar-se do Eu em ambiente greco-romano. Esta
forma de tratar o Eu, toméa-lo e ocupar-se dele, prescinde da elaboragdo sistematica de um
saber tedrico e, simultaneamente, fundamenta toda reflexdo desenvolvida em torno do
problema do si mesmo a partir da perspectiva da primeira pessoa. A identificacdo de Aristides
a Asclépio dialoga com temas caros a esses questionamentos: a unidade, a continuidade e a
impermeabilidade do Eu, muitas vezes contestadas por ideias de multiplicidade,
fragmentacdo e abertura. Essas reflexdes frequentemente lancam hipdteses sobre a
autonomia do individuo e sua vulnerabilidade perante os imortais. Na medida em que a

identificacdo de Aristides a Asclépio se d4, em grande parte, por meio da visualidade e dos
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encontros face a face, sinaliza-se a necessidade de questionar a mortalidade e a imortalidade
como pares antitéticos tributdrios de no¢des de alteridade préprias da dicotomia sujeito /
objeto. Assim, a partir do discurso paradoxal de Aristides sobre suas experi€ncias, o qual
reatualiza antigas perspectivas sobre os limites entre deuses e homens como flexiveis,
contestdveis e, até mesmo, apenas virtualmente existentes, defendemos uma abordagem da
mortalidade e da imortalidade como pares incomensurdveis os quais, nos Hieroi Logoi,
constituem o Eu. Essa abordagem nos permite pensar mortalidade imortalidade como
expressao particular de uma dimensao de trato, tomada e ocupacdo do Eu anterior, ndo-
tributdria e ndo-fundadora de um saber sistematizado das relagdes de alteridade. Os Hieroi
Logoi apresentam-se, portanto, como materialidade narrativa das possibilidades-Eu

emergidas no sonho e na devo¢ao de um homem do segundo século de nossa Era.

Palavras-chave: Autobiografia; Sonhos - Grécia - Historia; Aristides, Aelius;

Mortalidade; Imortalidade.
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ABSTRACT

The Hieroi Logoi of Aelius Aristides, composed ca. 170 C.E., constitute an
autobiographical narrative dedicated to Asclepius, whose sanctuary, in Pergamon, the author
visited many times throughout his life. As he turns to the god in search of his famous dream
cures, Aristides is transformed through a favoritism and intimacy relationship with Asclepius
which ultimately identifies them. This identification, bodily seen and felt by Aristides, is
permeated by paradoxical and inapprehensible values from the perspective of systematic
elaboration. Therefore, it is understood as an initiation into a mystery which is in close
relation to the Asclepieia’s material culture, as in Pergamon and Epidauros. In these spaces
there are available meanings and practices in circulation whose dynamics result not only in
the production of materiality but, also, in the fashioning of individuals who, as they deal with
it, are constituted by it. This circular relation with the material world trespasses the
sanctuaries’ context and may be also observed in the Hieroi Logoi text itself as a human
product and, at the same time, it’s producer. Autobiography is offered, therefore, as a
privileged locus for the reflection on the modes of existence and fashioning of the Self as
being in the world. At the same time, as this autobiography is composed by discourses which
combine supernatural features and elements which transform the Self into something beyond
human, it must be approached as part of the ancient self-occupation in the Greco-Roman
world. This taking and occupation of the Self dispenses the systematic elaboration of a
theoretical knowledge and simultaneously grounds all reflection on the problem of the Self
from the first-person perspective. Aristides’ identification with Asclepius engages in
important themes to these inquiries: unity, continuity and the Self’s impermeability, often
contested by ideas of plurality, fragmentation and openness. These reflections frequently
construct hypothesis regarding individual agency and autonomy, on the one hand, and
vulnerability towards the gods, on the other. As Aristides’ identification with Asclepius
occurs, mostly, trough face-to-face visuality, comes to light the necessity to question
mortality and immortality as antithetical pairs dependent on notions about otherness peculiar

to the subject / object dichotomy. Therefore, from Aristides’ paradoxical discourse on his

ix



experiences, which reactualizes ancient perspectives on the limits between gods and men as
flexible, contested and even virtually absent, we assert an approach towards mortality and
immortality as incommensurable pairs which constitute the Self in the Hieroi Logoi. This
approach allows us to consider mortality immortality as a particular expression of treatment,
taking and occupancy of the Self which is prior, independent and non-constituent of
systematized and discursively built alterity. The Hieroi Logoi present themselves, therefore,
as the narrative materiality of Self-possibilities arisen in this second-century man’s dream

and devotion.

Keywords: Autobiography; Dreams - Greece — History; Aristides, Aelius;
Mortality; Immortality.
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A SOLIDAO
A noite abre os seus angulos de lua

E em todas as paredes te procuro

A noite ergue as suas esquinas azuis
E em todas as esquinas te procuro

A noite abre as suas pragas solitdrias
E em todas as solidoes eu te procuro

Ao longo do rio a noite acende as suas luzes
Roxas verdes azuis.

Eu te procuro.

Sophia de Mello Breyner Andresen, 1961.
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INTRODUCAO

Vagar

A investiga¢do que norteia esta tese iniciou-se por volta de 2007, quando comprei
um lote de livros esquecidos no fundo de um sebo na rua Luis de Camdes, no Rio de Janeiro.
Segundo o livreiro, a caixa tinha sido deixada ali por uma vitdva interessada em se desfazer
da biblioteca de um erudito andnimo a qual, apds sua morte, tornara-se, ndo apenas,
desnecessdria, como espacosamente inconveniente. Dentre os volumes, se bem me recordo,
havia um estudo sobre divina¢do drabe no medievo, um romance autobiografico de Mircea
Eliade e uma edi¢do madrilena pequenina, bastante fragilizada pelo uso, de Pagans and
Christians in an Age of Anxiety, de Erich Dodds. Este livro foi meu primeiro contato com
Elio Aristides e, logo de inicio, me interessei profundamente por ele. Segundo o relato de
Dodds, Aristides teria sonhado com uma estdtua de si cuja imagem transformava-se na do
deus Asclépio. Sempre tive muito interesse na temdtica onirica, especialmente nas narrativas
de voo da alma e a proximidade entre Hypnos e Thdnatos sinalizada pela documentagao
grega. O sonho de Aristides me parecia, assim, associado ao problema da alma divina, a qual,
naturalmente, poderia ser identificada a algum deus em particular. A solu¢do, aparentemente
simples, ndo se sustentaria por muito templo. Na medida em que lia a respeito do problema
da alma e das experi€ncias oniricas, mais percebia haver algo de peculiar naquele sonho da
estdtua de Aristides. Quando finalmente obtive os Hieroi Logoi, na edi¢do de André
Festugiere, tal particularidade tornou-se cada vez mais evidente. As experiéncias de Aristides
passavam, fundamentalmente, pela materialidade e visualidade do corpo e passavam a largas
distancias de qualquer elaboracao e reflexdo sobre o problema da alma. Além disso, Dodds
estava, do ponto de vista de um homem contemporaneo, bastante certo quanto ao autor dos
Hieroi Logoi: ele escrevia, quase exclusivamente, sobre si mesmo. Um tanto narcisista este
homem pareceria as mentes mais afeitas as autobiografias de superacdo e as heroinas

altruistas dos romances de Jane Austen. Ele me lembrava o Raskolnikév de Dostoiévski, a



Engracadinha de Nelson Rodrigues, a Simone de Bataille... Aristides ria em minha direcio

dizendo “as regras ndo valem para mim, ndao vé?”

As regras a quais todos nos submetemos nunca valem para Aristides. Seu rosto é
o rosto do deus e o préprio Asclépio devolve a ele a aclamacio heis, reservada aos imortais.
Ele interrompe terremotos, fala com animais, evade-se de todos os compromissos publicos
que as cidades tentam imputar-lhe e, como se tudo isso ndo bastasse, estd pleno de orgulho e
vaidade por sua condigdo sobre-humana. Nem mesmo seus contemporaneos parecem
escandalizar-se com ele. Pelo contrario, o admiram. Assim, Aristides escreve seis discursos
os quais nomeia Hieroi Logoi, tomando de empréstimo um vocabuldrio préprio das narrativas
miticas e mistéricas para descrever seus sonhos e as intervencdes de Asclépio em sua vida.
Ali, somos informados sob seu grave estado de satde, as viagens por ele empreendidas, os
tratamentos e regimes cumpridos por ordens do deus e, também, suas atividades publicas
como orador. Toda essa narrativa € composta, segundo ele, em vista de pedidos de amigos e
com o objetivo de agradecer ao deus pelos beneficios outorgados a ele. Parece, no entanto,
que os Hieroi Logoi sdo muito mais do que apenas um extenso ex voto a tornar publico o

poder de Asclépio. Os Hieroi Logoi sdo sobre Aristides. Mais ainda, eles o produzem.

Quem quer que tenha, alguma vez, mantido a escrita de um didrio, sabe como as
fronteiras entre o que pensamos e sentimos e os eventos vividos em um determinado dia se
entrelacam. O texto adquire, assim, um cardter um tanto fantasioso, de uma verdade
inapreensivel pela realidade imediata, mas sim pelos efeitos que ela produz. A escrita de um
diario onirico € paradigmatica neste sentido. Sonho, fantasia, desejo, medo e memdrias do
dia misturam-se para dar sentido a um olhar sobre nds mesmos que €, simultaneamente, nosso
inquisidor, nosso delator e nosso construtor. De alguma maneira, ao escrevermos um diario,
atuamos um pouco como o0 xama ancestral a esperar o ne6fito na floresta para desmembra-lo
em mil pedagos a serem reconstruidos numa configuracdo desconhecida e familiar a0 mesmo
tempo. A escrita de si nos preserva, justamente por nos desfazer e trazer, para nés, um mesmo
que nos desconhece. A escrita produz o autor que, a0 mesmo tempo, produz um protagonista.
A autobiografia €, portanto, o lugar de revelagdo, mas ndo como de uma “apresentacdo” de
algo que jd estava 1. E como uma fotografia que “cria” a imagem no momento em que &
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revelada, depois de ter sido esquecida pelo fotégrafo, por ndo mais relacionar-se com o objeto
fotografado, que mudou e, talvez, pelo objeto nunca ter-se visto fotografar e o fotégrafo
nunca té-lo observado. A autobiografia revela um Eu que ela constréi e € por ele construida.
E, enfim, paradoxo na forma de texto que se &, se pega, se vende e se destréi. Parece, apenas,
fazer parte deste mundo, mas resguarda poderes que ndo sdao proprios do homem. O discurso
autobiogréfico ndo estd em lugar nenhum, ndo se fixa no tempo e nem ao menos depende da
matéria — se autobiografica € a narrativa do homem sob o chuveiro, recordando os anos que
se passaram até ali estar, a espera de uma mulher que nunca chega. Este homem pode até
dizer, em voz alta, tudo que lhe aconteceu. A mulher, a espera ou mesmo a 4gua ndo precisam
ser verdadeiras. Mas, enquanto ele chora, elas se criam em um mundo que ndo € mundo e,

no entanto, sustenta-o para que nao sogobre.

O homem que escreve sobre si mesmo, talvez jamais tenha se posto a pergunta
sobre quem é. Ele trata-se, ocupa-se de si mesmo, toma-se diariamente como companheiro,
amigo, amante. O mundo no qual habita tem muitas respostas sobre esses seus sonhos, ainda
que ele nem se recorde muito bem deles. Talvez haja até mesmo cidades, estradas e praias
nos quais ele deveria estar e algo se lhe seria revelado, algo de relevante, algo que explique
o porqué de ser quem ele €. Na época de Aristides, esse amparo oferecido pelo mundo
materializava-se no templo, na praca publica, no teatro, nas arenas, nos prostibulos e nas
salas de banquetes. O mundo informa o homem que informa o mundo. Os sentidos nao
“pairam”, ndo estdo “em lugar nenhum”, mas se constroem mutuamente no proprio uso de
homem e mundo, tomado para si, ocupado de si. Viajar, iniciar-se nos mistérios ou escrever
uma autobiografia sdo, sempre, vias incertas em busca dos sentidos que estdo ali,
apreendidos, mas ndo articulados no discurso e no didlogo até mostrarem-se atravessados no
meio de nosso caminho, importunando-nos e exigindo nossa atencao. E o que primeiro lanca
essa exigéncia é o proprio Eu. A resposta ndo vird, pois ndo ha limite a jornada... Vagamos
no limiar, cada vez embrenhando-nos mais profundamente numa noite que parece em vias
de terminar. Sentimo-lo pela brisa gélida tipica das horas que antecedem a manha e vemo-lo
pelos contornos e pelas cores que nos parecem matizes de cinzas, quase nada cores. Sabemos

que esse dia estd 14, no préximo passo, na esquina que se segue, atras daquele prédio. Mas o



caminhar parece levé-lo cada vez mais adiante, ndo para um lugar e ndo para ser encontrado
em algum momento. Esse dia habita na Lonjura, no Outrora e nos € proprio vaguear em sua

busca.

Esse esclarecimento diurno € causa perdida. Aristides jamais se encontrou. O que
ele encontrou foi uma imagem que ndo era sua e era sua. Os olhos do deus revelavam quem
o estava a olhar enquanto olhava-se, olhando-se. O mesmo ocupa-se do mesmo, toma o
mesmo e nada pergunta. Afeicoados, deus e homem ndao podem mais ser chamados de
Asclépio ou de Aristides. O mundo onde demoram ofereceu as pedras que pavimentam essa
estrada, mas, traicoeira, ela desviou-se do objetivo que lhe imprimem, ndo quer ser chamada
objeto, ndo quer ter nela sujeitos. Esses sdo temporais, chegaram hd pouco demais para terem-
na transformado tanto. Nessa estrada o homem sé caminha para perceber-se, ele também,
via. Ndo € mortal nem imortal — o deus Eu olhava-se desde o inicio, ndo se interessando em

olhar-se. Mortal imortal, uma possibilidade movimenta-se. Possibilidade-Eu.

Autobiografia, sonho e incomensurabilidade

Esta investigacdo defende os Hieroi Légoi de Aristides como uma narrativa
autobiogréfica na qual um Eu possivel € constituido no texto e pelo texto a partir de sentidos
associados as experi€ncias oniricas e de iniciacdo. Esse Eu, por sua vez, ao identificar-se
como imortal, lanca luz sobre a historicidade das concepcdes gregas sobre a pessoa e
desnaturalizam posturas imediatistas de se considerar como dadas e intransponiveis as
fronteiras entre a mortalidade e a imortalidade. Amparamo-nos, desta forma, em um conjunto
de leituras que nos auxiliam a pensar problemas relativos a autenticidade do discurso
autobiogréfico, o estatuto da possibilidade enquanto realidade, a artificialidade da dicotomia
sujeito / objeto e a autonomia do homem em prescindir de elaboragdes sistematicas sobre o
mundo para dele ocupar-se, a circularidade de autoproduc¢do entre o homem e o mundo, os
sentidos atribuidos as experi€ncias-limite de sofrimento e contato com o divino, a

continuidade e a unidade da pessoa em contraposi¢do a sua plasticidade e permeabilidade, o



sentido erdtico da identificagdo com o divino e a busca do Eu por si mesmo enquanto jornada
paradoxal e perpétua. Organizamos essas questdes a partir de trés eixos que se combinam em
sua maneira de atravessar os trés capitulos aqui elaborados: o Eu material, o Eu social e o Eu
em relacdo consigo mesmo. Assim, questionamos, em primeiro lugar, como os Hieroi Logoi
sdo construidos, quais sentidos lhes sdo atribuidos e o quanto as noc¢des de “vida” como algo
proprio, limitado e eticamente determinado influenciam a leitura dessas narrativas. Esses
questionamentos nos levam a defender o cardter circular de producdo do texto e do
personagem, por um lado, e construcdo de um autor e seu mundo, por outro. Em um segundo
momento, indagamos a respeito dos sentidos e praticas associados a experi€ncia onirica no
tempo de Aristides e como esses sentidos dialogam com elementos presentes nos Hieroi
Logoi, como ideias sobre contatos com deuses em sonhos e a autoridade do discurso onirico.
Pensaremos, também, sobre a dimensao material dessa cultura onirica, a qual se ampara, em
grande medida, nos santudrios de Asclépio, cujo culto transforma experi€ncias cotidianas de
uso de substancias, terapias médicas e o proprio adormecer ao atribuir-lhes sentidos
inicidticos e mistéricos. Por fim, defenderemos os Hieroi Logoi como um documento
fundamental para reivindicarmos uma interpretacdo da mortalidade e da imortalidade como
incomensuraveis que ndo se constituem em pares antitéticos nem fundamentam dicotomias,
mas estdo além de polarizacdes proprias de uma abordagem tributdria de relagdes de sujeito

e objeto.

Desta maneira, dialogamos profundamente com reflexdes, de natureza tedrica,
advindas dos mais diversos campos de saber, como a filosofia, a antropologia, a historia, os
estudos literarios, a psicandlise, as artes € a matemdtica. A partir da discussdo de Gilles
Deleuze sobre a relacdo entre realidade e possibilidade, nos perguntamos acerca das
possibilidades-Eu em construcdo nos Hieroi Logoi. Assim, entendemos o Eu como em
abertura que o permite constituir-se de maneira plural e, frequentemente, paradoxal. Por outro
lado, a partir da critica de Martin Heidegger a nocdo de sujeito, nos distanciamos de uma
leitura cartesiana a qual pressupde relacdes bindrias e antitéticas entre o si mesmo € o mundo.
Mais do que isso, entendemos, também a partir de Heidegger, que o Eu pode ser apreendido

de maneira atedrica e assistemdtica, na medida em que se oferece ao trato, ao lidar e ao tomar



cotidiano da experiéncia ordindria do homem. Por fim, a partir da arqueologia, em especial
as reflexdes trazidas por Félix Acuto e Julian Thomas (em didlogo, em sua obra, com
Heidegger), entendemos os Hieroi Logoi como produto o qual, em sua materialidade, atribui
sentidos e constitui Aristides na medida em que este o compde e lida com ele. Assim, os
Hieroi Logoi sdo pensados como um conjunto de discursos produzidos por e produtor de
possibilidades-Eu muitas vezes apreendidas de maneira atedrica e assistemdtica e as quais
ndo podem ser avaliadas enquanto parte de uma logica da alteridade na qual se encontram
em oposicdo Eu e outrem. Na medida em que avancamos em nossa reflexdo sobre o
documento observamos, também, o problema de seu estatuto literdrio. A identificacdo dos
Hieroi Logoi como uma autobiografia implica em um posicionamento sobre ideias de si
mesmo e de vida as quais apenas muito recentemente foram contestadas pelos estudiosos da
biografia e da autobiografia. Ao invés de abordarmos o Eu como constante, Gnico, imutédvel
e, portanto, como unidade apreensivel em sua totalidade e coeréncia ética, o pensamos a
partir das propostas de Giovanni Levi acerca do dinamismo e o cardter fragmentario da
identidade. Além disso, em didlogo com as propostas advindas da arqueologia sobre uma
materialidade constituinte do eu, nos remetemos aos estudos literarios de Paul John Eakin, o

qual pensa a escrita autobiografica em termos de uma produgdo de si.

Alguns dos mais significativos questionamentos aqui apresentados envolvem o
problema do sonho. Os Hieroi Logoi apresentam uma extensa narrativa dos sonhos de seu
autor, os quais sao ali apresentados como comprovadores do poder de Asclépio e da posi¢ao
de favorecimento divino de Aristides. Assim, nos perguntamos sobre a autoridade da
experiéncia onirica como constituinte de um discurso verdadeiro e significativo para o
sonhador. Na época de Aristides, os santudrios de Asclépio apresentam-se como espagos
privilegiados para pensarmos o sonho como lugar de encontro com a divindade, de
questionamento das fronteiras entre homem e deus e de transformac¢@o do Eu. Neste sentido,
ele deve ser pensado enquanto heterotopia, conceito desenvolvido pelo filésofo Michel
Foucault e trazido para o campo da historia por Marta Mega de Andrade. A heterotopia
onirica constitui-se, assim compreendemos, como espago de subversdo da ordem do mundo

a qual pressupde a separacdo e a diferenca entre homens e deuses. Ao mesmo tempo, ela



formula esses pressupostos, coloca-os em evidéncia, reafirma-os. Neste sentido, a partir da
reflexdo a respeito da transgressdao como fundadora do interdito trazida por Georges Bataille,
entendemos a heterotopia onirica como lugar de formulacdo dos limites entre mortais e
imortais. Esses limites serdo ali colocados em evidéncia e a prova e, em algumas

circunstancias, ndo poderdo se sustentar.

O vocabuldrio utilizado por Aristides em sua obra e a cultura material dos
santudrios sinalizam a circulacdo, na época da escrita dos Hieroi Logoi, da interpretacdo do
culto de Asclépio como um culto de mistérios, entendimento este cujo alcance ainda nao
podemos determinar. Assim, a experiéncia onirica reveste-se de sentidos inicidticos e
fundamentalmente transformadores da condi¢do humana. Desta maneira, podemos
compreender sua elaboracdo da doenga como algo vantajoso que coloca Aristides em
proximidade com o deus. A partir das discussdes trazidas pelo historiador Hugh Bowden a
respeito das vivéncias e sentimentos contraditérios proprios das iniciagdes e cultos de
mistérios e das reflexdes da artista Marina Abramovi¢ sobre os sentidos do sofrimento,
defendemos a experiéncia oniro-religiosa de Aristides como de uma irrevogédvel intimidade
com a dor e a morte, paradigmética das possibilidades-Eu nos Hieroi Logoi. Este caréter
contraditdrio e paradoxal, aflorado nas alegacdes de Aristides sobre a incapacidade de narrar
suas experiéncias aproxima-nos das discussoes trazidas pelo filésofo Eudoro de Sousa a
respeito da divindade como Excessividade Cadtica, pelo Antropélogo Michael Lambek sobre
a incomensurabilidade, pela filosofa e psicanalista Julia Kristeva acerca da abjecdo e pelo
matematico Rudy Rucker sobre o problema do infinito. Assim, dialogamos com um amplo e
transdisciplinar campo de reflexdes as quais tentam oferecer mecanismos tedricos para
abordarmos o inapreensivel. A identificacdo de Aristides a Asclépio, a qual, a partir de
Eudoro de Sousa, entendemos como de contetido erdtico — afeicoar-se € tomar as feigoes,
volver si mesmo e outrem em mesmo € mesmo — coloca em questdo as fronteiras entre a
mortalidade e a imortalidade entendida como incomensuravel e inapreensivel. A partir de
Sousa, Lambek, Kristeva e Rucker, defendemos uma abordagem ndo antitética da
mortalidade e da imortalidade, de maneira que entendemos os discursos sobre suas fronteiras

como sinalizadores da impossibilidade de apreendé-las como irrevogavelmente distintas.



Desta maneira, recuperamos as proposi¢oes paradoxais de Herdclito acerca da divindade e
propomos a possibilidade-Eu mortal imortal como experi€ncia assistemdtica do si mesmo a

qual evade a l6gica bindria e a formulacdo discursiva nos Hieroi Logoi.

Buscamos, por meio desta tese, desnaturalizar noc¢des sobre a pessoa que,
amparadas em uma dicotomia polarizada entre “eu” e “outrem”, advogam a unidade e a
impermeabilidade do Eu. Na medida em que este € construido historicamente e, inclusive,
em condicdes subversivas de nocdes de tempo e espago, € necessdrio compor novas
dindmicas para sua investigacao. Como historiadores, ocupamos um lugar privilegiado para
tanto, por nos ser caro aquilo que a tantos parece excepcional e desviante, justamente na
medida em que a transgressdo, dada a ler nos textos, nos vasos e nas pedras, denuncia a

precariedade de nossas escolhas. Repensando a historicidade dos discursos do homem sobre

si mesmo, abrimos espago a realizacdo dos possiveis, das possibilidades-Eu.



CAPITULO I: OS HIEROI LOGOI' ENQUANTO NARRATIVA AUTOBIOGRAFICA

Nas mornas fontes dedicadas ao soberano de Argos, morto nas dguas de boas-
vindas preparadas pela viril esposa, um homem, ha um Egeu de distincia, busca restituir o
sopro arrancado por uma moléstia que os médicos mortais nao foram capazes de curar e que
os vapores sagrados podem amenizar. Hospedado na estagcdo termal ali construida, préxima
da cidade adotada como sua, nesse lugar que nao € nem Esmirna nem Clazomenas, nem grego
nem romano, nem dgua nem marmore, ele sonha com um deus. E inverno e o deus lhe diz
que deve fazer uma caminhada livre de calcados. O homem grita e anda. A neve sob seus pés
estd ali, a0 mesmo tempo em que nao estd. Ele anda ao mesmo tempo em que sonha. Ele esta
acordado e estd dormindo e estd andando ao mesmo tempo em que grita “Grande é

Asclépio!”.

U A translitera¢do dos termos em grego antigo para o portugués seguem as normas publicadas por Ana Lia do
Amaral de Almeida Prado em Classica, Revista Brasileira de Estudos Cldssicos, da Sociedade Brasileira de
Estudos Classicos (2006). A grafia da expressdo utilizada por Aristides para identificar seus discursos, em
Hieroi Légoi 11, 9, é lepol Aoyol (DINDOREF, 1829, 467; KEIL, 1898, 396). J4 o titulo dado a obra, no discurso
42 (Lalia a Asclépio), encontra-se no dativo: tepols Aoyots. O titulo de cada discurso, por sua vez, é
identificado como tepwv Noyws por Dindorf (1829, 445) e como tepdv Aoywv por Keil (1898, 396). Por um
lado, o sentido dado a expressdo por Dindorf, com a presenca do genitivo (tepwv) e do acusativo dérico (A\oyws)
sugere uma interpretagdo distinta daquela que fard Keil, a qual manterd ambos os termos no genitivo. Ao mesmo
tempo, todas as expressdes, com suas variagdes de grafia (lepol \dyol, lepols Aoyols, Lepwy AOYwS €
lep@v AOywV), encontram-se no plural. Portanto, decidimos por utilizarmos a primeira delas (tepot Adyor) por
trés motivos: por encontrar-se no nominativo e por ser a forma como a expressio se encontra no proprio texto,
de maneira que os autores ocupados da obra de Aristides ddo preferéncia a ela (FESTUGIERE, 1954 88;
HOLMES, 2008, 81; DOWNIE, 2008 A, 2008 B; FIELDS, 2008, 164; CRIBIORE, 2008, 269; PETSALIS-
DIOMIDIS, 2010, 1). Ao mesmo tempo, decidimos manter a acentua¢do como na grafia sugerida por Dindorf
e Keil, ainda que os autores de lingua inglesa e mesmo Festugi¢re ndo a mantenha. Por fim, sempre nos
remeteremos a cada um dos seis discursos que compdem a obra pelo titulo da mesma, Hieroi Légoi, e ndo pelo
titulo utilizado nas edi¢des de Dindorf e Keil. O fazemos tanto pela coeréncia em manter o caso nominativo
para os titulos quanto por ser esta a maneira como os autores citados se referem a cada uma delas. Assim,
sempre nos referiremos & obra pelo titulo Hieroi Logoi (seguido de sua numeracdo de 1 a 6), como o fazem a
maioria dos comentadores a excegcdo de Janet Downie (2008 B). Ainda que ndo devamos desqualificar o
movimento da autora em pensar cada titulo no singular, lembramos que ndo € desta maneira que os proprios
discursos estdo intitulados, pelo contrario, sdo sempre nomeados (tanto na edi¢do de Keil quanto na de Dindorf)
pela expressdo no plural.
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O deus lhe convida para uma estada em seu santudrio em Pérgamo. Aristides
viaja para 14 e, na primeira noite como incubante, seu preceptor sonha com Asclépio?. O deus
e Z6simo conversam sobre Aristides, seu trabalho, sua doenca e os medicamentos que deve
tomar. A partir de entdo, por ordem do deus, Aristides ird registrar suas visdes oniricas € 0s
dons recebidos enquanto seu favorito. Mais tarde, j4 um famoso e bem relacionado orador,
ele reelabora os relatos contidos nesses primeiros registros em uma narrativa composta de
seis discursos publicados sob o titulo de “Hieroi Logoi”, expressao utilizada pelo deus no

sonho que, tantos anos antes, Zsimo tivera com ele.

1. Os Hieroi Logoi e a(s) cronologia(s) da vida de Aristides

Edicoes dos Hieroi Logoi e algumas escolhas metodolégicas

A investigacdo na qual esta tese se ampara langa mao de um consideravel nimero

de edi¢des e tradugdes dos Hieroi Logoi hoje disponiveis, as quais foram produzidas entre as

2 Os termos usados por Aristides para designar Zésimo derivam de Tpodets, cujo significado pode ser tanto
“aquele que cuida, alimenta, cria”, quanto “pai de cria¢do”, “tutor” e, mesmo, “‘escravo pessoal”. Em Liddell-
Scott, o termo é traduzido nesse Ultimo sentido relativamente ao seu emprego por Aristides a respeito de Z6simo
em Hieroi Logoi, 3.3 e 4.103; de Nérito em 3.15; de outros, ndo identificados em 3.20 (LIDDELL; SCOTT,
1940). No entanto, em Bailly, esse ultimo significado € ignorado e sdo privilegiados os sentidos de alimentagdo
e criacdo atribuidos ao termo (BAILLY, 2000). Os pesquisadores traduziram o trophetis de Aristides justamente
neste sentido, de forma que encontramos, nas edi¢des modernas dos Hieroi Logoi, termos como nourricier, ou
seja, “aquele que nutre” (FESTUGIERE, 1986, 69, 71, 73, 105, etc.), foster-fathers e foster-father, “pais” e “pai
de criacéo”(PETSALIS-DIOMIDIS, 2010, 108; ISRAELOWICH, 2012, 20, 31, 93, 113), Erzieher, “educador”
(SCHRODER, 1986, 28, 37, 43, 64, 68, 69, 96, 101, 120), ayo, “aio” (COPETE, 1995, 80) e istitutore, “tutor”
(NICOSIA, 2008, 107, 110, 112, 154). A dificuldade de traducdo do termo para o portugués deve-se aos trés
aspectos fundamentais utilizados pela literatura especializada para identificar Zésimo: o de alimentag@o, o de
criacdo e o de educacgdo. Essas fungdes sdo, certamente, sintetizadas no termo portugués moderno “preceptor”,
ou seja, um sujeito responsdvel por cuidar integralmente de uma criang¢a ou de um jovem, tanto nos sentidos
mais mundanos, como o da alimentac@o, quanto no sentido de educa-la. Segundo Corbier (2000, 37), a palavra
e os termos que dela derivam indicam os membros de uma “familia afetiva” no interior da qual Aristides é
criado: trophos, a “ama” (Hieroi Logoi, 1.78); syntrophos, sua “irma de leite” (Hieroi Ldgoi, 1.45); e trophimon,
os filhos desta (Hieroi Ldgoi, 2.44). No entanto, € importante ressaltar que esses personagens sempre se
encontram associados a ele e sua familia por lagos de serviddo ou patronagem que os deslocam a um plano
hierarquicamente inferior. Para Corbier, tudo acontece como se a gratiddo devida a pessoas que tenham
cumprido papéis preciso e codificados em relacdo ao individuo justificasse que este ignorasse ou fingisse
ignorar as desigualdades do sistema (2000, 37). O assunto também ¢é abordado por Peter Parkes (2003, 761).
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décadas de 1950 e 1980. Todas elas contam com imprescindiveis estudos introdutdrios, assim
como notas e comentdrios dos tradutores e editores, um material indispensdvel a critica
textual. A edicdo feita por Wilhelm Dindorf em 1829 — a qual Nicosia caracteriza como velha,
mediocre e inteiramente superada (2008, 52) — privilegiamos o texto como estabelecido por
Bruno Keil em 1898, o qual, até a presente data, ndo sofreu muitas contestacdes e permanece
a versdo na qual a os estudiosos contemporaneos se apoiam®. Quanto as tradugdes, hd edicdes

para o inglés, o italiano, o alemao e o franceés.

No idioma inglés, dispomos do trabalho de Charles Behr, de 1981, publicado em
dois volumes, dos cinquenta e dois discursos de Elio Aristides por nés conhecidos, dentre
eles, os Hieroi Logoi. Alexia Petsalis-Diomidis se amparou na edi¢do de Behr para produzir
as traducdes da obra de Aristides contidas em Truly Beyond Wonders, Aelius Aristides and
the Cult of Asklepios, de 2010. Os Hieroi Légoi também se encontram parcialmente
traduzidos, ao lado de outros discursos de Aristides oferecidos nas mesmas condicdes, na
ampla colecdo Asclepius, Collection and Interpretation of the Testimonies de Emma e
Ludwig Edelstein, publicada pela primeira vez em 1945 e utilizada, aqui, na reedicdo de
1998. Além das traducdes inglesas, dispomos de uma versdo italiana dos Hieroi Logoi
produzida por Salvatore Nicosia em 1984 e utilizado, por nds, numa reimpressao de 2008. A
edi¢do alema do texto, por sua vez, foi publicada em 1986 por Otto Schrider e a espanhola,

em 1999 por Juan Manuel Cortés Copete.

Além das tradugOes para o inglés, o italiano e o alemdo, hd uma edicao francesa
dos Hieroi Logoi. André-Jean Festugiere produziu uma primeira versao do texto em 1952, a
época da composicio das Sather Lectures. Em 1969, ao redigir para a Révue des Etudes
Grecques uma critica a Aelius Aristides and the Sacred Tales de Behr, publicada um ano
antes, Festugicre teve a oportunidade de retomar a traducdo e aprimora-la. Por fim, apds sua

morte, Henri-Dominique Saffrey encontrou esse trabalho entre seus papéis e o publicou em

13

3 Uma excegdo, no que diz respeito a contestagdo da edigdo, foi o caso da expressdo ToU viv UmdTou, “O
presente consul”, encontrada na versdo de Keil para Hieroi Ldgoi, 2.9 e modificada por Behr como
els TGV UmdTwy, “um dos cdnsules” (1994, 1155-1163). As traducbes para o portugués dos discursos de
Aristides presentes nesta tese sempre serdo acompanhadas, nas notas correspondentes, do texto estabelecido
por Keil e a tradug@o para o idioma moderno na qual nos amparamos.
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1986. Segundo ele, a traducao de 1969 € a dltima versao do texto estabelecida por Festugiere
(1986, 11). As tradugdes dos Hieroi Logoi utilizadas nesta tese, com algumas modificacdes
quando necessdrio, provém da versio de Festugiere editada por Saffrey em 1986% As
traducdes em lingua inglesa, italiana, espanhola e alema, por sua vez, serdo utilizadas
pontualmente em momentos nos quais a interpretacdo do documento demandar a comparacao
do texto grego com as versdes disponiveis. Elas também serdo utilizadas quando da

necessidade de citar outros discursos do autor.

Aristides escreveu, ao todo, cinquenta e trés discursos numerados, a partir de
Keil, de 1 a 53. Os seis Hieroi Logoi correspondem aos discursos 47 a 52. Decerto, alguns
autores os citam desta maneira, como € o caso de Edelstein e Edelstein (1945) e Copete
(1995), e o volume editado por Harris e Holmes (2008) sobre Aristides procede com a mesma
escolha. No entanto, quando ocupados diretamente dos Hieroi Logoi, como no caso de
traducdes especificas do texto, a maior parte dos autores prefere numera-los
independentemente do restante da obra de Aristides, dos nimeros 1 a 6, como € o caso de
Behr (1968), Festugiere (1986), Nicosia (2008), Schroder (1986), Janet Downie (2008 A) e
Petsalis-Diomidis (2010). Desta forma, devido a centralidade dos Hieroi Logoi no presente
trabalho, seguiremos o modelo adotado por esses autores na escolha de citid-los pela

numeracdo que os destaca do restante da obra, ou seja, de 1 a 6.

Por fim, € importante esclarecer também a escolha por manter o titulo do texto
no original grego. A expressdo Hieroi Logoi foi traduzida por Discours Sacrés
(FESTUGIERE, 1986), Sacred Tales (BEHR, 1968; HARRIS, 2009; ISRAELOWICH,
2012), Discorsi Sacri (NICOSIA, 2008), Discursos Sagrados (COPETE, 1999) e Heilige
Berichte (SCHRODER, 1986), apenas para citar algumas referéncias. Porém, como aponta
Downie (2008 A, 03), a qual mantém a expressdo no original, qualquer traducido é
problematica, pois exige uma interpretacdo do complexo termo /6gos, o qual remete a obra a

atividade retorica de seu autor. Como discutiremos no segundo capitulo desta tese, o titulo €

+ A escolha da tradugdo francesa deve-se a ela ter sido produzida de maneira mais cuidadosa. E possivel
identificar lacunas na traduc@o de Charles Behr, um descuido que Festugiere ndo comete (exemplos relevantes
s@o encontrados em Hieroi Logoi 2).
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também associado a textos da tradi¢do mistérica. Assim, devido ao lugar ambiguo da obra e
aos sentidos plurais da expressdao, decidimo-nos por manter o titulo no original, como fez,

além de Janet Downie (2008 A), Alexia Petsalis-Diomidis (2008).

Aristides possiveis

Em linhas gerais, a investigacdo da qual esta tese € resultado apresenta uma
histéria do Eu. Poderiamos ter dito “histéria das subjetividades”, “histéria do sujeito”,
contudo, essa terminologia, de uso tdo comum, ndo é a mais adequada aos objetos e
problemas por nds aqui tragados. Algumas consideragdes oriundas da Filosofia nos autorizam
a agir com cautela em relacdo ao uso do conceito de “sujeito”. Como observa Hans-Georg
Gadamer (2012, 531), os gregos ndo tinham uma palavra para designar o sujeito. Os conceitos
que se aproximam desta no¢ao nao sinalizam a pessoa como também um fora-de-si diante do
qual nos colocamos, mas sdo autorreferenciais, como pode ser observado em de termos como
€yw e avtds. Quando ndo sdo autorreferenciais, eles se afastam bastante daquilo que
entendemos como “pessoa’ no sentido da constitui¢do de um Eu e de um si mesmo. Assim,
os gregos utilizam dvbpmmos em um sentido semelhante ao “homem” por nds entendido
como “‘ser humano”, o qual pode estar em oposi¢do a a6dvatos (Iliada, 5.442). Da mesma
maneira dvijp pode estar em oposi¢ao a yuwn (Iliada, 9.134). Assim, os gregos, ao referirem-
se a pessoa humana, lancavam mao também de conceitos os quais poderiam ser localizados
numa oposicdo com um outro, a exemplo do imortal e da mulher. N6s, por outro lado, nos
preocupamos com um nivel ainda mais profundo da no¢ao de pessoa, o qual delineia relacdes
de alteridade que opdem o “eu” ao “ndo-eu”, o “si mesmo” a “outrem”. Significa dizer que
nos interessa a pessoa autorreferenciada, numa relagdo consigo, pois vemos nos Hieroi Logoi
a alteridade e a identidade divina como ja inscritas na propria forma de como Aristides
entende a si mesmo, ndo em termos de espécie humana, mas como um Eu que apenas num
nivel mais superficial assume-se como ‘“mortal”, “humano”, “masculino”, etc. Como
apontamos, apenas termos como €y« e auTos sinalizam o “si mesmo” no vocabulario grego,

e ndo estdo nada préoximos da ideia de “sujeito”, ali totalmente ausente. Esse vazio no
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vocabuldrio grego foi interpretado por Martin Heidegger e Michel Foucault, os quais
chegaram, por vias distintas, a conclusdo de que ndo devemos falar em “‘sujeito” para a

antiguidade grega.

Como foi observado por Francisco Ortega (1999, 32), em Foucault, as no¢des de
sujeito, si mesmo e individuo ndo estdao precisamente definidas. Ao mesmo tempo, até 1981,
Foucault mantém a ideia de que ndo se pode falar em sujeito no mundo grego (2006 A, 26).

No ano seguinte, ele abre uma via de reflexao acerca do problema:

(...) a questao do sujeito (questdo do conhecimento do sujeito por ele
mesmo) foi originalmente colocada em uma férmula totalmente
diferente ¢ em um preceito totalmente outro: a famosa prescri¢ao
délfica gnothi seauton (“‘conhece-te a ti mesmo”) (ORTEGA, 2006,
05).

Tal preceito, atrelado ao de epiméleia heautoii (“cuidado de si”), este claramente
definido desde o século V a.E.C. e presente até os séculos IV e V E.C., estabelece todo um

corpo de defini¢des a respeito de uma forma de estar no mundo:

(...) uma maneira de ser, uma atitude, formas de reflexdo, praticas que
constituem uma espécie de fendmeno extremamente importante, nao
somente na historia das representagdes, nem somente na histéria das
nogdes ou das teorias, mas na prépria histéria da subjetividade ou, se
quisermos, na histéria das praticas da subjetividade (FOUCAULT,
2006 A, 15).

Ja em 1984, Foucault retoma o problema e avanca:

J4 que nenhum pensador grego jamais encontrou uma definicdo do
sujeito, jamais a buscou, eu diria simplesmente que ndo ha sujeito.
Isso ndo significa que os gregos ndo se esforcaram para definir as
condicdes nas quais ocorreria uma experiéncia que nao € a do sujeito,
mas a do individuo, uma vez que ele busca se constituir como senhor
de si mesmo. Faltava a Antiguidade classica ter problematizado a
constituicdo de si como sujeito (2006 A, 262).

Apesar de identificarmos como inadequado o conceito de “sujeito” para

pensarmos 0 mundo antigo, ndo concordamos com 0S pressupostos nos quais se ampara
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Foucault’. Para ele, a reflexdo sobre o sujeito deveria ter ocorrido no ambito da Filosofia e,
como ali ndo a encontra, sustenta sua inexisténcia. N6s, por outro lado, ndo atribuimos ao
siléncio do discurso filoséfico tal autoridade. A reflexdo que Foucault julga ausente na
Antiguidade estabeleceu-se numa larga rede de discursos e priticas os quais incluem a
filosofia e estendem-se ao mundo cotidiano, aberto aos homens este se oferece enquanto
campo de atuacdo autdbnoma e, também, transgressora, as margens das instituicdes e dos
discursos de poder. O sujeito, enquanto conceito, estd de fato ausente no vocabulério antigo
e, mais ainda, € construido, enquanto “pessoa”, apenas muito tardiamente. Tal motivo,

levantado por Heidegger, nos parece o mais adequado para nos distanciarmos tanto quanto

possivel do termo.

O termo moderno “sujeito” origina-se de sub-iectum, tradugao latina para o grego
uTokeipevor, participio do verbo UmdkeLpat, ou seja, “estar colocado sob”, “servir de base”
(TUCIDIDES, 1.93), “subjazer” (ARISTOTELES, Metafisica, 1.983a 30), “ser colocado
diante de alguém como objetivo ou principio” (HERODOTO, 2.123). A critica ao conceito
moderno de sujeito foi construida por Martin Heidegger ao longo de sua obra. Em Die Zeit
des Weltbildes, de 1938 (1976, 349), ele resgata a definicdo pré-moderna de subjectum como
aquilo que se encontra diante de nos, aquilo que retine tudo para si para tornar-se sua base.
Da mesma maneira, em Nietzsche 11, escrito entre 1939 e 1946 (2007, 104), o termo nomeia
aquilo que, por si mesmo, jd se encontra ai defronte. Heidegger também aponta que tal
significado do conceito de sujeito, a principio, ndo tem relagdo especifica com o homem e
nenhuma com o Eu (1976, 349). Esta critica ja se inicia em Sein und Zeit, de 1927. Alj,
Heidegger argumenta que a pessoa ndo é uma coisa, uma substancia, um objeto (2012, 155).
No entanto, como ele sinaliza, o Eu e essa condi¢do subjacente dada pelo vocabuldrio se
confundirdo na modernidade: por meio de Descartes e desde Descartes, o homem, o “eu”
humano, se torna “sujeito” de maneira predominante (2007, 104). E importante ter em conta

que Sein und Zeit reivindica um modo de falar do homem néo tributério ao conceito moderno

5> No entanto, estamos atentos a preocupagio de Foucault em pensar em termos de “praticas da subjetividade” e
do individuo enquanto “senhor de si”. Apesar de nos distanciarmos tanto do uso do ‘“sujeito” quanto do
“individuo” como andlogos a noc¢io de pessoa por nds investigada, entendemos a escrita autobiografica como
parte de um conjunto de préticas de produgdo Eu dela constituintes e, a0 mesmo tempo, provocadas por este
significativo momento de “assenhoramento” do si mesmo.
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de sujeito. Em func¢do disso, Heidegger reserva para o ser humano o termo Dasein. Ele o fard,
como argumenta em Was ist Metaphysik?, de 1929, com o intuito de reunir, ao mesmo tempo,
numa palavra, tanto a relacdo do ser com a esséncia do homem, como também a referéncia
fundamental do homem a abertura (“ai”’) do ser enquanto tal (1991, 58). O conceito é
elucidado no capitulo quinto de Sein und Zeit, especialmente em seu paragrafo introdutoério,
de nimero 28. Heidegger pensa o ser do homem como ser no mundo, de maneira que este é,
cada vez ele mesmo o seu “ai’”’, lugar que tanto designa “aqui” e “14” e significa uma essencial
abertura a espacialidade por meio da qual esse ente (o Dasein) é para ele mesmo “ai”, unido
com o ser-"ai”" de mundo (2012, 379s). Dasein foi, portanto, quando traduzido, vertido para
a expressao ser-ai (SALANSKIS, 2011, 23). Trata-se de uma maneira de pensar o homem
distinta daquela que, na modernidade, definiu-o como sujeito pensante € como consciéncia.

Assim, em Was ist Metaphysik?, trés anos ap0s a escrita de Sein und Zeit, Heidegger retoma

a discussao e oferece novos esclarecimentos a respeito do conceito de Dasein, ser-ai:

Nem a palavra “ser-af”” tomou o lugar da palavra “consciéncia”, nem
a “coisa” chamada “ser-ai” passou a ocupar o lugar daquilo que é
representado sob o nome de “consci€ncia”. Muito antes, com o ‘“‘ser-
af” é designado aquilo que, pela primeira vez aqui, foi experimentado
como ambito, a saber, como lugar da verdade do ser e que assim deve
ser adequadamente pensado” (1991, 58).

Ao alcunhar o homem de Dasein, Heidegger pleiteia escapar da abordagem do
ser humano enquanto um subjectum, enquanto um ego cogito, enquanto consciéncia, e
repensa-o em sua mundanidade cotidiana e abertura para a espacialidade. Vulgarmente, como
observou Jos de Mul, (1999, 156) as conotacdes ligadas ao antigo significado da ideia de
sujeito ndo desapareceram com ele, mas foram incorporadas a seu novo sentido. Agora,
aquilo que, até o momento, designava tudo que se encontra af, ou seja, as pedras, as plantas,
os animais e, também, o homem, o separard do conjunto dos entes e passaréd a exercer, com
eles, uma relagdo que entendemos pela dicotomia sujeito-objeto. Na medida, portanto, que a
ideia de ‘“‘sujeito” enquanto “sujeito humano” s6 pode ser pensada a partir da modernidade,

evitamos utiliz4-la como sindnimo de “pessoa” ao longo desta tese®. Também nos mantemos

6 E possivel, contudo, utilizd-la no sentido de “sujeito histérico”, tanto enquanto “objeto de reflexdo” quanto de
“pessoa historicamente implicada”.
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atentos ao problema de que, se a ideia de “sujeito” enquanto “sujeito humano” é moderna,
também o € a sinalizada dicotomia a separar “Eu” de “outrem”. Os Hieroi Logoi narram
episddios nos quais a identidade de Aristides multiplica-se, transcende o nome e até mesmo
a condi¢do humana a qual, em vigilia, estd conformada. Aristides e Asclépio ndo formam
numa relacdo de alteridade, nem de identidade, pois esta reclama, sempre, outrem como
sinalizador de um préprio. A alteridade, nos Hieroi Logoi, circunscreve-se no dominio de si

mesmos possiveis formadores do préprio Eu.

Diante, portanto, dos limites impostos pela historicidade do termo “sujeito”,
damos preferéncia a expressdes como ““si mesmo” e “eu” para pensar a pessoa enquanto um
préprio, ainda que aberto, miltiplo, mutavel’. Nos (e a partir dos) Hieroi Légoi de Aristides,
faz-se presente um Eu o qual ndo se conforma a dicotomia moderna sujeito-objeto, mas

produz-se no liminar dado pela alteridade como abertura de mundos possiveis.

A maior parte do conhecimento do qual dispomos a respeito de Elio Aristides
advém dos Hieroi Logoi. As narrativas ali presentes ndo se limitam a relatos oniricos, mas
incluem, também, informagdes sobre sintomas, prescricdes e terapias praticadas pelo
narrador, assim como a respeito das pessoas ao seu redor, das viagens que empreendeu e de
suas atividades religiosas, intelectuais e politicas. Os Hieroi Logoi devem ser pensados,
assim, como uma composi¢do de cardter marcadamente autobiografico, na medida em que se
estruturam como uma escrita de si cujo protagonista € identificado a seu autor. Entendemos,
além disso, que o Aristides do qual temos conhecimento nos Hieroi Logoi figura como a mais
superficial camada de uma série de sujeitos historicos aos quais ndo nos € possivel ter acesso
direto, mas tdo somente por meio de indicios, pistas, sinais. O Aristides que escreveu os

Hieroi Logoi esta temporalmente muito distante daquele que redigiu os relatos oniricos nos

7 Neste sentido, estamos alinhados com as amplas nogdes de self e selfhood, frequentemente usadas por autores
de lingua inglesa para designar aquilo que os estudiosos de lingua portuguesa chamam de “sujeito” e
“subjetividade”. No entanto, os correspondentes mais adequados ao conceito de “self” sdo os de “si mesmo” e
“eu” e, a0 mesmo tempo, ndo hd um correspondente, em lingua portuguesa, para selfhood (“subjetividade”
traduzir-se-ia por subjectivity). O uso do termo “individuo”, por sua vez, ndo apresenta tantos problemas, em
vista de sua conotagdo explicitamente limitante. Ele ndo pode ser usado para pensar o Eu como abertura de
possiveis. Evitaremos, portanto, seu uso com essa conota¢do e lancaremos mio dele apenas quando nos
debrucarmos sobre autores que o utilizam e quando refletirmos sobre o carater particular, individual, de uma
determinada pessoa.
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quais ele argumenta amparar-se para produzi-los. O Aristides autor de tais relatos, caso
tenham mesmo sido produzidos, ndo é 0 mesmo que viveu as experiéncias neles narradas. O
Aristides que viveu tais experiéncias (as quais ndao podemos julgar como reais ou
imagindrias) ndo é o mesmo que, em sonhos, viu Asclépio, com ele estabeleceu uma relacio
e, por fim, confundiu-se com ele, desintegrando-se como mortal submetido a uma
espacialidade e a uma temporalidade fundadoras de uma experiéncia de si linear e fadada a

aniquilacdo.

Os Hieroi Logoi nao sdo, antes de mais nada, um testemunho totalizante de quem
foi Elio Aristides®. Eles sdo, sim, a expressao textual de como um intelectual da Asia Menor,
na década de 170° da Era Comum, se produziu enquanto um possivel a partir de um conjunto
de experiéncias religiosas, oniricas, médicas, intelectuais e politicas e se ofereceu a leitura
publica. Os Hieroi Logoi formam, entre tantas coisas, um registro de como sonho e devo¢ao
constroem-se enquanto cendrio dessa e para essa producdo de um Eu de contornos fluidos e
de fragil coeréncia, simultaneamente inserido e alienado do mundo social. Estamos, portanto,
no campo das reflexdes sobre a identidade e os pardmetros em jogo na construcao de um Eu.
O problema foi objeto dos estudos cldssicos a partir de recortes bastante variados, os quais
delineiam as muitas maneiras como os homens do mundo antigo se entenderam enquanto
individuos. Assim, por exemplo, a identidade de gé€nero se constitui a partir de parametros
de feminilidade e masculinidade, seus limites, sua possibilidade de transgressdo e de
reproducdo. A identidade também se produz a partir de uma relacdo com o lugar por si
habitado ao amparar-se em parametros de autoctonia e estrangeirismo. Ela diz respeito ao
exercicio da politica e a posse de si ao definir-se em didlogo com os parametros de cidadania

e escraviddao. Advogamos que, também, hd no mundo antigo greco-romano uma identidade

8 Como apontou Durval Muniz de Albuquerque Jr. (2007, 58s), contemporaneamente, a cultura de massa
instaura uma nova sensibilidade, aberta para o choque, a surpresa, o cardter relacional das identidades. O
sujeito deixa de ser visto como uma totalidade fechada e fundante das agoes e representacdes, para ser pensado
como uma produgdo histérica, como um lugar que diferentes pessoas vém ocupar sucessivamente ou como
produgdo de uma identidade, em que vdrios fluxos de subjetivacdo e forcas de sujeicdo se encontram. Assim,
entendemos que ndo se pode falar, hoje, de sujeito no sentido da possibilidade deste ser totalmente conhecido.
Pensamos em termos de construcdes fluidas e de coeréncia fragil. Elas delineiam uma alteridade no tempo
diante da qual construimo-nos como um feixe de possibilidades por elas aberto.

¥ Salvo quando devidamente acompanhadas de informagdo contréria, todas as datas citadas nesta tese referem-
se a Era Comum.

18



religiosa, ndo no sentido da pertenca a determinados grupos reunidos em torno de um mesmo
conjunto de ritos e mitos, mas no sentido desta sé ser possivel a partir de uma visdo religiosa
de mundo. Tal identidade, ao contrdrio das outras aqui sinalizadas, ndo se estabelece na
horizontalidade do mundo social para, nele, organizar-se verticalmente, mas negligencia a
mundanidade e fundamenta-se na verticalidade da relacdo com o divino. Ela deve ser
pensada, portanto, como ontologicamente distinta das anteriormente enumeradas, pois diz
respeito ao lugar ocupado na ordem que inclui, mas estende-se para além do mundo terrestre,
imediatamente apreensivel. A identidade sobre a qual nos debrugamos constitui-se a partir
dos parametros de mortalidade e imortalidade, cujas imagens mais eficientes sao a do homem

e a do deus.

Parecemos trilhar, portanto, a esfera do absurdo, do irreal, do invidvel. No
entanto, muito pouco absurdo parecia aos homens do tempo de Aristides essa intimidade e
identificacio com os deuses'®. Como observou John Scheid (2010, xvi), a civilizacdo grega
e a romana admitem a possibilidade de se passar do estado de humanidade ao de divindade.
A divinizacdo do humano, ainda que um privilégio restrito a poucos homens a quem os
deuses se afeicoavam, fazia parte de um horizonte de possibilidades no qual os pardmetros
de mortalidade e imortalidade, ao invés de constituirem pontos distantes, expandiam-se em
linha, plano e volume. Proximidade e distancia, posi¢des nada irrefutdveis, produzidas
oniricamente, abrem-se na grande fissura do tecido da realidade cotidiana esgarcada pelo

sonho. Nesse sentido, entendemos o sonho'! como heterotopia. O conceito foi apresentado

10 A documentagdo € extensa, assim como a bibliografia sobre o assunto. Um compéndio interessante é Devenir
Dieux. Désir de puissance et réve d’éternité chez les Anciens de 2010, no qual Carlos Lévy retine e apresenta
narrativas que vdo desde a promessa de imortalidade feita por Calipso a Odisseu (Odisseia 203-220) a
divinizacio de César por Dion Cléssio (Histéria Romana, 47.2). E importante observar que, na época de
Aristides, a divinizacdo do imperador ainda ndo atingira seu apogeu, como ocorrerd na passagem do Principado
ao Dominato. A transformacao € localizada por Norma Musco Mendes e Diogo Pereira da Silva (2008, 313)
circa 280, quando comegou a se elaborar um idedrio e mistica imperiais que, subsequentemente, evoluiram,
buscando explicar a origem divina e as relagcées entre os imperadores e as divindades. Essa mistica imperial
reunia a paternidade divina (no caso de Maximiano e Diocleciano, legitimada pelo panegirico de Mamertino
pronunciado em Tréves em 289), a associagdo a um arquétipo de transcendéncia e a saudagio convertida em
prostracao (adoratio, prokynesis). Desta forma, o imperador deixava de ser um primus inter pares ao destacar-
se como dominus (MENDES; SILVA, 2008, 325-327).

! Erich Dodds observa que os gregos nunca falavam, como nés, de ter um sonho, mas sempre de ver um sonho
— ovap 1éetv, evvmior tdetr (2002, 110). Assim, Herédoto (6.107.1) narra a visdo noturna de Hipias, em que
este dormia com sua mée. No entanto, quando lancamos nosso olhar sobre outros documentos, observamos que
os gregos também compreendiam o sonho como experiéncia, evento, situagdo em que algo acontecia. Como
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numa conferéncia oferecida em 1967 no Circulo de Estudos Arquitetonicos e publicado
apenas em 1984 na revista Architecture, Mouvement, Continuité. As heterotopias sdo, para

Foucault, encontradas em todas as culturas, e distinguem-se por seu caréter transgressor:

H4, igualmente, e isso provavelmente em qualquer cultura, em
qualquer civilizagdo, lugares reais, lugares efetivos, lugares que sdao
delineados na prépria instituicdo da sociedade, e que sdo espécies de
contraposicionamentos, espécies de utopias efetivamente realizadas
nas quais os posicionamentos reais, todos os outros posicionamentos
reais que se podem encontrar no interior da cultura estio a0 mesmo
tempo representados, contestados e invertidos, espécies de lugares
que estdo fora de todos os lugares, embora eles sejam efetivamente
localizaveis. Esses lugares, por serem absolutamente diferentes de
todos os posicionamentos que eles refletem e dos quais eles falam,
eu os chamarei, em oposicdo as utopias, de heterotopias; e acredito
que entre as utopias e estes posicionamentos absolutamente outros,
as heterotopias, haveria, sem ddvida, uma espécie de experi€ncia
mista, mediana, que seria o espelho. O espelho, afinal, ¢ uma utopia,
pois é um lugar sem lugar. No espelho, eu me vejo 14 onde ndo estou,
em um espago irreal que se abre virtualmente atrds da superficie, eu
estou la longe, 1 onde ndo estou, uma espécie de sombra que me da
a mim mesmo minha prépria visibilidade, que me permite me olhar
la onde estou ausente: utopia do espelho. Mas € igualmente uma
heterotopia, na medida em que o espelho existe realmente, e que tem,
no lugar que ocupo, uma espécie de efeito retroativo; € a partir do
espelho que me descubro ausente no lugar em que estou porque eu
me vejo 14 longe. A partir desse olhar que de qualquer forma se dirige
para mim, do fundo desse espaco virtual que estd do outro lado do
espelho, eu retorno a mim e comego a dirigir meus olhos para mim
mesmo e a me constituir ali onde estou; o espelho funciona como
uma heterotopia no sentido em que ele torna esse lugar que ocupo,
no momento em que me olho no espelho, a0 mesmo tempo
absolutamente real, em relacdo com todo o espago que o envolve, e

apontou Gil Renberg (2003, 41), o substantivo évimviov, o qual costumava ser usado no sentido de “algo visto
durante o sono”, poderia, por vezes, ser usado adverbialmente. Os gregos também utilizavam o termo évap, o
qual, desde Homero, podia funcionar adverbialmente, no sentido de “em um sonho”, a exemplo de Odisseia
20.90: um fato, ndo o cria um sonho —€mel ovk €bdvny dvap €éppeval. De fato, o uso deste vocabuldrio como
indicativo do sonho no sentido de experiéncia pode ser identificado em um largo espectro temporal. Em Esquilo
(Euménides, 116), por exemplo, Clitemnestra chama as Euménides em um sonho: num sonho Clitemnestra vos
chamo — 6vap yap Lpas vov K\utaipnotpa kaho®. Também Aristides (Hieroi Légoi, 3.3) usa o conceito no
sentido de acontecimento, como indica o participio do verbo gignomai (ylyvopalr): lembro de ter sonhado isso
— pépvnpat Tolobtov drap yevopevov / je me souviens d’avoir révé & peu prés ceci (FESTUGIERE, 1986).
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absolutamente irreal, jA que ela é obrigada, para ser percebida, a
passar por aquele ponto virtual que esté 14 longe (2013, 418).

A partir de Foucault, entendemos também as visdes e experiéncias oniricas, esses
acontecimentos, como heterotopias. Elas ndo se inscrevem no espaco mundano e contra ele,
mas, nelas, o sonhador vé coisas e vive experiéncias dadas num espaco que sO existe
oniricamente. Tais espacos, para o sonhador, sdo lugares efetivos, estdo delineados na
instituicdo social na medida em que a eles é dado estatuto de realidade. Mesmo que sejam
incompativeis, podem, no sonho, se justapor, assim como podem também se justapor
temporalidades heterogéneas — poderes caracteristicos, como apontou Foucault (2013, 4215s),
da heterotopia. Mais ainda, nos Hieroi Logoi, o sonho figura como heterotopia por contestar
e inverter o lugar do homem no cosmos, de forma a compor um Eu cujos parametros de
alteridade e identidade nado existem mais na realidade imediata, mas remetem ao divino e ao
posicionamento do mortal diante dele. Essa heterotopia € localizdvel a partir da
referencialidade no real — o santudrio, a casa paterna, a estrada —, no entanto, subvertem a
disposicdo homem-deus-mundo dada por esses lugares reconheciveis. No sonho,
humanidade, mundanidade e divindade convergem e, dessa convergéncia, o Eu remete a
imortalidade, dela aproximando-se e com ela identificando. Assim, a heterotopia onirica

define mundos possiveis, em didlogo, outros e mesmos dos mundos conhecidos.

O conceito de heterotopia € utilizado por Marta Mega de Andrade ao refletir
sobre a cidadania feminina possivel na pdélis classica num artigo publicado em 2004 para o
antigo Boletim do Centro do Pensamento Antigo publicado pela Universidade Estadual de
Campinas. A autora dialoga-o com a nocdo de possivel, de forma a aproximar os amigos

Michel Foucault e Gilles Deleuze sem, contudo, identifica-los nominalmente:

Heterotopia. Literalmente: heterogeneidade ou pluralizagdo dos
topoi, dos “lugares”. Proponho discutir a necessidade de se superar
dicotomia e explorar um caminho de retorno ao seio da Histdria.
Retorno pela via do outro, ou, como se queira, pela via da afirmacao
da cumplicidade entre Historia e Alteridade. Nao quero saber se a
linguagem “produz” efeitos de realidade, nem se a realidade
determina objetivamente aquilo que pela linguagem se pode dizer.
Quero, antes, compreender de que maneira o possivel contém mais
“substancia de realidade” que o préprio real; e, depois, quero analisar
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o estatuto de uma historia de possibilidades e refletir sobre o projeto
em que se situa este historiador (2004, 11).

O problema dos possiveis foi colocado por Gilles Deleuze em sua Logique du
Sens, de 1969. Para ele, o valor 16gico da significagdo (tanto em termos de implicacdo quanto
de assercdo) ndo € a verdade, mas a condicdo de verdade, o conjunto das condicdes sob as
quais uma proposicdo “seria’ verdadeira. Assim, o verdadeiro depende da significacdo e,

portanto, ndo se opde ao falso, mas ao absurdo:

A proposicao condicionada ou concluida pode ser falsa, na medida
em que designa atualmente um estado de coisas inexistentes ou ndo
¢ verificada diretamente. A significacdo ndo fundamenta a verdade,
sem tornar ao mesmo tempo o erro possivel. Eis por que a condig¢do
de verdade nao se opde ao falso, mas ao absurdo: o que é sem
significacdo, o que ndo pode ser verdadeiro nem falso (2009, 15).

A condi¢ao de verdade, portanto, existe no campo dos possiveis, dessa
multiplicidade de mundos. Na mesma obra, em um apéndice dedicado a Vendredi ou les
Limbes du Pacifique, de Michel Tournier, Deleuze lan¢ca mao dessa nocao do possivel para
pensar o Eu. Assim, ele argumenta, outrem é a existéncia do possivel envolvido (...) é a
expressdo de um mundo possivel, é o expresso apreendido como ndo existindo ainda fora do
que o exprime. Entendemos, portanto, essa dependéncia da alteridade, sem a qual o possivel
ndo se apresenta. Como aponta Deleuze, outrem é a existéncia do possivel envolvido. A
linguagem é a realidade do possivel enquanto tal. O eu é o desenvolvimento, a explicagdo
dos possiveis, seu processo de realiza¢do no atual (2009, 317). Desta forma, nos colocamos
diante do Eu enquanto revelacao dos possiveis no sonho, na escrita, na leitura publica. Vemo-
nos diante, assim, da responsabilidade de escrever uma historia das possibilidades do Eu
enquanto produtos dessa heterotopia onirica na qual mortalidade e imortalidade desdobram-

s

se em pardmetros identitdrios dialégicos, autorreferencidveis e transgressiveis'?. E

12 Certamente, estamos em consonincia com a reflexdo de Keith Jenkins sobre a histéria como discurso da
multiplicidade advinda da pluralidade de olhares e perspectivas (2009, 35). No entanto, o autor faz uma escolha
epistemoldgica, da qual nos distanciamos, acerca da impossibilidade do acesso a verdade (2009, 35, 54ss.).
Pensamos, ndo somente, que podemos nos aproximar da verdade histérica como, principalmente, que ela reside
na multiplicidade, ndo tanto dos discursos histéricos sobre outrem (que ndo desconsideramos), mas de outrem
mesmo como multiplo. Nesse sentido, a “histéria dos possiveis” é muito mais do que “histdrias possiveis”, pois
se fundamenta na alteridade do passado como abertura de mundos constituintes do “eu” que é também vastidao
espaco-temporal, realizagdo dos possiveis no atual, como apontou Gilles Deleuze.
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importante apontar, ainda, que esses “Eus” possiveis ndo constituem modelos, ndo
engendram mudangas sistémicas, ndo se estabelecem como regra. Pensamos, com Marta
Mega de Andrade, que essa investigacdo dos possiveis nos aproxima de uma verdade, dos
aspectos verdadeiros das relacoes, que ndo sdo, entretanto, aspectos sistémicos, regulares,
ndo sdo leis nem codigos (podem, no entanto, usar os sistemas, os codigos) (2004, 27).
Assim, esse Aristides tdo préximo do divino ao ponto de converter-se em imortal ele mesmo,
ndo inverte em definitivo o lugar de mortal que lhe é dado fora da heterotopia onirica. O
sonho, assim, apresenta-se um tanto como tética, conceito construido por Michel de Certeau
em L ’Invention du quotidien, de 1990, para falar desse carater circunstancial e provisério da
astuicia:
Tética € movimento “dentro do campo de visdo do inimigo”, como
dizia Von Biillow, e no espaco por ele controlado. Ela ndo tem,
portanto, a possibilidade de dar a si mesma um projeto global nem de
totalizar o adversario num espaco distinto, visivel e objetivavel. Ela
opera golpe por golpe, lance por lance. Aproveita “ocasides” e delas
depende, sem base pra estocar beneficios, aumentar a propriedade e
prever saidas. O que ela ganha ndo se conserva. Este ndo-lugar lhe
permite sem didvida mobilidade, mas numa docilidade aos azares do
tempo, para captar no voo as possibilidades oferecidas por um
instante. Tem que utilizar, vigilante, as falhas que as conjunturas
particulares vao abrindo na vigilancia do poder proprietdrio. Af vai

cacar. Cria ali surpresas. Consegue estar onde ninguém espera. E
astdcia. (2008, 100-101)

O Eu do qual tomamos conhecimento a partir dos Hieroi Logoi é, portanto,
produto dessas relacdes verdadeiras entre os possiveis, entre si e outrem, entre Aristides e ele
mesmo. A narrativa autobiogridfica em que constitui o documento, simultaneamente,
produtora daquele que a compde'?, indica, pela circularidade das identidades, uma série de
Aristides possiveis, verdadeiros porque mais do que reais ou imaginérios. Ocupamo-nos,

entdo, de um especifico conjunto desses possiveis, isto €, de um Aristides cujo lugar no

13 H4 uma pertinente reflexdo, oriunda da Arqueologia, sobre a circularidade de sentidos entre os produtos da
cultura e os grupos sociais sistematizada por Félix Acuto (2005, 212) a partir da abordagem heideggeriana de
Julian Thomas (1996). Voltaremos a essas reflexdes em momento oportuno. De imediato, sinalizamos a
possibilidade de atribuir tal circularidade constitutiva entre os sujeitos e outras producdes materiais, pois € a
partir da matéria mesmo que estes se compreendem e se constituem. Este é o caso da produgéo escrita, em
especial a autobiografia.
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cosmos oscila em dire¢@o a intimidade e a identificacdo com o divino. A historicidade desse
Aristides estd em produzir-se nessa heterotopia onirica a qual transgride e informa as
fronteiras do Eu. Aristides escapa dos constrangimentos da mortalidade, mas, ao acordar,
volta a condicdo de doente-devoto, dependente da aten¢@o divina. O espaco onirico lhe da
saidas para ela, ocasionalmente e, nesses momentos, permite-lhe subverter, o nomds da
dicotomia mortal-imortal. Ele transpde a imensidao abissal entre esses dois termos criando,
ndo uma ponte sobre ela, mas aterrando-a para, logo em seguida, ver o terreno ruir € o espago
abrir-se novamente. A heterotopia onirica mostra-se, assim, como fdtica. Seu carater
provisério ndo permite a reelaboracdo da ordem das coisas, mas a informa pela sua
transfiguracdo. Aquilo que ela apresenta nem ao menos precisa dar-se enquanto evento. Esse
Eu possivel pode mesmo ndo vir a tona para além do sonho. Neste sentido, estamos diante

do horizonte de constituicdo do Eu enquanto possivel, como o pensa Marta Mega de Andrade:

Que € isso, o possivel? E o horizonte do fendmeno, mas nao é um
“fato” ou “evento’’; neste sentido, o possivel define-se pelo que nao

acontece necessariamente, ou seja, nao se produz como ‘“coisa” para
uma dada época (2004, 14).

Como o Eu multifacetado e inapreensivel ali construido e o qual dali,
transfigurado, salta a nossa leitura, os préprios Hieroi Logoi sio uma documentagao de dificil
manipulacdo, a qual se desvela para apenas mostrar-se encobrimento de si prépria e, como
Aristides é, todo o tempo, o velar e o desnudar de si mesmo. A autonomia do autor em
produzir-se textualmente deve ser pensada, também, a partir do préprio movimento da escrita
autobiogréfica e seus sentidos. As informacdes sobre sua histdria de vida dispostas nos Hieroi
Légoi constituem parametros formadores desses possiveis Aristides cujos contornos nos
escapam. Entendemos, assim, que as alternativas oferecidas pela documentacao para definir
uma cronologia de sua vida ndo devem ser ignoradas, mas devem ser pensadas como pontos
a partir dos quais se delineiam tais possiveis. A postura oposta tem como resultado a
imposicao de limites e recortes definidores de um Aristides unico e passivel de ser totalmente
conhecido, tanto cronologicamente quanto em termos de uma personalidade especifica.
Assim, nos interessamos pelos estudos da cronologia de sua vida, ndo tanto pelo que eles

podem definir, mas pelo que deixam em aberto e pela ambiguidade dos caminhos narrativos
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que deles advém. Vistos dessa maneira, como discursos sobre os Aristides possiveis, eles nos
levam a um entendimento dos Hieroi Logoi enquanto uma escrita autobiografica muito

menos definidora de um dnico Eu do que facilitadora do emergir de possibilidades-Eu.

Sentidos de uma cronologia

Por muitas vezes, a literatura produzida em torno dos Hieroi Légoi esteve
empenhada em estabelecer uma cronologia precisa da vida de Aristides, em grande parte
amparada em seus Hieroi Logoi. Tal cronologia e o lugar que nela ocupam os eventos
narrados na obra, assim como sua propria composi¢ao, foram objeto de extenso tratamento a
partir da segunda metade do século XX por parte de autores como Charles Allison Behr e
André-Jean Festugicre. Esses estudiosos e os que se seguiram entenderam a narrativa de
Aristides como um relato de eventos historicos unicos, passiveis de serem organizados
temporal e espacialmente. Além disso, também se interessaram por definir o lugar dos Hieroi
Logoi nesse longo percurso de elaboracdo do Eu iniciado nas experiéncias de seu autor e
concluido na escrita do documento hoje conhecido por nds. Desta forma, a existéncia dos
registros oniricos mencionados por Aristides, assim como de outros “didrios” e seu uso na
elaboracdo dos Hieroi Logoi tem sido objeto de discussdo. Neste capitulo, serdo levantadas
as hipdteses construidas em torno dessas duas questdes a partir de dados biograficos ali
narrados, os quais servem de fio condutor da identificacdo de Aristides enquanto possivel.
Os Hieroi Logoi podem, de fato, servir de documentacdo o estabelecimento de uma
cronologia da vida de seu autor e da composi¢cao do proprio documento. Porém, as datas
oferecidas pela literatura especializada estdo em disputa. Desta forma, alguns estudiosos
leem os Hieroi Légoi como uma narrativa da vida de seu autor, € nao como um documento
atravessado por interesses politicos, profissionais e religiosos que lhe conferem polissemia.
Seguir nessa dire¢do nos levaria a passar ao largo da natureza retdrica dos Hieroi Logoi, texto
cujo objetivo é convencer uma determinada audi€ncia sobre a existéncia concreta de um
Aristides possivel, forjado onirica e textualmente por seu autor. Tal postura, a qual enquadra

Aristides em uma existéncia limitada, coerente e determinada por marcos temporais precisos,
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desautoria a reflexdo sobre uma dindmica aberta, multifacetada e polissémica de relacao
consigo e de producdo escrita (e da escrita) de si. A existéncia de Aristides enquanto um
possivel sempre reatualizado, contestado e reelaborado encaminha-nos menos em dire¢ao ao
Eu enquanto individualidade, unidade e totalidade, mas as Possibilidades-Eu enquanto
maneira do Eu tomar-se, ocupar-se e tratar-se assistematicamente e como pluralidade
frequentemente contraditdria. Até mesmo a contradi¢ido deve ser pensada, aqui, menos como
variacdo entre pares antitéticos, mas como composi¢do, muitas vezes desarmdnica, entre

mirfades de tonalidades as quais ultrapassam a afirmacao ou a negacdo de sentidos do Eu.

Niao defendemos uma identidade natural entre autor e personagem no discurso
autobiogréfico, mas sim que esta € construida, com toda sua fluidez e contradi¢des internas,
na produc¢do do Eu pela escrita e na escrita. Este ceticismo, o estendemos aos Hieroi Logoi.
Um dos resultados dessa constru¢do é o surgimento de zonas de interse¢do entre eles, de
dificil delimitagdo, mas cuja existéncia tedrica leva-nos a sinalizar seus vestigios e os
parametros nos quais se fundamentam. Desta forma, as datas propostas para a vida de
Aristides, assim como para a composicao dos Hieroi Logoi, nao devem ser entendidas como
marcos incontestaveis de sua existéncia individual, mas como pardmetros mais ou menos
seguros para a compreensdo do contexto no qual o documento se insere. Os Hieroi Logoi
foram produzidos num determinado momento por um homem cujas experi€ncias religiosas,
politicas e profissionais levaram-no a defender uma identidade para si de deslocamento do
mundo social, mas, a0 mesmo tempo, referenciada nesse mesmo mundo. Esse si mesmo
possivel, urdido na heterotopia onirica, joga com as condi¢des de verdade do tempo e do
espaco nos quais, ndo apenas, Aristides se insere, mas também sua audiéncia. O carater
transgressor dessa produ¢do do Eu depende diretamente de sua referencialidade na realidade
social. Portanto, € importante identificar alguns marcos temporais nos quais se
interseccionam as possibilidades Aristides. Com esse intuito, empreenderemos uma revisao

das datas propostas pelos estudos classicos a respeito da vida do autor dos Hieroi Logoi.

Nascimento e cidadania de Aristides
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Poucos anos apés o nascimento de Piblio Elio Aristides, em alguma parte da
Misia Oriental, o imperador Adriano realiza uma profunda reorganizacdo daquela regido.
Como observa Copete (1995, 1), os imperadores anteriores haviam estimulado a urbanizacao
da Misia Ocidental, mas negligenciaram a parte oriental. Entre 123 e 124, quando Adriano
visita pela primeira vez a Asia Menor, empreende um movimento significativo de
urbanizacido da regido, por meio da expansdo, constru¢do e revitalizagdo de monumentos
(BOWERSOCK, 1969, 70). Assim, as entidades politicas preexistentes serdo substituidas por
cidades de caracteristicas gregas integradas a parcela oriental de orientacdo cultural grega do
Império Romano'*. Dentre essas cidades encontravam-se Adriandtere, a oeste, e Adriani, a
leste. E com esta tdltima cidade que Fildstrato (Vida dos Sofistas, 581) identifica o local de
nascimento de Aristides. A localizacao é aceita por Behr (1986, 1), Heirich Otto Schroder
(1986, 9), Downie (2008 A, 182) e Copete (1995, 2), mas nao por Festugiere (1986, 25) nem
por Nicosia (2008, 11), os quais seguem Wilamowitz-Moellendorff (1925, 333-334) e aponta
a cidade natal de Aristides como Adriandtere, a meio caminho entre Pérgamo e Adriani. Os
argumentos de Behr acerca da preferéncia por Adriani sdo significativamente pertinentes.
Primeiramente, ele defende que o relato contido em Suda, onde Adriani é dada como cidade

natal de Aristides, lanca mao de uma fonte independente de Fil6strato. Ali, Aristides é

[¢N

identificado como filho de Eudemo, cujo sacerdécio no templo de Zeus Olimpio
mencionado, assim como sao também citados seus estudos com Pélemon. Filéstrato, por sua
vez, ndo assegura esta filiagdo, nem indica ser Eudemo sacerdote de Zeus Olimpio, assim

como nao menciona Pélemon entre os mestres de Aristides. Além disso, Behr aponta para a

14 Poucos anos mais tarde, em 131, o imperador criard o pan-hellenion com a congregacio das cidades de todo
o Mediterraneo Oriental. Como observou Norberto Guarinello (2009, 154), a participacdo no pan-hellenion
dependia da comprovacdo, ainda que mitoldgica, das origens gregas da cidade. O gerenciamento e o controle
do vasto territério sob dominacdo romana, preocupacgiao do governo imperial ao longo de sua existéncia, teria
levado a cria¢do de duas dreas linguistico-culturais dadas como legitimas e dotadas de prestigio social e de
eficdcia politico administrativa: a drea de predominio do latim, correspondendo a metade ocidental do império,
e a drea de predominio do grego, em todo o Mediterrdaneo oriental (GUARINELLO, 2009, 152s). Desta forma,
se, por um lado, Aristides nasceu numa zona marginalizada do Império, por outro, ele cresceu e formou-se
como figura piblica na mesma zona, j4 elevada aos interesses romanos como parte integrante da criacdo de uma
cultura imperialista. Como observou Norma Musco Mendes (1998, 404), a tipologia de relacionamento entre
Roma e seus vizinhos deve ser caracterizada pela rede de trocas e aliangas politicas entre as elites céntricas e
locais. Tal tipo de relacionamento inserido numa perspectiva tempo / espago apresentou um cardter dindmico
e contraditorio favorecendo a mudanca de status das periferias, semiperiferias e a propria desarticulacdo das
condigdes iniciais, as quais mantinham e reproduziam a posicdo céntrica de Roma e de seu sistema de dominio.
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possibilidade de Sépatro de Apaméia, o qual, no século IV escreve prolegdmenos e
comentdrios a obra de Aristides, ter se equivocado quanto a grafia de sua cidade natal.
Sépatro, ao langar mdo de uma fonte onde estaria escrito "Adpiavol moAls (“cidade de
Adriano”), teria transcrito o termo por ’AdpLavoumolts (Adrianépolis), um erro que teria,
para Behr (1994, 1153), o sentido de confirmar a presenca do nome Adriani na fonte da qual
lancava mao Sépatro. Ao mesmo tempo, Behr relata como, desde o século X VIII, outro erro
de leitura teria sido responsadvel pela identificacio de Adriandtere. Segundo ele, em 1566,
Willem Canter, o qual produziu uma traducdo da obra de Aristides para o latim, emendou o
nome ’AN\tavol, lugar para cuja estagdo termal Aristides viaja segundo Hieroi Logoi, 3.1-2,
por ’Adptavol. Essa modifica¢do foi levada adiante por Pauli Stephanus numa edi¢do do
texto grego estabelecida em 1604. L4 ela teria permanecido até ser rejeitada na edi¢do grega
de Bruno Keil, de 1898, a qual sucedeu a de Dindorf, de 1829, onde a emenda se mantinha.
Quando William Ramsay, em 1890, lancou mio da edicdo de Dindorf, ele concluiu que
Adriani ndo poderia ser o lugar de nascimento de Aristides e escolheu, em seu lugar, uma
cidade de nome semelhante, da mesma regido: ’Adplavodnpat(Adrianétere). Esta, no
entanto, é citada por Aristides em Hieroi Logoi, 1.51, sem qualquer indicacdo de tratar-se de

115, Assim, Behr conclui, desde 1890 os estudiosos modernos tém, ingénua e

sua cidade nata
indiferentemente, aceitado Adriandtere como o local de nascimento de Aristides (1994,
1154). Além do problema das edi¢cdes, hd ainda algumas questdes a serem levadas em
consideracdo. E preciso apontar que Aristides, em nenhum momento, nomeia qualquer uma

dessas cidades como o local de seu nascimento. A casa de sua familia é identificada, em

15 Hieroi Logoi, 1.51: Por um lado, durante a noite, eu de qualquer maneira me pus a caminhar pois mudara
de ideia e declarei que era impossivel chegar a Adriandtere. Por outro, eu sonhei que alguém tinha vindo de
Adriandtere, trazendo-me um livio de Menandro. / TOUTO P&V ydp TepL €0mépar oL KekirfioBal
KAl PETAYLYVWOKELY Kal ddokely OTL adlvaTov €lv’ ASpLavod Onépas kaTaTuxely, ToUTO 8¢ €80KOUATO
" ASpLavod Bnpas Twa €NBely, BipAor Tikopilovta TaY Mevavspou./ D une part, vers le soir, je me mis
de quelque sorte en marche puis changeai d’avis et déclarai qu il était impossible d atteindre Hadrianouthérai.
D’autre part, je révai que quelqu’un était venu d’Hadrianouthérai, m’apportant un livre de Ménandre.
(FESTUGIERE, 1986). Hieroi Ligoi, 1.52: Em outro, eu sonhei que chovia e que alguém se aproximava de
mim e me dizia que um dos meus adversdrios estava em Adriandtere e que eu devia ir até ld. /
TAAY 8¢ Velv Te €8oa katl mpooeNdovTa polL Td AEYelr oS dpa TOV AUTLSlkov TLS €l év
"ABpLavol Onpg kal 8éol kaTiévar wote Tu mpd€al. / En outre, je révai qu’il pleuvait, et que quelqu’un
s ‘approchait de moi et me disait qu’'un de mes adversaires était a Hadrianouthérai et que j'y devais descendre.
(FESTUGIERE, 1986).
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grande medida, como uma propriedade na Misia pr6xima a um templo de Zeus Olimpio

localizado sobre a colina de Atis (Hieroi Logoi, 1.43; 3.16, 40ss; 4.1, 48s).

Ao mesmo tempo em que Aristides identifica suas propriedades tomando como
referéncia a colina de Atis e o templo de Zeus Olimpio, ele ndo faz referéncia, nominalmente,
a cidade em suas proximidades. Quando se refere a ela, esta é designada como “uma cidade
da Misia que ndo é necessdrio nomear”'® (Hieroi Logoi, 4.72). Quando o procdnsul Severo
nomeia-o irenarca dessa cidade, a fim de evadir-se do cargo, Aristides chega a argumentar
que Severo nem sequer refletira que Esmirna tivera o direito de propor seu nome “muito antes
daquela ter esperancas de se tornar uma cidade”!” (Hieroi Légoi, 4.73). Como o préprio Behr
observou, a vontade de Aristides em manter em sigilo a cidade na qual se situam as
propriedades de sua familia ndo condiz com a mencdo a Adrianétere em Hieroi Logoi, 1.52s,
portanto, esta ndo poderia ser a cidade de seu nascimento (1994, 1154). Outro ponto
importante € que nem Fildstrato nem Suda mencionam qualquer outra cidade além de
Adriani. Por fim, ndo ha qualquer vestigio de um templo em honra a Zeus Olimpio em
Adrianétere ou em suas proximidades, mas sim perto de Adriani. Segundo Behr, ele poderia
estar associado a este local enquanto parte de um dos distritos administrativos da regido cujos
limites o teriam incluido mesmo depois de Adriani receber o estatuto de cidade em 123
(BEHR, 1994, 1154). Assim, a documentacdo escrita antiga ndo favorece a identificacdo a
Adrianétere como cidade natal de Aristides, ocorrida apenas a partir do século XIX, quando
os estudiosos descuidadamente passaram a lancar mao da hipotese de Ramsay. Ao mesmo
tempo, o principal elemento de identifica¢ao do sitio — o templo de Zeus Olimpio — pode nao

ser encontrado ali. Desta forma, descartamos essa localidade em favor de Adriani, cidade

16 ¢k 81 moMopatd Ths Muolas, ob Tolvopa ovder Séopal Myew / une ville de Mysie, qu’il n’est nul
besoin de designer. (FESTUGIERE, 1986).
17 otk évBupnBels ol8’ &TL TH Zplpvn TPooTKel TOMOLS TPdTEPOY XpOroLS, TP ékelvols yevéabat
moOAews €miBas. / ... que Smyrne eiit été en droit de proposer mon nom bien avant que ces gens-la eussent
espoir de devenir une cité. (FESTUGIERE, 1986).
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para a qual o amparo documental e bibliografico se constitui de maneira significativamente

mais sélida'®.

Quanto a determinacdo da data do nascimento de Aristides, a historiografia
utilizou-se do horéscopo apresentado por ele nos Hieroi Logoi, onde afirma que seus sonhos
e a protecdo divina que recebia eram causados pela posicdo do planeta Jipiter no céu no

momento de seu nascimento:

Atribuia-se a causa desses sonhos e da manifesta protecao dos deuses
a mim ao astro de Zeus, o qual seria o responsdvel por esse privilégio.
Este fendia a por¢do mediana do Meio do Céu quando eu nasci e os
astrologos afirmam que naquele momento Ledo estava no meio do
céu, o astro de Zeus sob Ledo, a direita de Hermes, em quadratura,
na aurora'® (Hieroi Légoi, 4.58).

Otto Neugebauer e Henry Hoesen interpretaram a passagem e sistematizaram os

seguintes dados:

Tudo que esse fragmento de hordscopo contém sdo os seguintes
dados: Jupiter estava exatamente no ponto de culmina¢ao; o signo no
qual este planeta estava localizado é Ledo; Mercurio estava em
quadratura com Japiter trés signos adiante, portanto, em Escorpido.
Tanto Jupiter quanto Ledo estavam em ascensdo matinal, portanto,
ndo muito distantes do leste do céu (NEUGEBAUER; HOESEN,
1987, 113).

A partir de uma série de cdlculos, Neugebauer e Hoesen chegam a conclusio de
que o Sol estaria localizado na constelacdo de Libra, Jupiter em Ledo e Mercurio em
Escorpido. Ao mesmo tempo, as informacdes oferecidas em Suda em Filostrato sobre sua

morte, de que ela acontece sob o governo de Comodo (180-192), quando Aristides tem 60 ou

8 Ndo deve ser negligenciado que, enquanto os autores favordveis a Adriandtere nio problematizam a
atribui¢@o do nascimento de Aristides a essa cidade, esse movimento de critica documental foi feito apenas por
Behr em sua defesa de Adriani.

Y9 ATLdT0 TOV dvelpdTwy ToUTwv kal Ths évapyols TOV Bewv émpeleias TOV ToU ALds doTépap
00TLS 81 Kal O alTiwpevos M oxileww yap avtov péoov ToL ovparol péony Thy Holpav, Tvika
EYLYVouNY, Kal Aéyouol pévToL ol aoTpovopol AéovTa eV elvaltnuikaita €m péoov Tod olpavol,Tov
8¢ Tob ALds doTépa UmO TG AéovTl, €k TeTpaywvov mhevpds "Eppf 8e€ldv, dudoTtépous €govs. /| On
attribuait la cause de ces réves et de la protection manifeste des dieux sur moi a l’astre de Zeus (quel qu’ait été
d’ailleurs celui qui fit cette attribution). De fait, a ma naissance, l’astre de Zeus fendit la portion médiane du
ciel médian, et les astrologues déclarent qu’a ce moment le Lion était au milieu du ciel, | ’astre de Zeus sous le
Lion, a droite d’Hermés en aspect quadrat, tous deux au Levant. (FESTUGIERE, 1986).

30



70 anos, indicam seu nascimento entre os anos de 110 e 132 (NEUGEBAUER; HOESEN,
1987, 114). Neugebauer e Hoesen apontam, entdo, que essas condi¢des sdo satisfeitas por
duas datas: 8 de Outubro de 117 e 16 de Outubro de 129 (1987, 114). Por fim, em vista de
margens adotadas por eles para a execucdo do célculo e da preferéncia de André Boulanger
(1922, 32) em indicar o ano de 117 como mais adequado as outras informagdes biogréficas
apresentadas por Aristides, Neugebauer e Hoesen (1987, 14) concluem pela ado¢do da

primeira data.

Neugebauer e Hoesen informam que o primeiro a se utilizar dos dados
astrondmicos contidos nos Hieroi Logoi para definir a data do nascimento de Aristides foi
Jean Masson. Ele teria consultado o préprio Edmond Halley sobre o assunto e este, por sua
vez, indicou-lhe os anos de 117 e 129 a partir de suas proprias tabelas de calculos
(NEUGEBAUER; HOESEN, 1987, 114). Masson, no entanto, preferiu adotar a data de 129.
Este ano, entdo, foi novamente preferido apenas por Schmid em seu verbete para a Pauly-
Wissowa Real Encyclopddie der Classischen Altertumswissenschaft, onde incluiu a
informacdo de que Aristides teria nascido no més de marco ou de abril (1894, 886).
Neugebauer e Hoesen contestaram-no com base nos cdlculos astrolégicos ja mencionados
(1987, 114). De fato, o primeiro a questionar a datacdo proposta em 1722 por Masson foi
Antoine-Jean Letronne o qual, como mais tarde o fard Boulanger (1922, 32), preferiu o ano
de 117 a 129 com base nos dados biogréficos de Aristides, os quais se adequariam melhor a
primeira datacao (1823, 257). Em 1969, esse ano foi adotado por Charles Behr, o qual havia
proposto em 1968 a data de 17 de Janeiro de 118. Behr contestou os célculos € a interpretagdo
oferecidos por Neugebauer e Hoesen e amparou-se nas tabelas da colec@o de Stobart, as quais
datam a posicdo de Mercurio em Escorpido entre 13 de outubro e 16 de dezembro de 117
(1969, 76). Além disso, Aristides nos informa, por diversas vezes, ter nascido no quarto dia
de algum més do calendario asiatico (Hieroi Logoi, 1.31; 2.16; 5.20) e, por outro lado, as
informacdes contidas no discurso 37, em honra a Atend, combinadas com as de Hieroi Logoi,
4.1, 71, indicariam o més de dezembro como o de seu nascimento (BEHR, 1969, 75). Behr
sinaliza, entdo, duas datas possiveis: 27 de outubro (quarto dia do més Apellaios) e 26 de

Novembro (quarto dia do més Aydynaios). Porém, segundo ele, apenas esta tltima satisfaria
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todas as circunstincias necessdrias para combinar com os dados astrondmicos apresentados
por Aristides, pois s6 naquele dia Jipiter estava em Ledo a 23° em culminagdo; Merciirio
em Escorpido a 14° no ponto do horoscopo; e o Sol em Sagitdrio a 4° (1969, 77). Assim,
Behr conclui que a data de nascimento de Aristides deve ser fixada no dia 26 de Novembro
de 117. Finalmente, autores subsequentes, como Salvatore Nicosia (2008, 11), André-Jean
Festugiere (1986, 25) e Otto Schroder (1986, 9) amparados no debate, privilegiardo o ano de
117, mas ndo se empenhardo em contestar ou concordar com os cdlculos astrolgicos

oferecidos pelos estudiosos anteriores.

Filiacao familiar e intelectual

O contexto familiar no qual Aristides foi criado situa-o numa elite politico-
econdmica prodiga o suficiente de recursos para financiar seus estudos e prover-lhe
preceptores. Filostrato ndo d4 como certa sua paternidade, a qual € atribuida a Eudemo,

sacerdote de Zeus Olimpio e rico proprietario de terras:

Aristides, se ele era filho de Eudemo ou se se fez ser chamado assim,
nasceu em Adriani, uma cidade ndo muito grande na Misia. Entdo,
ele foi educado em Atenas quando Herodes estava no auge de sua

fama, e em Pérgamo na Asia quando Aristocles 14 ensinava orat6ria
(FILOSTRATO, Vida dos Sofistas, 581).

Autores como Schmid (1894, 886), Charles Behr (1986, 1, 427), André-Jean
Festugiere (1986, 19), Copete (1995, 3) e Salvatore Nicosia (2008, 11) supdoem que Eudemo
tenha mesmo sido o pai de Aristides, mas ndo discutem o problema levantado por Filostrato.

Aristides, no entanto, em nenhum momento o identifica nominalmente, mas faz tdo somente

20 > AploTeldny 8¢ Tov elTe EdSaipovos elTe Evdaipova *ASpiavol pév Hreykav, ol 8¢ AdpLavol
TONLS OV peydhn év Muoots, ~Abfjval 8¢ fioknoav kata T “Hpwdov dkpny kal 70 €v Tf ~Aociq
Tlépyapov kata THv ~ApLoTokAéous yAoTTav. / Aristeides, whether he was the son of Eudaemon, or is
himself to be so called, was born in Hadriani, a town of no great size in Mysia. But he was educated in Athens
when Herodes was at the height of his fame, and at Pergamon in Asia when Aristocles was teaching oratory
there. (WRIGHT, 1922).
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referéncias a propriedade familiar e sua proximidade do templo de Zeus Olimpio?!. Desta
maneira, a paternidade de Aristides nio foi colocada em causa por autores como Petsalis-

Diomidis (2010) e Israeclowich (2012), os quais preferem passar ao largo da discussao.

Assim como a paternidade de Aristides, sua filiacdo intelectual também ndo pode
ser dada como certa. Nao hd qualquer afirmativa de Filostrato no sentido de terem sido
Herodes e Aristocles os mestres de Aristides, apenas a indicac¢ao de suas atividades de ensino
em Atenas e Pérgamo na época de seus estudos naquelas cidades. Charles Behr, no entanto,
toma o testemunho de Fil6strato como suficiente para estabelecer a relacio entre Aristides e

Aristocles e Herodes:

A Aristides foi dada a melhor educacdo disponivel. Primeiramente
ele estudou, provavelmente, em Esmirna, com o gramdtico
Alexandre de Cotiense, o qual posteriormente foi chamado a Roma
para ser o tutor de Marco Aurélio e Licio Vero. A educacdo de
Aristides foi concluida ao frequentar as aulas de Antdnio Pélemon
em Esmirna, de Cldudio Aristocles em Pérgamo e de Claudio
Herodes em Atenas, o maior sofista da época. Ele também estudou
filosofia, talvez com os plantonistas Caio em Pérgamo e Licio em
Atenas (BEHR, 1986, 1).

Dos quatro personagens citados por Behr, apenas a Alexandre de Cotiense
podemos atribuir a educagdo juvenil de Aristides, o qual, a época de sua morte, dedicou-lhe
um epitéfio (Discurso 32)*2. Entendemos, por outro lado, que a impossibilidade de afirmar
categoricamente (como o fazem Behr e outros autores) quem foram os mestres de Aristides
ndo prejudica sua identidade como orador educado nos mais proeminentes centros
intelectuais de sua época e como um homem de elite. Aristides dispde dos recursos

necessdrios para financiar seus estudos e beneficia-se da mobilidade e da inser¢do social

2l Sdo muitas as referéncias feitas por Aristides a propriedade familiar € ao templo: Hieroi Légoi, 1.43; 3.13,
16, 20, 41; 4.1-2, 21, 28, 48-49; 5.10, 47.

22 Alexandre também € citado em Hieroi Légoi, 1.23. Festugigre pressupde que o mestre mencionado em 4.62
seja Alexandre, mas ndo indica qualquer outra passagem documental para sustentar essa hipétese (1986, 158).
E importante indicar que Maria Mafalda Viana di como certa a educagio de Aristides por esses quatro
personagens (1997, 2). Alexia Petsalis-Diomidis, por sua vez, assume apenas que ele tenha estudado com
Pélemon e Alexandre (2010, 87, 125).
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necessdria para estabelecer vinculos com outros intelectuais e importantes personagens de

elite e atingir prestigio como orador.

Além dos estudos em cidades de referéncia intelectual como Atenas, Pérgamo e
Esmirna, Aristides teve trés preceptores, os quais sdo mencionados nos Hieroi Légoi:
Epéagato, Nérito e Zdsimo. Aos trés, Aristides atribui uma relagdo privilegiada com Asclépio.

A respeito de Epégato, ele escreve:

Ele foi o primeiro que me criou; era um homem excelente, claramente
em comunicacdo com os deuses, € que contava de memoria e
integralmente os ordculos recebidos em sonhos; pode-se dizer que
esses ordaculos se realizavam quase que no mesmo dia. Tal era
Epagato® (Hieroi Légoi, 4.54).

Nérito, outro preceptor mencionado, também € descrito por Aristides como

alguém a quem Asclépio fez ver grandes maravilhas:

Dentre outras coisas, quase a0 mesmo tempo, a Nérito também, um
dos meus preceptores, o deus fez ver grandes maravilhas?*. Nérito de
fato sonha, me parece, que o deus, acompanhado de Telésforo,
lancando os olhos sobre mim, diz-lhe: “vocé? precisa remover os
ossos deste homem e inserir nele [outros] muisculos, pois os que ele
tem estdo exauridos.” Quando ouviu essa ordem a meu respeito,
Nérito ficou muito angustiado. O deus lhe disse, entdo, como forma
de encorajamento e de instrucdo, que ele ndo deveria quebrar
imediatamente meus 0ssos nem cortar meus musculos, mas que ele
teria que produzir uma mudanca nos meus atuais 6rgaos, tdo grande

B fv "Endyafos TV Tpodéwr TOV éuwy, O TpATOS €Bpelsér e, kal pdia dvip dyabos kal
cadéoTaTa OLLAAY Oedls Kal XpNOpoUs dmopvnpovelwy OAovs €€ évumviwy: ol 8 dméBalvor oxedov
0S elmely avnuepdr. éyéveto pev TololToS Two O "Emdyabos. / Clest lui qui le premier m’avait élevé;
c’était un homme excellent, manifestement en communion avec les dieux, et qui racontait de mémoire des
oracles entiers recus en songe; ces oracles se réalisaient on peut presque dire le jour méme. Tel était
Epagathos. (FESTUGIERE, 1986, 93).

2 O termo thaumastd, “maravilhas”, é, costumeiramente, traduzido por “milagres”. No entanto, em vista da
associacdo com a religido cristd e os sentidos ali atribuidos ao vocdbulo, optamos por traduzir o termo como
“maravilhas”, aproximando-nos, assim, de Petsalis-Diomids (2010). No cristianismo, um milagre é sempre uma
manifestagdo positiva da divindade no mundo enquanto uma ocorréncia devido a essa a¢do de um deus
consciente. Ja no politeismo cldssico, mais especificamente no caso da devocdo a Asclépio, thaumastd aplica-
se, também, ao corpo do doente curado pelo deus, as estelas em que as curas eram registradas e aos sonhos dos
devotos. Além disso, também estd associado, no mundo grego, a situa¢des excepcionais ndo sobrenaturais,
como € o caso dos belos, agilissimos e imensos cavalos tracios descritos por Homero (/liada, 10.439)

25 Optamos por sempre traduzir a segunda pessoa do singular por “vocé”, na medida em que o grego antigo ndo
dispunha de diferentes formas para referir-se a ela, relativas a intimidade e respeitabilidade, como tem o
portugués moderno.
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e tdo extraordindria era a recuperacdo necessdria. Além disso, ele
indica a Nérito que me explique a necessidade de um remédio: usar
6leo de oliva sem nenhum grao de sal por trés vezes ao dia. Assim eu
fiz depois desse dia e obtive subsequente sucesso?® (Hieroi Légoi,
3.15).

Dos trés preceptores, € Z6simo quem recebe maior destaque nos Hieroi Ldgoi.
Ele é mencionado por diversas vezes e Aristides dedica-lhe a sec¢do final do primeiro discurso
que compde os Hieroi Logoi, no qual narra seu adoecimento, cura e, finalmente, sua morte
(Hieroi Logoi, 1.69-77). A Z6simo também € atribuida uma posi¢ao intermedidria entre ele
e o deus, na medida em que € ele o canal através do qual Aristides toma conhecimento do
titulo de Hieroi Logoi atribuido por Asclépio aos seus escritos (Hieroi Logoi, 2.9). Neste
ponto, € pertinente retomarmos o problema da cronologia da vida e da obra de Aristides como
trabalhado pelos estudiosos, na medida em que este evento ocorre em circunstancias ainda

em disputa.

Egito, Roma, Esmirna: uma longa narrativa de viagens e adoecimento

Logo apds a morte de seu pai, Aristides viaja em direcdo ao Egito e, durante a

jornada, para em Coés, Cnido, Rodes e Alexandria para discursar?’. Ele mantém Alexandria

26 ’Ey 8¢ kal Nmpltw TOV Tpodéer €Vl TOV Euwy Tepl TOV alTOV PAALOTA Xpévov BaupdaoTd old
¢vedeiEaTo. otpal yap 86Eat Tov Bedv alT® Aéyelr dpa T Teleoddpw yevouevor, PAéToVTA €ls €pé,
0S dpa TouTou Ta T€ O00TA S€oL €Eelelv kal velpa €vbelval, Ta ydp OVTA ATELPNKEVAL® EAUTOV |LEV
&N &v mavTl €lval kal dywvidv, Talta dkolovTa Tepl €pod, Tov 8¢ Bedv ddval mapapvlolperor Kal
SLddokovTa ws dpa ok drTLkpus €kkdlal Ta 00Td oUdE T vedpa Ta SvTa ékTepelr, dANA Selv olov
d\olooy Twa TV ovTwv yiyveobal: oUTw ToMS kal dTomov Setv THs émavopfuoews. kal Sidwoly
{apa 1@ Nnplto dpdlew éuot, THs Nuépas €is TPLS éNALw ANDY OUK €XOVTL..., kKal éTmolouv €€ €kelvov
oUTWS, Kal TeLpwpévy ouvédeper éml TO BENTIOV. / Entre autres choses, vers le méme temps a peu preés, a
Neritos aussi, [ 'un de mes nourriciers, le dieu fit voir de grands miracles. Neritos en effet réva, me semble-t-il,
que le dieu, accompagné de Télesphore, jetant les yeux sur moi, lui dit: “Tu dois enlever les os de cet homme-
la et lui mettre [d’autres] muscles, car ceux qu’il a sont fatigués.” Quand il entendit cet ordre a mon sujet,
Neritos fut en tous ses états et dans une extréme angoisse. Le dieu lui dit alors par maniére d’encouragement
et d’instruction qu’il ne devait pas me briser tout aussitot les os ni me couper les muscles que j’avais, mais
qu’il fallait produire comme un changement de mes organes actuels, si grand et si extraordinaire était le
redressement dont il était besoin. De plus, il indique a Néeritos comme remeéde de m’expliquer que je devais, le
Jjour, [m’enduire] trois fois d’huile ne contentant aucun grain de sel: ainsi fis-je depuis ce jour, et cet essai fut
suivi de succes. (FESTUGIERE, 1986).

27 Discursos 33.27 (Aos que me censuram por ndo praticar) € 24.53 (Aos Rédios). Behr (1986, 1) e Israclowich
(2012, 107) ocupam-se de narrar este episddio cuidadosamente.
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como base a partir da qual viaja extensivamente e desce o Nilo até sua primeira catarata, onde
adoece”®. Behr data esse episédio no ano de 141 e localiza o retorno de Aristides para Esmirna
em abril de 142 (1986, 1), periodo também seguido por Schréder (1986, 95). Aparentemente,
a saude de Aristides se estabiliza e ele s6 adoece novamente as vésperas de uma viagem a
Roma. Tanto Behr (1986, 1) quanto Festugiere (1986, 15) datam esta partida em dezembro
de 143%°. Roma &, como centro politico e intelectual do Império, o lugar onde Aristides deve
tornar-se conhecido a fim de atingir gldria e prestigio enquanto orador. Festugiere destaca
que Roma tinha tudo para atrai-lo. Era a Roma onde os sofistas, Dion Crisostomo, Mdximo
de Tiro, Apuleio, foram buscar a sancdo oficial de seu renome (1986, 15). Além disso, é
preciso observar o lugar ocupado por Aristides como um intelectual de elite oriundo de uma
regido a qual, apenas a época do seu nascimento, recebe atencdo imperial como parte de um
projeto de romaniza¢do amparado, ali, na cultura grega®®. A promogio social das elites locais,
em posicdo privilegiada conferida pela identidade grega, a qual lhes conferia um lugar
perante as disputas por prestigio por parte das cidades orientais, em parte amparou-se em
saber escoldstico transmitido por filésofos e oradores. Como aponta Norberto Guarinello
(2009, 154s), neste “periodo dureo da identidade cultural grega”, a “segunda sofistica”
provocou a circulagdo de intelectuais pelas cidades do Império de forma a estender sobre elas
seu campo de acdo profissional e politica. Assim, eles discursavam em publico, participavam
de embaixadas ao imperador e dirimiam conflitos entre as cidades, além de estarem no centro
da reflexdo sobre o passado grego e acerca do proprio significado quanto a ser “grego” no
Império. A construcdo dessa identidade prépria teria levado a aceitacdo indiscriminada, por

parte deles, da dominacdo romana, no entanto, ainda assim teriam procurado circunscrever

28 Discurso 36.49 (A Roma).

2 Schroder (1986, 11) atrasa esta data em um ano. No entanto, os eventos relatados por Aristides (o retorno a
Esmirna, sua estada nessa cidade por mais de um ano, a revelacido de Asclépio e a viagem a Pérgamo) nédo
recebem tratamento aprofundado de sua parte. Assim, mesmo sem o amparo de uma discuss@o apropriada sobre
o tema, Schroder data o inicio da cdtedra em Pérgamo em 145. Desta forma, decidimos nio lancar méo das
datas propostas por ele na discussdo a seguir.

30 Norberto Guarinello enfatiza que no Oriente romano a vida urbana era ja bastante antiga e a cultura literdria
grega, ha séculos, ocupava o lugar e a fungdo de cultura legitima, de cultura de prestigio, de cultura de elite.
Isso ndo significa, no entanto, que o Oriente romano fosse plenamente “helenizado”, como muitas vezes se
supoe. Pelo contrdrio, a cultura grega atuava como uma espécie de sistema cultural de intercambio, como uma
cultura franca que permitia o contato entre povos e pessoas com substratos culturais proprios e distintos, aos
quais se sobrepunha sem anuld-los (2009, 154).

36



um espagco autonomo e significativo, no seio do Império Romano (GUARINELLO, 2009,
155). O lugar politico ocupado pelos sofistas na revitalizagcio urbana da Asia Menor ao longo
dos séculos II e III era de tal prestigio que Adriano os incluira dentre os profissionais
beneficiados pelas imunidades fiscais e administrativas da atéleia fixada pela legislacdao de
Vespasiano (BOWERSOCK, 1969, 32). Desta forma, a viagem de Aristides a Roma, assim
como grande parte das jornadas empreendidas ao longo de sua vida, inserem-se nesse
contexto de ampliacdo de redes profissionais e politicas que se constituem como via legitima
e desejavel de participacdo da politica imperial num amplo sentido. Roma € sim, como
indicou Festiguere, uma cidade que tinha tudo para atrai-lo, a cidade buscada pelos sofistas.
Mas ela era, também, ponto de partida da reformulacdo da localizacdao culturalmente
periférica de Aristides, oriundo de uma regido apenas recentemente dada como interessante
pelo Império e cujo prestigio desenvolvia-se contemporaneamente ao do orador. A ida a
Roma implica na saida de um lugar préprio, na aproximagao de outrem e o oferecimento ao
seu olhar. Também assim Aristides vé-se e reelabora-se. Encontramo-nos diante da viagem

e da identidade como mutuamente implicadas.

As vésperas da viagem, Aristides adoece. Ele supde que o resfriado tenha sido
causado por uma chuva ou por uma série de banhos e interna-se numa esta¢ao termal as
margens do rio Esepo, a noroeste de Adriandtere (NICOSIA, 2008, 25). Logo em seguida,

ele parte para a Itdlia, sem estar ainda devidamente curado:

O Esepo e as dguas termais proximas dele estdo a dois dias da regido
do templo. Durante a primeira estada nessa estacdo, meu corpo estava
quase esgotado devido a um resfriado pego no inverno. Naquela
ocasido, fui surpreendido por uma violenta chuva que, uma noite, me
deixou todo encharcado. Apds uma série de banhos, fui, apesar desse
evento, ao campo e a propriedade que possuo perto dessas dguas.
Pode-se dizer que de 14 retornei rapidamente, e isso foi demais para
mim. A isso se seguiu, alguns dias mais tarde, minha terrivel viagem
a Italia®! (Hieroi Logoi, 4.2).

3 améxel 8¢ O Alonmds Te kal T € adT® Beppd V8aTa Suoly Npepdr 68OV ToL Tepl TO Lepdv
TOTOU TOUTOU. Kal oL TO odua €KEL TPOTOV UTWALOBEY XELLOVOS Opa PuxX€, VoBeVTL NapTOS €l
AOUTpols TOANOLS €0épas 1idn mPOs TO xwplov Kal TNV ETAVALY ATENAUVOVTL TV ELAUTOU

mAnotov oloar ¢s v’ oUTwol ddvat, TpOS PEVTOL TOV TapdvTa KaLlpdy kal dd’ v ETaviely kal mhelw
v ToL 8éovTos® kal TouTols &1 émylyveTal T els “ITalav Svoxepis €odos O yals VoTepov
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E curioso que a doenca ndo tenha demovido Aristides da decisdo de viajar. Nao

podemos saber se esse resfriado teria atrasado a viagem, de maneira a levar Aristides a partir
. 32 , . ~ . L.

para Roma apenas no ano seguinte’”. O proprio autor ndo aponta qualquer indicio neste

sentido, mas argumenta terem sido a confianc¢a na resisténcia de seu corpo e na boa sorte os

elementos responséveis por ndo desistir da viagem:

Eu parti em direcao a Roma no meio do inverno, bem cansado, desde
o principio, por uma cura termal e um resfriado, sem me dar conta,
ainda, de meu estado presente. Eu confiava na resisténcia de meu
corpo e na minha boa sorte em todas as coisas. Quase chegando ao
Helesponto, eu sofria muito do ouvido e, ademais, me encontrava em
tal estado de satide que ndo poderia estar pior*® (Hieroi Légoi, 2.60).

Assim, Aristides viaja a Roma, por via terrestre, ja bastante enfraquecido por esse
resfriado do qual, segundo ele, ndo havia ainda se curado totalmente. Ele é acometido por
dores de ouvido e, em seguida, tem uma melhora, porém as condi¢des climdticas levam-no a
piorar. Aristides atravessa tempestades de neve, ndo encontra abrigos adequados e precisa
lidar com a indoléncia de seus empregados, por vezes buscando ele mesmo os guias da
viagem, os quais nem sempre estavam dispostos a servi-lo. Ele desenvolve uma dor de dentes
tdo pujante que constantemente leva as maos a boca como se, a qualquer momento, pudesse
perdé-los. Ele ndo consegue comer e alimenta-se exclusivamente de leite. Pela primeira vez,
tem asma, a qual € acompanhada de febre e “outros males inominaveis”. Em Edessa, ele cai

de cama e, finalmente, cem dias depois do inicio da jornada, chega a Roma:

nuépats. / L Aisepos et les eaux chaudes qui I’avoisinent sont a deux jours de chemin de la région du temple.
Durant un premier séjour a ces eaux, mon corps s’y était a peu pres exténué a cause d’un refroidissement pris
en hiver, du fait que j 'avais été trempé par une pluie violente un soir ou, apres une série de bains, je me rendais
malgré la saison présente, a la campagne et a la villa que je possede pres de ces eaux, si l’on peut dire, d out
je m’en retournai suite, et ¢ avait été trop pour moi; sur quoi était survenu, quelques jours plus tard, mon
pénible voyage vers I'Italie (FESTUGIERE, 1986).

32 Henri-Dominique Saffrey data a doenca no inverno de 142-143 (FESTUGIERE, 1986, 142).

3 EERNOOV LS POUTY XELLOVOS pecOVTOS, XAdrwy olfofev eVbéws €€ U8dTwv kal PiEews ovdepiav
TOV TapdUTOV Gpav TOLNodRevos, TH 8 doknioel TOU OOULATOS TOOTEVWY Kal T Tepl mdvTa dyadn
TUXM. Kal TpoeNdow dxpt “EXnomévTov TO Te ols €kapov kad UmepPoliy kal TAMG oUX WS ETuxev
detkelunv. / Je partis pour Rome au milieu de [’hiver, bien fatigué dés le principe par suite d 'une cure thermale
et d’un refroidissement, sans avoir tenu aucun compte de mon état présent; je me confiais dans la résistance
de mon corps et dans ma bonne fortune en toutes choses. Parvenu jusqu’'a l'Hellespont, j'y souffrais
extrémement de [’oreille et pour le reste me trouvais en tel état de santé qu’on ne saurait facilement étre plus
mal. (FESTUGIERE, 1986).
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Depois disso, chuvas, geadas, nevascas e ventanias de todos os tipos.
O Ebro acabara de ser livrado do gelo, de forma que pudemos
atravessd-lo a barco. Caso isso ndo fosse possivel, haveria apenas
gelo sélido como terra firme. Tao longe quanto a vista alcancava,
havia apenas campos inundados. Os abrigos eram escassos: neles,
cafa mais dgua do teto do que do lado de fora, do céu. Nessas
condigdes, eu apressava o cocheiro e corriamos, enfrentando o
inverno e os limites das minhas forgas. De fato, o correio militar ndo
podia, sequer, nos ultrapassar e, para ndo dizer mais nada, a maior
parte dos meus servicais viajava como que a passeio. Eu ia
pessoalmente a busca dos guias, se eles eram necessarios. Mesmo
isso ndo podia ser feito sem dificuldade: na medida em que se
escondiam, como verdadeiros selvagens, era preciso busca-los, fosse
por persuasdo, fosse por violéncia.

Portanto, devido a todas essas coisas, o mal impera. No que diz
respeito aos dentes, eu estava em desespero, de sorte que colocava as
maos sob a mandibula como se, a qualquer instante, eu devesse
recolhé-los por cafrem. Eu estava totalmente impedido de me
alimentar, salvo de leite. Esta foi a primeira vez que eu sofri de falta
de ar. Eu tinha violentos acessos de febre e sofria de outros males
inomindveis. Em Edessa, perto das cascatas, eu precisei ficar de
cama. Enfim, no centésimo dia depois de iniciada a viagem, eu
penosamente cheguei a Roma** (Hieroi Légoi, 2.61-62).

4 petd TabTa UeTol mdyol xpuoTalol dvepol TdvTe: “EBpos pev dpTl kekoppéros, GoT  elval
mhotots StapaTtos, €l 8¢ urj, mas NTElpwTO VMO KpuoTdAou, Tedla 8¢ Apvalovta 6dov OGOaApd
gmelyer: kataywylov 8¢ dmopla, kal TAéov ék TOV dpoddv TO VBwp 1 ék ALos €Ew péov: kav ToUTOLS
amaocw émeLéls kal Spépos Tapd THY kabeoTnkulay Gpar Te€ kal Swapy Tol CORATOS. OUTE Yap ol
ng dyyehlas Kouiéowreg TV o‘rpa‘rtm‘r(ﬁv ﬁpdg e Trapf])\eov Wwa pundev elmw TAEOV, TV TE OLKETOV
€m oxoAfis w8omopovv ol mhelovs. eyw 8¢ KAl TOUS dywyols avTOS aveQnTouv €l movu Senoelev, kal
nv 8oude TOUTO ATO TOU paOTov 'YL'YVOLJ.EVO €8eL yap Uﬁod)euyowag oLa BapBapovs‘ av@pomovg ENKeLV,
Ta pev melBovTa, €0ty 8 1) KAl KGLpOUp.EVOV €k 81 TOUTWV amdvTwy n v600S TPETO. KAl TOUTO pev
mepl TV 08OvTWY €V TavTlL KaTéoTny, (of UTElXov TAS XElpas, ws aie SeEdpevos, Tpoyfis 8¢ kal
TAVTATACLY dﬂgKeK)\eipnv oTL ph yd)\OLKTOS‘ HOVOU" TOUTE doeuaTog ﬂep‘L TO oThfos ﬁo@éunv TOTE
Trpu)Tov Kal TrvpeTOL KaTe)\aBov LOXUpOL Kal dAa auvenTa Kall EKELLJ.T]V €v "Edéom mpd TG kaTAPdKTN
Kal PONLS MUEpa €KATOOTT VoTepor 1) ékvndny olkobev év "Popn ylyvopalr. / Apreés cela, pluies, gelées,
glaces, vents de toutes sortes. On venait de fendre | ’Hébros, en sorte qu’on pouvait le franchir en bateau, sans
quoi il n’eiit été que terre ferme sous l’effet de la glace. Aussi loin que s étendait le regard, ce n’étaient que
plaines marécageuses. Pas d’auberges: il coulait plus d’eau des toits qu’il n’en tombait, en dehors, du ciel.
Dans ces conditions, je pressais le cocher, ¢ était une course, malgré la saison présente et les limites de mes
forces. De fait, ceux qui portent le courrier des armés ne pouvaient, nous du moins, nous dépasser, pour ne rien
dire de plus, et la plupart de mes serviteurs faisaient route a loisir. J allais en personne a la recherche des
guides, s’ils venaient a manquer. Cela méme ne se faisait pas sans difficulté: comme ils s’allaient cacher en
vrais sauvages, il fallait les tirer malgré eux, par la persuasion, parfois aussi par la violence. Par suite de
toutes ces causes, le mal empira. En ce qui concerne les dents, j 'étais dans tous mes états, en sorte que je
mettais les mains sous la mdchoire comme si, a chaque instant, je devais recueillir les dents; j ‘étais totalement
empéché de me nourrir, sauf de lait. C’est alors que pour la premiére fois je souffris de l’asthme dans la
poitrine; j eus de violents accés de fievre et d’autres maux innombrables. A Edesse, je dus me mettre au lit prés

39



André Boulanger datou a estada de Aristides em Roma de abril a julho de 144
(1922, 42). Esta proposta nio estd muito distante da de Festugiere, segundo o qual Aristides
viaja em dezembro de 143 e chega a Roma em marco de 144 (1986, 16). Esta data sera
contestada por Richard Klein, o qual a adianta por um ano, de forma que Aristides teria
passado sua temporada em Roma, ndao em 144, mas em 143, durante o reinado de Antonino
Pio (1981, 337-350). Esta variacdo levara Henri-Dominique Saffrey, o qual ampara suas
notas a edicdo de Festugiere na cronologia apresentada por Klein, a datar os acontecimentos

subsequentes de maneira distinta da apresentada na introducdo a obra.

Dirigindo-se a Roma pela Via Egnatia, a viagem de Aristides alonga-se trés vezes
mais do que o tempo em que normalmente poderia ser feita®®>. Seu estado de satde nio
melhora e ele encontra-se absolutamente debilitado e incapaz de discursar: pouco tempo
depois, meu ventre estava completamente inchado, eu tinha cdimbras e calafrios me
atravessavam da cabeca aos pés e eu ndo conseguia respirar’® (Hieroi Légoi, 2.62).
Aristides precisa, entdo, ser levado de volta a Esmirna, dessa vez, por mar, pois ele nao
poderia suportar o desconforto da longa estrada. Finalmente, no inverno seguinte, ele esta de
volta em casa, onde recorre, sem sucesso, ao auxilio médico e as estacdes termais. Klein e,
portanto, Saffrey, propdem como periodo para este retorno a Esmirna o inverno de 143-144
(1986, 136), enquanto Boulanger (1922, 42), Behr (1986, 1) e Festugiere (1986, 16) dataram-

no no inverno seguinte, de 144-145.

Nos Banhos de Agamémnon, ha cerca de oito quilometros de Esmirna (COPETE,
1995, 55; Cadoux, 1938, apud Saffrey, 1986, 137), declarado como a beira da morte pelos
médicos, ele tem em sonho sua primeira visdo de Asclépio. O deus lhe ordena que caminhe
descalco e, como se estivesse acordado, Aristides exclama mégas ho Asklepios (Hieroi Logoi,

2.7). Depois disso, convidado pelo deus a ir a Pérgamo, 14 se instala no mais importante

des cascades. Enfin, le centiéme jour apres que je me fus mis en route, j'arrive péniblement a Rome
(FESTUGIERE, 1986).
35 Segundo Behr, o tempo normal de viagem seria de um més (1968, 24).
36 ol peT’ ol MM TA omAdyxva @dfkeL kal TA vebpa kaTédukTo kal dplkn Stébel 8Ld TavTos Tov
OWPLATOS KAl TO TVEDPA admekékAeLTo. / Peu de temps apres, mon ventre était tout gonflé, j'avais des
crampes dans les muscles, des frissons me secouaient de la téte aux pieds, plus moyen de respirer.
(FESTUGIERE, 1986).
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santudrio dedicado a Asclépio na época. Para 14 acorriam em busca de auxilio homens,
mulheres, criangas e idosos provenientes dos mais diversos grupos sociais. Aristides
permanece em Pérgamo por dois anos, periodo chamado por ele de cdtedra (Hieroi Logoi,

2.70; 3.44).

A passagem de Esmirna a Pérgamo e, consequentemente, as circunstancias do
convite de Asclépio e a chegada de Aristides no santudrio, constituem um momento ainda
em disputa pela historiografia. A datacdo proposta por Klein e seguida por Saffrey (1986,
137), de que Aristides teria chegado a Esmirna entre 143 e 144 ndo acompanha, como
mencionamos, a de Boulanger, Behr e Festugiere, os quais atrasam este acontecimento em
um ano. Ao longo da estada em Esmirna, Aristides informa ter testemunhado a primeira
revelacdo de Asclépio, a qual € seguida do convite a Pérgamo. Behr, o qual data a chegada
em Esmirna em novembro de 144, aponta o més seguinte como o da revelaciio de Asclépio’’
e o verdo de 145 como o do convite e partida em dire¢do ao santudrio (1986, 1-2). Behr
pressupde, portanto, que a ida de Aristides para Pérgamo acontece com grande proximidade
do convite, ignorando, assim, sua indicacao de ter ficado por mais de um ano em Esmirna
(Hieroi Logoi, 2.70). Desta forma, a ida a Pérgamo € adiantada por ele em um ano em
comparacdo a Boulanger (1922, 42) e Festugiere (1986, 16), os quais datam a partida de
Esmirna para Pérgamo na primavera de 146. Saffrey, por sua vez, na medida em que assume
a cronologia de Klein como correta, adianta esta viagem por mais um ano. Além disso, ele,
como Behr, ignora o periodo de estada de Aristides em Esmirna e, desta forma, data a viagem
a Pérgamo em 144 (1986, 128). A datagado oferecida pela historiografia para a ida de Aristides
a Pérgamo varia, assim, entre 144 (SAFFREY, 1986, 128), o verdo de 145 (BEHR, 1986, 2)
e a primavera de 146 (BOULANGER, 1922, 42; FESTUGIERE, 1986, 16). Ao
considerarmos que a estada em Roma pode ter ocorrido em 143 (como afirma Klein) ou e
144 (como sugerem Boulanger, Festugiere e Behr), devemos indicar o inverno de 144-145

ou de 145-146 para o inicio da estada de Aristides em Esmirna. Assim, na medida em que

37 Israelowich também data a revelacdo de Asclépio em dezembro de 144, mas pressupde que Aristides estivesse
internado, nfo na estacdo termal de Esmirna identificada como os Banhos de Agamémnon, mas em outra,
préxima ao santudrio de Pérgamo. Contudo, nio defende essa hipétese, a qual, por sua vez, ndo encontra amparo
nem nos Hieroi Logoi, nem na literatura especializada (2012, 113, 162).
38 Ele é seguido por Downie (2008 A, 186), a qual também data a cdtedra de Aristides entre 145 e 147.
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este periodo tem uma duracdo de um ano e alguns meses, a ida de Aristides a Pérgamo e sua

cdtedra devem ser datadas a partir de 146 ou de 147.

Devemos ter em mente o sentido da constru¢do desta cronologia por parte da
literatura especializada. A postura de autores como Behr e Festugiere em determinar as datas
dos eventos narrados por Aristides dialoga com o pressuposto de que, na medida em que
esses de fato aconteceram, os Hieroi Logoi resguardam uma verdade Unica, ainda oculta, mas
disponivel ao pesquisador empenhado a encontrd-la. O estatuto de verdade, nesse caso, se
distancia daquele com o qual nos propomos a trabalhar, em didlogo com a no¢ao de possivel
como o pensaram Gilles Deleuze e Marta Mega de Andrade. A histéria dos possiveis € uma
histéria do advento do outro, de sua presenga enquanto pluralidade de mundos, de
proposicdes possiveis. Assim, a cronologia da vida de Aristides deve ser pensada como
sinalizadora de um campo de possiveis, de mundos que se abrem, de Aristides multiplos
dados a conhecer por indicios discursivos e materiais diante dos quais o historiador tecera

uma histoéria do Eu.

E sintomdtico que autores como Behr e Festugiére tenham estado bastante
preocupados também em caracterizar Aristides do ponto de vista da constituicio de sua
personalidade. Festugiere, por exemplo, identificou-o como “incrivelmente vaidoso e
profundamente egoista” (1954, 97) e Behr falou de sua “inseguranga neurética” (1994,
1164)*. Este movimento vai na mesma direcdo de determinar a cronologia da vida de
Aristides, de conformé-la (e a ele) a uma unica modalidade de existéncia. Essa postura, ao

definir os eventos, periodos e datas relevantes a uma leitura dos Hieroi Logoi enquanto

% Sdo muitos os autores que, desde o século XIX, caracterizam Aristides a partir de valores morais
depreciativos. Maurice Croiset (1899, 577), por exemplo, afirma que seus Discursos Sagrados sdo, no fundo,
uma das mais tolas e impertinentes composigcoes que se pode ler. Impossivel entreter o piiblico com suas
misérias corporais e uma paixdo ridicula demais. Dodds, de sua parte, considerou alguns de seus sonhos como
“patéticos e megalomaniacos” (2001, 41). As narrativas presentes nos Hieroi Logoi foram, por vezes,
caracterizadas por Saffrey como megalomaniacas (1986, 130, 156). Logo em seguida, Cortés Copete identificou
Aristides como mesquinho e megalomaniaco (1987, 274, 286, 294, 380). O documento também foi interpretado
em termos bastante pejorativos por Stephen Harrison (2000, 246), que o identificou como uma narrativa
extraordinariamente egoista de valorizagdo de si. A vaidade também foi caracteristica identificada por Rafaella
Cribiore (2008, 277) e William Harris (2009, 66, 121) em relagdo a Aristides, o qual também o identificou como
hipocondriaco e egocéntrico. Por fim, neste ano, Janet Downie (2013, 25) falou da hipocondriaca auto-
absorg¢do dos Hieroi Logoi.
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discurso de uma verdade, delineia um Aristides que ndo estd no texto, mas numa preocupacao
totalitaria em relacdo ao documento que o ignora enquanto lugar de producio dos possiveis.
Assim, tenta-se enquadrar os Hieroi Logoi a uma temporalidade linear, do campo da
realidade imediata refratdria aos possiveis, na qual o verdadeiro se opde invariavelmente ao
falso, e ndo ao impossivel. Assim, também sdo negligenciados os sentidos religiosos e
politicos a partir dos quais o autor dos Hieroi Logoi lanca mado de instrumentos simbdlicos e
retdricos na construgdo de si como abertura de mundo. Behr, Festugiere e autores orientados
por interesses e nocdes de verdade semelhantes, conformam Aristides a um modelo de
individuo udnico e totalmente disponivel ao olhar do outro, seja ele o contemporaneo, o
historiador ou o préprio que, ao tomar-se como objeto, € deslocado para um lugar de
alteridade. Essa confianca na possibilidade de conhecimento, compreensio e dito univocos
motiva-os a tamanho empenho em determinar a cronologia da vida de Aristides e definir seu
cardter, seus vicios e virtudes. Essa maneira de lidar com o documento pressupde um narrador
e um protagonista totalmente identificados entre si e ao proprio Aristides histdrico.
“Identidade” é, assim, entendida no sentido numérico, de mesmidade*’. Mas a polissemia dos
discursos sobre Aristides e do préprio Aristides ndo nos permite avancar nessa mesma
direcdo. Tal postura nos afastaria da investigacdo do possivel como advento impulsionado
pelo outro, pela alteridade constituinte do Eu que é, como apontou Deleuze, o
desenvolvimento, a explicacdo dos possiveis, seu processo de realizacdo no atual (2009,
317). Buscamos, justamente, de nossa parte, nos distanciar dessa personalidade hiperdilatada
e fundamentalmente a-historica apresentada pelos classicistas anteriormente comentados. Ela
nada nos fala do sujeito historico (e, neste momento € de delicada importancia a utilizacao
deste termo) ao qual se associam os Hieroi Logoi. Os sujeitos historicos devem ser pensados,
justamente, por essa via dos possiveis, pois apenas ela garante a sinalizacdo das condigoes
sob as quais uma proposicdo “‘seria”’ verdadeira (DELEUZE, 2009, 15). Ali, nessa
multiplicidade, reside a verdade tanto buscada por nds, ou seja, relativa aos aspectos
verdadeiros, ainda que nem sistémicos nem regulares, das relagdoes (ANDRADE, 2004, 27).

Procuramos, entdo, a verdade de Aristides, dessa sua relacdo consigo, dessa multiplicidade

40 Cristina Amaro Viana (2011, 23s) sinalizou essa distingio ao introduzir o problema da continuidade da
identidade pessoal no tempo, qualificada como de natureza numérica.
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de possiveis que se abrem ao olhar do historiador, produzidos por sentimentos, interesses e

experiéncias daquele a quem damos esse nome. Esses possiveis criam-se no sonho, na

devocdo a Asclépio e na producdo autobiogriafica. Estdo em concordancia e ndo estdo.

Informam-se,

deformam-se e reformam-se de maneira nem sempre coerente e

frequentemente provisdria cujo lugar é o das espacialidades outras, heterotopias.

2. Instrumentos retdricos nos relatos dos Hieroi Logoi.

Os diarios oniricos e a escrita dos Hieroi Logoi

Um momento significativo, como tantas outros, e também de dificil

determinacdo, é o da ordem de Asclépio de que Aristides registrasse seus sonhos. A escrita

dos Hieroi Logoi esta intimamente relacionada a producdo desses registros, na medida em

que Aristides € forcado, a partir de visdes oniricas, a publicar os eventos ocorridos com ele

anos antes. Esses registros, ainda que incompletos, servirdo em parte para a composicdo da

obra. Segundo Aristides, a orientacdo de Asclépio de produzi-los ocorreu “desde o

principio™:

Agora, portanto, apdés um ndmero tdo grande de anos e de um tao
longo tempo, visOes oniricas me forcam a publicar, de qualquer
forma, esses acontecimentos. Contudo, posso dizer ao menos isso:
que desde o principio o deus me avisou para colocar por escrito meus
sonhos (dmoypddewv Ta ovelpata). Essa foi a primeira de suas
ordens. Pois do que sdo, de um lado, sonhos, eu produzi um registro
(amoypadny), ditando-os ao menos quando podia escrevé-los de
minha propria mao. Contudo, ndo acrescentei nem em que estado me
encontrava quando cada sonho veio, nem que tipos de resultados
advieram. Mas, de minha parte, em vista de minha debilitacao fisica,
como disse, era suficiente pagar o débito com o deus, por assim dizer
e, por outro lado, jamais esperei que ele chegaria a esse ponto de
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solicitude providencial. Com ele, invoco Adrastéia!*!

2.2).

(Hieroi Logoi,

Tudo que Aristides nos informa sobre as condi¢des da produgdo desses registros
€ de que a ordem de escrever ocorre como a primeira das determinacdes de Asclépio, logo
ao inicio de seu contato com o deus. Em seguida, ele acrescentard que ela ndo é cumprida
desde cedo (Hieroi Logoi, 2.3). Ido Israelowich (2012, 15), por sua vez, preocupou-se em
datar o evento e amparou-se numa informagdo, segundo ele encontrada em Behr (mas
desprovida das necessdrias referéncias bibliograficas), de que a ordem de Asclépio teria
ocorrido em 166. Esta é, naturalmente, uma data muito tardia para referir-se a um evento
identificado por Aristides como a primeira das ordens do deus, inclusive por ser posterior a
propria cdtedra em Pérgamo. A partir do discurso de Aristides, ndo podemos adotar uma
datacdo tao tardia. Entendemos, portanto, que esta orientacdo deve ter tido lugar entre o
inverno passado na estacdo termal de Esmirna (144-145 ou 145-146), quando da primeira
revelacdo do deus e o convite para o Asclepeion de Pérgamo, e o inicio da estada no santudrio

(146 ou 147), mais de um ano mais tarde.

Desta forma, os sonhos teriam sido devidamente escritos por ele ou, quando isso
ndo era possivel, por um secretdrio. Aristides informa que estes primeiros registros ndo se
encontravam completos, pois ndo incluiam nem o estado no qual se encontrava nem os efeitos
produzidos por cada sonho. Ele também afirma ser muito dificil manipula-lo por estarem, em

parte, perdidos ou desordenados (inclusive, em termos cronoldgicos) assim como por sua

4 ppnl 8¢ ToooUToLS éTeol Kkal xpdvols UoTepov Gilels dvelpdTov dvaykdlovow éuds dyelv alrdTws

€ls péoov. KalToL TOoOUTOV Yye €xm Aéyely, OTL €lbus €E dpxTis Tpoelmer O Beos dmoypddely Ta
OvelpaTa: kal TOUT Y TOV EMTAYLATOV TPATOV. Ey® 8 TOV PEV OvelpdTwy THY dmoypadiy
émoLovuny, OmoTe, Ui dwvatuny attoxelplq Umayopelny <ye>* ob pévToL mpooeTiny ol év ols drTL
TpooeylyreTo €kaoTa olf omol’ dTL’ dméPalver €€ avTOV, AAN’ TpkeL poL woTep ddoatotobal Tpos
TOV Bedy, dpa pev dla Ty adwapiav, Gomep €édny, Tob CORATOS, did 8¢ OUK dv TOTE NATLOW €lS
ToooDTOV TpoPriceabal mpovoias Tov Bedv: 1) 8" “ASpdoTela kek\obw poi oW auT®. /  Maintenant,
pourtant, apres um si grand nombre d’années et un temps si long, des visions de songe me forcent a publier de
quelque facon ces événements. Cependant, je puis bien dire au moins ceci, ¢ ’est que des le principe le dieu
m’avait averti de mettre par écrit mes songes. C’a toujours été la le premier de ses ordres. Pour ce qui est,
d’une part, des songes, j’en ai fait la copie, les dictant du moins quand je ne pouvais les écrire de ma main;
cependant je n’ai ajouté ni en quel état je me trouvais quand chaque songe m’est survenu, ni quelle sorte d’effet
en résultait. Mais pour moi, a cause de ma faiblesse corporelle, comme je disais, il suffisait pour ainsi dire de
m’étre acquitté envers le dieu, et d’autre part je n’aurais jamais espéré que le dieu s’avangdt a ce point de
sollicitude providentielle. Qu Adrastée soit avec lui [ ’objet de mon invocation! (FESTUGIERE, 1986).
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extensdo, de mais de 300.000 linhas. Aristides ndo chega afirmar categoricamente a
dependéncia da escrita dos Hieroi Logoi em relac@o a esses primeiros registros, mas sim que
encontrou outras maneiras de render gracas ao deus frente a dificuldade de lidar com as
antigas notas. Desta forma, identifica os Hieroi Légoi como um resumo, no qual escrevera

apenas sobre as principais lembrangas relativas aos eventos vividos:

Depois disso, ainda que tenha ficado com o coracdo pesaroso por nao
ter escrito tudo desde o inicio, continuei, de bom ou mau grado, a
negligenciar os detalhes. Mas encontrei meios de dar gragas ao deus
e, portanto, tendo dito tudo isso, imagino que o registro (admoypadiis)
ndo tinha menos de trezentas mil linhas. No entanto, ndo € facil
acompanhd-lo e a cronologia ndo estd certa em alguns casos. Além
disso, hé coisas perdidas na total ruina e confusao dos meus negécios
daquela época, de acordo com a criacdao e o desenvolvimento dado
pelo deus. Invoco-o, portanto, para isso, como o fagco para todo o
resto: certamente, se jamais nenhum dos outros deuses for invocado
por mim a respeito de todas essas coisas, estarei invocando-o*?
(Hieroi Logoi, 2.3s).

Em diversos outros momentos ao longo dos Hieroi Logoi, Aristides mencionard
a existéncia desses textos, como se eles pudessem amparar e complementar a narrativa que
nos apresenta (Hieroi Logoi, 2.8; 3.26, 30; 4.25). No entanto, ndo ha qualquer registro, fora
dos Hieroi Légoi, de tais escritos, os quais Aristides nomeia dmoypadr| (registro, lista) e
dLdBépat (pergaminhos). A historiografia, por sua vez, muitas vezes julgou terem de fato sido
compostos. Behr (1968, 117) chegou a pressupor que os Hieroi Logoi ndo seriam muito

distintos desses manuscritos: a comparag¢do aponta que, muito provavelmente, Aristides

A2 ¢1L 8€ Kkal TO un mavTa €€ apxng apéauevog YpddeLy mowep SOIKVOMGVOS‘ Kal T4 ALOTA ‘ITpOLGp.T]V

TA WV WS AV €KWV LS, Td O€ wg dkwy- ETEpag 8¢ 08oUs YaplTwy evpt(mov TPOS TOV Bedv- ... émel
pupLddas ye €mov olk e)\aTTov i TpLaKOVTa m/ovucu TT]S‘ aﬂoypad)ns‘ ewat, aA\’ olT’ émelbely

Sm'rov pddiov O[UTO[S‘ olT” édappdTTELY EK(IOTOLS‘ oTws ELXE Ta TOV Xpovwv ﬁpog 8¢ ToUTOLS €0TLV

a kal 8L€d>opn9n €v TN mavTodamf $opd kal aKpLOLa TOV kAT olkov 1T€pL Tovgxpovovg‘ TOUTOUS‘
UTONOLTTIOY 0LV €0TL kebdhata Aéyely, dANa dAoBer drapLpvnokopevor, Omns dv 0 Beds dyn Te Kal
KLT). KaAODPer 8° €0TLy TpOs alTd TAUTA OTEP TPOS ATAVTA" TAVTWS & €0TLY TPOS ATavTd
KANTOS, €L 81 Tis Be@v. / Apreés cela, bien que je fiisse comme mordu au ceeur de n’avoir pas tout écrit dés le
début, j’ai continué, bon gré, mal gré, de négliger les détails. Mais j 'ai trouvé d’autres moyens de rendre grdces
au dieu; et pourtant, tout cela dit, j'estime qu’il n’y a pas moins de trois cent mille lignes dans la copie
(dmoypapiis), mais certes il n’est pas facile de suivre le récit, et la suite réelle des temps ne concorde pas en
chaque cas. En outre, il y a des choses qui se sont perdues dans la ruine et la confusion totales de mes affaires
en ces temps-la. Il ne me reste donc qu’a dire le principal, a mesure que je me rappelle tel événement d’apres
tel autre, selon que le dieu pousse et meut. Je l'invoque donc pour cela méme comme pour tout le reste: certes,
si jamais quelqu 'un des dieux est invoqué par moi pour toutes ces choses, ¢ est bien lui (FESTUGIERE, 1986).
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diverge apenas ligeiramente da fonte primdria de seus manuscritos. Autores como
Boulanger (1923, 165, 169), Festugiere (1969, 121), Dodds (2000, 39-40), Saffrey (1986,
136, 148), Copete (1995, 70), Holmes (2008, 95) e Israelowich (2012, 16) também creem na
veracidade da narrativa de Aristides no que diz respeito a existéncia dos registros e Schroder

(1988) e Pearcy (1988) amparam artigos inteiros sobre este pressuposto.

Dentre os autores que trabalham com a hipdtese da existéncia desses antigos
registros, Ido Israeclowich se destaca por apresentar distingdes no interior desse material. Para
Israelowich, Aristides dispunha de um didrio médico no qual estavam incluidas as reacdes
aos tratamentos. Esse material teria servido a Aristides para resgatar informagdes a respeito
das circunstancias nas quais os sonhos narrados nos Hieroi Logoi teriam ocorrido, mas ele
ndo cobriria toda a cronologia dos eventos ali descritos. Além desse didrio, haveria um
registro dos proprios sonhos, nao disponivel a Aristides na época da composicao dos Hieroi
Logoi. Israelowich identifica-o como o extenso registro de mais de 300.000 linhas

mencionado em Hieroi Logoi, 2.2s.

Aristides afirmou, no entanto, que manteve um didrio onde relatava seu histérico
médico e as reagdes ao tratamento, mas este provavelmente nido cobria todo o recorte
temporal dos Hieroi Logoi. Ao compo0-los, Aristides usou-o a fim de obter informacdes a
respeito das circunstancias nas quais os sonhos foram enviados. O registro dos proprios
sonhos, no entanto, nao estava disponivel para Aristides a época da escrita dos Hieroi Logoi
e, além da assisténcia dada pelo didrio, ele precisava confiar em sua memoria. Ainda assim,
Aristides pode nos informar que em sua forma final o relato de sonhos tinha mais de 300.000
linhas, “mas nem ¢é fécil vasculhd-las, nem colocd-las na cronologia apropriada”

(ISRAELOWICH, 2012, 16).

E importante observar que Aristides ndo afirma ndo dispor dos registros, mas, tio
somente, a dificuldade de seu manuseio, sua desordem e, em parte, terem sido perdidos na
confusdo da casa (Hieroi Logoi, 2.3). Além disso, a hipotese dos registros, de Israelowich,
ndo se ampara na diferenca de vocabulario empregado por Aristides (dmoypadr) em Hieroi

Logoi, 2.3 € 3.30; amoypddelv Ta ovelpata em2.2; amoypadals TV OvelpdTwr em4.25;
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ovelpaTta em 3.26 e didBépatem 2.8). Caso a distingdo recaisse no tipo de registro, ainda
assim ndo haveria coeréncia interna nos Hieroi Logoi passivel de sugerir tal diferenca. Em
Hieroi Logoi, 2.2s, relativamente ao registro de 300.000 linhas, os termos usados sao
amoypddewry Ta ovelpata em 2.2 e damoypadr) em 2.3. Poucos versos depois, em Hieroi
Logoi, 2.8, quando Aristides informa a possibilidade do leitor encontrar nos manuscritos e
nos proprios sonhos diversas curas, didlogos, discursos, visdes e ordculos, o termo
empregado é SudBépal. Poderiamos argumentar que StdBépar refere-se ao suposto “didrio
médico” de Israclowich, no entanto, Aristides emprega os termos dvetpata em Hieroi Logoi,
3.26 — identificado por Keil como somniorum commentarii (1898, 419) — e damoypadn em
Hieroi Logoi, 3.30, justamente numa narrativa de curas praticadas por Asclépio. Por fim, a
expressdo dmoypadals TOV OvelpdTwy em Hieroi Logoi, 4.25 refere-se ao aprendizado
profissional de Aristides com Asclépio, o qual teria sido também por ele registrado, na

medida em que, como as prescricdes médicas, ocorrera em sonhos.

Uma hipdtese mais interessante apresentada por Israeclowich, ainda que
dependente da existéncia dos didrios oniricos, relaciona-se com a memoria de Aristides e a
composi¢do dos Hieroi Logoi. Diante da especificidade propria da narrativa onirica,
relativamente a dificuldade do sonhador de recordar suas visdes, Israclowich propde que os
Hieroi Logoi nao se amparam na memoria dos préprios sonhos, mas, sim, na de seus registros
escritos: Uma explicacdo plausivel é, portanto, que Aristides tenha registrado seus sonhos
quando esses ocorriam e que é sua memoria desses registros, e ndo a dos proprios sonhos,

que o leitor encontra nos Hieroi Logoi (2012, 17).

Essa hipdtese, apesar de amparar-se num pressuposto contestdvel, resgata o
problema da distincia entre evento e narrativa, sonho e discurso onirico. Este estd
intimamente relacionado a nossa maneira de compreender os Hieroi Logoi enquanto um
testemunho da construcdo de Aristides enquanto si mesmo na multiplicidade que ali se funda
— do Aristides personagem onirico ao Aristides autor dos Hieroi Logoi. Além disso, ndo é
possivel determinar se esses primeiros registros de sonhos e eventos foi de fato produzido
por Aristides. Na medida em que compreendemos os Hieroi Légoi como uma narrativa de

caracteristicas retéricas marcantes, a existéncia dos mesmos € colocada em questdo.
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Devemos pensar seu uso, portanto, como parte de uma estratégia de convencimento de uma

determinada audiéncia.

Ao langar mio da informacdo de que os eventos narrados nos Hieroi Logoi estdao
também descritos em extensos didrios, Aristides chega a sinalizar, a sua audi€ncia, a
possibilidade de consulti-los a fim de obter informagdes mais completas sobre os

acontecimentos por ele relatados, como nas passagens a seguir citadas:

Esta para além do poder humano descrever o que se segue, mas, ainda
assim, € preciso tentar fazé-lo, como eu propus, percorrendo alguns
pontos de um breve relato. Se alguém quiser conhecer com toda
exatidao os favores que eu recebi do deus, que ele entdo vasculhe
meus manuscritos (5tdBépas) e os proprios sonhos. De fato, ali serdo
encontradas curas de todos os tipos, didlogos, discursos apresentados,
uma grande variedade de visdes, toda sorte de profecias e de ordculos
sobre assuntos de todos os gé€neros, alguns em prosa, outros em
versos. Por tudo isso, o deus merece mais a minha gratidao do que se
imagina*’ (Hieroi Légoi, 2.8).

Pouco depois, o deus acrescenta uma droga composta de quatro
substancias: de duas delas eu me lembro — resina de vinho e gordura
de 1a. Indicarei as duas outras se meu jornal de sonhos (6velpaTa)
aparecer* (Hieroi Logoi, 3.26).

Mas, de fato, foram infinitos os resultados dos remédios que o deus
me deu para a minha saude, fossem, por vezes, compostos por ele
mesmo, fossem, por outras, parte das drogas comuns atuais. Uma

B 1a 8 EvTelBy EoTv pEv ol kaT dvBpwtor Sinyfioacatl, EyxelpnTéor 8¢, (Gomep Umedéuny, EE
EMBPOURS €via avTOV SteNbelv. el &€ TiS Ta dkplBéoTaTa Yyv@val BoujoeTdl TOV yeyevnuévor Uiy
Tapd Tob Beod, Kpa TAS SLdBépas avTH {NTEY kal TA OvelpaTa avTd. KAl yap lduaTta mavTos €l8ous
Kal SLaldyous TWAS €UpNoeL Kal AOYous €V Unrel Kal ¢dopaTta TavTola Kal TPopprioels amdoas Kal
XPNOUWSlaS TeEPL TAVTOSATOV TPAYULATWY, TAS HEV KATANOYAdNY, TAS &€ €V péTpols yeyovuias,
kal xapltwv mavt dfia 1O Bed peldévwr 1 Tis v eikdoal./ Ce qui suit, il n’est pas possible a I’homme
de le décrire, cependant il faut tenter, comme je me le suis proposé, d’en parcourir quelques points dans un
récit rapide. Si quelqu’un veut connaitre en toute exactitude les faveurs que j’ai recues du dieu, qu’il cherche
donc mes manuscrits et les songes eux-mémes. De fait on y trouvera des guérisons de toute espece, des
dialogues, des discours suivis, une grande variété de visions, toute sorte de prédictions et d’oracles sur des
affaires de tout genre, les uns en prose, les autres donnés en vers, tout cela méritant plus d’actions de grdces
au dieu qu’on ne saurait l'imaginer (FESTUGIERE, 1986).

# xpduy 8¢ VoTepov ék TETTAdpwy TL oUVBELS éméBnKey, MV T Uev S0 Pépvnuat, mTTar é€ olvoukal
olovmov, To 8lo 8¢, el davein Ta dvelparta, dvaminpwoopev. / Un peu plus tard, le dieu ajouta une drogue
qu’il avait composée de quatre matiéres: de deux d’entre elles je me souviens — de la poix tirée du vin et du
suint. J'indiquerai les deux autres, si je remets la main sur le journal de mes songes. (FESTUGIERE, 1986).
Keil traduz dveipaTta por somniorum commentarii (1898, 419), o que nos autoriza a verter o termo por “didrio
de sonhos”, como o faz Festugiere (1986, 74).
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vez, quando eu ndo parava de produzir catarro e meu palato estava
queimando, com ameaca de inflamac¢do da Gvula, e minhas veias nao
paravam de se tencionar, sonhei que lia em voz alta um dos bons
livros. Quanto aos detalhes — e agora eu me repito — eu ndo saberia
dizer. Como poderia, tanto tempo depois ja que, principalmente,
havendo um registro (dmoypadiis), perdi os meios de conservar a
memoria? (Hieroi Logoi, 3.30).

Decerto, aquilo que hd de melhor e de mais sério nesses estudos € o
livre acesso que tive ao deus e a familiaridade com a qual eu tratava
come ele em meus sonhos. Pois ouvi dele discursos que
explicitamente ultrapassavam em pureza os grandes modelos e,
quanto a mim, eu falava, em meus sonhos, bem melhor que de
costume e de tal maneira que eu jamais teria a ideia de falar [por mim
mesmo]. Tudo de que me lembrei, escrevi nos meus registros de
sonhos (dmoypaddis TOV dvelpdTwy), e ali hd discursos que
pronunciei sobre meu progresso quando o deus me informou por
ordculos que eu deveria me exceder em minhas atividades, e muitas
outras coisas mais. Além disso, inseri nos meus escritos elogios a
Atend, a Dioniso e a outras divindades ainda, quando a ocasido para
tanto se apresentava*® (Hieroi Logoi, 4.25).

Alexia Petsalis-Diomidis se ocupou do problema e posicionou-se de maneira
bastante cética diante das referéncias aos didrios feitas por Aristides nos Hieroi Logoi. Ela
refere-se a eles como outros textos que foram escritos ou poderiam ter sido escritos € COmo
textos imagindrios ou ndo publicados (2006, 196). Os referidos registros teriam a fungao,
assim, de indicar a distancia entre os eventos e a narrativa produzida, ou seja, entre os

beneficios de Asclépio e o texto, uma descricdo inadequada dos mesmos. A totalidade da

kol piw 16 ye MAEloTov Kkal mheloTou dElov TAS dokfoews 1 TV évumviny v €podos kal OpLAia.

TOMN LEV YAP HKOUCA VIKOVTA KABApOTNTL KAl AAPTPRS ETEKELVA TOV TAPASELYUATWY, TOAA &
avTos Méyew eddkow xpelTTw THs ouwwnbelas kal d oldemémoTe évebupidny: v doa yeéufodny év
Tdls dmoypaddls TOV OvelpdTwy é0Tnod, €V ols O Te UTep Tob 8pdpou Adyos Aexbels éoTw, dTe
€xélever xphioBal o8Ow, Kol TOAA €Tepd €0TLY. Kal €v Tols PLBAlOLS évéoTapTal TOLS NUETEPOLS
"ABnvas Te éydplor kal Alovioou Kal €Tépwl 0S €KaoToV Tou cupPaivol. / Assurément, ce qu'il y eut du
moins de meilleur et de plus précieux dans ces études, c’est le libre acces que j'eus aupres du dieu et la
Sfamiliarité dont j’'usai avec lui dans mes songes. Car j'entendis de lui bien des discours qui dépassaient
manifestement en pureté les grands modeles, et de mon coté je parlais, dans mes réves, bien mieux que de
coutume et de telle maniére que jamais je n’en eusse eu l’idée [par moi-méme]. Tout ce que je me suis rappelé,
je L'ai inscrit dans mes registres de réves, et parmi cela, il y a les discours que j’ai prononcé sur la course
quand le dieu me donna l’oracle de m’exercer a la course, et bien d’autres choses encore. De plus, j’ai inséré
dans mes écrits les éloges d’Athéna, de Dionysos et d autres dieux encore, selon que l’occasion pour chacun
d’eux se présentait (FESTUGIERE, 1986). Petsalis-Diomidis inclui Hieroi Logoi, 5.45. No entanto, ali
Aristides narra um sonho no qual ele quase mostra ao imperador um relato de um sonho. Ou seja, ele ndo estd
diretamente se referindo aos didrios.
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narrativa s6 poderia ser encontrada, portanto, nos didrios, enquanto que os Hieroi Logoi
constituem apenas um resumo das experi€ncias ali descritas. As referéncias aos registros
anteriores, como acontece em Hieroi Logoi, 2.8, onde uma narrativa que faca jus aos eventos

¢ dada como invidvel, para além do poder humano, sinalizam o caréter retérico do texto:

Aqui, Aristides remete o leitor “de fora” dos Hieroi Ldgoi aos livros
de sonhos para uma narrativa que pudesse fazer justica aos eventos.
A natureza retérica dessa afirmacgdo € sugerida ndo apenas pelo fato
dos livros ndo terem sido publicados, mas também pelo préprio
reconhecimento de Aristides, cinco capitulos antes, de que os
mesmos estavam, na verdade, incompletos (ele ndo era assiduo com
0s registros ao inicio), ndo apresentavam o contexto dos sonhos,
estavam cronologicamente confusos e, acima de tudo, estavam
parcialmente perdidos (PETSALIS-DIOMIDIS, 2006, 197).

Alguns anos mais tarde, Petsalis-Diomidis retomou o tema e expandiu seus
argumentos sobre o cardter retérico das referéncias aos didrios enquanto demarcadoras de
uma distancia entre evento e texto. Primeiramente, ao afirmar a impossibilidade de narrar
integralmente os beneficios do deus, Aristides lan¢ca mao de uma alegoria literdria familiar a
sua audiéncia, amparada em alusdes e paralelos com a poesia homérica (2010, 127)*¢. No
Prélogo dos Hieroi Logoi, ele se caracteriza como Helena, incapaz de narrar todos os feitos

de Ulisses:

Tenho a impressao de que vou compor minha obra como a Helena de
Homero. Aquela declara que nao saberia repetir tudo o que o
incansdvel Odisseu forjou‘”, mas, primeiramente, ela faz sua escolha,
penso eu, entre as fagcanhas do herdi, e esta € uma caracteristica que

46 Os protestos de Aristides nos quais este alega a impossibilidade de narrar toda a sua histéria encontram-se
em Hieroi Logoi, 1.2; 2.1, 8, 10, 18, 22, 32, 80; 3.6, 17.30; 4.15, 38, 70, 80. Cortés Copete contou mais de 250
citacdes da Iliada e quase 100 da Odisseia, assim como préximo de 150 vezes em que o nome de Homero é
invocado em toda obra de Aristides (1995, 9). Nos Hieroi Logoi, alguns exemplos de alusdes homéricas podem
ser encontrados em 1.1; 2.42, 58, 60; 5.44.

47 Aristides refere-se aos seguintes versos homéricos:

TAVTA pEV olK v €yw pudnoopal old’ dvounro,

ooool ‘Odvoofos Talaoidpovds eloy deblol:

A\’ olov T8 épeke kal €TAN KapTePOS Avnp

8w Evt Tpdwy 6L mdoxeTe That’ "Axawol (Odisseia, 4.240-243). /

Seria incapaz de referir-me ou relatar

tudo o que o incansdvel Odisseu forjou,

mas algo — e que algo! — do que o herdi cumpriu em Troia,

onde sofrestes tanto, permiti que eu conte (VIEIRA, 2011).
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ela remete a Telémaco e a Menelau. Eu também ndo saberia dizer
todos os favores e todos milagres com os quais o Salvador me
beneficiou até hoje. E ndo acrescentarei aqui os versos de Homero:
nem tendo dez bocas, dez linguas, voz inquebrdvel, peito bronzeo, eu
saberia dizer*® — pois isso ndo seria totalmente verdadeiro. Nio.
Mesmo se possuisse em excesso tudo que se pode ter de voz e de
inteligéncia entre os homens, eu jamais chegaria ao fim, ainda que
por pouco, das faganhas do deus*’ (Hieroi Légoi, 1.1).

Saffrey observa que as citagdes de Homero, assim como a ideia de que a tarefa
de escrever sobre um determinado evento ultrapassa a possibilidade humana, constituem
lugares-comuns da retdrica, no entanto, ndo compreende as referéncias aos didrios como
parte desse instrumental discursivo (1987, 127). Petsalis-Diomidis, por sua vez, interpretou
justamente dessa maneira os argumentos de Aristides sobre a impossibilidade de narrar

adequadamente os feitos do deus: como resultado, a audiéncia é provocada pelo

48 Também aqui, Aristides faz referéncia a versos homéricos:

TANOWY & ok dv €yd pubnoopat otd’ dvounro,

o008’ €l poL Séka pev yldooat, Séka 8¢ oTOpAT €lev,

bt 8 dppnkTos, XdAlkeor &€ pol NTop €velv,

€l un ‘Olvpmddes Moloal Alos atyLoxoLo

BuyaTépes pvnoatad’ doot LTO “Itov Hi\Gov:

dpyols ab vnev €péw viyds Te mpomdoas (lliada, 2.488-493).

O total de nomes

da multiddo, nem tendo dez bocas, dez linguas,

voz inquebrdvel, peito bronzeo, eu saberia

dizer, se as Musas, filhas de Zeus porta-escudo,

olimpicas, ndo derem a memoria ajuda,

renomeando-me os nomes. So direi o niimero

das naves e os navarcas que assediaram Troia (CAMPOS, 2010).

4 Aok® pou katd Ty “EXvny v “Opnpov Tov Adyov Totdoeobal. kal ydp ékelvm mdrTas pev ovkdy
dnow elmelv "O8vootjos malaoidpovds elawy deBhol’ (4.241), mpalv &€ Twva avtod plav dmolafotoa,
olpat, dinyeitar mpds Tov Tniépaxov kal Mevélewv, kdyo TdvTa pév otk dv elmoLut Td Tod
2wTApos dywviopaTa, 00wy Amélavoa €ls THveE THY Nuépav. Kal oUkéT EvTatbaTto Tob "Ounpov
mpootiow “oud €l pot 8éha pév yAdooat, déka 8¢ oTépaT eler’ (11.489) likpovydp ToUTS ye' al\
o008’ dv el macay umepParolpny TV €v avfpwmol Stvaply Te kal dwrivkal yrouny, ok av moTe old’
€yyus aut@v adikolpny. / J'ai limpression que je vais composer mon ouvrage a la maniére de I’Héléne
d’Homere. Celle-ci déclare qu’elle ne saurait redire “tout ce qu’eut a soutenir de combats Ulysse au Coeur
patient”, mais d’abord elle fait son choix, je pense, parmi les exploits du héros, et c’est un seul trait qu’elle
rapporte a Télémaque et Ménélas. Moi de méme, je ne saurais dire toutes les faveurs et tous les miracles dont
le Sauveur m’a comblé jusqu’a ce jour. Et je n’ajouterai pas ici le vers d’Homere: “Méme si je possédais dix
langues et dix bouches” — car c’est la en vérité bien peu. Non, méme si je possédais en surabondance tout ce
qu’il y a de pouvoir, de voix, d’intelligence chez les hommes, je n’arriverais jamais au bout, si peu que ce soit,
des exploits du dieu (FESTUGIERE, 1986).
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conhecimento de que Aristides recebeu inumerdveis outros favores, os quais estdo para além

até mesmo da narrativa do maior orador (2010, 127).

O convite, feito por Aristides em Hieroi Logoi, 2.8, de que o leitor busque em
seus didrios por mais informagdes, iria na mesma direcdo. Ele leva a impressdo de que a
narrativa ali encontrada poderia ser verificada pela leitura de seus velhos manuscritos.
Petsalis-Diomidis entende, mais ainda, que se, por um lado, esse sofisticado recurso retdrico
atormenta seus leitores com uma fabulosa lista de elementos, por outro, ele cria o mito da

possibilidade de verificacdo das informacdes encontradas nos Hieroi Logoi:

Esta é uma retorica sofisticada: se eles sequer existiam, e ndo se
tratam um simples construto retdrico, esses didrios ndo foram
publicados e, de qualquer forma, em outro momento ele escreve que
uma parte substancial deles se perdeu em meio a confusdo da casa
(2010, 128).

De fato, ndo podemos argumentar contra ou a favor da existéncia desses didrios
oniricos, mas compreendemos o valor retérico de sua presenca na narrativa, como € o caso
das nomeagdes aos cargos publicos das quais se esquiva Aristides. Os Hieroi Ldgoi
apresentam-se como uma documentagao de inegdvel conteddo retérico, construida como uma
oferenda a Asclépio com o objetivo de demonstrar os favores do deus ao autor. Assim, ndo
devemos tomar como pressuposto a existéncia ou a inexisténcia dos relatos anteriores aos
Hieroi Légoi. E até mesmo possivel que Aristides tenha construido, para si, uma memdria
relativa a escrita desses textos, de forma a fazer deles um relato praticamente completo de
suas experiéncias oniricas e religiosas™. Pela existéncia dos registros ser, até o momento,
inverificdvel, devemos pensar a producao do documento enquanto tal, e ndo em relacdo aos
supostos textos anteriores. De fato, muitos autores entenderam os Hieroi Légoi como um

texto produzido a partir de outro, anterior, e, dessa forma, interessaram-se na distancia entre

50 A memdria pode, de fato, criar informacdes a partir da vivéncia, mas as quais nfo teriam de fato ocorrido.
Um caso contemporaneo ¢ o do fisico norte-americano Bryce DeWitt, o qual lembrava-se de em 1957 ter se
aproximado das abordagens de Hugh Everett — e, portanto, rompido com os paradigmas cientificos da Escola
de Copenhague de Niels Bohr e Léon Rosenfeld. Essa narrativa era confirmada até mesmo por sua esposa.
Como apontou Thiago Hartz (2013), em sua tese de doutorado recentemente defendida, DeWitt passa a
considerar com seriedade as hip6teses de Everett apenas na década de 1960 e a defendé-las em 1967, de forma
que também seu rompimento com Copenhague teria ocorrido tardiamente.
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evento e documento sob a perspectiva do problema da memoria. No entanto, orientamo-nos
em sentido distinto, ou seja, de identificar o fundamento dos Hieroi Logoi ndo apenas na
memoria de Aristides, mas também nos interesses religiosos, politicos e profissionais
contemporaneos a sua escrita. Assim, as lembrangas pertinentes aos seus propositos deverao
fazer parte do texto, e as recordacdes irrelevantes ou em contradi¢do com seus argumentos
fundamentais serdo descartadas e substituidas por informacdes favordveis a narrativa de
favorecimento e excepcionalidade de Aristides. Isso significa, portanto, que a verdade do
texto abre espacgo a plasticidade da memoria, a retérica € a0 compromisso com 0s interesses

particulares do autor.

A escrita dos Hieroi Logoi

A datacdo dos Hieroi Logoi ampara-se, basicamente, em dois elementos
presentes na obra de Aristides, os quais indicam os provaveis marcos temporais de sua

producido. O primeiro dado a ser considerado € a referéncia aos Hieroi Logoi encontrada na

Lalia a Asclépio (Discurso 42) declamada no santuério de Pérgamo’':

Grandes e numerosos sao os poderes de Asclépio, ou melhor, todos
os poderes sdo seus, € ndo apenas no que se refere a vida humana. E
por esta razao aqui foi construido o templo Zeus-Asclépio. Mas se
meu mestre € claro, e € absolutamente natural que o seja — nos Hieroi
Légoi relatei de que maneira e como me ensinou —, este € o guia do
Universo que a todos lidera, salvador de tudo e guardido dos imortais;
ou, se prefere dizé-lo com palavras proprias da tragédia, “guardido
do leme”, protetor tanto do ser eterno quanto o vir-a-ser’? (Lalia a
Asclépio, 4).

51 Behr (1981, 247) e Petsalis-Diomidis (2010, 233). —

22 AckInmob Swdpels peydhal Te kal moAkat, paiov 8 dmacat, oby doov O TOV dvlpdmwy Blos
X0PEL. kal ALos ~AoKANTLOL veor oUK dA\ws ol THide 8puoarTo: d\’ elmep épol cadns O
8L8dokatos, €lkos 8¢ TarTos paMov — €V dTw 8¢ TalT €&8(8akev Tpodmy kal OTws, €V TOlS Lepols
\oyots elpnTar —, olTos €08’ 6 TO mav dywy kal Vépwy owThp TOV Owv kal dvAaE TV dbavdTwy,

€l 8¢ BéNoLs TpayLkiTeEpOV €LTElY, €doyos oldkwy’, onlwy Td Te€ GvTa del kalTa ylryvopeva. /
Grandes y numerosos son los poderes de Asclepio, o, mejor, todos los poderes son suyos, y no solo en lo que
se refiere a la vida humana. Y no por otra razon aqui levantaron ellos el templo de Zeus Asclepio. Pero si mi
maestro es sabio, y es absolutamente natural que lo sea — en los Discursos Sagrados he contado de qué manera
y modo me enseiio —, éste es el guia del Universo y quien lo administra, Salvador de todo y guardidn de los
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A datacdo desta lalia é estabelecida por Behr (1968, 130) e seguida por Petsalis-
Diomidis (2010, 125) e Israelowich (2012, 15). Aristides a teria declamado no Festival
Noturno do Asclepeion de Pérgamo, ao inicio de 177 (Behr, 1981, 416). Desta forma,
podemos tomar o ano de 177 como o terminus ante quem da publicacdo dos Hieroi Logoi. Ja
a definic@o do terminus post quem € um tanto mais delicada, pois ela depende da identidade
do consul de nome Sélvio, citado em Hieroi Logoi, 2.9, sob cujo aspecto Asclépio aparece
ao preceptor de Aristides, Z6simo (SAFFREY, 1986, 137), e com ele conversa a respeito de
seus discursos, os quais nomeia Hieroi Logoi: Meu preceptor disse, portanto, que, sob aquele
aspecto, o deus fala a respeito dos meus discursos e que, dentre outras coisas, ele os designa

sob o titulo de Hieroi Légoi>® (Hieroi Logoi, 2.9).

Ha certa disputa para definir a qual dos dois consules de nome Salvio Aristides
se refere, primeiramente, em vista da expressdo utilizada por ele para referir-se a este
personagem. As edicdes de 1829 e de 1898 do texto, de Dindorf e de Keil, apresentam a
expressdo “Tov viv UmdTou”, “o presente consul”, identificado por este dltimo como Pidblio
Sélvio Juliano, consul em 175 (1898, 396). Desta forma, os Hieroi Légoi s6 poderiam ter
sido escritos a partir de 175. Charles Behr, no entanto, movimentou-se numa direcao distinta.
Ele emendou a passagem e contestou a expressao “Tob viv umdTov”, utilizada por Keil,
substituindo-a por “els TGOV LTATWY”, “um dos consules” (1994, 1155-1163). Desta forma,
defendeu tratar-se de Licio Publio Salvio Juliano (Ca. 110-170), consul em 148, pois seu
filho, Publio Sédlvio Juliano, seria ainda muito jovem em 144, data utilizada por ele para
demarcar a chegada de Aristides ao santuario de Pérgamo. Assim, como Liicio Pablio Sélvio
Juliano morre cerca de 170, o intervalo de 170-171 seria o terminus post quem de producao
os Hieroi Logoi. De fato, a datacdo da estada de Aristides em Pérgamo a partir de 146 e a
interpretacdo da passagem como “um dos consules” (como Behr), ndo elimina a hip6tese de

ter sido Publio Salvio Juliano o desconhecido mencionado por Aristides. Ele seria bastante

inmortales; y si prefieres decirlo con palabras mds propias a la tragedia, “supervisor de los timones”, que
mantiene a salvo lo eterno y aquello que ha tenido nacimiento (COPETE, 1999).

3 &hn 8 olv O6Tpodels ws €V TouTw 81 TG oxHUATL SlalexBeln mpos alTov Tepl TOV Aoywy TRV
Epdv dia Te 81, olpat, kal &L émonuivalto odl Aéywv: ‘lepol Noyol. / Mon nourricier dit donc que,
sous cet aspect, le dieu s’entretint avec lui sur mes discours, et qu’entre autres choses il les désigna sous le
titre de “Discours Sacrés” (FESTUGIERE, 1986).
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jovem na época da cdtedra, mas poderia ter idade suficiente para estar presente no santudrio
e, assim, surgir em sonhos para ZdOsimo como aparéncia tomada por Asclépio. A
historiografia, por sua vez, ndo chegou a uma conclusdo precisa sobre o tema. Assim, autores
como Festugiere (1986, 49), Ivars Avotins (1971, 348) e Weiss (1998, 38-39), o qual
argumenta em favor de manter o texto como transmitido por Keil, assumiram a data de 175.
Outros, como Petsalis-Diomidis (2008, 131) e Heirich Schroder (1986, 13) deram preferéncia
ao intervalo de 170-171, apesar deste dltimo também manter o texto transmitido por Keil e

identificar Publio Salvio Juliano como o consul mencionado por Aristides (1986, 43).

Nao encontramos motivos para priorizar a interpretagdo de Behr a de Keil, no
entanto, € pertinente resgatarmos o posicionamento de Bowersock a esse respeito. Apesar de
manter a expressdao “Tov viv vmdTou”, transmitida por Keil, ele assume a possibilidade de
que Aristides se referisse a Licio Publio Salvio Juliano, o qual teria conhecido a época de
seu consulado. Para ele, Aristides pode ter usado a expressdo “Tol viv vTdToU” justamente
por saber que, na época da escrita do texto (assumida por Bowersock como 175), havia outro
consul de mesmo nome (1969, 80). Os argumentos de Bowersock, no entanto, ndo parecem
convincentes, os quais se amparam no status de Sdlvio quando de sua internagdo no
Asclepeion: ele tinha idade e status apropriados para ser encontrado entre os proeminentes
pacientes no Asclepeion (1969, 80). Se, seguirmos em dire¢cdo oposta, como Israelowich
(2012, 14) e Weiss (1998, 38-39), e admitimos ser o consul mais jovem de fato filho de Licio
Publio Salvio Juliano, ndo hd status social a ser questionado e ele poderia muito bem ser um
dos jovens internados no santudrio de Pérgamo, que, devido as boas relagdes sociais nas quais
sua familia estava implicada, foi conhecido por Aristides e Z6simo, o qual sonhara com ele.
De fato, como o proprio Bowersock argumenta (1969, 79), os Hieroi Légoi sao escritos apos
a grande praga de Esmirna em 165 e Publio Salvio Juliano € o unico Salvio a ocupar o cargo
de coOnsul apos esta data. Aristides, em sua chegada em Pérgamo, datada por Bowersock em

145 (1969, 79), o teria conhecido ainda adolescente, sem saber, contudo, de quem se tratava.

O posicionamento de Behr recebeu apoio por parte de alguns autores
subsequentes, como Petsalis-Diomidis (2008, 131) e Holmes (2008, 95). Ao mesmo tempo,
o proprio Bowersock assume seus argumentos sobre Lucio Publio Salvio Juliano, apesar de
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dar preferéncia ao ano de 175 como o terminus post quem da composicdo dos Hieroi Légoi
(1969, 80). Nao descartamos a defesa de Behr quanto a ser o Sdlvio mencionado o consul
mais velho, contudo, entendemos que ela se ampara em insuficientes argumentos sobre a
autoridade do personagem citado e desconsidera a histéria de edicdo do texto, sobre o qual
trabalhou como tradutor e ndo como editor. Assim, posicionamo-nos no sentido de definir o
intervalo de escrita dos Hieroi Logoi: o terminus post quem deve variar entre o periodo
compreendido entre 170-171, quando da morte de Licio Publio Salvio Juliano e,
prioritariamente, 175, quando do consulado de Pablio Sélvio Juliano. Quanto ao terminus
ante quem, este deve ser mantido em 177, quando da declamacdo da Lalia a Asclépio em

Pérgamo.

Nomeacoes a cargos publicos e conquista da atéleia

Como defendemos anteriormente, as referéncias aos didrios oniricos devem ser
compreendidas como parte do instrumental retérico utilizado por Aristides em seus Hieroi
Logoi. No mesmo sentido dirigimos nossa leitura das narrativas acerca dos enfrentamentos
politicos de Aristides ao ser nomeado a cargos publicos os quais ndo tem interesse em ocupar.
O contetdo retérico dessas narrativas foi apontado por Janet Downie, para a qual elas
confirmam o deslocamento do status de Aristides para além dos limites da autoridade publica
e sua submissdo exclusiva aos desejos do deus (2008 A, 41, 186). Aristides passa por diversas
nomeacgoes: a sumo sacerdote da Asia (Hieroi Logoi, 4.101), a sacerdote de Asclépio em
Esmirna (Hieroi Logoi, 4.102), a coletor de impostos (Hieroi Ldgoi, 4.96), pritano de
Esmirna (Hieroi Logoi, 4.88) e a irenarca, provavelmente, de Adriandtere (Hieroi Logoi,
4.72). A narrativa é apresentada em reverso: a nomeagdo ao cargo mais importante, de
irenarca, ocorrida sob o proconsulado de Severo (152-153), € a penultima a ser relatada,
acompanhada da nomeacdo a pritano, da qual Aristides se esquivou ao longo do mesmo
processo. A atéleia (imunidade) € conquistada devido a intervenc¢do de cartas enviadas pelos

imperadores e pelo antigo governador do Egito, Heliodoro, mas Aristides constrdi a narrativa

de maneira a sugerir que € Asclépio quem primeiro intervém em seu beneficio e, em ultima
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instancia, o responsdvel pelo apoio politico por ele recebido. Aristides pede ao deus que lhe
mostre como proceder diante das nomeacdes e Asclépio envia-lhe um orédculo délfico,
interpretado por Aristides como uma referéncia as cartas de Antonino Pio e Marco Aurélio e
de Heliodoro, decisivas para a solu¢do do caso (Hieroi Logoi, 4.75-76). Downie sinalizou a
instrumentalizacao retérica dos episddios, pois Aristides faz parecer (na medida em que relata
as nomeacdes de trds para frente) que a intervencdo dos imperadores ocorre de maneira
espontanea (2008 A, 185). No entanto, tempos antes, sob o proconsulado de Pélio, quando
da nomeacdo ao cargo de coletor de impostos, Aristides fizera um apelo a Roma (Hieroi
Logoi, 4.96). Desta forma, a carta emitida pelos imperadores na época da disputa com Severo,
assim como aquelas enviadas por Heliodoro a Aristides e ao proconsul, ndo seriam, de forma
alguma, indicativas de uma intervencao espontanea por parte das altas hierarquias imperiais,
mas de uma resposta a conflitos e apelos anteriores. Porém, em vista da reorganizagcdo
cronoldgica da narrativa, Aristides estimula sua audi€ncia a interpretar o evento como parte
dos beneficios outorgados por Asclépio, o qual mobiliza e manipula o contexto s6cio-politico

de seu devoto.

Em termos cronolégicos, o primeiro episddio ocorre logo apds o retorno de
Aristides de um longo periodo de auséncia, datado por Downie como o de sua cdtedra em
Pérgamo entre 145 e 147 (2008 A, 186) e por Saffrey como o ano de 156, em vista da mengdo
ao proconsulado de Lucio Esticio Quadrato (1986, 162)°*. Aristides é indicado, pela
assembleia reunida em Esmirna, como Sumo Sacerdote da Provincia de Asia, contudo,
segundo ele, devido as suas habilidades retdricas, a indicagdo € retirada (Hieroi Logoi, 4.100-
102). A assembleia tenta, entdo, persuadi-lo a assumir o cargo de Sacerdote de Asclépio, mas

ele argumenta:

Ora, eu apresentei uma resposta que, eu sei, foi aprovada. Eu disse,
de fato, que ndo me era possivel fazer qualquer coisa, grande ou

% Saffrey (1969, 149) contesta autores anteriores como Waddington (1867, 48), Keil (1898, 450) e Schmid
(1910, 1372), os quais identificaram o procdnsul responsdvel pela nomeag¢do como Glabrio, e defende a
identidade de Quadrato, como o faz também Downie (2008 A, 186). A identificacio do sofista e,
posteriormente, proconsul, mencionado por Aristides em Hieroi Logoi, 4.100 com Glébrio também foi feita por
Bowersock, o qual propds uma ordem dos proconsules envolvidos nos eventos narrados por Aristides: Glabrio,
Poélio, Severo e Quadrato (1969, 37). Na medida em que a identidade desse personagem encontra-se aberta a
discussdo, optamos por ndo defini-la.
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pequena, sem a permissdo do deus, e que eu achava, portanto, que
ndo poderia nem ser sacerdote sem té-lo consultado. Eles ficaram
admirados e consentiram. Depois desse evento, eu atingi grande
reputacdo causei inveja em vista de meus discursos publicos e
pensava que ndo havia mais necessidade de me preocupar® (Hieroi
Logoi, 4.102).

Esta nomeacdo € seguida pela indicacdo ao cargo de coletor de impostos
(€k\oyels) de Esmirna sob o proconsulado de Pé6lio (151-152). Ela ocorre na auséncia de
Aristides e ele demonstra o quanto ela é inconveniente, em vista, tanto de sua recente chegada
a cidade, quanto da retomada de sua atividade de orador em obediéncia a Asclépio, quanto,

por fim, do interesse da populacao de que ele se tornasse professor dos jovens locais:

Um favor semelhante foi aquele que recebi, cerca de um ano antes,
sob o proconsulado da Asia de Pélio. Apés um longo siléncio, eu
havia recentemente me apresentado a Assembleia, tendo o deus,
como disse, me colocado a servico da arte oratéria. Todos tinham
esperanga de que eu ensinasse aos jovens; os maus sofistas estavam
aflitos, ndo todos, mas aqueles que se lamentavam. Fui eleito coletor
de impostos. O caso € colocado diante do legado e ele confirma a
eleicao no tribunal, em Filadélfia, durante minha auséncia. Depois
disso, a decisdo do legado foi lida & Assembleia. De minha parte, eu
apelei a Roma e escrevi, tanto ao préprio Pélio, quanto ao legado,

cartas nas quais eu dizia o que era necessdrio>® (Hieroi Légoi, 4.94-
96).

3 kal olda avSOKLunoag ols ClTl'EKpLV(.‘lp.T]V ecbm/ vap ws ovder olre pellov olre EatTov oldv T €elv

TPATTELY Kot dvev ToL Beot, oU8’ olv AUTO TO LepaoeaL voméav efewat TPOTEPOV, Trpw dv avrob
mlwpaL Tob Beod. ol 8 €BUpacdy Te Kal cuvexwpouy. yevopévwy 8¢ ToUTwy evdofia kal (Hlos v
€Tl Tals Snunyoplals, Kal ovdév Selv Qunv €L mpayudtwv. / O, je fis une réponse qui, je le sais, fut
approuvée. Je dis en effet qu’il ne m’était possible de faire aucune chose ni grande ni petite, sans la permission
du dieu, et que j estimais donc ne pouvoir pas méme étre prétre avant d’avoir interrogé le dieu. Eux admirérent
et consentirent. Apres cet événement, j 'eus grand renom a cause de mes discours publics, on s’y pressait avec
zele, et je pensai qu’il n’était plus besoin de me faire du souci (FESTUGIERE, 1986).

6 Slov & al kal TO Tpdober TOUTwY EVLauT® oxeddv yevdpevor ém TTwlwvos dpxovtd Ths Acias.
AmTL pev els TO Bouvheutnhplov TapeAn\lbely ék THS TOANAS Novxias, womep €dny, ToU  Beol
mpoayaydvTos KaTd Tous Aoyous: dmavtes 8 AATSwY s kal 8% cweoolpny Tols véols:
Amwldieoar 8¢ ol Sellaltol coploTal TG SéeL, ovy dmavTes, dAN ols dviacBal émperés Y. Hpédny
éK)\oye’)g‘, ﬁKEV TO Trpdyua €M TOV TrpeoBevTﬁv KupoL Thv XELpOToviav €v dLAaderdiq SLKOLOTanOLg‘
amévtos qu p.€TO( TAUTA AVEYLYVWOOKETO €V Tn BouAfy M 'YV(JJOLS‘ n Tob ‘ITpEOBEUTOU Kal ﬂap NHOV
€depls pev ag Pwpnv €8(80T0, émoToNAL B¢ E‘ITELJ.‘ITOVTO mapd Te  avTov Iwllwva kal Tov
TpeoBeutiy ola eikos Aéyovoal. / Cest un faveur du méme genre que j’avais obtenue auparavant, un an
environ plus tot, sous le proconsulat d’Asie de Pollion. Aprés un long silence, je m’étais tout récemment
présenté au Conseil, le dieu, comme je l’ai dit, m’ayant poussé eu égard a la pratique de 1’art oratoire; tous
étaient dans l’espérance que je donnerais des lecons aux jeunes gens; les malheureux sophistes étaient morts
de peur, non pas tous, mais ceux qui voulaient bien en éprouver du chagrin. Je fus élu collecteur des impdots,
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A dltima e terceira nomeagdo € feita por Jilio Severo (152-153), para que
Aristides assumisse o cargo de irenarca da mencionada “cidade da Misia que ndo € necessario
designar” e este apela a amigos bem relacionados (como Lucio Rufino e Claudio Pardalas) e
advogados a fim de desvencilhar-se da convocacao (Hieroi Logoi, 4.73, 83s). Ao longo desse
processo Aristides recebe a carta enviada por Antonino Pio e seu filho Marco Aurélio, a qual
confirma sua imunidade fiscal devido a sua atividade profissional como orador. Heliodoro,
prefeito do Egito na época, também escreve a ele e a Severo cartas “plenas de honras e de
brilhantes elogios”, as quais teriam sido compostas bem antes da disputa com o proconsul se

instalar, mas chegaram as suas maos apenas naquele momento:

A noite chega e pergunto ao deus o que aquilo tudo significava e o
que eu deveria fazer. Ora, me veem em sonho os versos de Delfos:
nos cuidaremos disso, eu e as virgens brancas. Como, entdo, tudo
terminou? Alguns dias depois, recebo da Itdlia uma carta dos
Imperadores, do préprio Autocrata e de seu filho, a qual, dentre
diversos elogios, me confirma minha atéleia em vista de meus
discursos, na medida em que eu os estivesse produzindo. Também de
Heliodoro, que tinha sido prefeito do Egito, me chegam,
simultaneamente a carta imperial, duas cartas, uma para mim, a outra,
a meu respeito, para o consul, ambas plenas de honras e de brilhantes
elogios. Elas haviam sido escritas bem antes de minhas dificuldades,
mas chegaram justamente naquele momento>’ (Hieroi Légoi, 4.75).

laffaire vint devant le légat, il confirma [’élection au tribunal, a Philadelphie, pendant mon absence. Apres
cela, la decision du légat fut lue au Conseil. De mon coté, je fis appel a Rome, et j écrivis, tant a Pollion lui-
méme qu’au légat, des lettres ou je disais ce qui convenait (FESTUGIERE, 1986).

3T éomépa Te émépyeTal Kal HewTwy TOV Bedy, T{ Te €ln TadTa kal Tt XpT) morelv. kal pou ylyveTal
TO émos TO ék AehdOr Epol pelfoel TadTa kal Aeukdls kOpALS. Mol oV ToUTO ETEeUTNOED TUEpALS
oV moldls VoTepov €€ ltallas ddikrotvTal émoTolal pot Tapd TOV Bactiéwy, Tob Te

avTOKPATOPOS AlTOU KAl TOL TALSOS, dAAS Te eUdnuias éxovoal kal THY ATéENELaV
émocbpaw{épevat TV €M ToIg )\éyOLQ, €l TUYXdVOLp.L Xpu’)uevos‘ avTols. TkeL &€ uoma‘mapd
H)\Lo&opov TOU TT]S‘ ALyUTrTov UTrapxov yevouevou YPAUHATA Apa TOLS BOLUL)\LKOLQ, Gp.OLTG avTe Kal
ETEp(l UTI'Ep qLov TO nyepom Kal p.(])\ EVTLp.O. KAl AapTpd, ypadévTa PEV TOAG TpoTeEPOV ThS
xpelas Tavmns, dmavtioavta 8¢ els TOV kalpov TOTE. / Sur ce, le soir arrive, et je demandai au dieu ce
que cela voulait dire et ce qu’il fallait faire. Or il me vint en songe ce vers de Delphes: “Nous prendrons soin
de cela, moi et les vierges blanches.” Comment donc finit tout cela? Quelques jours plus tard je regois d 'Italie
une lettre des Empereurs, de |’Autocrator lui-méme et de son fils, qui, outre divers éloges, me confirme par
sceau l’immunité fiscale a raison de mes discours, pour le cas ou je me trouverais en faire. D "Héliodore aussi,
qui était devenu préfet d’Egypte, il m’arrive, en méme temps que la lettre impériale, deux lettres, une pour moi,
[’autre, a mon sujet, pour le proconsul, toutes pleines d ’honneur et de brillants éloges; elles avaient été écrites
bien avant mes difficultés, mais me parvinrent alors juste a point (FESTUGIERE, 1986).
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Ao lancar mdo do argumento da imunidade devido aos seus discursos, Aristides
resgata um beneficio outorgado aos professores de retdrica, isentos da ocupagdo de cargos
publicos devido a sua atividade profissional. O assunto foi tratado cuidadosa e extensamente
por Glen Bowersock, o qual se apara nos Digesta seu Pandectae compilados no século VI
por ordens de Justiniano 1. Em Greek Sophists in the Roman Empire, publicado em 1969, ele
afirma que a contribuicdo dos sofistas, ao longo dos séculos II e III, na revitalizacdo
econdmica e urbana de cidades da Asia Menor como Esmirna e Efeso, expandiu sua
influéncia e prestigio ao ponto de lhes serem outorgados alguns beneficios, como facilidades
no ingresso as ordens equestre senatorial, assim como a carreira consular (1969, 30). Por
outro lado, com a crescente expansdo da cidadania romana entre as familias ricas, o apelo
aos governadores por parte de algum homem ilustre num momento de necessidade cada vez
mais ndo poderia pautar-se em sua cidadania. Bowersock aponta que, de fato, César e
Augusto hd muito haviam cuidado para que a cidadania romana nao fosse garantia de
imunidade fiscal ou litirgica. Desta forma, os cidaddos ricos eram responsabilizados por
contribuir com o desenvolvimento das cidades, fosse sob a forma de pagamento de impostos,
fosse sob a forma de servigos publicos. As imunidades, portanto, passam a ser objeto de
disputa e os imperadores se empenhardo em definir as condicdes necessarias para atribui-las
a determinados sujeitos e categorias. Vespasiano parece ter sido, de acordo com Bowersock,
o primeiro a garantir a imunidade de dois grupos de profissionais, ou seja, os médicos e 0s
professores. Ele é seguido por Adriano, o qual atribui a rhetores, graméticos e filésofos a
imunidade litdrgica, sacerdotal e fiscal, além de desobrigd-los de assumir posi¢cdes como
juizes, embaixadores e soldados ou qualquer outro servi¢o publico (Digest. 27, 1, 6, 8 apud
Bowersock, 1969, 32). Certamente, a legislacdo de Adriano poderia levar a abusos os quais,
por sua vez, colocariam as cidades em risco econdmico. Adriano ndo antecipara a
possibilidade de recusas e alegacdes de imunidade em massa, de maneira que a Antonino Pio
ndo coube alternativa senio impor restricdes ao privilégio. Assim, ele remove os filosofos da
categoria de profissionais beneficiados pela imunidade e a restringe de maneira que cada
cidade, a depender de suas dimensdes, passa a ter por direito apenas um nimero limitado de
cidaddos imunes. Assim, as cidades pequenas era oferecida a imunidade a cinco médicos,
trés sofistas (ou rhetores) e trés gramaticos. As cidades de tamanho moderado teriam esse
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nimero expandido para sete médicos, quatro rhefores e quatro gramaticos. Por fim, as
cidades maiores (e este € o caso de Esmirna) teriam até dez médicos imunes, cinco rhetores

e cinco gramdticos na mesma condicio (BOWERSOCK, 1969, 34).

E bastante significativo o envolvimento de Aristides em tdo longas e desgastantes
disputas para garantir a imunidade dos cargos aos quais foi nomeado. Esse dado sugere a
possibilidade de seu nome estar ausente da lista de sofistas privilegiados pela atéleia. Além
disso, Bowersock lembra que, em todas as fases de sua modificacdo, a legislagao responsavel
por garantir a imunidade dos rhetores e sofistas foi sempre relacionada a professores, como
assinala o uso do termo TatdevTat, por Vespasiano e da expressio ol TalSeVovTeS EKATEPAV
maldelav, empregue por Antonino Pio. Como argumenta, a maioria dos grandes sofistas de
fato tinha pupilos, ou melhor, discipulos, os quais disseminavam a fama de seus mestres.
Aristides, contudo, ndo era professor, ainda que ele tenha tido alguns pupilos (1969, 39). De
fato, Aristides ndo terd alunos até 153, o mais famoso deles identificado por Filostrato (Vida
dos Sofistas, 582) como o sofista Damiano’®. Além disso, ele teria sempre se recusado a
receber pagamento deles, recusa esta de um menor comprometimento com as atividades de
ensino (BEHR, 1986, 3). No entanto, ndo podemos negligenciar a caracterizacdo de Aristides
por Galeno como um dos oradores de mais alta dignidade, ativo ndo apenas na profissdo de
rhetor, mas, inclusive, como professor: esse homem fazia parte dos oradores de mais alta
dignidade. Entdo, ocorreu que, sendo ativo no ensino e na oratoria por toda sua vida, seu

corpo consumiu-se (Comentdrio ao Timeu apud BEHR, 1968, 162).

Nao podemos definir se Galeno, discipulo de Sétiro, médico de Aristides, refere-

se a ele a partir de informacOes das quais dispunha anteriormente ou posteriormente a

3 Em Vida dos Sofistas, 583, é narrado um encontro em Esmirna entre Marco Aurélio e Aristides. Diante do
questionamento do imperador sobre quando Aristides apresentaria a ele um de seus discursos, o orador informa-
o que, caso lhe fosse proposto um tema naquele dia, ele discursaria no seguinte. Aristides pede a Marco Aurélio,
entdo, que fosse permitida a presenca de um determinado grupo de pessoas. O termo utilizado para identifica-
las € yvoplpovs, termo traduzido por Wright (1922, 217) por students, “estudantes”, “alunos”. No entanto,
Rafaella Cribiore (2008, 276) argumenta que o termo ndo necessariamente foi usado por Fildstrato com esse
sentido, pois em Aristides ele estd associado a ideia de “amigo” ou “pessoa conhecida”. Assim, para ela, quando
Filéstrato narra o episédio, refere-se a amigos e admiradores de Aristides e, ndo necessariamente, seus alunos.
A passagem ndo poderia ser usada, portanto, como unico indicativo de que Aristides de fato tinha alunos sob
sua responsabilidade, mas, de qualquer maneira, o encontro € datado por Pernot (2008, 182) no ano de 176, ou
seja, muitos anos depois do mencionado Damiano.
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conclusdo das disputas em torno da atéleia. Seu testemunho parece sugerir, a0 menos, que
em algum momento de sua trajetéria Aristides de fato passa a ser pensado como um orador
respeitdvel, entre os mais dignos (talvez mesmo, um dos beneficiados pela atéleia), e como
professor ativo o suficiente para ser deste modo lembrado. Assim, a memoria construida em
torno da atividade profissional de Aristides a partir de seu contemporaneo Galeno e, em

seguida, por Fildstrato, associou-o ao ensino tanto quanto a pratica da oratdria.

Apesar de Aristides ter se isentado das duas primeiras nomeacdes, € na disputa
com Severo, por ele mesmo identificado como um homem reto e escrupuloso®®, que ele
finalmente confirmard a atéleia. Primeiramente, Severo nao estava disposto a abrir mao de
poder contar com uma pessoa de alto prestigio e poder econdmico como Aristides na
distribuicdo de cargos publicos. Assim, em um dos primeiros momentos da disputa, ele
confirma a atéleia de Aristides, mas solicita seu servico como irenarca de qualquer maneira
(Hieroi Logoi, 4.87). Aristides assumiria o cargo por vontade propria e ndo por obedi€ncia a
uma liturgia compulséria. Bowersock observa que este movimento estaria de acordo com o
édito de Adriano e, portanto, com a iseng¢do as nomeagdes obrigatdrias. Mas a necessidade
de Aristides repetidamente argumentar a imunidade seria uma resposta as restricoes de
Antonino Pio sobre a legislagdo. Desta maneira, a confirmagdo da atéleia por Severo, seu
pedido de que ainda assim assumisse o cargo e a insistente recusa de Aristides indicam, como
sinalizamos, a auséncia de seu nome na lista dos cinco sofistas imunes de Esmirna até aquele
momento (BOWERSOCK, 1969, 39; DOWNIE, 2008 A, 182). Ele mantém a recusa e lanca
mao da intervencdo de amigos ilustres como Pardalas. Ainda assim, encontra muita
dificuldade em persuadir Severo e este recupera o sentido tradicional da lei, a qual

relacionava a atéleia a profissao de professor:

“Ninguém reclama”, disse ele, “dos seus discursos. Mas uma coisa €
ser o primeiro dentre os gregos e estar na mais elevada classificacao
quanto a arte da oratdria”, € assim que ele se refere a mim, “outra
coisa € fazer dela sua profissdo e ter discipulos”. Depois, apds um

¥ v 8¢ dvip tPmAos Tovs TpdTous kal & TU yvoin kal mpoéholTo olk dv Upelto oldevi. / C’était un
homme hautain de manieres et, sur ce qu’il avait décidé et choisi, il n’eilt cédé a personne (FESTUGIERE,
1986).
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instante de siléncio: “vad”, disse ele, “a Assembleia, persuade teus
concidaddos”® (Hieroi Légoi, 4.87).

A exortagdo de Severo, apds a chegada das cartas dos imperadores, de Heliodoro
e de Pardalas, o isenta de qualquer decisdo final e leva Aristides a dirigir-se a Pérgamo, onde
o proconsul se encontrava. Finalmente, Aristides apresenta um longo discurso de apelacao
diante dele e do Conselho e, em vista de suas habilidades como orador (as quais, nao
esquecamos, figuram como um dom de Asclépio), consegue persuadir sua audiéncia e tem

confirmada a atéleia:

Como eu ja havia ocupado cinco medidas de tempo e, utilizando-me
de uma linguagem bem livre, dei a entender que falava quase da
mesma maneira que faria se estivesse diante do Imperador. Ao fim,
depois de um dos advogados da cidade responder-me brevemente em
linguagem digna e moderada, Severo, por honra a Assembleia e
pensando que assim o seria para mim, e que esta seria a melhor
decisdo, reenvia-me para diante dela com uma carta cheia de elogios.

Aconteceu-me, entdo, que ndao apenas minha imunidade foi
confirmada, mas o foi com tanta honra e prestigio que parecia que
mais ninguém compartilhava comigo daquele privilégio®! (Hieroi
Logoi, 4.92s).

0 “o08eLs, €dn, (NTEL mEpL TAV Noywr: AN €Tepdy €oTL Tp@Tor ‘EAjrwr elval kal dxpov év Adyols

— 0oUTw yap wrdpacey — kal €Tepor dlaTplPely €m ToUTw kal poabntas éxew.” / Nul ne fait de
réclamation, dit-il, au sujet des discours. Mais autre chose est d’étre le premier des Grecs et au rang le plus
élevé quant a l’art oratoire — c’est ainsi qu’il me nomma — autre chose d’en faire son métier et d’avoir des
disciples. Puis, apres un instant de silence: “Va, dit-il, au Conseil, persuade tes concitoyens” (FESTUGIERE,
1986).

Ol mérTte 8¢ WéTpwY EXTTEPAVBEVTLY Kal Tappnoig Pou Xpnoapérov TAetovl kal TapadniioarTos,
omolds Tis dv v, mapd TG PACLAEL TOUTOUS TOLOULEVOS TOUS AOYOUS, TEAEUTOVY O ZePfipos, €vds TOV
anmo TS mOAews ourSikwy PLXPd Kal PeT  eldnias dTavTicarTos MUY, dpa Kol TNy BOUANY TLULOY
kdpol TavTov €oecbal voullwy, kal TavTny dploTny €lval yrdow, TéuTel pe atfisels THY Pouliy
LETA YPAUUATWY EVTIHOV. Kal ouvéfn 81 pot ov pévor Ty dtéletar Befatwoacdal, AAA Kal PeTA
TAS TooalTs KAl OKARATOS BHOTE UNdeVL TOY dNwY Sokely Tepl TauTa kowwvelv. Comme  j 'avais
déja rempli cing mesures de temps, et que, usant d 'un langage plus libre, j avais donné a entendre que je parlais
a peu pres de la méme facon que je l’eusse fait devant I’Empereur, a la fin, aprés que [’'un des avocats de la
ville m’eut répondu brievement dans un langage digne et mesure, Sévere, par honneur pour le Conseil et
pensant qu’il en serait de méme pour moi, et que c 'était la la décision la meilleure, me renvoie devant le Conseil
avec une lettre pleine d’éloges. 1l m’arriva donc que non seulement 1’immunité me fut confirmée, mais le fut
avec tant d’honneur et de prestige qu’il semblait qu’il n’y eiit personne qui partagedt avec moi ce privilége
(FESTUGIERE, 1986).
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Mais tarde, Aristides se aproximard do sucessor de Severo, Quadrato, com a
inteng¢do reconfirmar sua atéleia, e o novo proconsul ndo faz qualquer objecdo que o retire

da nova condi¢do de orador imune de Esmirna (Hieroi Logoi, 4.63).

A disputa de Aristides com os proconsules e, principalmente, os argumentos de
Severo, demonstram que a atéleia, mais do que ser colocada em jogo pela auséncia de seu
nome na lista dos profissionais imunes da cidade, estd em disputa em vista das proprias
condicdes que lhe permitiriam solicitar o privilégio. O problema recai sobre sua relagdo com
a profissdo de orador e o compromisso assumido por ele enquanto professor de retérica, os
quais poderiam ser colocados em questdo em vista de seu pequeno nimero de discipulos e
de sua recusa em receber saldrio. Entendemos, no entanto, que essa resisténcia guarda um
sentido para além do préprio exercicio da profissdo. Ela pode ser compreendida como uma
evasdo de qualquer atividade que impedisse uma dedicacdo quase exclusiva a oratdria
enquanto dom de Asclépio e oferenda ao deus. E sintomdtico da natureza retérica dos Hieroi
Logoi que a narrativa sobre as cartas dos imperadores e de Heliodoro ocorra logo apds a
suplica de Aristides a Asclépio sobre como agir diante da nomeacao de Severo, respondida,
em sonhos, pelo ordculo délfico que o garante a solu¢do do caso por meio de intervencao
divina. Desta forma, Aristides caracteriza a defesa por parte das altas estruturas do poder
romano como resultado direto da atencdo e do interesse Asclépio por ele. Downie
compreende a narrativa sobre esses eventos como uma indicag¢do, por parte de Aristides, de

que sua lealdade reside, em primeiro lugar, ao lado do deus. Assim, segundo ela,

(...) anarrativa da atéleia confirma as visOes filosoficas ao inicio de
Hieroi Légoi 1V, confirmando que o status de Aristides encontra-se
para além dos limites da sociedade, sujeito, apenas, aos desejos do
seu deus (DOWNIE, 2008 A, 187).

De acordo com os Hieroi Légoi, Aristides consegue, portanto, reverter a situacao
de embaraco politico no qual se encontra devido ao favorecimento do deus, o qual influencia
a ordem dos acontecimentos e provoca a intervencdo de homens ilustres e dos préprios
imperadores. Além disso, a conclusdo final do caso, apés um longo discurso de Aristides
pronunciado diante de Severo e dos cidaddos de Pérgamo, reafirma-o como um orador

inspirado, cujos talentos retdricos originam-se no favorecimento do deus. A narrativa sobre
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a confirmacgdo da atéleia € atravessada pelo interesse de Aristides de caracterizar-se como
um favorito de Asclépio e, portanto, como alguém que se encontra fora dos limites impostos
pela vida em comunidade. Ao evadir-se dos cargos aos quais € nomeado, Aristides isenta-se
da responsabilidade de, como homem rico e bem relacionado que €, trabalhar em favor do
desenvolvimento urbano e econdmico dos locais onde habita, seja de uma cidade recém-
fundada como Adrianétere, seja da prestigiosa Esmirna. No entanto, ndo concordamos com
a interpretacdo de Downie (2008 A, 183ss) de que a disputa com os proconsules se devesse
tdo somente aos interesses financeiros de Aristides ou a uma postura de irresponsabilidade
para com as cidades. Aristides foi, por diversas vezes, honrado com dedicagdes publicas por
ter intervido em momentos significativos da vida de cidades como Esmirna. A recusa a
ocupar os cargos aos quais ¢ nomeado nao o impede de correr ao auxilio das cidades quando
isso lhe parece desejavel e conveniente. Ao mesmo tempo, os Hieroi Logoi a todo o tempo
apontam para a construc¢ao narrativa de um homem cuja vida €, em todas as instancias, um
dom outorgado pelo deus e, ao mesmo tempo, um bem do qual ele préprio nao pode dispor
como desejar. Aristides evade das nomeagdes publicas porque ndo pode evadir-se dos
compromissos com Asclépio, tnica autoridade reconhecida pelo orador. O carater retdrico
dos Hieroi Logoi no que diz respeito a atéleia nao tem, portanto, a fung¢do de justificar uma
irresponsabilidade perante as comunidades nas quais Aristides estd envolvido, mas em
caracterizd-lo como um orador inspirado, um servo divino e, portanto, alguém a quem

deveriam ser outorgados direitos excepcionais.

Usos da documentacio: limitacdes de uma leitura ultrarrealista

Como observamos, autores interessados em investigar a obra de Elio Aristides e,
em especial, seus Hieroi Ldgoi, estiveram preocupados em estabelecer uma cronologia
coerente para os eventos ali narrados. Ao entendermos a necessidade de situar no tempo o
documento e o autor, defendemos a impossibilidade de negligenciar as reflexdes, hipoteses
e discussOes bibliograficas suscitadas pela questdo. No entanto, reafirmamos duas posturas,

j& sinalizadas ao inicio deste trabalho. Em primeiro lugar, compreendemos os eventos
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narrados por Aristides como parte da “matéria prima” dos Hieroi Légoi, cujo sentido retorico
ndo pode ser ignorado. Desta forma, eles t€ém um valor inegavelmente instrumental. Fazem
parte de um projeto de convencimento cujos principais interesses sdo de dar gracas e elogiar
Asclépio, por um lado, e, por outro, de induzir a audiéncia de Aristides a caracterizd-lo como
alguém que se encontra numa relacao excepcionalmente privilegiada com o divino. Isso nos
leva a uma leitura da narrativa de que ela ndo necessariamente corresponde a eventos de fato
vividos pelo autor ou, ao menos, que a forma como eles sdo apresentados pode conter algo
de ficticio. No entanto, os Hieroi Logoi sinalizam possibilidades de vivéncia reais,

imbricadas nas relagdes de Aristides com o mundo social, com o divino e consigo mesmo.

Essa abordagem nao deve prescindir da possibilidade de identificar, no tempo e
no espago, alguns dos episddios narrados por Aristides, como pudemos observar. Na medida
em que os Hieroi Logoi deverao ser conhecidos por um determinado publico, Aristides tem,
diante de si, um campo limitado de experimentacdo e manipulacao dos eventos narrados, mas
ndo pode abrir miao da oportunidade de apresentar uma versio mais interessante e
conveniente de si para sua audi€éncia. Essa produ¢@o narrativa readapta os eventos a serem
relatados a partir dos limites de flexibilizacdo permitidos pelo conhecimento da audiéncia.
Este ndo foi, porém, um movimento exclusivo do autor dos Hieroi Logoi. Podemos observa-
lo numa inscricdo esmirnea em homenagem a Aristides descoberta no século XVIII

depositada em Verona. Nela, 1é-se:

A cidade dos alexandrinos, Hermépolis a grande, a assembleia dos
cidaddos de Antindpolis, novos gregos, e os gregos que habitam o
Delta do Egito, como aqueles que habitam a Tebaida, honram Publio
Elio Aristides Teodoro por suas qualidades de homem de bem e por
seus discursos®? (OGIS 709 apud QUET, 1992, 386).

Marie-Henriette Quet critica a sobrevalorizagdo de sua natureza documental,

como encontrada nos trabalhos de Behr (1986, 506) e Bernand (1984, 72), os quais

02 “H méNs 1) TOV ~AleEavdpéwr kal “Eppolmolls 1) peydin kal 1) BouA) 1 ~AvTwoénr Néwy

EM o kal ol év Tl AéTa TAs AlylmTou kal ol Tov OnBat(i)kov vouov olkolvTtes "EXnres
étipunoav Tlémitor Athtov ~ AploTeidny O©eddwpov éml avdparyadiar kal \oyois. / La cité des Alexandrins,
Hermoupolis-la-Grande, le conseil des Antinoéens, Nouveaux Grecs, et les Grecs qui habitent le Delta de
I’Egypte, comme ceux qui habitent le nome thébaique, ont Honoré Publius Aelius Aristide Théodore pour ses
qualités d’homme de bien et pour ses discours (OGIS 709 apud QUET, 1992, 386).
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pressupunham que a inscricdo tivesse sido de fato produzida pelas cidades nela citadas em
agradecimento a beneficios prestados por Aristides. Quet também se distancia da leitura,
bastante radical, de Bingen (1987, 174, 180s) de que ela teria sido produzida pelo préprio
Aristides ou pelos seus familiares e amigos intimos. Por fim, ela apresenta uma postura
intermedidria: os habitantes de Esmirna, em agradecimento a intervencdo de Aristides na
reconstrucdo da cidade apds o terremoto de 178, recuperaram decretos honorificos originais
(talvez guardados na propriedade de Laneion) e os condensaram numa homenagem em
termos gerais (€T{pnoav). Desta forma, o documento ndo seria ficticio, pois portaria uma
inscricdo auténtica, mas nao produzida pelas comunidades das cidades ali citadas (1992, 392,
396). O texto, “assinado” por elas, constitui-se, portanto, como uma ferramenta retérica
produzida pela cidade de Esmirna a fim de alargar o prestigio de seu benfeitor. No mesmo
sentido compreendemos as narrativas de atéleia e as mencgdes aos supostos didrios oniricos
de Aristides, presentes nos Hieroi Logoi. Todos esses relatos constroem alguém para além
da personagem histdrica concreta, mas a respeito do qual tanto os cidadaos de Esmirna quanto
o proprio Aristides estdo interessados em creditar estatuto de realidade. O Aristides benfeitor
dos habitantes de Hermopolis, Antinpolis, do Delta do Egito e da Tebaida é um possivel
resgatado e reproduzido, seja pelo préprio Aristides e seus amigos, seja pelos cidaddos de
Esmirna. A inscri¢do, portanto, diz a verdade nao tanto pelas informagdes personalizadas de
gratiddo ali apresentadas, mas pela possibilidade de gratidao e de homenagem por parte dos
grupos ali identificados. Esses entrelagados possiveis sdo o veiculo por meio do qual emerge

a relacdo de Aristides com o mundo.

Os relatos, reflexdes e, mesmo, a forma dos Hieroi Logoi devem ser abordados
sob os mesmos parametros de construcdo dos possiveis. Como as mengodes aos didrios, a
narrativa da atéleia e a inscricdo de Verona, a construcio de Aristides como um possivel para
além da autoria dos Hieroi Logoi € resultado de interesses e ferramentas de manipulag¢do no
interior dos limites do que € possivel de ser dito a respeito dele. A relacdo de Aristides com
o divino, consigo mesmo e com o mundo, portanto, € resultado da combinagdo desse conjunto
de fatores, organizados narrativamente em um projeto de escrita de caracteristicas retoricas

inegdveis.

68



O cardter histérico das narrativas presentes nos Hieroi Logoi é dado pela
possibilidade do real construido por meio da escrita publica, a qual, atravessada por interesses
pessoais, produz um Aristides verdadeiro, pois possivel de ser pensado por ele, por sua
audiéncia e pelos pesquisadores de sua obra e, portanto, possivel de existir. As hipoteses
construidas em torno da biografia de Aristides e, mais especificamente, de sua cronologia,
nos levam a necessidade de entendé-las, portanto, como construtoras de parametros nos quais
podemos situar o documento e seu autor. Desdobramos, a partir de entdo, duas posturas
metodolégicas. Por um lado, de que, em grande medida, ao situar os eventos narrados por
Aristides e para além do texto, assim como as condi¢des da escrita de sua obra, € necessario
manter sempre em aberto as datacdes e apresentd-las com as devidas margens de erro. Por
outro, entendemos os Hieroi Logoi como paradigmaticos do problema das fronteiras entre
autor e protagonista numa documentacdo de inegdveis caracteristicas autobiograficas. A
defini¢do dos Hieroi Logoi como escrita de si, ou seja, como um conjunto de textos
fundamentalmente autobiograficos, foi objeto de reflexdo por parte de autores inclinados sore
a obra de Aristides e de estudiosos interessados no préprio género autobiogréfico. A defesa
dos Hieroi Logoi enquanto autobiografia depende, portanto, tanto de uma andlise e definicao
do género quanto dos elementos presentes na narrativa passiveis de confirmar ou negar seu

cardter autobiografico.

3. Os Hieroi Logoi como escrita autobiografica

Bios: a vida limitada e atravessada por sentidos éticos

Desde a segunda metade do século XX, autores como Glen Bowersock (1969,
70), Cortés Copete (1987, 266), Stephen Harrison (2000), Alexia Petsalis-Diomidis (2006),
Laurent Pernot (2006 A, 247 e 2006 B) e Janet Downie (2008 A, 212-213) associam os Hieroi
Logoi de Aristides a escrita autobiogrifica, no entanto, ndo se ocupam em defendé-los

extensamente nesses termos. A defesa foi feita apenas por Marie-Henriette Quet em um
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artigo de 1993, quando os identificou como um exercicio de autoproducdo e uma
autobiografia no sentido dado ao conceito em 1975 por Philippe Lejeune em Le Pacte
Autobiographique:
Os Discursos Sagrados correspondem, certamente, a definicdo
contemporanea bastante geral oferecida por Philippe Lejeune da
autobiografia como “narrativa retrospectiva em prosa que uma
pessoa real faz de sua propria existéncia, quando enfoca sua historia

individual, em particular a histéria de sua personalidade” (1993,
215).

A relutancia dos autores em problematizar a caracterizacdo dos Hieroi Logoi
como uma autobiografia parece dever-se a tal preocupagdo com a “histdria da personalidade”
sinalizada por Lejeune. Esta fez parte da reflexdo sobre a biografia e a autobiografia desde
Georg Misch, o qual em 1907 escreveu uma Geschichte der Autobiographie, reeditada em
1931 e 1948. A ideia de uma “histéria da personalidade” soa por demais préoxima de uma
leitura moralista a respeito de autores ocupados da escrita de suas vidas. Tal interesse esteve
por muito tempo associado a interpretacdo da narrativa e de seu autor a partir de valores
morais e padrdes comportamentais. Desta forma, a defesa concreta dos Hieroi Logoi como
uma autobiografia resvalava, inevitavelmente, no questionamento ou na aceitagdo dos
pressupostos éticos da escrita de si apresentados desde Plutarco em sua Vida de Alexandre.
Pensamos, no entanto, que tais pressupostos, por serem historicamente construidos, nio
podem ser interpretados como naturalmente dados e, portanto, como inquestionaveis. Assim,
a Unica maneira de oferecer uma abordagem historicamente mais justa quanto a forma como
Aristides se produz narrativamente € a partir da leitura do Eu como realiza¢do dos possiveis,
por um lado, e, por outro, da problematizacao dos discursos relacionados a escrita biografica
e autobiogréfica. Dentre eles, o conceito de vida (Blos) € de especial interesse, pois 0s
sentidos a ele atribuidos atravessam toda a historia da reflexdo sobre a escrita de si e, apenas

muito recentemente, foram questionados pela literatura especializada.

A Vida de Alexandre redigida por Plutarco sinaliza alguns elementos pertinentes
para iniciarmos uma discussdo quanto aos usos do termo bios e quanto a escrita biografica.

O relato € aberto com a seguinte reflexao:
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E a vida de Alexandre, o rei, e de César, vencedor de Pompeu, que
escrevo neste livro, e a profusdo de feitos a ser tratada € tdo grande
que niao devo apresentar outro preficio a ndo ser aquele que
entretenha meus leitores, para que nao se aborrecam, no caso de eu
ndo contar todas as famosas acdes desses homens, ou ndo escrever
exaustivamente em cada caso particular, mas resumidamente, na
maior parte das vezes. Pois ndo sdo histdrias que estou escrevendo,
mas vidas; e nos feitos mais ilustres nao hd sempre uma manifestacao
de virtude ou vicio. Nao. Uma coisa trivial como uma frase ou um
gesto frequentemente produz uma maior revelacdo de cardter do que
batalhas onde muitos caem, do que os maiores armamentos, ou do
que os sitios as cidades®® (Alexandre, 1.1-2).

Plutarco justifica a selecao de relatos a serem apresentados pelo género escolhido
para compor a obra. Enquanto, para ele, a escrita da histéria deve ocupar-se de todas as

(13

“famosas acOes” de seus protagonistas, a escrita das “vidas” (Blouvs) deve ter objetivo
moralizante. Portanto, a “vida” demonstrard virtudes ou vicios nem sempre explicitados nos
ilustres feitos dos biografados, mas muitas vezes reconheciveis por pequenos gestos ou
palavras. Plutarco pressupde a existéncia de uma dimensao ética de cardter intimo e pessoal,
a qual extravasa os limites dessa interioridade e se apresenta em através de ocasides cuja
sutileza pode ser negligenciada pelo historiador, mas ndo por quem escreve uma “vida”. A
obra, como argumentou Pedro Paulo Abreu Funari (2007, 133), estd orientada por uma
questdo de ordem filosofica, antes que historica: o cardter, matéria da ética. Assim, ao
compor a Vida de César, Plutarco organiza sua narrativa cronologicamente, de forma a

promover a descricao do desenvolvimento de seu cardter. Da mesma maneira, a aten¢cdo dada

a morte do biografado, como acontecimento e desfecho narrativo, ird permitir uma avaliag¢do

3 1év ” AheEavSpou Tob Bamkéwg B[ov kal Tob Kaioapoo, Udp” ol KaTe)\l')GnHopm'][og, €V ToUTW Tw
BLB)\Lw ’ypOthOVTES‘, oLa TO TARPos TGOV vTrOKELuevwvaaEewV OUBEV AANO TPOEPODPEY T Tapat
Tobépeda Tous avayLvaKOVTag, eavpn TavTa pn8€ Ka’ €kaoTov ecfetpyaouevwg TL TGV TepLRoNTWY
AmayyéNOUEY, AANA ETMTELOVTES TA TAELOTA, PN OUKOGAVTEWY. OUTE Yap LoToplas ypddoper, AN
Blovs, olTee Tals émbaveoTayTalS ﬂpdEGOLWdVng‘ €veaTl dMAWOLS dpeThs N kaklas, GAA Tpaypa
Bpakl moAdKLS Kalpfipa kat maldld Tis éudacty Hovs émoinoe PAMAOVT) pdxal Huplovekpol Kal
mapaTtaels al péyloTal kal molopkial moAewv. / It is the life of Alexander the king, and of Caesar, who
overthrew Pompey, that I am writing in this book, and the multitude of the deeds to be treated is so great that I
shall make no other preface than to entreat my readers, in case I do not tell of all the famous actions of these
men, nor even speak exhaustively at all in each particular case, but in epitome for the most part, not to complain.
For it is not Histories that I am writing, but Lives; and in the most illustrious deeds there is not always a
manifestation of virtue or vice, nay, a slight thing like a phrase or a jest often makes a greater revelation of
character than battles where thousands fall, or the greatest armaments, or sieges of cities (PERRIN, 1919).
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moral do conjunto da vida (FUNARI, 2007, 133). Nesse contexto, bios tem, portanto, o
mesmo sentido atribuido ao termo desde o periodo cldssico, ou seja, estd proximo da ideia de
“estilo de vida”, pois define a vida de uma pessoa ou de uma coisa da de outras, com suas
intrinsecas caracteristicas, inclusive éticas. Desta maneira compreendemos a no¢ao de Bios
— particular, limitada e moralizada — presente no discurso do coro das Bacantes ao estimular

a execucdo da justica contra Penteu:

Irreversivel, Tanatos impde

prudéncia ante o divino.

Bios € indolor a quem se atém a ser humano.
Nao invejo a ciéncia.

Alegra-me cagar o que a luz

transparece

sempre magno e diferente.

Viver o belo

fazer brilhar, sem macula

noite e dia

pio.

Rejeito o que séi ser soez,

honoro os numes® (EURIPIDES, Bacantes, 1004-1010).

O sentido ético do termo ganhou contornos ainda mais definidos nas referéncias
mistéricas. Euripides o sinalizara em Cretenses, uma tragédia perdida, conhecida apenas de
forma fragmentdria, a qual fazia parte da tetralogia que incluia Alceste, Alcmedo em Psofis e
Télefos. Ali, os sacerdotes cretenses, iniciados nos mistérios de Zeus e Baco pelo banquete
de carne crua e pela procissdo de tochas, qualificam a vida que vivem como pura (ayvov).
Esta exclui o contato com a morte e com a geracao da vida (devyw yéveolv Te BpoTdV kal

vekpoBnKas ov XpLULTTOREVOS), assim como prevé a abstinéncia da carne de animais:

Levamos uma vida pura (ayvov 8¢ Blov), desde que
me converti em iniciado de Zeus do Ida.

% yvwpdr cudpdviopa BdraTos: dmpoddot -
oTws <8 > ¢és Ta Pedv €du
BpoTeiws T éxew dlutos Blos.
TO 00OV 00 GOoVH"
xalpw Onpetovoa TAd  €Tepa peydia
davepd 0’ GV del éml Td kakd Plov,
Auap €s vikTa T €v-
ayowT evoeBely, Ta 8 €Ew vopLpa
Sikas €éxBardvTa TLpAY Oeols.
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Depois de ter celebrado os trovdes do notivago Zagreu
e os banquetes de carne crua
e de ter segurado as tochas em honra a Mae montanhesa,
junto aos Curetes,
recebi o nome de Baco, uma vez santificado.
Com trajes totalmente alvos evito
a geracdo dos mortais e os caixdes,
sem me aproximar deles, e me abstenho
dos alimentos que contém alma® (EURIPIDES, Cretenses, fr. 2).
O ayvov 8¢ Blov dos sacerdotes cretenses, especialmente pelo contexto

mistérico ao qual estd associado, nos leva a lembrar da “vida 6rfica” mencionada por Platao
em suas Leis. Também esses homens de outrora®® praticavam uma alimentacdo vegetariana,
“limitada ao inanimado” e “apartada de tudo que tenha alma” (AUxwV pev éxoOpevoL

TAvTWY, EUbUXWY 6€ TOUvavTior TAVTwY ATEXOUEVOL):

Quanto ao costume dos homens de se sacrificarem uns aos outros,
vemos que isso ainda perdura entre muitos povos. Contudo, temos
ouvido dizer que em outros nem se atreviam a provar a carne de vaca;
as oferendas aos deuses ndo eram animais, mas tortas e frutas
banhadas em mel e outras vitimas puras similares a estas; e que se
abstinham da carne porque nao era pio comé-las nem contaminar com
sangue os altares dos deuses. Nossas vidas (Blot) entdo eram como

5 Gyvov 8¢ Blov Telvoper €€ ol

ALos 18alov plotns yevduny,

Kat {pn} vukTimdlov Zaypéws BpovTds

Tds T wpoddyovs SalTas TeMéCAS

MnTpl T opelat 8aldas avaoxwv

peta Kovpnrwv

Bdkyos €kAnny OoLwoels.

TdMevka 8 éxwy elpaTta dbevyw

Yéveaiv Te BpoTAV KAl vekpobnkas

00 XPLUTITOUEVOS, TV T éudiywy

BpGow édeativ medlAaypal. /

Llevamos una vida pura, desde que

me converti en iniciado de Zeus del Ida.

Tras haber celebrado los truenos del noctivago Zagreo

y los banquetes de carne cruda,

y sostenido las antorchas en honor de la Madre montaraz,
junto a los Curetes,

recibi el nombre de Baco, una vez santificado.

Con vestidos totalmente albos rehiiyo

la generacion de los mortales y los sarcofagos,

sin acercarme a ellos, y me guardo de nutrirme

de alimentos en los que hay dnima (BERNABE, 2004, 114s).
% O uso da expressio Tols TGOTe assinala que Platdo refere-se a homens de um passado distante, idilico. Essa
interpretagdo ocorre desde 1935 em William Guthrie (1993, 197) e € seguida por Alberto Bernabé (2004, 11).
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as chamadas orficas, limitadas ao inanimado e apartadas de tudo que
tenha alma®’ (PLATAO, Leis, 782c).

Da mesma maneira, Isdcrates entende bios como uma maneira de estar no mundo,

um tipo de conduta e caminho a percorrer:

Assim, ndo inventei um exercicio exortatorio, mas escrevi um tratado
moral; e aconselharei-o acerca dos objetos a serem aspirados pelos
jovens e de quais acdes devem se abster e com que tipo de homens
devem se associar e como devem regular suas vidas. Pois apenas
aqueles que  atravessaram  esse caminho na  vida
(Tob Blov Tavutny TNy 080v) podem verdadeiramente atingir a
virtude — aquele bem que é o maior e mais durdvel do mundo® (A
Deménico, 1.5).

Bios como “estilo de vida”, no seu emprego moralizante, demarcador da virtude,
como sugere Isdcrates, pdde também ser encontrada em Aristételes e seu contemporaneo
Demdstenes, os quais utilizam o termo ao comparar espécies de seres vivos. Em Da Geragdo
dos Animais, Aristételes fala de animais cuja vida “vive a vida de uma planta”, pois, como

as plantas, parecem dormir. Assim, ao associar o sono a um estado inicial da vida, ainda de

67 10 8¢ pher Blelr drbpdmous dANHIOUS ETL Kal VOV Tapapévor OpOUEeY TOANGLS® Kal ToUVaVTioV
dkovoper d\lots, 8Te oUdE BOos ETOMLWY LEV yeleobal, BUpaTd Te olk v Tols Beolol {Qa, Téravol
8¢ kal PENTL Kapmol Bedevpérol kaiTotauTa d\a ayva lpata, capk@dy 8 dmelxovTo wsovy OaLov
Ov éoBlelv oUudETOVS TOV Bedv Bupovs dlpaTtt praively, dAa "Opdikol Twves AeyduevolBiol €ylyvorto
NUOY TOlS TOTE, APiXwY pev éxdpevol mavTwy, Euixmy 8¢ Tovvavtiov mdvTwy amexopevol. [/ En
cuanto a lo que los hombres se sacrifiquen unos a otros, vemos que eso atin perdura en muchos pueblos. Por
el contrario, hemos oido decir que en otros ni se atrevian a probar la carne de vaca; las ofrendas a los dioses
no eran animales, sino tortasy frutas bariados en miel y otras victimas puras similares a éstas y que se abstenian
de la carne porque no era santo comerlas ni contaminar con sangre los altares de los dioses. Nuestra vida
entonces era como una de las llamadas orficas, limitadas a lo inanimado y por el contrario, apartadas de todo
lo que tenga dnima (BERNABE, 2004, 113).

8 SLomep NElS 0b TapdkAToW eUPOYTES MG Tapalveoty ypddavTes, LWENOWEY TOL GUUBOUNEVELVMY
XPNV TOUS VewTépous Opéyechal kal Tivwy €pywy dméxecbal maimolols TLOW Arfpwmols OWLAELY Kal
TAS TOV €qutdy Plov olkovopely. dool ydp Tod Blov Talty THY 680V émopevdnoav, UtoL poévol T
dpeTiis €dkéabal yrmoiluws Hdvenoar, fis oUSEr kThea oepvdTepor ovde BePaldTepdy éoTt. /
Therefore, I have not invented a hortatory exercise, but have written a moral treatise; and I am going to counsel
you on the objects to which young men should aspire and from what actions they should abstain, and with what
sort of men they should associate and how they should regulate their own lives. For only those who have
travelled this road in life have been able in the true sense to attain to virtue—that possession which is the
grandest and the most enduring in the world (NORLIN, 1980).

74



imperfei¢do, e a transicdo do ndo-ser ao ser, equipara viver e existir a estar acordado e, o

sono, a um estado limitrofe entre viver e ndo viver®

O habito dos filhotes, especialmente os daqueles animais que os
parem prematuramente, uma vez que tenham nascido, € dormir, pois
eles estdo, de fato, continuamente dormindo dentro da mae desde o
momento em que primeiramente adquirem sentidos. H4, contudo, um
enigma relativo a sua formagdo original: que estado existe
primeiramente nos animais, o sono ou a vigilia? Considerando que,
como podemos ver, eles se tornam mais acordados na medida em que
crescem, parece razodvel supor que o estado oposto, o sono, é o que
existe no inicio de sua formacdo — e também pelo fato de que a
transicdo do ndo-ser ao ser ocorre ao longo desse estado
intermedidrio e que o sono pareceria ser, por sua natureza, um estado
desse tipo, sendo, como €, a fronteira entre viver e ndo viver. A
pessoa adormecida pareceria ndo estar nem completamente ndo-
existente nem completamente existente, pois € claro que € ao estado
de vigilia que a vida pertence, e isso em virtude dos sentidos. Por
outro lado, assumindo a necessidade de um animal possuir sentidos
e que ele passa a ser um animal no momento desta aquisi¢do,
devemos entender seu estado original ndo como o de um sono, mas
como algo semelhante ao dormir — o tipo de estado no qual as plantas
também se encontram; decerto, o fato € que, nesse estdgio, sua vida
vive a vida de uma planta (Ta (Oa dutod  Plov LAv)”°
(ARISTOTELES, Da Geragdo dos Animais, 778b, 21 - 779a, 2).

9 A expressdo putov Blov € utilizada em sentido semelhante num momento anterior, em 736B, no entanto,
sem o mesmo aprofundamento da passagem aqui citada.

O mp@Tov eV olv dTav yévwvTal Ta madla TdvTov, pdAloTa TOV ATEN<ATIKTOVT> WY, kaBeldely
€lwbe, dla TO kal €v TH pnTel, oTav Adfn TpedTov alotnow, kabelSovta SlaTeely. éxel &' dmoplav
mepl TH €€ dpxAs yevéoews, moTepov éypriyopols Umdpxel Tols {Wols mpdTepor 7| UTvos.dLd yap TO
d>a£ve06at ﬂpo’toﬁong Tﬁg NAtklas éyetpéueva udkkov eiﬁ)\oyov TovavTtiov év T dpxﬁTﬁg YeVETEWS
UmdpxeLy, TOv Umvov, €TL 8¢ SLd TO THY LLET(IB(IOLV €k TOU pn clval eis 1O elvat did Tod peTaky
’)/LV€O'90(L 06" Umvos elval Sokel TV d)vow TGOV TOLOUTWV, OLOV TOV anv Kal Tob pm Cnv ueeoptov Kal
olTe U1 €lvar TavTedds O kaweldwy oUT  elval. TG yap éypnyopéval TO (v ndilod Umdpxel St
™Y a’(oencw el 8 éoTv dvayKanv éxew alofnow TO C(I)ov Kal TOTE Trpd)TéV €oTL {pov dTav
aLOGnOLg‘ ’)/EVT]TGL ﬂmeov TT]V LEV 63;' apxng‘ SLdbeaty oy UTVOV AAN Op.OLOV Ut S€l vopilew, olav
TeP €XeL Kal TO TOV GUTOVY Yévos: kal yap oUpPERNKke kaTa TobToV TOV Ypdvov Td (Pa duTod Blov
{fyv. | The habit of the young animals, especially those of animals which bring forth their young imperfect, once
they have been born, is to sleep, because they are in fact continually asleep within the parent from the time
when they first acquire sensation. There is, however, a puzzle concerning their original formation, which is
this: which state exists first in animals, sleep or waking? From the fact that, as we see, they become more awake
the older they get, it seems reasonable to suppose that the opposite state, sleep, is the one that exists at the
beginning of their formation — and also from the fact that the transition from not-being to being is effected
through the intermediate state, and sleep would appear to be by its nature a state of this sort, being as it were
a borderland between living and not living: a person who is asleep would appear to be neither completely non-
existent nor completely existent: for of course it is to the waking state par excellence that life pertains, and that
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Enquanto Aristételes compara animais a plantas, Demdstenes, em sua disputa

com Esquines, compara sua vida covarde a vida de uma lebre:

No entanto, passando por coisas pelas quais sua pobreza pode ser
culpada, eu me dirigirei a vocé com verdadeiras acusacdes. Quando
no correr do tempo aconteceu de entrar na vida publica, vocé
escolheu uma linha de atuagdo politica e, enquanto a cidade
prosperava, vivia uma vida de lebre (A\ayw Blov €{ns), em temor e
tremor e constante expectativa por um bom linchamento pelos crimes
que pesavam sobre sua consciéncia: apesar disso, quando todos estao
aflitos, sua autoconfianca estd evidente para todos os homens’!
(DEMOSTENES, Da Coroa, 263).

O sentido de bios como “estilo de vida” sempre caminhou ao lado de outro,
atestado desde a poesia hesiddica e homérica e empregue no sentido de algo limitado e
particular, inclusive com a possibilidade de um fim. Nos versos em que relata a triparticao
entre o mar, o mundo dos mortos e o céu, Poseidon utiliza o verbo Béopat para afirmar sua

insubmissao a Zeus e, portanto, sua indisposi¢ao em viver como aquele deseja:

Somos trés, filhos de Réia e Cronos, Zeus, eu € Hades, o rei dos
mortos; tudo em trés se partiu, cada qual sorteou o seu quinhdo: a
mim tocou-me o mar, cinéreo-espumejante, lancada a sorte coube a
Hades a treva e a névoa; a Zeus, o amplo céu, o éter, as nuvens; a
terra e o vasto Olimpo, a todos, em comum, pertencem. Assim, nao
viverei como Zeus premedita; forte que seja, fique em paz no seu
dominio; e ndo levante o brago para amedrontar-me como se eu fosse
um reles; antes aos seus filhos e filhas com atrozes discursos aterre

in virtue of sensation. On the other hand, assuming it is necessary that an animal should possess sensation, and
that it is first an animal at the moment it has first acquired sensation, we ought to regard its original state not
as being asleep but something resembling sleep — the sort of state that plants also are in; indeed the fact is that
at this stage animals are living the life ofa plant (PECK 1943, 4885)

L aana yap Tapels OV THY meviav aitiacalt’ dv TS, mpos adTd TOt TOU TPOHTOUTOU Ba&ovpaL
KaTnyopnpaTa TOLOLUTT]V vap €llouv mollTelay, EmELST) TOTE KALTOUT ewn)\Ge ool motfjoat, 8t
EUTOUXOUOT] p.EV Ths TaTpldos Aayw BLOV eCng 8edlws kal Tpépwy Kal del ﬂ)\nynOEUGGLﬂpOOSOKwV

¢d’ ols cautd owndels AdLkovTL, év ols 8 ATUXMoav ol dAlot, Bpacls o Vb dmdvtwy adat. /
However, passing by things for which your poverty may be blamed, I will address myself to actual charges
against your way of living. When in course of time it occurred to you to enter public life, you chose such a line
of political action that, so long as the city prospered, you lived the life of a hare, in fear and trembling and
constant expectation of a sound thrashing for the crimes that burdened your conscience: although, when every
one else is in distress, your confidence is manifest to all men (VINCE; VINCE, 1926).
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j& que os gerou e devem-lhe obediéncia ao mando, ainda que a
contragosto’? (Iliada, 15.187-199).

Apesar do discurso de justa partilha por parte de Poseidon, o conceito implicito
de bios aqui presente ndo € tanto de um “estilo de vida” no sentido de um “bom” ou “mau”
viver, como ocorrerd no periodo cldssico, mas sim da distingdo de uma vida de outra. Esse
carater de bios pressupde, portanto, que ele existe dentro de um conjunto de limites. Hesiodo
(fr. 172.1) utiliza a expressdo alwv Bloto, “o tempo da vida” (BAILLY, 2000, 360) e,
posteriormente, como mencionamos, Isicrates (A Demonico, 1.5) fala em 080s Blov,
“caminho da vida”. Essa vida, portanto, passivel de ser transcorrida, em algum momento é
extinta na passagem de seu limite final. Desta forma, o coro de Edipo Tirano, de Séfocles,
utiliza a expressido Téppa Tov Blou no ultimo verso da tragédia: ndo chamemos nenhum
mortal de feliz até que ele tenha cruzado a fronteira da vida (Téppa Tov Blov) livre de
sofrimento” (1528-1530). Um sentido semelhante é dado pelo verbo Siateléw, cujos
significados incluem ideias como “cumprir”, “concluir” e “terminar”. Assim, Isdcrates, em

seu discurso a Arquidamo (4.45), afirma que Dionisio I de Siracusa governou com poderes

absolutos até o término de sua vida (BlovdLeTéreoe)™.

A documentacdo grega antiga, de Hesiodo a Plutarco, caracterizou bios como a

s 1 . o ‘0 . .
vida” em sentido limitado, pensada em termos éticos e sempre associada a alguém ou
alguma coisa em particular, que “vive”. Tal conotacdo diferencia esse conceito do de Zoeé.
Carl Kerényi, em seu Dioniso, publicado postumamente em 1976 e editado, no Brasil, em
2002, afirmou ser Zoé a Vida em termos gerais, considerada sem adscri¢do de qualquer
caracteristica e experimentada sem limitacoes (2002, xix). Por outro lado, a palavra bios,

segundo ele, toca os contornos, por assim dizer, os tragcos caracteristicos de uma vida

2 1pels yap T €k Kpdrou eipér ddehdeol ols TékeTo ‘Pea Zels kal éyd, TpiTatos 8 Aldns
€vépoLoLly avdoowv. TpLxBa 8¢ mdvTa 8€S8acTal, €KAoTOS & ERUOPE TLUNS HTOL €Yy ENAXOV TONTY
dla vatéper atel malopévov, TAidns 8 élaxe (odov NepdevTa, Zels & €Tl Euvn MAVTOV KAl PAKPOS
"ONUUTIOS. TW pa Kol o0 TU ALos Béopat dpeciv, MG €KNAOS Kal KpATEPOS TEP €WV EVETW TPLTATY
€l potpn. xepol 8¢ pf Tl pe mdyEv kakov s Setdlocéobu: BuyaTépeoolr ydp Te kal vidol BeATepov
€ln ékmdylols €méeaoly éviooéper ols Tékev alTds, ol €fev OTplvorTos dkoloorTal KAl ArdykT).
(CAMPOS, 2010).

B undér” NBilew, mpw dv Tépua Tov Plov mepdon undeév dhyewov wabwv. / (...) we must call no
mortal happy until he has crossed life's border free from pain. (JEBB, 1897)

™ Typdav 8¢ TOv Blov dieTéeoe [ ruled with absolute power until his death (NORLIN, 1980).
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especifica, as linhas de fronteira que distinguem um vivente de outro. Ela tange a
ressondncia de “vida caracterizada” (2002, xviii). Bios, portanto, € a vida que admite a
experiéncia de sua aniquilagdo, pois inclui morte entre suas caracteristicas (KERENYI,
2002, xxi). Ela pode ser pensada como particular, plena de sentidos, limitada e, portanto,
finita. De fato, os sentidos de particularidade e limites desdobram-se no de caracterizagado e
atribuicdo de sentidos. Que uma vida seja tnica e limitada pressupde que ela possa ser
caracterizada e compreendida a partir de um determinado ponto de vista, qualificada,
exaltada ou criticada, associada a virtude ou ao vicio. Dizer o que € a vida e, portanto,
associar-lhe a ideia de finitude e de morte, dar-lhe contornos, pressupde que ha uma maneira
certa diante de muitas maneiras incorretas de se viver. Essas no¢des estiveram subjacentes a
interpretacdo da biografia como narrativa sobre a pessoa enquanto, também, determindvel e
limitdvel. Estudos sobre a biografia desta forma orientados por vezes sinalizaram um
entendimento sobre o biografado como passivel de conformar-se a um modelo ético ou, pelo
desvio dele, mostrar-se como contraexemplo. Além disso, estiveram preocupados com uma
busca pela verdade do sujeito histérico no sentido do quanto a escrita biografica deve
descrever “aquilo que, de fato, aconteceu”. A nosso ver, o “acontecimento” registrado por
uma biografia ndo € tanto o episdédio ou conjunto de episédios ali narrados, mas a
possibilidade dos mesmos, a qual os torna verdadeiros. Assim, se bidgrafos antigos como
Plutarco conformam sua leitura dos biografados a tais pressupostos de coeréncia e limitacdo
de bios, outros autores nao se posicionardo da mesma forma e ndo nomeardo suas obras
“vidas”, como € o caso de Aristides. A escrita de si, exemplarmente, constitui abertura de
possiveis, do desvelamento de outrem como existéncia do possivel e do Eu como sua

realizacao.

Sentidos da escrita da vida

Arnaldo Momigliano, o qual publica em 1971 em The Development of Greek
Biography suas palestras proferidas em 1968 nas Carl Newell Jackson Classical Lectures de

Harvard, sistematizou uma série de problemas relativos ao estudo da biografia antiga. O de
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nosso maior interesse neste momento (o terceiro levantado por Momigliano) € quanto ao uso
do termo biographia, o qual designard tardiamente uma no¢ao precisa a respeito de um tipo
de escrita presente, como ele mesmo apontou, desde Herddoto. O primeiro autor a utilizar o
termo foi Damascio, falecido em 529. Ele escreve uma Vida de seu mestre Isidoro de
Alexandria preservada por Focio de Constantinopla em sua Biblioteca, redigida no século
IX. Segundo Damadscio, a qualidade de alma de Isidoro podera ser demonstrada pelas leis da

biografia, de forma a reproduzir tdo somente aquilo que ouviu de seu mestre:

E 6bvio perguntar: “meu amigo”, alguém diria, “de que maneira fica
evidente que seu fildsofo veio dessa raca de almas?” Nao responderei
de maneira combativa, como diante de um tribunal, mas com
suavidade e sem rivalizar como nas discussdoes onde se disputa
amargamente, mas segundo as leis da biografia e sem relatar nada

além do que ouvi de meu mestre’> (FOCIO, Biblioteca 242, 8-16).
Podemos sinalizar, portanto, que ao menos no inicio do sexto século, a biografia
€ pensada como um tipo de escrita regido por um conjunto de regras, dentre as quais a
interdi¢do do bidgrafo de acrescentar informagdes destituidas de amparo, por exemplo, do
relato do préprio biografado. Assim, o que estd em jogo na composicao de qualquer biografia
¢ a autenticidade da narrativa. No entanto, os parametros historiograficos modernos capazes
de atribuir autenticidade a um determinado relato ndo se aplicavam a escrita da vida no
mundo antigo grego. Tal narrativa, assim como a de natureza histdrica, era passivel de incluir
em sua composi¢do anedotas e instrumentos retdricos. Estes, por sua vez, podiam ser
utilizados tanto como parte do arsenal de convencimento de oradores profissionais quanto

por autores interessados em escrever Historia. Os primeiros falavam a um publico ouvinte,

reunido em oportunidades unicas para ouvir um determinado discurso, com todas as

> "ETolpor ydp €ls €pdtnow: mobev, & éTdlpe, SHrov, émoL Tis dv, OTL 6 0ds dLAdoodos, dTd Tode
ToD €Bvous GmunTo TOVY Yuxdr. "Eyw 8¢ mpos TalTA ATOKPLVOUIL OUTL Y€ WAXTTLKOS QOTEP €V
StkaoTnplw, NG TpadTEPOV, 0USE Ye BLd oTOLSTHS olas €V SLAAKTW TPOS TO AKpLPECTTATOV
APLAWILEVT, AN ola péTa Broypadias, abrd wova, dmep dAnNTH kal Tob éLod kabnyepdvos knkod,
mpodepdpevos (BEKKER, 1825). / E ovvio il domandare: Onde, amico mio, fassi manifesto, dird alcuno, che
quel tuo filosofo si traesse il principio suo da quella turba di anime? lo rispondero alla domanda, non
confutando come si fa ne giudizi, ma con assai maggiore mitezza parlando; non contendendo, come accade
nelle dispute, ove acerbamente si contrasta, ma procedendo secondo le regole di chi scrive le vite degli uomini,
voglio dire presentando quelle sole cose che io credo vere, e che intesi dal precettor mio (COMPAGNONI,
1836).
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ansiedades e interferéncias de aten¢do implicadas em tais circunstancias. Os ultimos
escreviam a um publico leitor constituido por um nimero relativamente pequeno de
individuos cuja relacdo com o texto, mais cuidadosa e atenciosa, gerava formas distintas de
apreensao das narrativas. As diferencas em termos das audiéncias e condi¢des de apreensao
da narrativa sinalizam as distintas naturezas de seus usos. O problema foi tratado por Maria
Aparecida de Oliveira Silva ao abordar a obra plutarqueana enquanto discurso histérico.
Segundo ela, enquanto para os oradores, no discurso ao estilo discursivo-passivo, a retérica
teria a funcdo de persuadir o publico ouvinte sobre a importancia das ideias defendidas, de
maneira a incitd-lo a posicionar-se de forma impensada, para os escritores, através do
discurso narrativo-reflexivo, esta serviria para tornar aprazivel a leitura, mas, a0 mesmo
tempo, sua utiliza¢do ndo limitaria a liberdade do leitor de questionar a narrativa (2006, 48).
Tal modelo, no entanto, ndo leva em consideracdo as interfaces entre oratdria e escrita, ou
seja, casos como o de Elio Aristides, para o qual a oratéria como profissio estava
intimamente relacionada a producdo escrita com interesses de publicacdo, a exemplo dos
Hieroi Logoi. No que diz respeito a escrita biogréfica, tal distancia também parece clara entre
a composicdo da bios e do encomium. Uiran Gerbara da Silva, ao abordar o tema, assume o

encomium como um discurso que, criado no seio da Retdrica,

(...) buscava o elogio e a valorizagdo da personalidade descrita,
utilizando todas as técnicas e fdpoi possiveis, evitando
acontecimentos e caracteristicas pejorativos, enquanto a bios teria o
sentido de se apresentar como uma forma neutra de descricdo do
carater do individuo e, nesse sentido, podia tornar-se matéria-prima

para a investigacao filoséfica mais ampla (SILVA, 2008, 74).
Certamente, ndo podemos ignorar a observacdo de Maria Aparecida Silva de que
as interpretagdes das Vidas de Plutarco como narrativas de cardter eminentemente retorico
indicam uma escolha metodolégica de bastante desconfianga diante do contexto de sua obra
e de suas caracteristicas internas. Em primeiro lugar, tais abordagens associam-no a Segunda
Sofistica, entendida, assim, como um grupo de autores cuja principal caracteristica seria o
uso da arte retdrica, ignorando, portanto, que tal movimento teria sido historicamente

construido e cujo modelo se abre, portanto, a critica (SILVA, 2006, 46). Em segundo lugar,

amparando-se em Daniel Madelénat, Maria Aparecida Silva (2006, 49) aponta que a obra
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biogréfica teria sido sempre vista como uma deformacdo da realidade, o que levou os
estudiosos a frequentemente analisarem-na a partir de suas caracteristicas filos6ficas e
literéarias, enfatizando-as em prejuizo a escrita da Histéria. Tais importante ressalvas, as quais
incitam ao cuidado para que ndo se perca de vista o conteido histérico da narrativa biografica,
ndo nos exime, no entanto, de ignorar seus tracos retdricos. Este cuidado € especialmente
necessario quando, diante de narrativas como os Hieroi Logoi de Aristides, observamos
elementos tradicionalmente associados a forma elogiosa do encomium e a preocupacido da
bios em apresentar-se como uma narrativa referenciada na realidade. Da mesma maneira
devemos ver a proximidade da narrativa com os escritos apologéticos. Como observou Janet
Downie (1992, 212s), os Hieroi Légoi ndo sdo uma apologia no sentido tradicional do termo,
associado a disputas juridicas. Mas a obra toma da tradicdo apologética algo mais amplo, ou
seja, a no¢do de um autorretrato apresentado para justificar suas condutas e reivindicacoes
profissionais. Também consideramos a produgdo do autorretrato como a via fundamental
para a compreensdo dos Hieroi Logoi e da elaboracdo do Eu por parte de seu autor. No
entanto, nos distanciamos de Downie por ndo compreendermos a obra como exclusivamente
motivada por interesses profissionais. Em larga medida ela produz-se no préprio escopo da
reflexdo sobre si mesmo e da produc¢do do Eu orientada pela aproximagdo com o divino
responsavel por afastd-lo (e a obra) da ordinaria dependéncia da realidade mundana. Os
Hieroi Logoi aproximam-se, assim, da forma elogiosa do encomium e das narrativas

associadas a liturgia finebre latina.

O discurso elogioso sobre alguém, como o era o encomium, tinha, no mundo
romano, sua contraparte associada a liturgia funeraria aristocratica. Em introdug@o a traducao
a Vida de César de Suetdnio, Antonio da Silveira Mendoncga (2007, 12) defendeu que as
raizes da biografia como esta era produzida no século II estaria nas laudationes funebres e
nos tituli que por longos e longos anos ritualizaram a liturgia do poder da aristocracia

dominante’®. Esta incluia, por um lado, o discurso em honra a um aristocrata morto (laudatio

76 Conscientemente, nos afastamos do debate sobre as origens da biografia e da autobiografia como fendmeno
discursivo, pois o entendemos como externo aos interesses particulares desta investigacdo. Ao mesmo tempo,
desde a reflexdo promovida por Marc Bloch em sua Apologie pour I’historien, de 1941, alguns historiadores, a
exemplo de Uiran Gebara da Silva (2008, 68) ndo se sentem plenamente confortaveis em buscar ou definir as
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funebris), proclamado por um magistrado ou por um dos membros da familia, o qual elogiava
e associava o defunto a gléria dos ancestrais. Além disso, depois de produzida a mascara
mortudria, esta era depositada no dtrio da casa da familia, sob a qual se instalava a inscri¢ao
(titulus) com o nome do morto, seus feitos e magistraturas ocupadas. Esses discursos sobre a
vida do morto, de natureza elogiosa e ritualmente orientada, assim como o encomium € a
bios, indicam uma preocupacao, por parte dos autores de tais narrativas, em selecionar e
exaltar aquilo que na vida do biografado pudesse ser dado como exemplar ou reprovavel. E
neste sentido que Suetdnio escolhe os episddios narrados a partir de recortes tematicos, 0s
quais, selecionados, melhor apresentariam as caracteristicas pessoais do biografado. Assim,
ele apresentava-o de vdrios dngulos diferentes, de forma a criar uma imagem completa de
seu cardter, sem emitir explicitamente seus julgamentos (SILVA, 2008, 75). Ainda que nao
o tenha feito nos moldes aristocraticos tradicionais, como era o caso do encomium, da
laudatio funebris e dos tituli depositados sob as mascaras mortudrias, Suetdnio dialoga com
uma moralidade para a qual o discurso sobre a pessoa publica do imperador figurava como
novo marco de orientacdo histérica. Como argumentou Antonio da Silva Mendonca (2007,
15), a monarquia imperial terd como efeito a alteracdo da forma de datacdo do discurso
histérico: ndo se dird mais, por exemplo, que Otdvio nasceu no consulado de Cicero (63
a.C.). A periodizagdo terd como marco a administrag¢do de cada imperador: da sua ascensdo

a morte ou queda.

origens de um determinado fendmeno cultural. Entendemos a critica de Bloch (2001, 57-58) como uma
adverténcia, por um lado, quanto a glorifica¢do ingénua do primitivo e, por outro, relativamente ao julgamento
implicito a algumas abordagens, as quais justificam ou condenam o presente pelo passado. A critica, portanto,
ndo exclui as origens de um fendmeno como objeto historicamente pertinente, apenas sinaliza problemas aos
quais devem estar atentos os estudiosos ao proceder com sua selecido tedrico-metodoldgica. Exemplos de
cuidadosas e eficientes buscas pelas origens encontram-se na obra de Carlo Ginzburg, o qual, principalmente
com Storia Notturna, de 1989, demonstrou como sua metodologia do “paradigma indicidrio” pode servir a
constru¢do da historicidade de um determinado fendmeno (no caso, a bruxaria) e demonstrar a ampla teia de
relacdes simbolicas e praticas entre os ambientes culturais nos quais se assentam suas origens. O citado
Development of Greek Biography, de Momigliano, também busca tragar origens e indicios de seu objeto, ainda
que ndo o faca com o intuito de definir categoricamente a solitdria pedra angular sobra a qual se assenta o
edificio da escrita biografica. Trabalhamos, no escopo desta tese, no mesmo sentido. Nao entendemos os Hieroi
Logoi como o lugar de origem da escrita de si, da reflexdo sobre os limites (e suas transgressdes) das fronteiras
do Eu ou dos parametros, religiosamente orientados, em que esses se assentam. Defendemos, sim, seu lugar em
meio as praticas e reflexdes as quais caracterizam o contexto de sua produgdo como um ¢dpos privilegiado para
o desenvolvimento desta escrita e desta reflexdo.
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Assim, € possivel dizer, por um lado, que a escrita da vida, como era praticada
na época de Aristides, amparava-se numa preocupacao ética, a qual selecionava e enfatizava
(através de instrumentos retdricos, inclusive) eventos e caracteristicas do biografado de
maneira a estabelecer os tracos mais significativos de sua personalidade. Ao mesmo tempo,
esta selecdo podia constituir um exemplo ou um contraexemplo para o publico, respondendo
e produzindo-se a partir de ideais morais em circulacao. Por fim, tal producdo, enquanto uma
pritica fundamentalmente elitista e mesmo aristocritica,’”’ promovia a presenca do
biografado num lugar privilegiado, a partir do qual se constitufam modelos e contramodelos
de conduta. Assim, a escrita biografica apresenta-se como discurso ndo apenas
potencialmente limitante da personalidade, mas o qual também lanca uma forte luz sobre sua
proximidade ou distdncia em relacdo aos parametros éticos disponiveis ao bidgrafo e sua
audiéncia. Nesse sentido tece-se a nocdo de individualidade construida por esses textos e
deles construtora, ou seja, do pertencimento ao grupo social tdo somente como parte de seu
horizonte de valores na medida em que, na prética, a biografia deslocava seu protagonista

para uma posicdo de excepcionalidade e privilégio em relacdo 2 comunidade’®.

Encontramo-nos diante de problema semelhante quando nos deparamos com a
escrita autobiografica. Os termos utilizados na documentagdo grega para a escrita de si s@o
umopvnpa e édnuepides. O primeiro, UTOPVNLA, composto a partir do radical pvipa, de
usos bastante amplos, remete ao registro, mental ou material, daquilo que ndo deve ser

esquecido. Assim, Platdo (Fedro, 249c) utiliza-o para tratar da reminiscéncia animica,

77 Antdnio da Silveira Mendonga (2007, 16) aponta que nos primeiros séculos do império teria ocorrido uma
considerdvel expansdo da alfabetizacdo de algumas camadas da populacio (equestres, elites provinciais e
libertos ascendidos), beneficiada pela construcdo de numerosas bibliotecas e, portanto, de uma maior difusao
do livro, a ser consultado ou ouvido através das recitationes. Assim, Suetonio estaria escrevendo uma narrativa
cuja simplicidade corresponderia aos limites, interesses e gostos de tais grupos. Ainda assim, a forma
“burguesa” (nos termos de Mendonga) suetoniana, ndo parece eliminar o cardter elitista da biografia, na medida
em que sua escrita estd associada a apreensdo do cardter e, portanto, da personalidade do biografado em
contraposi¢do ou concordancia com um conjunto de ideais.

8 Posicionamo-nos, portanto, de maneira diametralmente oposta a de Uiran Gebara da Silva, sobre a dicotomia
entre individualidade antiga e moderna como o autor as entende a partir das reflexdes de Gilles Lipovetsky e
sua L’Ere du Vide, de 1983. Para Silva (2008, 79), a individualidade que percebemos nos textos antigos se
determinava sempre em uma relacdo de pertencimento a uma coletividade, enquanto a individualidade
moderna se afirma, frequentemente, em uma relacdo de oposigdo as coletividades. Esses contornos ndo sdo de
forma alguma tao rigidos. A depender da selecdo de objetos diante dos quais nos encontramos (a devogdo a
Asclépio e a escrita autobiogréfica dos Hieroi Logoi, por exemplo), a afirmacdo da individualidade deve ser
pensada entre problemas muito mais sutis do que a superficial dicotomia “si mesmo / outrem” faz parecer.
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Demostenes o emprega no sentido de monumento (Contra Aristocrates, 210) e de registro
financeiro (Contra Timoteo, 30), Diodoro da Sicilia (1.4) utiliza-o para falar de relato
histérico e Pausanias associa-o a narrativa pessoal da memoria de certos homens (1.12.2),
aproximando-se da ideia de autobiografia, como aponta Momigliano (1993, 89ss)’. J4 o
termo €dnpepldes estd associado ao registro dos acontecimentos da vida de uma pessoa,
como no sentido militar em Plutarco (César, 22) e de didrio pessoal em Didgenes Laércio
(6.86). Apesar de Aristides ndo se utilizar desse vocabulério para referir-se aos Hieroi Logoi
ou aos antigos didrios, os sentidos atribuidos a esses termos estdo presentes em sua escrota.
Os Hieroi Logoi, enquanto composicdo solicitada por amigos e pelo préprio deus,
apresentam-se com objetivos comemorativos do favorecimento de Aristides por Asclépio e
de seus poderes e, portanto, aproxima-se do hypomnéma por seu cariter de monumento, de
registro de memorias. Ao mesmo tempo, além de sustentar-se, seja nos proprios didrios, seja
na memoria dos relatos como nele contidos (ou no instrumento retérico que esses didrios
compdem), parte dos Hieroi Logoi (1.5-60) é efetivamente composta na forma de um diério,
inclusive através da identificacdo das datas dos eventos relatados e, desta forma, a obra

aproxima-se das ephémerides.

Ainda que ndo associado a um modelo de escrita autobiogrifica como lhe serd
cobrado por autores modernos, os Hieroi Légoi dialogam com uma longa tradicao de escritas
de si identificadas como UTépvNLa e édnuepides. Mais do que isso, também se aproximam
de outros tipos de escritas de si, especialmente no ambito imperial. A Res Gestae de Augusto,
segundo Momigliano (1993, 92), pode estar vinculada a de Jupiter, a qual Euhemerus
afirmava ter visto. Ao mesmo tempo, as chamadas Meditacoes (Ta els €éavtév) de Marco
Aurélio® sdo escritas com objetivos bastante préximos da autobiografia de Nicolau
Damasceno, produzida na época de Augusto, por serem ambas compostas a fim de orientar

(no primeiro caso) e demonstrar (no segundo) coeréncia entre a conduta de vida e os ideais

9 Muitos sdo os exemplos levantados por Momigliano, os quais sinalizam um longo espectro temporal da escrita
de si na Antiguidade Greco-Romana. Nao nos deteremos neles, na medida em que optamos por fazer alguns
recortes, em termos de vocabuldrio, procedimentos narrativos e sentidos que nos autorizam a dialogar com
apenas um pequeno conjunto das numerosas referéncias documentais levantadas pelo historiador italiano.
80 Apesar de néo estar formalmente identificada como uma hypémnéma, a obra é assim caracterizada por Keith
Dickson (2009, 102).
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filos6ficos de seus autores. Por um lado, os Hieroi Logoi, aproximam-se das Res Gestae por
seu cardter apologético, o qual ultrapassa o elogio ao deus e atinge o elogio a si mesmo, em
vista da intimidade com o divino com a qual seu autor é favorecido. Por outro, eles
encontram-se no mesmo plano dos escritos de Marco Aurélio e Nicolau Damasceno tanto em
termos ideoldgicos, quanto aos seus objetivos. Enquanto os primeiros buscam reproduzir um
ideal filoséfico, Aristides quer aproximar-se do ideal religioso do favorito do deus, do devoto
dedicado e, em ultima instdncia, do homem divino. Assim, os Hieroi Légoi buscam
demonstrar um comportamento adequado por parte dele sintetizado na atengdo e obediéncia
as ordens de Asclépio e reproducdo de thaiimasta tipicas do divino. Desta forma, os Hieroi
Logoi inseriam-se numa longa tradicdo de modelos de escritas de si tanto em termos de forma
quanto de conteido e, ainda que tais modelos nao figurassem um canon explicito,

informalmente sinalizavam como uma autobiografia poderia ser escrita.

As reflexdes modernas sobre a escrita autobiografica buscaram limitd-la pela
ideia de que, ndo apenas, o autor nao deve nela inserir dados falsos, mas, inclusive, que deve
tentar apresentar-se da maneira mais profunda, plena e verdadeira possivel quanto as suas
virtudes e vicios. Como observamos anteriormente, a escrita biografica foi compreendida,
por Plutarco, como um género privilegiado para o relato da vida de um individuo, na medida
em explicita virtudes e vicios que podem ser observados a partir de simples frases e gestos,
e ndo de feitos grandiosos como, por exemplo, sua histéria militar. Os usos do conceito de
bios, por outro lado, desde Homero até o periodo cldssico, associam-no as ideias de
individualidade, caracterizacdo e limites. Esses trés conjuntos de dados — regras de
composi¢do e autenticidade do relato; exposicdo da personalidade em termos éticos;
individualidade e limitacio —, quando observados em sua associacdo com os estudos
modernos sobre a autobiografia, sinalizam uma profunda dependéncia, por parte de alguns
pesquisadores, de um conceito grego de “vida” e de “biografia” forjado num largo recorte
temporal. A biografia tornou-se, assim, para esse primeiro grupo de estudiosos, um género
de escrita ocupado do relato da vida de um individuo, desde o seu inicio até o seu fim, o qual
tem por caracteristica a revelagdo de seu cardter. Desta forma, e por esse sentido ético da

biografia, o autor ndo poderia inserir informacdes falsas em seu relato, o qual acaba se
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revestindo de um cardter moralizante. Uma biografia teria, dessa maneira, a missdao de
discorrer sobre um individuo na medida em que ele tem algo de exemplar e pode constituir-
se como modelo para seus leitores. Procuraremos demonstrar, desta maneira, como um
significativo conjunto de estudiosos da biografia orientou-se no sentido de defender o género
a partir dos usos do conceito antigo de bios, da caracterizacdo do mesmo a partir de Plutarco
e do pressuposto da existéncia de regras para sua redacdo, explicitado desde Damdscio. Essa
defesa levou a construcdo de uma ideia de “autobiografia” muitas vezes incompativel, por
exemplo, com determinadas escritas de si antigas e modernas, como € o caso dos Hieroi
Logoi de Aristides e Les Mots de Jean-Paul Sartre. Ao mesmo tempo, provocou uma critica
textual insensivel as relacdes entre autor, contexto, audi€ncia e texto e, assim, esteve muito
mais interessada na exclusdo radical de determinados autores e obras da categoria
“autobiografia” do que em trazer a luz as particularidades de cada documento, cada autor,

cada relato.

Em 1907, Georg Misch, pupilo e genro do filésofo alemdao Wilhelm Dilthey,
publicou uma Geschichte der Autobiographie. A obra € de particular interesse para nds, pois,
em sua edicdo inglesa, de 1948, é apresentada uma interpretacdo da personalidade de
Aristides com paralelos em diversos estudos posteriores. Misch traca um longo percurso
espaco-temporal, desde as civilizagdes do Antigo Oriente Pr6ximo, com as inscri¢des
tumulares egipcias, até a Antiguidade Tardia, com a Consolacdo da Filosofia, de Boécio, a
fim de refletir sobre o desenvolvimento e as particularidades da escrita autobiografica nos
mais variados contextos culturais. No preficio da primeira edi¢do, Misch identificou, como
objetivo da obra, a apresentacdo de uma visdo clara do desenvolvimento da mente humana.

Segundo ele, este ndo poderia ser encontrado

(...) nas condi¢cdes naturais da existéncia humana, as quais, nao
obstante, levavam tdo somente a uniformidades; o esforco deveria ser
feito no sentido de alcancar as condi¢des invisiveis e as interconexoes
em funcionamento na histéria da mente nessa se¢ao particular da vida
intelectual; essas levaram, em grande parte, a consideragdes sobre o
crescimento, na civilizagdo ocidental, da consciéncia humana da
personalidade (MISCH, 1950, vii).
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Assim, desde o inicio de seus estudos, Misch estava convencido de que a
compreensdo sobre o desenvolvimento da mente humana dependia do levantamento das
“condi¢des invisiveis” e “interconexdes” presentes na historia da mente, as quais langcavam
luz sobre o crescimento da consciéncia, por parte dos homens, a respeito de sua propria
personalidade. Desta forma, Misch relacionava o desenvolvimento do homem, num sentido

mental, ao desenvolvimento da consciéncia da personalidade.

Em 1931, Misch reedita a obra, a qual € reapresentada com breves modificacdes.
No novo prefacio, a reflexdo apresentada quase vinte e cinco anos antes € reelaborada e
esclarecida. Misch resgata a obra de Friedrich Leo, Geschichte der Romischen Literatur, de
1913, e assinala o quanto aquele auténtico filélogo estava ocupado com a diferenca essencial
entre o autorretrato Romano e o Grego (1950, ix). Além desse resgate da nocdo de
“autorretrato”, Misch repensa sua obra a partir da critica a ela apresentada por Ulrich von
Wilamowitz-Moellendorff no mesmo ano na Internationale Wochenschrift fiir Wissenschaft.
Para ele, uma das mais importantes indica¢des de Wilamowitz-Moellendorff a respeito dos
limites do pensamento grego para a concep¢ao de individualidade humana foi a de que “os
gregos ndo produziram verdadeiras obras histdricas, assim como eram incapazes de conceber
um individuo na integral realidade de sua existéncia” (WILAMOWITZ-MOELLENDOREFF,
1907, apud MISCH, 1950, x). Assim, Misch reafirmou sua preocupag¢ao com a ‘“consciéncia
da personalidade”, agora também a partir do problema do individuo em termos absolutos,
cuja existéncia poderia ser captada de maneira integral, ainda que os gregos, talvez, nao

tivessem sido capazes disso.

Dezessete anos mais tarde, em 1948, ao produzir uma nova versao da Geschichte
der Autobiographie para a lingua inglesa, Misch amplia a obra, caracterizada por ele como
um produto da filosofia alema e da histéria cultural. A History of Autobiography in Antiquity,
portanto, € o resultado de uma reflexdo de mais de quarenta anos em torno do tema, no qual
as influéncias filoséficas sofridas, em sua juventude e para além dela, sdo sintetizadas pelo
autor em sua tentativa de apresentar a autobiografia como um género resultante do
entrecruzamento da reflexdo histérica com a experiéncia interior dos autores (1950, 1).

Assim, ele introduz a obra com os seguintes dizeres:
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(...) os escritos autobiograficos em vdrios idiomas europeus sao aqui
estudados enquanto reveladores das maneiras pelas quais o sentido
individual de personalidade se desenvolveu no Ocidente. Na medida
em que a formacdo da personalidade depende tanto do ambiente
social contemporaneo quanto de uma consciéncia de si por parte do
individuo, a autobiografia tem duas reivindicacdes a considerar:
enquanto um género literdrio em especial e enquanto uma
interpretacdo original da experiéncia (MISCH, 1950, 3).

A autobiografia é compreendida, portanto, a partir de uma noc¢ado de “consciéncia
de si” e de uma individualidade emaranhada numa teia de inter-relagdes sociais num
determinado contexto histdrico e, ndo podemos perder de vista, associada a ideia de que a
personalidade pode ser apreendida integralmente e exposta numa narrativa. Desta maneira,
ao escrever sob a influéncia de Plutarco e do complexo conceito antigo de bios®', Misch
resgatou as trés questdes, impostas pela documentacao cldssica, levantadas por nds: a de que
a vida de um individuo pode ser compreendida em termos totalizantes e dada a ler de maneira
integral; de que ela resguarda sentidos éticos também passiveis de serem revelados através
da narrativa; de que ela € tunica, individual e limitada. Essa leitura teve sua origem,
principalmente, na formacgao intelectual de Misch orientada por Dilthey, a qual o levou a

pensar na responsabilidade de tomar a tarefa de determinar, a respeito do homem, o que é

fixo num campo de fluidez:

O homem que procura escrever uma histéria da autobiografia
encontra-se face a face com essa tarefa, pois tem diante de si ndo
apenas a infinitamente natural multiplicidade da vida individual,
mas, também, a multiplicidade, historicamente determinada, de suas
formas de apresentacdo; e ele precisa procurar o ponto no qual essas
formas se encontram numa unidade — pois a histdria deve ser mais do
que uma galeria onde se expdem as fotografias de aspectos da vida
sempre em mudanca (MISCH, 1950, 5).

81 Misch ndo cita a Vida de Isidoro, de Damdscio (contemporaneo de Boécio, cuja Consolagéo da Filosofia é o
ultimo documento por ele analisado) muito provavelmente por ela ter sido conservada numa obra extemporinea
ao corpus por ele trabalhado, a Biblioteca de Fécio, do século IX. No entanto, as questdes sinalizadas por
Damadscio reelaboram as concepg¢des mais antigas sobre os limites da vida (na medida em que ndo é possivel
fazer qualquer relato a respeito dela), seus sentidos éticos e a respeito das regras da narrativa biografica (ja
sugeridas por Plutarco). Se Misch ndo escreve diretamente influenciado por Damadscio ele o faz, certamente,
amparado nas mesmas questdes que levam as reflexdes oferecidas por ele na Vida de Isidoro.
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Misch levanta, nessa reflex@o, dois pontos fundamentais para o desenvolvimento
de sua obra e para a histéria da Autobiografia como um todo. Primeiramente, ele sinaliza a
relacdo entre individualidade e multiplicidade da vida, a qual ja havia sido observada, por
nds, em torno do conceito grego de bios: cada vida € Ginica em suas particularidades e hd, ndo
apenas, varios modos de se viver como hd uma infinidade de individuos. Além disso, Misch
entende que as diversas maneiras de se produzir uma autobiografia devem estar em intersecao
no ponto em que criam um modelo apto a sustentar o entrelacamento da vida na Historia.
Assim, ele recupera nog¢des ja conhecidas desde Plutarco e Damdscio e defende a ideia de
que hd um “tipo” de escrita a qual podemos chamar autobiografica. Essa reflexdo leva, entdo,
a definicdo de trés regras basicas sobre as quais um determinado texto precisa estar amparado.
Primeiramente, Misch assinala que o termo ‘“‘autobiografia” ndo indica nada em termos da
forma como o texto é produzido, mas pressupde tdo somente que a pessoa cuja vida é descrita

é o proprio autor da obra (1950, 7) — problema retomado em 1975 por Philippe Lejeune.

O segundo e o terceiro pressupostos construidos por Misch, desdobramentos do
primeiro, esclarecem uma maneira de analisar o discurso autobiografico que serd, justamente,
objeto de critica por parte de autores mais recentes. Tal abordagem, ao mesmo tempo,
determina o olhar lancado por ele sobre a documentag¢do analisada e resgata, reelaborando-
as, as nocdes antigas de vida e de biografia. Por um lado, Misch entende que o autor de uma
autobiografia tem a sua disposi¢do todos os fatos de sua carreira, enquanto o “heterobiégrafo”
precisa recorrer ao estudo para resgatar esses dados, jamais acessiveis de forma completa.
Mais ainda, a recordagdo dos fatos levara o autobidgrafo a acessar os sentimentos vividos
quando os mesmos ocorreram, enquanto o “heterobidgrafo” precisa lancar mao de um alto
grau de empatia e imaginagdo a fim de representar os sentimentos de fato vividos pelo sujeito
biografado (MISCH, 1950, 7). Misch descarta, portanto, a possibilidade dos sentimentos
envolvidos na escrita autobiografica serem resultado da interse¢do entre uma memoria factual
e afetiva e os afetos e interesses do momento da escrita do texto. Ao mesmo tempo, ele
pressupde que a memoria € um reservatorio de informagdes disponiveis ao sujeito, o qual
pode resgatd-las a qualquer instante por ocupar um lugar privilegiado perante elas. Esse

pressuposto ndo leva em consideracdo, por exemplo, que a memoria € algo de falho e que,
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muitas vezes, uma determinada informacdo nem sequer chega a se fixar na memoria das
pessoas diante das quais elas foram expostas, de forma que nao poderiam, portanto, lembrar-
se dela. Além disso, a memoria estd, sempre, em construcdo, de maneira a incluir e excluir
determinadas informagdes a respeito do evento memorizado. André Leonardo Chevitarese,
em seu estudo sobre a producdo da documentagdo neotestamentdria, sistematizou todos esses
problemas a partir de Elizabeth Loftus, a qual aponta que o esquecimento € uma experiéncia
comum a todos e que, relativamente a memoria, erros e confusoes parecem ser a regra, e
ndo a excecdo (1980, 65). Chevitarese, por sua vez, sinalizou o carater seletivo da memoria,
provocado pela interferéncia, sempre renovada, por parte dos acontecimentos novos sobre 0s

antigos:

Em outras palavras, novos eventos interferem naqueles que ja estao
armazenados na memoria. Na medida em que muitos de nés somos
pessoas regularmente ativas, € provavel que venhamos experimentar
numerosos acontecimentos que potencialmente podem interferir com
outros, os quais gostariamos de nos lembrar (CHEVITARESE, 2011,
17-30).

Helmut Galle (2006), ao abordar o lugar da memoria na escrita autobiografica,
langa mao das reflexdes de Hans Markowitsch (2005) e de Jiirgen Straub (1993) e observa
como as neurociéncias e a psicologia chegaram a algumas conclusdes coincidentes acerca do
problema. Por um lado, nem toda informacdo percebida pelo sujeito é conservada em sua
memoria de longo prazo, assim como a propria recordagdo ativa redes neuronais de formas
sucessivamente renovadas, jamais idénticas entre si. Por outro, relativamente a narrativa
autobiogrifica, a selecdo mnemonica dos eventos vividos depende das necessidades (as quais
constantemente se alteram), do momento de estabelecimento do discurso. Assim, a histéria
de vida de uma pessoa € ao menos parcialmente partilhada por outros individuos, de maneira
que ela ndo pode construir sua narrativa arbitrariamente. Ao mesmo tempo, a memoria pode
produzir lembrancas inquietantes em desacordo com as versdes da historia de vida do
individuo. Portanto, como argumenta Galle, a memoria de si mesmo é uma construg¢do, mas

uma construgdo
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(...) na qual interferem, constantemente, inlimeros fatores que, se nao
garantem, a0 menos propiciam uma orientacdo ao mesmo tempo
“realista” e til, para que o sujeito mantenha o controle de suas

experiéncias vitais e se reconheca em seus atos atuais e do passado
(GALLE, 2006, 75).

Um dos elementos que, segundo Aristides, interferem na prépria conservacao da
memoria, € a redacdo dos registros oniricos. Ele pergunta-se, em Hieroi Légoi, 3.30, quanto
as moléstias e as curas efetuadas pelo deus, como seria possivel lembrar-se de todas elas
detalhadamente, se o registro levou-o 2 perda dos meios de conservar a memdria®?. Assim,
devemos salientar, de antemao, que a interpretacdo de Misch a respeito da relacdo de uma
pessoa com os eventos de sua vida, mediada pela memoria, ndo se d4 de maneira perfeita,
automadtica e integral. A escrita autobiografica estara, sempre, implicada nesses limites e este
é, justamente, o caso de Aristides. Como por diversas vezes ele assinala, ao longo dos Hieroi
Logoi, a memoria lhe falha (Hieroi Logoi, 1.66; 2.1, 54, 8; 3.26, 30; 4.15, 40). Charles Behr
(1993, 1196), no entanto, minimizou o papel do esquecimento na obra. Ele pressupds que a
memoria de Aristides, quando pode ser testada, é bastante precisa;, e quando ele estd
realmente em ditvida quanto a um evento especifico, ele ndo hesita em dizé-lo. Assim, Behr
(1968, 117) se admira com a linguagem utilizada por Aristides ao narrar os proprios sonhos,
a qual ele pretende ser tipica das narrativas oniricas modernas e, portanto, sinalizariam a
veracidade dos registros. Assim, ele ignorou que o ato de escrever ou falar sobre um sonho
faz parte da prépria experi€ncia onirica e que nossa memoria apos o despertar nao estd livre

de censura®. Por fim, ele descartou a possibilidade dos usos retéricos do passado e dos

8 1is yap 00odTéV Ye VoTepov, MG Te kal TAs dmoypadfis TO TH WARn Tpooéxely dbelopévns. /

(...) comment le pourrai-s je si longtemps apres, d’autant plus que d’en prendre une copie m’a enlevé le moyen
de recourrir & ma mémoire? (FESTUGIERE, 1986).

83 O assunto é abordado por Israclowich ao refletir sobre a memoria de Aristides quanto aos seus sonhos,
claramente amparado em conceitos oriundos da psicologia e da psicandlise (2012, 18). Em Freud for Historians,
Peter Gay sinalizou a inutilidade de alguns documentos, os quais se tornam silenciosos e perdem o sentido, na
auséncia de determinadas teorias provenientes da psicandlise: A Psicandlise oferece ideias e, no cendrio
adequado, com o devido autocontrole, até mesmo algumas técnicas que podem oferecer acesso inesperado a
fantasias populares, sonhos, lapsos e outros atos sintomdticos, e as tdticas defensivas que individuos e
institui¢oes involuntariamente empregam (1986, 188). Nao podemos perder de vista que o uso da psicandlise,
por parte do historiador, deve ser feito de forma cuidadosa, a fim de ndo levar a “diagndsticos” e julgamentos
precipitados, como apontou Peter Brown (1993, 41) — apesar dele mesmo posicionar-se de maneira bastante
radical em sua interpretacdo da personalidade de Aristides. No passado, esse olhar psicanalitico levou Danielle
e Michel Gourevitch a identificaram Aristides como um histérico (1968) e, mais tarde, Gabriel Michenaud e
Jean Dierkens caracterizaram-no como um hipocondriaco de caracteristicas histéricas “do tipo que sofre de
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eventos vividos por Aristides, os quais também impulsionam o resgate da memoria, de forma
consciente e inconsciente. Ao mesmo tempo, no que diz respeito a postura do historiador
diante dos Hieroi Logoi, a observagdo de trais problemas abre a narrativa, num primeiro
momento, ao ceticismo sobre sua veracidade factual e, num segundo momento, a sua leitura
como uma narrativa de possiveis. Desta forma, ao pensarmos sobre a escrita autobiografica
e sua relacdo com a memdria a partir dos pressupostos levantados por Misch, ndo podemos
perder de vista o quanto estes limitam a leitura de documentos como os Hieroi Logoi, pois

desconsideram os limites da memoria e os interesses da escrita autobiogréfica.

Como segundo pressuposto, Misch entende o autor de uma autobiografia como
conhecedor da prépria vida em sua integralidade, com acesso privilegiado a sua unidade,
direcdo e significado. Os eventos por ele narrados tém, assim, um lugar préprio, definido por
sua relacdo com o todo. O individuo, portanto, conheceria o significado de suas experiéncias.
Tal significado, mesmo sem ser mencionado, lhe dd a compreensao de sua propria vida como
um todo. Essa reflexdo levou Misch a pretender que a vida pode ser, portanto, concebida
como um “todo unico” e esse conhecimento se desenvolve ao longo do curso da vida
(MISCH, 1950, 7). Temos diante de nds, assim, o Eu como em pleno controle de sua
memoria, da atribui¢do de significados a sua vida e do acesso a uma compreensdo profunda
e integral de si mesmo. Esses pressupostos ndo apenas minimizam os aspectos inconscientes
que influenciam a produ¢do da autobiografia (por exemplo, a imperfeicio da memoria), mas,
principalmente, descrevem o Eu como em contato absoluto consigo mesmo, contato este que

o permite atribuir significados a propria vida em sentido profundo e global.

retengdo anal” (1972, 111-120). Paul Andersson e Bengt-Arne Roos (1997, 37), por sua vez, tentaram sem
muito sucesso se distanciar dessa abordagem afirmando que Aristides ndo era meramente um hipocondriaco,
mas tratava sua doen¢a com o mesmo cuidado que um hipocondriaco faria. Recentemente, em um artigo para
a International Journal of Dream Research, John Stephens distanciou-se dessa abordagem e analisou aspectos
da elaborag@o narrativa onirica, por Aristides, a partir de métodos e conceitos da psicologia e da psicandlise e
fez um levantamento das teorias patologizantes em torno de sua obra, desde o século XVIII (2012). Como
observou Judith Perkins (1992, 246), interpretar a énfase no sofrimento dada por autores como Aristides em
seus textos como mero reflexo da patologia de individuos aberrantes do Alto Império é uma simplificacdo
injusta desses textos. Tal leitura impede o reconhecimento de que a énfase na dor e no sofrimento reflete uma
difundida preocupagdo do periodo que usava a representacdo da dor e do sofrimento fisico para construir uma
nova subjetividade da pessoa humana. A reflexdo quanto ao sofrimento nos Hieroi Légoi nos interessa,
principalmente, no sentido de que o interpretamos como parte da experiéncia mistérica de Aristides, como
discutiremos no segundo capitulo desta tese.
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Misch sinaliza, portanto, o Eu como passivel de ser compreendido por si mesmo
e cuja descri¢do estd relacionada ao acesso a um conjunto de informacdes particulares, as
quais dizem quem ele realmente é. Desta forma, uma biografia pode ser “verdadeira” ou
“falsa”, “completa” ou “incompleta”, e € esse resultado que torna especialmente perigosa a
abordagem de Misch. Sua definicao de autobiografia como “a revelacdo do contetdo integral
da vida de um individuo considerado como uma totalidade caracteristica” define o si mesmo
enquanto materializacdo de uma ideia ou forma platonica. Ele €, assim, caracterizavel,
limitado e atravessado por uma relacdo afetiva direta para consigo mesmo. A autobiografia
seria capaz, assim, de reveld-lo de maneira integral: portanto, a tipica revelacdo de si nos
oferece uma imagem objetiva e, de fato demonstrdvel, da estrutura da individualidade,
variando de época a época (MISCH, 1950, 13). Esse retrato € caracterizado, por Misch, como
a “histéria da alma” reveladora de virtudes e vicios. Essas qualidades, como ele mesmo
assinala, sdo, em parte, virtudes geralmente reconhecidas como méritos religiosos ou
sociais, como o cuidado piedoso do timulo dos ancestrais ou o amor pelos pais, irmdos e
irmas (1950, 27). A integralidade do si mesmo revelada pela autobiografia seria, assim, nao
tanto de “mundos possiveis”, de “possibilidades-Eu” (passiveis, ndao apenas de
complementarem-se, mas de contradizerem-se), mas como o conjunto de fracdes

combindaveis de um todo coerente.

Ao interpretar os Hieroi Logoi, Misch parte de nocdes sobre a autobiografia e,
principalmente, sobre o sujeito biografado que s6 poderdo ser integralmente aplicadas e
analisadas em obras posteriores, como sdo as Confissoes de Santo Agostinho. Assim, sua
Geschichte foi criticada por Werner Jaeger em 1953, o qual observou que Misch julga a
documentacdo antiga a partir de parametros cristdos € modernos ao observar o desinteresse
dos autores analisados em escrever as “histérias de suas almas”. Assim, a investigacdo de
Misch o levaria, sempre, a um resultado negativo em vista dos documentos analisados
(mesmo os escritos, de caracteristicas apologéticas, de Isdcrates, Platdo e Demdstenes) ndo

se encaixarem nos critérios estabelecidos por ele como definidores de uma autobiografia:

Mas o préprio Misch aponta que tal autodefesa, por parte dos homens

antigos, nao € autobiografia em sentido pleno (ele quer dizer, no

sentido moderno): Isdcrates defende sua paideia (como o SOcrates
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platonico), Platdo sua viagem a Sicilia, Demdstenes sua politica
antimacedonica. Nenhum deles escreve a “histéria da alma” ou
“confissdes” da maneira que os antigos escritores cristdos do mesmo
género. Esse resultado negativo ocorre ao longo do livro, na medida
em que o autor dirige seu olhar para as fontes antigas a partir de um
ponto de vista cristdo e moderno: a coisa verdadeira s se inicia com
a autobiografia tardo-antiga, mais brilhantemente representada pelas
Confissoes de Agostinho. Apenas ali encontramos a ansia de busca
por si mesmo que se tornaria a origem da arte moderna do
autorretrato individual. Desta forma, Santo Agostinho €, nao apenas,
o tépico do tltimo capitulo, mas o climax de todo o livro®* (JAEGER,
1953, 406).

Essa interpretacdo, a0 mesmo tempo atravessada por pressupostos cristdos e
modernos, sobre o que € a autobiografia, responsavel, em Misch, por excluir grande parte da
documentagdo antiga centrada no relato de um autor sobre suas proprias experiéncias, nao
figura como a unica maneira de abordar a escrita autobiogrifica. A obra de Misch é
incontornavelmente dependente da concepcdo de histéria delineada por Dilthey e, também,
de sua no¢do de pessoa humana. Para Dilthey, o ser humano € distinto dos objetos das
ci€ncias naturais como as moléculas e os planetas, pois podemos nos colocar no lugar deles.
Essa relagao de empatia hipervaloriza as caracteristicas delineadas sobre o “ser humano” por
parte do historiador, por exemplo, que se debruca sobre o problema do Eu. Dilthey pressupde
que esse movimento permitiria ao historiador ou o filsofo por-se “no lugar dos atores”. Mais
ainda, na autobiografia, o curso de vida seria tomado pelo si mesmo de maneira a tornar
conscientes as relagdes historicas nas quais ele estd entrelacado. O autobidgrafo apenas
registraria, desta maneira, as coeréncias, ja encontradas por ele antes de escrever, na sua
trajetoria de vida (DILTHEY, 1962, 85). Essa concepg¢do de autobiografia, dependente de
uma consciéncia de si por parte do autor, a qual pode ser definida e apresentada de maneira
clara e coerente, localiza a escrita autobiografica num momento posterior a compreensao de
si, ou seja, esvazia o proprio texto de qualquer papel na constitui¢do do sujeito. Por outro
lado, Dilthey observa os entrelacamentos histéricos conscientes onde se encontra o

individuo, os quais atrelam a narrativa autobiogrifica a uma no¢do do humano enquanto

8 Uma informagio de Jaeger precisa ser corrigida: as Confissdes ndo figuram como tltimo capitulo da obra,
mas como pentltimo e € seguido por Late productions of Ancient Autobiography.
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criatura da histéria que, apenas como essa criatura, pode tornar-se observador da histdria
(DILTHEY, 1962, iii). Apesar dessa conclusdo depender de uma concep¢do de si pronta,
coerente e totalizante, da qual nos distanciamos, ela ndo deve ser negligenciada pelo o
historiador diante do material autobiografico. Pensamos o si mesmo, desta maneira, nao
como ‘“‘consciente” da histéria, mas a partir de sua insercdo numa temporalidade e numa
espacialidade particulares, nas quais circulam sentidos que o constituem e sdo constituidos

por ele.

Assim, assinalamos que as abordagens de Dilthey e de Misch ndo podem ser
apenas objeto de critica. E importante sinalizar que, influenciado por seu mestre, Misch
recoloca o Eu no mundo social e nos leva a pensar a escrita como obra publica e refletir sobre
os interesses estabelecidos entre o autor e a comunidade. Mais do que isso, ele insere os
escritos antigos analisados na histéria do desenvolvimento da consciéncia de si e da
descoberta da pessoa como lugar de um préprio, o qual ele nomeia “individualidade (1950,
71). Assim, € aberto um espago quanto ao resgate documental responsdvel por estabelecer
continuidades e descontinuidades, desde a Antiguidade Cléssica, relativamente ao problema

do Eu.

De qualquer maneira, abordagens como a de Dilthey e Misch tiveram profundo
impacto sobre a forma como autores posteriores analisaram a escrita autobiogrifica. A
dependéncia da consciéncia de si por parte do autor, apto a apresentar-se de maneira clara e
coerente e ocupado da escrita de uma autobiografia, foi também sinalizada por Georges
Gusdorf em um artigo de 1956 intitulado Conditions et Limites de |’Autobiographie. Para
ele, a autobiografia, em sua funcdo existencial, recompée e interpreta a vida em sua
totalidade. Ela funcionaria, assim, como veiculo de entendimento da maneira pela qual os
individuos definiam a si mesmos e compreendiam sua prépria experiéncia. Nela, estaria
cristalizado o esforco de um criador em dar sentido a sua lenda mitica particular
(GUSDOREF, 1956, apud POPKIN, 2005, 25). A documentacdo autobiogréfica, portanto,
ofereceria a leitura os sentidos atribuidos pelo individuo a si mesmo. A proposta de Gusdorf
de fato avanga ao levar em consideracdo como o autor atribui sentido as suas préprias
experiéncias — desenvolvimento observdvel nas pesquisas posteriores em torno da
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autobiografia. No entanto, conserva a antiga ideia da apreensdo da vida em sua totalidade, a
qual pressupde a unidade de um Eu de contornos bem definidos, perfeitamente em controle

do olhar sobre si mesmo e das maneiras pelas quais pode se dar a ver na escrita de si.

Na década de setenta do século XX, a abordagem da biografia e da autobiografia
se diversificou significativamente. Arnaldo Momigliano, na comentada obra The
Development of Greek Biography, de 1971, interessou-se por refletir acerca de trés questoes:
o desenvolvimento do gé€nero e sua relacdo com outros tipos de escrita encontrados na
antiguidade, como é o caso da historiografia; a posicdo da autobiografia em relacdo a
biografia; os fundamentos estabelecidos pela filosofia para o desenvolvimento da biografia
na antiguidade (1993, 6). Ao mesmo tempo, ele sistematizou problemas significativos
relativos a escrita biografica — dentre eles, quanto ao surgimento da expressao biographia

tratado anteriormente. Uma de suas questdes levantadas foi quanto a vida do individuo e o

problema da personalidade, no¢c@o ndo encontrada no idioma grego antigo:

(...) ndo devemos assumir, a principio, que bios significava sempre
a descri¢do de uma vida individual enquanto tal, de um homem na
medida em que ele difere de todos os outros. A nogdo de
personalidade € certamente encontrada em idiomas europeus
modernos, mas duvido que haja uma tradu¢do adequada dela no
grego antigo. Para mantermo-nos em torno de fatos elementares, é
curioso que bidgrafos helenisticos e romanos frequentemente tenham
escrito séries de biografias de homens do mesmo tipo — generais,
filosofos, demagogos —, portanto, parecem ter se importado com o
tipo mais do que como individuo (MOMIGLIANO, 1993, 13).

Assim, Momigliano distanciou-se da preocupacdo por uma busca da
personalidade (ou da “histdria da alma”, como diria Misch) dos homens antigos a partir da
escrita biografica, pois compreendeu tais relatos como, muitas vezes, testemunhos dos
sentidos atribuidos a um tipo social e ndo ao individuo biografado. Desta forma, Momigliano
nos sugere que a escrita autobiografica, assim como a heterobiografica € atravessada por
modelos que o autor, faca ele parte da narrativa ou ndo, resgata e manipula textualmente.
Esse movimento, no caso de Aristides, ¢ amparado em uma privilegiada formacao retorica,
intima dos modelos discursivos cldssicos, na qual se origina sua escrita. Certamente, o autor

de uma biografia procura apresentar a sua audiéncia o relato que o interessa a respeito de
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uma determinada pessoa — e isso ocorre de maneira especialmente evidente no caso da escrita
autobiogréfica. Desta forma, ele, por um lado, lanca mio de parametros e limites
responsdveis por construir seu olhar perante ela (ou perante si mesmo). Por outro, constrai,
a partir de novos parametros e limites, por ele urdidos nessa construcdo do olhar para o outro
(ou o si mesmo, como outro), € no espago textual, um individuo passivel de ser reconhecido
por sua audiéncia. Este problema nos leva, novamente, a Momigliano, o qual se afastou de
uma defini¢do limitante da biografia, na medida em que entendeu como impertinente

qualquer discussdo sobre como ela deveria ser escrita:

Um relato da vida de um homem do nascimento a morte € o que eu
chamo de biografia. Essa ndo € uma defini¢do muito profunda, mas
tem a vantagem de excluir qualquer discussao sobre como biografias
deveriam ser escritas. Nao é proprio do historiador da biografia
decidir o que a biografia deveria ser, ainda que ele tenha algumas
preferéncias (MOMIGLIANO, 1993, 11).

Essa defini¢do, bastante breve, nos interessa por tocar o problema do limite do
homem. Momigliano entende que nao ha um modelo de biografia a ser privilegiado, mas, ao
mesmo tempo, estabelece o nascimento e a morte como fundamentais para a escrita
biogrifica. Entendemos que essa defini¢do reinsere Momigliano na antiga tradi¢do de
estudiosos da biografia que, inspirados nas associacdes antigas do termo bios, pensaram o
homem como fundamentalmente limitado. Ele j4 havia sintetizado essa perspectiva ao pensar

os contornos do individuo em Sui Fondamenti della Storia Antica, de 1984:

Enquanto quase qualquer tipo de historia politica e social torna mais
complexos os pressupostos do historicismo, a biografia permanece
algo de relativamente simples. Um individuo tem contornos claros e
um numero limitado de relacdes significativas: hd até mesmo
técnicas para psicanalisd-lo. A biografia consente tratar cada tipo de
problema dentro de limites bem definidos: a histdria politica, a
histéria econdmica e a historia da arte se tornam mais faceis se
confinadas a um tnico individuo (MOMIGLIANO, 1984, 464).

Nossa abordagem leva-nos, contudo, em direcio oposta. O relato da vida de um

7z

homem — ao menos, isso € a biografia — pode ser apresentado de maneira diacrdnica,

fragmentaria, contraditéria e, mesmo, tomando por objetos aparentemente centrais outros

s

homens e fendmenos. E isso, justamente, que faz Aristides: ao tecer uma obra de agdo de
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gracas a Asclépio, na qual privilegia relatos de visdes, curas e instrucdes profissionais e
politicas, compde uma escrita de si na qual apresenta um Aristides possivel, construido na
relacdo, por um lado, entre sonho e devogao e, por outro, entre esta relacdo e seus interesses

particulares (politicos, inclusive) como originantes da producgdo discursiva.

O Eu possivel, com o qual nos deparamos ao ler uma autobiografia, como € o
caso do Aristides dos Hieroi Logoi, foi pensado como fic¢do por Paul John Eakin em Fictions
in Autobiography, Studies in the Art of Self-Invention, publicado em 1985. Ali, Eakin afirmou
que a ficcdo e a producdo ficcional sdo constituintes centrais da verdade de qualquer vida
como ela é vivida e de qualquer arte devotada a apresentacdo daquela vida (1985, 5). Assim,
ele defendeu uma maneira de se dirigir o olhar para a pessoa humana implicada em sua
constante e indispensdvel autoproducdo. Ao pensar a producado da pessoa em termos de “self-
invention” (“producdo de si”’) e associd-la a escrita autobiografica, Eakin entendeu a fic¢do
como um fato incontorndvel da vida individual e da formagao da identidade (1985, 182). A
autobiografia teria uma estrutura ficcional, a qual acompanharia o proprio processo de

descoberta e criacao do si mesmo. Desta forma, era preciso admitir que

(...) a verdade autobiogréfica nao é um conteddo fixo, mas mével, em
um intrincado processo de autodescoberta e autocriacdo e, mais
ainda, que o si mesmo que € o centro de toda narrativa autobiogréfica
é, necessariamente, uma estrutura ficcional (EAKIN, 1985, 3).

A nocdo de “ficcdo” de Eakin ndo estd muito distante do Eu autobiografico
enquanto “possivel”. A reflexdo acima, sobre a verdade autobiogréfica, é retomada
posteriormente na obra para afirmar que o que chamamos de fato e fic¢do sdo varidveis
bastante escorregadias em um intrincado processo de autodescoberta (1985, 17). Assim, a
autobiografia ndo pode ser lida a partir de um olhar empenhado em separar “fato” e “fic¢ao”.
Esses critérios, a nosso ver, sao inuteis para a compreensao da constru¢ao do Eu por meio da
narrativa autobiografica, pois pressupdem uma unidade da qual nos empenhamos em nos
distanciar. Ao mesmo tempo, ndo chegamos ao ponto de afirmar, com Eakin, que ao escrever,
o autobidgrafo “constréi um Eu que ndo existiria de outra forma” (1985, 26). O Eu
autobiogréfico, enquanto possivel, é devir do autor antes mesmo de como tal constituir-se.

Importa muito pouco que advenha com os elementos por ele mais tarde expressos. A histdria
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do Eu é, antes, a historia de liberdades impassiveis de serem confinadas pelos limites do

tempo e do espago e pelos episddios verificdveis do drama humano.

Diante dessas reflexdes, como podemos entender, entdo, 0s pressupostos
lancados por Philippe Lejeune em Le Pacte Autobiographique? Na edi¢ao de 1996 da obra,
Lejeune defende, em primeiro lugar que, para que haja autobiografia, € preciso haver relacdo
de identidade entre o autor, o narrador e o personagem (2008, 15). Além disso, a
autobiografia deve ser uma narrativa retrospectiva em prosa que uma pessoa real faz de sua

propria existéncia, quando enfoca sua historia individual, em particular a historia de sua

personalidade (LEJEUNE, 2008, 14).

Decerto, ja nos alongamos o suficiente em nossa critica sobre essa busca pela
“historia da alma” e n@o nos parece necessario retomd-la neste momento. Interessa-nos
pensar essa relacao apresentada como estavel e confidvel entre a audi€ncia e o autor do texto,
a qual passa pela leitura da autobiografia. Como o proprio Lejeune afirma, a autobiografia é,
tanto, um modo de leitura quanto um tipo de escrita (2008, 46). Desta forma, nds, leitores,
assumimos uma postura diante do texto que pressupde a possibilidade de resgatar, nele, uma
verdade sobre a pessoa a respeito da qual lemos. Essa postura € amparada no movimento, da
parte do autor, de identificar-se com o narrador e o protagonista da narrativa. Esse pacto,
quando estabelecido, constitui nossa leitura de um determinado texto de forma a caracteriza-

lo como uma autobiografia.

Quando confrontadas, as propostas de Eakin e de Lejeune nos levam, portanto, a
refletir sobre o possivel do Eu autobiografico e do autor, na medida em que o protagonista
ndo apenas figura como produto seu e de sua audiéncia, mas, de sua parte, também lhe(s)

atribui sentidos. O Eu é, assim, o resultado de um olhar autobiografico sobre si mesmo®. O

85 Keith Dickson (2009, 99s) defendeu a circularidade autobiogréfica, na medida em que compreendeu a
narrativa como também como capaz de afetar a maneira como o autor v&€ o mundo: Porém, ao contrdrio de um
espelho “passivo” que simplesmente reflete o que jd estd “ld”, as prdprias figuras de linguagem e estruturas
autobiogrdficas afetam a posicdo e a forma daquilo que o sujeito vé e, assim, também, o que ¢ dito e entendido
a esse respeito. Aquilo que o Eu é, de onde vem, como é configurado e até “onde” e em que tipo de espago e
tempo ele pode residir adequadamente, e também exatamente o que ele “faz” ld, sdo algumas das muitas

perguntas legitimas cujas respostas influenciardo como a historia de alguém é escrita. No entanto, ele ndo
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pacto autobiografico, portanto, ndo precisa pressupor um Eu totalizado, independente da
linguagem, capaz de se expressar perfeitamente nela, nem que esta seja um meio adequado
de expressdo. O pacto autobiografico confere ao texto o cardter de heterotopia, de um espaco
de producdo e para a producdo dos possiveis. Assim, Eakin questiona a forma como a critica
poOs-estruturalista interpretou a associacdo apresentada pelos autores de autobiografias e a

verdade referencial, para além do texto:

A critica pos-estruturalista da autobiografia caracteristicamente — e
erroneamente — assume que a alegacdo, por parte de um autobiégrafo,
a verdade referencial, necessariamente ocasiona numa série de
crencas tradicionais sobre o si mesmo, a linguagem e a forma
literaria. Esquematicamente resumidas, essas crencas podem ser
expostas da seguinte forma: (1) o si mesmo é uma plenitude
totalmente constituida preexistindo a linguagem, e € capaz de se
expressar nela; (2) a linguagem é um meio transparente de expressao,
permitindo acesso imediato ao mundo referenciado para além do
texto; e (3) uma narrativa biografica cronologicamente organizada €
a forma “natural” de uma autobiografia. Eu devo me referir a
autobiografia de Nathalie Sarruate, Childhood, para sugerir que esses
coroldrios ndo necessariamente se seguem ao compromisso de um

autobidgrafo ao pacto referencial (EAKIN, 1992, 30s).

Essas reflexdes nos dirigem a um retorno aos Hieroi Logoi de Aristides. De fato,
a obra é composta sem qualquer preocupagdo cronoldgica, seu autor faz inimeras referéncias
a dificuldade de colocar, por escrito, as experiéncias vividas e, por fim, a imagem que
apresenta de si ndo €, nem de longe, definitivamente constituida de maneira “plena” e anterior
a linguagem®. Pelos critérios delineados por Eakin, esses nio seriam motivos suficientes
para descartd-la como uma autobiografia. Jamais serd desnecessario lembrar que s6 podemos
pensar na possibilidade de existéncia de regras para a escrita biografica a partir de Plutarco,
com sua distin¢do entre Vida e Historia. Ainda que Plutarco seja um marco na defini¢cdo de
uma metodologia biografica, esta estaria ocorrendo hd muito pouca distancia temporal de

Aristides, o que nos leva a pressupor, a0 menos, que ndao hd, ainda, um cénon por ele

chega a defender, de forma tdo clara como o faz Eakin, a possibilidade da producdo do individuo através da
narrativa sobre si mesmo.

8 Nosso principal argumento nesse sentido gira em torno dos momentos nos quais Aristides confunde-se com
Asclépio em sonhos nos quais sua identidade perde os contornos de um Eu limitado e reconhecivel a partir de
parametros mundanos (Hieroi Logoi, 1.17, 4.50).
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conhecido ou, sequer, cuja autoridade, pela pressdo da tradicao, ele devesse reconhecer. Se a
escrita biografica tem, a época de Aristides, uma longa tradi¢do, o mesmo ndo pode ser dito
sobre suas regras, especialmente quando nos referimos a autobiografia. De modo algum,
Aristides redige sua autobiografia nos Hieroi Logoi, justamente por essa nao ser sua intensao
— ele poderia, a0 mdximo, compor hypomnéma e ephémerides, ou seguir seu contemporaneo
Marco Aurélio e escrever, como ele, A si mesmo. Somos nds, modernos, herdeiros de uma
tradicdo autobiogréfica af iniciada, mas reinventada por autores como Henry James e Jean-
Paul Sartre, os responsaveis por assim identifica-la ou impedir essa identificacdo. Ademais,
s6 podemos fazé-lo se entendemos Aristides como autor em construcao e, simultaneamente,
como personagem construtor e construido pelo primeiro. Esse paradoxo remete a uma
reflexdo feita por Giovanni Levi em 1989 acerca da relacdo do historiador ocupado da
documentacdo biogréfica: ela nos coloca diante dos atos e dos pensamentos da vida
cotidiana, das ditvidas e das incertezas, do cardter fragmentdrio e dindmico da identidade e
dos momentos contraditorios de sua constituicdo (1998, 169). Assim, devemos retornar aos
estudiosos da obra de Aristides e suas variadas posicdes quanto ao estatuto autobiografico da
obra, em alguns momentos defendido, outras vezes (e de maneira significativamente mais

incisiva) negado.

O olhar autobiografico

Em sua citada History of Autobiography in Antiquity, Georg Misch esteve
ocupado em analisar, entre tantas outras obras, os Hieroi Logoi de Aristides, os quais,
segundo ele, constituiriam uma apresentacdo emocional do ego de seu autor. Ele buscou ali
o momento no qual Aristides conceberia suas visdes enquanto parte da jornada de sua alma
ao longo da vida e as arranjaria num tnico todo. Desta forma, Misch lancou mado dos relatos
de Hieroi Logoi 4, onde se encontra uma narrativa de identificagdo com Asclépio e de como

o deus renomeou Aristides como Teodoro (“dom de deus”):

Primeiramente, surgiu diante de mim uma estatua de trés cabecas.
Uma chama ao seu redor a iluminava toda, com excecdo das cabecas.
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Depois nés, os devotos, aproximamo-nos € entoamos o cantico: eu
estava dentre os primeiros. Entdo, o deus sinalizou o0 momento da
partida: ele tinha a aparéncia de sua estdtua. Todos os outros entdo se
foram. Eu mesmo dei meia-volta para sair quando o deus sinalizou
com a mao para que eu ficasse. Entdo, cheio de alegria por tal honra
e indicagdo de preferéncia, gritei: heis! (€ls)®’ referindo-me ao deus.
E ele disse-me: “E vocé” (oU €l). Essas palavras, Senhor Asclépio,
valem mais para mim que toda vida humana. Toda enfermidade, todo
favorecimento, contam menos do que elas, as quais me deram forcas
e vontade de viver®® (Hieroi Légoi, 4.50s)

(...) Ademais, quanto ao apelido Teodoro (Be6dwpos), vejam como
me foi dado. Sonhei que, em Esmirna, fui chamado por esse nome
com toda sorte de felicitacdes: “Teodoro, old!” — acrescentavam
mesmo, penso, “Asiarca” — e aceitei essa saudagao no sentido de que
tudo que possuo é dom do deus®® (Hieroi Logoi, 4.53).

A frustracao de Misch (1950, 499) acerca desses eventos é paradigmatica de toda
a forma como ele interpreta a obra de Aristides, a qual compreende como tipica de seu tempo,

uma época de excitagdo religiosa e morbidez:

87 Downie apresenta um inventdrio de interpretagdes para a expressdo, dentre elas, aquela que a insere no
conjunto de aclamacdes a diversas divindades (inclusive Serdpis) em contexto civico (2008, 175). Ela foi tratada
por Hendrick S. Versnel em um artigo sobre o problema da unidade e da multiplicidade do divino no mundo
grego. Na medida em que o conceito comporta um amplo leque de interpretacdes e, como Versnel aponta, ndo
pode ser resumido a ideia de “deus tnico” (2000, 89ss), decidimo-nos por manté-lo no original, sem traduzi-lo.
8 modTove pEv ddn TO €dos 'rpe"tg Kecba)\dg éxov KAl AAUTOLEVOY KUKAW, ﬂ)\hl/ TOV Kecba)\(bv €meLd’
ol eepaﬂev'rat ’l'l'pOC)'ELGTT]K€Lp.EV mchrep OTav O mawav. a8m‘ou 0)(6801/ 8¢ év ‘ITpUJ‘I'OLS‘ €yW. KAV TOUTW
vevel 660801/ 0 Beds, éxwr MON TO €AuTO Oxnpa &v Qmep EOTT]KGV ol Te 81 ouv d\AoL TavTeS
e‘g’ngcav Kayw peTGOTped)opnv wg €Elaw, kat 0 Beds pou TH XeLpt ﬂpoESELKVUGL HEVELY. Kdyw TepL
xapng TT] Ttpn yevopgvog Kal 600V TOV MWV TpoukplOny e&eBonoa “€ls’, My 81 Tov Bedv. kal
0s €dn ‘ol el’. ToUTO TO pAipa €pol, SéoTOT’ AGK)\mTLE ‘ITOWTOS‘ avbpwtivou BLOU KPELTTOV, TOUTOU
maoa ENATTOV 600S, TOUTOU TAod ENATTwY Xdpts, ToUT éue kal Slvacbal kal Bovlecbal (v
€moinoe. kal TalTa Pev MUy elpnkdol punder éxatTov e€ln Ths mpdober Tiufs mTapd Tov BeoD. /
D’abord m’apparut la statue avec trois tétes; une flamme [’illuminait tout a l’entour, sauf les trois tétes. Puis
nous, les dévots, nous nous approchions, comme lorsqu ’on chante le péan: j’étais a peu pres au premier rang.
A ce moment le dieu fait signe de partir: il avait maintenant l 'aspect qu’on lui voit sur sa statue. Tous les autres
donc s’allerent, moi-méme, je faisais demi-tour comme pour sortir, quand le dieu, de la main, me fait signe de
rester. Moi alors, rempli de joie de cet honneur et d une telle marque de préférence, je criai: “Un Seul!”,
voulant dire le dieu. Et lui me dit: “C’est toi qui [’es.” Cette parole, Seigneur Asclépios, veut mieux pour moi
que toute vie humaine; toute maladie, toute faveur, compte moins que cette parole: c est cela qui m’a donné la
force et le vouloir de vivre (FESTUGIERE 1986).
8 kol piv Towoua ve O @eo&npog oUTWS emwopaoen pot. Trpoopnenvat pev €dofa ws €v Zupvn
UTO TLVOS Kal dAa ouy)(aLpOVTog @eo&npe xdipe xal " Aoidpxns’, olpat, mpoofiy “ 8éEacbal 8¢ ov
Tw THY TPéaPNOLY, KOS dpa Tav TOUPOV €ln Tob 8eol Swped. / Davantage, quant au surnom Théodéros,
voici comme il me fut donné. Je révai que, étant a Smyrne, [ 'on m’avait salué de ce nom avec toutes sortes de
[félicitations: “Théodoros, salut!” — on ajoutait méme, je crois, “Asiarque” — et que j'avais accepté cette
salutation en ce sens que tout ce que je possédais m était un présent du dieu (FESTUGIERE, 1986).
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Aqui, novamente, parecemos proximos de uma aparéncia de um
registro da vida interior; tudo que era necessdrio era aquele passo em
que o autor iria conceber suas visdes psicologicamente enquanto
aventuras da alma em sua jornada pela vida, e organizd-las
adequadamente num tnico todo. Mas, até onde sabemos, os antigos
autobidgrafos ndo buscavam esse caminho de maneira alguma; eles
fizeram uso de visdes apenas enquanto um componente entre outros;
eles eram incapazes, de fato, de expressar o significado metafisico da
vida humana sem recorrer a pitorescas peregrinacdes visiondrias de
uma alma aos reinos do céu e do inferno: essas viagens permaneciam
como um veiculo para revelacdes impessoais das coisas que
aguardam os homens apds a morte. O hébito visiondrio com o qual
nos deparamos nos Discursos de Aristides era parte de um estado de
espirito tipico da massa de manifestacdes de sentimentos religiosos
do periodo, mas ele utilizou-o para dar expressdo a sua subjetividade
altamente cultivada, contemplando seus sentimentos em suas
extraordindrias experiéncias tornando-os o tema de suas composicdes
retéricas (MISCH, 1950, 508).

Desta forma, por ndo encontrar uma utilizacdo das experi€éncias visiondrias em
favor de seu enriquecimento espiritual, Aristides é pensado por Misch como o autor falvez
da mais estranha obra autobiogrdfica na literatura grega (1950, 498). Misch se sente
explicitamente incomodado, por exemplo, com a importancia dada por ele a sua condicao
fisica (1950, 498) e com sua personalidade autocentrada ao ponto de nio sofrer a morte dos
filhos de sua irma de leite, Calitique, os quais morrem, segundo seus sonhos, em seu lugar90
(1950, 504s). Como apontou Jaeger, sua abordagem da autobiografia € especialmente
dependente de um olhar cristdio e moderno, o qual julga a documentacdo a partir do
pressuposto de um desenvolvimento moral e espiritual do sujeito. Nao € de se estranhar,

portanto, que Misch conclua sua andlise da obra de Aristides com a seguinte afirmacgdo:

O estado mental do qual Aristides deu uma altamente cult,a mas
vaidosa e egoista apresentacdo foi capaz de ser tratado de maneira
bem distinta. Isso é claramente demonstrado na literatura crista.
Aqui, como no mundo civilizado Greco-romano, e, provavelmente,
sob a influéncia dos mesmos costumes, havia também registros ndo-
literdrios de incidentes oniricos e revelagdes do Além. Esse tipo
reaparece no misticismo do comeco da Idade Média — no inicio de

%0 O relato da morte de Hermias e de Filomena, durante o surto de peste que acomete Esmirna em 165 € narrado
em Hieroi Logoi, 5.22-25.
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um desenvolvimento que levou a narrativas sobre a vida da alma.
Aqui, no segundo século, tais registros advém dos martires, e quando
o auténtico ilumina a composi¢ao e encontra-se com o lendério, esses
homens estdo cheios do entusiasmo selvagem que era tdo repugnante
ao mundo antigo que Marco Aurélio lhe deu desdenhosamente as
costas (MISCH, 1950, 510s).

A abordagem de Misch a obra de Aristides encontra ecos significativos em
posteriores leituras dos Hieroi Logoi. Charles Behr, por exemplo, tdo empenhado em definir
a cronologia da vida de Aristides e distinguir, ali, um “verdadeiro” diante de uma infinidade
de “falsos”, assumiu que os Hieroi Logoi ofereciam um acesso privilegiado para sua vida

interior:

Se o volumoso e honesto relato do mundo onirico e da vida desperta,
que sdo o fundamento da obra, é corretamente avaliado, estardao a
nossa disposi¢do pela primeira vez incompardveis possibilidades de
quebrar as barreiras da obscuridade que cerca a vida interior mesmo
das mais conhecidas figuras da antiguidade e de, sem restricdes ou
conjecturas, penetrar no nivel subconsciente de uma delas (MISCH,
1968, xiii).

Desde Misch e Behr, os Hieroi Logoi foram interpretados por uma historiografia
a qual procurava “desvendar” esse “nivel subconsciente”. Festugiere, por exemplo,
interpretou os Hieroi Logoi como parte do desenvolvimento, no século II, de uma “religido
pessoal” cuja principal caracteristica € o vinculo pessoal com uma divindade, a crenca no
sobrenatural e o recurso constante a ele, independentemente da razdo. Ele esteve
especialmente preocupado em refletir sobre a personalidade de Aristides e sua relagdo com a
experiéncia religiosa vivida. Assim, Festugiere, o qual ndo duvida da sinceridade do autor
dos Hieroi Logoi, afirma que ndo é possivel gostar dele. Ele é incrivelmente vaidoso e

profundamente egoista (1954, 97).

Na década de 1970, Peter Brown lancou um olhar semelhante ao de Misch aos
Hieroi Logoi e se perguntou se a perigosa arrogancia de Aristides ndo teria causado sua

doenga e o movido em direcao a terapias “homicidas’:

Teria o surgimento, dentro dele, de um sentido ameacador de
superioridade, amparado por uma agressividade e energia
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considerdveis, levado-o, de maneira inconsciente, a causar a doenga
e as terapias homicidas que desviam suas energias para uma disputa
contra o corpo, de maneira que a ambigdo presungosa de Aristides
ficasse seguramente trancada num mundo de sonhos e visdes
grandiosas? Parece ser esse o caso (BROWN, 1993, 43).

Brown esteve interessado em sinalizar os motivos pelos quais os leitores
modernos dos Hieroi Logoi se sentiriam desconfortdveis diante da obra, na medida em que
esperamos que o contato com o divino seja usado na terra de uma maneira mais drdstica
(1993, 41). Ele sinaliza sua admira¢ao ao perceber que homens como Aristides, os quais eram
capazes de estabelecer uma relagao proveitosa e estavel com o divino, esperavam que essa
relacdo os auxiliasse através de uma vida cujas formas e expectativas foram colocadas para
eles em termos francamente mundanos (1993, 42). Como observou Judith Perkins (1992,
249), Brown, como Misch, esperava do texto algo que ele préprio ndo tinha intencdo de
oferecer. Tais abordagens ecoam no estudo de Patricia Cox Miller quanto ao paradigma do
“holy man”, tecido por ela (1971). Cox Miller ndo procura ocupar-se da obra de Aristides,
mas sua abordagem da biografia antiga realimenta os enfoques dados por Misch e Brown aos

Hieroi Logoi.

Em 1983, Patricia Cox Miller (na época, ainda Patricia Cox), publica Biography
in Late Antiquity, a quest for the holy man. Ali, ela resgatou a ideia de Plutarco da biografia
como um discurso direcionado a revelar o eu interior de um homem (1983, xi). Essa
caracteristica pedagdgica da biografia levou Cox Miller a selecionar as biografias discutidas
na obra a partir do paradigma do holy man (“homem santo”), na medida em que essas
narrativas estavam em controvérsias religiosas as quais buscavam instigar, ndo apenas,
opinides, mas crencas. Assim, os relatos produzidos nos séculos III e IV serdo dados como
paradigmaticos de um novo modelo no qual as biografias deveriam se amparar, isto €, o
divine sage (“sabio divino”). Apesar de Cox Miller interessar-se por um momento
ligeiramente posterior aquele no qual escreve Aristides, sua postura guarda algo de
importante sobre o olhar da autora em torno de problemas levantados por Misch, cuja obra
ela caracterizou, em 1994, como o locus classicus para discussdes sobre o conceito de si

mesmo na Antiguidade Grega e Romana (1994, 129). Para ela, cujos principais autores
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abordados na obra de 1983 sdao Eusébio e Porfirio, a alma continua a ser um demarcador

pertinente para o estudo de uma biografia:

(...) na biografia de Porfirio, a espiritualidade de Plotino resplandece
como uma face refletida em muitos espelhos. O que podemos saber
sobre uma vida € seu véu de imagens; a interpretacdo autobiografica
¢ um labirintico tragcar e um tecer das pistas da alma na vida (COX
MILLER, 1983, 107).

O interesse em encontrar tragcos dessa “espiritualidade” destacada por Cox Miller
foiobjeto de Laurent Pernot, o qual entendera os Hieroi Légoi como um tipo de autobiografia
(2006 B, 247). Num artigo que ndo chega a citd-la, mas no qual refuta abordagens do “holy
man”, Pernot defende Aristides, cuja normatividade em relagdo a Segunda Sofistica nao pode

ser negligenciada, como um homem santo, um ‘“holy man”:

(...) os sofistas podiam manter, ex officio, relacdes privilegiadas com
os deuses. Dali a sacralidade nao ha mais que um passo. O sofista
tornou-se uma espécie de homem santo, de “holy man” dotado de
poderes sobrenaturais. Vejamos alguns exemplos disso. Certas obras
de Aristides portam o titulo de “discursos sagrados” (Hieroi logoi) e
o de “discursos oraculares” (manteutoi), os quais transformam seu
autor em um tipo de profeta ou de intérprete divino (PERNOT, 2006
A, 35).

Assim, ele contesta a leitura de Peter Brown, o qual descarta Aristides como um
exemplar de seu modelo de “holy man” em vista de ndo encontrar, nos Hieroi Logoi, tragos
de uma busca pela transcendéncia espiritual. Pernot argumenta que, se a transcendéncia
parece ausente ao olhar moderno (...) é porque Aristides ndo é cristdo. Falta a ele a
transcendéncia no sentido ou nos sentidos cristdos do termo (2006 A, 36). Numa direcao
contrdria, Cox Miller, na introducao de The Cultural Turn in Late Ancient Studies, publicada
em 2005, definiu o ascetismo (elemento fundamental para a abordagem de seu “holy man”)
como fruto de impulsos humanos e préaticas de autocontrole, treinamento e disciplina que
rejeitam ou evitam, com o propdsito de atingir um “bem maior”, o gozo de “bens”

normalmente pensados como apropriados ao uso humano na sociedade em questao (2005,

15).
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Essa maneira de compreender o ascetismo, profundamente dependente de uma
postura que espera ver nos homens antigos modelos de comportamento e reflexdes sobre si
mesmos encontradas em ambientes cristdos € contestada, justamente, por abordagens como
a de Pernot e Eakin. Nao podemos dirigir nosso olhar aos Hieroi Logoi na espera de escavar,
nas tantas narrativas de sonhos, curas e viagens de Aristides, um Eu pronto, livre de conflitos
e de caracteristicas moralmente questiondveis no mundo moderno como o egocentrismo € a
vaidade. O modelo de comportamento que constitui a categoria dos “holy man” de Brown e
Cox Miller estd ausente dos Hieroi Logoi. No citado artigo de 1993, no qual Marie-Henriette
Quet identifica os Hieroi Légoi como uma escrita de si, a autora, como fizera Judith Perkins
(1992, 249) pouco tempo antes, defende que as interpretacdes dos Hieroi Logoi por demais
sensiveis a tracos de “vaidade” de seu autor, esperaram do texto algo que este ndo se
compromete a oferecer. De fato, a documentacdo antiga nao parece sinalizar nenhum tipo de
desconforto diante da obra ou de seu autor como idiossincraticos ou reprovaveis. O médico
Galeno, cujo mestre, Satiro, cuidara de Aristides (Hieroi Logoi, 3.10), elogiou a obra e seu

autor em seu Comentdrio ao Timeu, preservado em drabe:

Assim como para aqueles cuja alma é naturalmente sélida e cujos
corpos sdo débeis. Eu conheci apenas alguns deles. Um foi Aristides,
um dos habitantes da Misia. E esse homem fazia parte dos oradores
de mais alta dignidade. Entdo, ocorreu que, sendo ativo no ensino e
na oratoria por toda sua vida, seu corpo consumiu-se (GALENO,
Comentdrio ao Timeu apud BEHR, 1968, 162).

Aristides também foi admirado por seu contemporaneo Frinico, o qual escreveu
a respeito dele na década de 170. E possivel que Frinico ndo tenha chegado a ouvir os Hieroi

Légoi (caso tenham sido declamados) ou os lido®!. Mas o oitavo livro de sua Preparacdo

1 Alguns indicios levam a crer que os Hieroi Légoi tenham escritos para a leitura publica e, portanto, podem
ter sido declamados. Janet Downie (2013, 52) observou que eles estdo associados a performance oral, como
sinaliza o uso do fdpos das dez linguas e bocas homéricas em Hieroi Logoi, 1.1. Luana Quattrocelli defendeu
que eles teriam sido recitados (2009, 261) e argumentou a favor dos objetivos declamatdrios de sua escrita.
Além da razodvel extensdo dos textos para a leitura publica, eles apresentam um contraste entre escrita e leitura
presentes na obra. Em Hieroi Ldgoi, 2.8, o termo 5LdpBépat (o relato onirico) expressa uma ideia extdtica, e a
expressdo €€ €émdpopfis SLeNbelv, sinaliza o dinamismo inerente & historia a ser contada a um publico.
Quattroccelli compreende que a passagem capta o ritmo de dois espacos e dois momentos, diferentes e
complementares: o espaco da escrita e o do relato oral, 0 momento da criacdo e o da performance
(QUATROCELLI, 2009, 263).
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Sofistica, resumido por Fécio, testemunha admiragcdo pelo orador, ndo apenas de sua parte,

mas de um publico maior, ao ponto de Aristides dividir opinides a respeito de si proprio:

O préximo (livro) € dedicado novamente a Menddoro e ali, tendo (ele
afirma), recentemente lido os discursos de Aristides, entdo no seu
auge, muito elogia este homem e diz que Marciano, o critico,
desprezava Platdao e Demdstenes e preferia as cartas do italiano Bruto
e as considerava o padrdo de exceléncia e estilo. Isso ele ndo diz por
aprovar tal julgamento, mas para que ninguém se admire do fato de

N

algumas pessoas considerarem Aristides inferior a sua reputacao,
quando sua fama literdria foi tdo longe; pois a inveja emitida por
certas pessoas atingiu até mesmo Aristides, como a muitos outros
notdveis por sua educacio”® (FOCIO, Biblioteca, 101a.15-27).

Aristides seria, assim, nao apenas admirado por Frinico, mas também, era
conhecido por seus discursos e tinha detratores. Na opinido de Frinico, esses homens
consideravam Aristides inferior a sua fama por serem invejosos de sua educagdo. O
testemunho de Frinico, como o de Galeno, ndo nos informa sobre criticas a Aristides do ponto
de vista moral, mas sinaliza, apenas, que a qualidade do trabalho de Aristides dividia
opinides. Mais tarde, também Fildstrato, o qual conheceu os Hieroi Logoi ou, a0 menos, tinha
conhecimento deles, falou de Aristides sem referir-se a problemas do género. No capitulo a
ele dedicado em sua Vida dos Sofistas, ndo € mencionada qualquer inadequacdo atribuida ao
autor dos Hieroi Légoi, seja aos seus olhos, seja aos dos homens do tempo de Aristides e o

seu:

A natureza de sua doenca e o fato de que sofria de espasmos
musculares ele mesmo indica nos Livros Sagrados. Esses livros

9250 8¢ ¢dekfis Mnrodwpw mpooTepiimTal TAALY, év & Kkal "ApLoTeldov Tols Aoyols (Ks dnoLv)
evTuxov dpTe, TOTE dkpdlovTos, oAV ToU Ardpos €malvov molelTal, kalt Mapkiavér énot, Tov
KPLTLKOV auyypadéa, Umepopdv pev TINdTwros kai Anpoofevovs, Tas 8¢ BpolUTouv Tod ITaiol
EMOTONAS TPOKpiveL kal kavdva THS €v Aoyw dpeThs dmodatvewv. TabTta 8¢ oUTos dnoww oyl ThHv
ToLalTny Kplow dmodexdpevos, AN’ els TO W) Bavpdlewv el Twes kal ThAs "AploTeidov 86Ens
eNdTTova ToVv dvdpa voutlovoy, oUTw KAEOUS TOD €V AOyoLs €ls dkpov eNdoavTa: TaTto yap O
dBovos U éviwy mepmépevos kal "AploTeiSov, Komep KAl AANGY TOAGOY Taldelq SieveykdvTwy. /
The next (book) is addressed to Menodoros again, and here, having recently read the Works of Aristides, so he
says, who was then at the height of his success, he lavishes high praise on the man, and says that Marcianus
the critic despises Plato and Demosthenes, and prefers the letters of the Italian Brutus, and considers them the
standard of excellence in style. This he says not because he approves of this judgment, but so that it should not
be cause for wonder that some people considered Aristides less than his reputation, when he had progressed
so far in literary fame; for envy emitted by certain people had touched even Aristides, as also many others
conspicuous for their culture. (JONES, 2008, 254).
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serviram-lhe como um tipo de didrio, e os didrios sdo bons mestres
na arte do falar bem sobre qualquer assunto” (Vida dos Sofistas,
581).

Na mesma obra Filéstrato menciona, inclusive, o encontro em Esmirna no qual
Marco Aurélio conheceu Aristides apds este té-lo deixado esperando por trés dias. Filostrato
relata o didlogo ocorrido entre os dois quando Aristides € levado finalmente é levado a

presenca do imperador:

[13

“Por que tivemos que esperar tanto para vé-lo?” e Aristides: “um
assunto, imperador, me ocupava, e quando a mente estd concentrada
deve ser deixada em sua busca. O imperador ficou extremamente
contente com as maneiras do homem, tdo simples e estudioso, e
perguntou-o: “quando o ouvirei discursar?” e Aristides: “hoje”, disse.
“Proponha o tema e amanha me ouga, pois ndo sou dos que vomitam
discursos, mas tento fazé-los perfeitos. Permita, imperador, que meus
amigos estejam na audiéncia.” “E permitido”, disse Marcos, “pois é
democritico™* (Vida dos Sofistas, 582-583).

A passagem indica a circulag¢do, nos tempos de Fildstrato, de ideias de fama e
respeito atribuidos a Aristides suficientes para que o imperador aguardasse sua visita e ficasse
imensamente satisfeito (Umemnowels) com seu “carater” (1|fel), mesmo depois de uma
inconveniente espera. Além disso, segundo Fildstrato, Aristides também era admirado por
pessoas cuja presenga Marco Aurélio autorizou no dia do discurso. A narrativa de Fildstrato,

mais uma vez, ndo sinaliza qualquer estranhamento ou desagrado por sua parte ou por parte

By (w odv 18éar Ths vdoov kal OTL TA vebpa albT@ émedpiket, €v ‘lepols PBLilols alros dpdlet,
Ta 8¢ BLAMa TalTa édnpepldwy éméxel Twda avT@ Aoydv, al 8¢ édnuepides dyabal SLddokalol TOU
Tepl TavTos €U Staléyeabal. / The nature of his disease and the fact that he suffered from a palsy of the
muscles he tells us himself in his Sacred Discourses. These discourses served him in some sort as a diary, and
such diaries are exellent teachers in the art of speaking well on any subject (WRIGHT, 1922).

MBua Tl o€ &pn “Ppadéws e€lSoper;”  kal O AploTeldns TBewpnpa,”’  &pn O Pactied, HoxO L,
YVOUN 8¢ Bewpotod TL UN amokpepavviobn ol {nTel.? Umepnobels 8¢ O avTokpdTwp TG TPel TAVSPOS
0S ATAOLKWTATE TE KAl OXOMKOTATY “moTe” €dn “dkpodoopal cov;” kal O "ApLoTeldns “thpepov”
gmev 7mpoBae kal alpLlov dkpo®: ov yap €0UeV TOV EuolvTwy, dAa TOV dkplpolvTtwy, éEéoTw &€, O
Baothev, kal Tols yrwpipovs Tapelval Th dmpodoel.” “éE€oTw” 1 8 OMdpkos, “SnuoTikov ydp.” /
“Why did we have to wait so long to see you?” To which Aristeides replied: “A subject on which I was
meditating kept me busy, and when the mind is absorbed in meditation it must not be distracted from the object
of its search.” The Emperor was greatly pleased with the man’s personality, so unaffected was it and so devoted
to study, and he asked: “When shall I hear you declaim?” “Propose the theme to-day,” he replied, “and to-
morrow come and hear me, for I am one of those who do not vomit their speeches but try to make them perfect.
Permit my students also, O Emperor, to be in the audience.” “They have my permission,” said Marcus, “for
that is democratic” (WRIGHT, 1922).
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dos contemporaneos de Aristides em relagdo ao seu comportamento, seus discursos ou o0s

Hieroi Logoi.

A relagdo de Aristides com o deus, ou mesmo os extensos relatos de doengas e
terapias nao parecem, para esses autores, indicativos de excentricidade. Pelo contrério, as
referéncias a eles sdo bastante superficiais e encontram-se em meio a mais extensas narrativas
de admiracdo. Frinico nem chega a mencionar sua devog¢ao, sua doenca ou os Hieroi Logoi,
os quais pode nao ter conhecido. Ao mesmo tempo, para Fildstrato, os Hieroi Logoi sdo, tao
somente, uma narrativa sobre a doenga, a qual ocupa um status privilegiado para o exercicio
da oratéria. Para Galeno, seu autor € um homem doente o qual, no entanto, € detentor de uma
firmeza psiquica extraordindria. E importante notar que Behr (1962s) negou a possibilidade
de que Galeno tenha, de fato, conhecido Aristides, mas teria apenas ouvido falar dele através
de seu mestre Satiro. A hip6tese foi refutada por Bowersock (1969, 60ss), o qual considerou
as referéncias de Galeno a Satiro e a reforma do Asclepeion pelo consul Rufino como indicios
de que ele e Aristides teriam se conhecido em Pérgamo entre as décadas de 140 e 150%°. De
fato, se Galeno conheceu-o pessoalmente ou nao, a passagem deve ser pensada indica que
nao ha qualquer sinal de desaprovacdo ou estranhamento por parte dele em relacdo a
Aristides. Este &, pelo contrario, descrito como uma pessoa admirdvel, ou seja, caso Galeno
jamais tenha se encontrado com ele, a passagem testemunha a circulacdo de discursos de
aprovagao em torno do autor dos Hieroi Logoi. Os indicios de simpatia por parte de Filéstrato
e Galeno, no entanto, ndo se comparam a narrativa de admira¢@o de Libanio, o qual, em 365,
escreve de Antioquia a Teodoro, governador da Bitilia, em agradecimento por ter recebido

dele um retrato de Aristides:

Tenho o Aristides, algo que por muito tempo desejei, € sou muito
grato a voc€, como se voce tivesse ressuscitado o proprio homem e o
enviasse a mim. Sento-me ao lado de seu retrato, lendo um de seus
discursos e perguntando-o se foi ele realmente quem o escreveu.
Entdo respondo a mim mesmo: “sim, ele escreveu isso”. De fato, era

95 Christopher Jones (2008, 253) também assume que Galeno teria conhecido pessoalmente Aristides, mas nio
discute esse posicionamento.
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apropriado que tal figura produzisse tais discursos®® (LIBANIO,
Epistola 143.15s).

Diante da passagem, Janet Downie (2013, 3) sinalizou que a identifica¢do de
Libanio como um philaristeides, um amante de Aristides, inseria-o numa longa tradi¢do para
a qual os autores de sua época e do periodo cldssico eram considerados merecedores de serem
estudados e imitados. Aparentemente, 0s autores antigos, contemporaneos € posteriores a
Aristides, fizeram leituras bem distintas das apresentadas por muitos autores modernos de
Misch até os dias de hoje. Essa significativa diferenca s6 pode ser compreendida se tivermos
em conta os contextos nos quais esses discursos sdo produzidos. Eles lancam mao de valores
de seus tempos, de forma que a atribuicdo de caracteristicas como vaidade, egoismo e
megalomania mostra-se lamentavelmente anacronica quando nos debrucamos sobre a
documentagdo antiga. O problema foi observado por Marie-Henriette Quet, a qual, a partir
da andlise dos discursos de Aristides e amparada em René Gauthier (1951), argumentou que
a modéstia, exigida pela literatura especializada, ndo € uma virtude antiga e, portanto, nao
faz parte do contexto no qual seus textos sao produzidos. Pelo contrario, eles estdo associados
a um ideal de grandeza muito mais ligado ao desejo de vencer e de tornar conhecida a prépria
superioridade. Assim, Quet compreendeu essa “escrita de si” (facilmente qualificdvel como
manifestacdo de narcisismo exarcebado, como o fazem muitos autores modernos), como
parte de seu contexto cultural, a saber, a devocdo a Asclépio e a tradicdo aretaldgica (ja

sinalizada, desde 1923, por André Boulanger):

Tudo isso certamente nao testemunha modéstia, mas a modéstia nao
era uma virtude antiga, como testemunha a investigacdo de Gauthier
sobre o antigo ideal de grandeza ligado ao desejo de vitdria e de
tornar evidente a propria superioridade. Assim, constatamos que 0s
Discursos Sagrados — muito facilmente qualificados como
manifestacdes de “narcisismo exacerbado” — sdo uma escrita datada,
paga, antiga, de si, profundamente enraizada num contexto religioso

% ”Exu) TOV ’ApLOTé[STw Trpdyua TdAat Tobovpevor, Kal ool XApLs €Xw HLKPOD Tooou')TT]v E’)onVTrep
dv, €l avTov T]|J.LV avaomoag TOV av8pa ewewoud)ag KaL ‘lTOtpOtK(lenpOtL ve T ypad)n va ékelvou TL
BLB)\LwV avaywwm«ov EPLTAV aUTOY, €L aLTOS TAUTA. €LT’ OtUTOS‘ (lTFOKpLVOp.aL EpLauTd vat, TauTd ye
€kelvos.” Kkal yap €mpeme ToLoUTwY Aoywv Tolaltny popdny €lvar puntépa- / I have the portrait of
Aristeides, something I have long desired, and I am most grateful to you as if you had resurrected the man
himself and sent him to me. And I sit by his portrait, read some book of his and ask him whether he was the one
who wrote that. Then I answer my question myself. “Yes, he did that.” Indeed, it was only proper that such a
handsome figure should produce such eloquence (NORMAN, 1992).
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especifico, ou seja, o culto pergameno de Asclépio Séter, no qual eles
tinham uma funcdo aretaldgica tanto quanto de depoimento (QUET,
1993, 227s).

Quet finalizou sua reflexdo com a retomada da critica, hé tanto tempo feita por
Jaeger a respeito da obra de Misch, sobre o problema de se atribuir no¢des de interioridade e
de elaboragdo psicoldgica da pessoa apenas a documentagcdo de natureza crista, a qual se
origina com Agostinho. Ela 1€ os Hieroi Logoi como relato de uma experiéncia existencial

de foro intimo, tanto psiquico quanto somatico:

Podemos admitir, portanto, que a obra de Aristides — que relata uma
experiéncia existencial — nos introduz, pela primeira vez no Ocidente,
ao discurso ndao convencional de um homem sobre si mesmo. Ela
consitui, de qualquer maneira, o advento de uma escrita de si centrada
sobre a historia da pessoa em sua existéncia mais intima e enquanto
entidade psiquica e somdtica. Assim, pensamos, de nossa parte, que
a “nocdo” de “pessoa psicoldgica” ndo € elaborada somente num
contexto cristdo e que ela comecou a emergir, de forma geral, no
segundo século de nossa era, em fontes cristas (QUET, 1993, 251).

Apesar de bem vinda pelas criticas que faz a toda uma longa tradicdo de
abordagens inadequadas aos Hieroi Logoi, pensamos que a reflezdo de Quet ainda nao atinge
o cerne do problema do Eu e da escrita de si no mundo antigo, como pretendemos sinaliz4-
lo. Falar em “histéria da pessoa em sua existéncia mais intima e enquanto entidade psiquica
e somdtica” remete aos limites associados a ideia de “histdria de vida”, ja delineados desde
Plutarco, e os quais buscamos combater ao longo deste capitulo. A “histéria” da qual Quet
nos fala ecoa ideias de coeréncia narrativa e unidade muito semelhantes aquelas defendidas
por Momigliano e diametralmente opostas a leitura do Eu enquanto realizacao dos possiveis,
enquanto entidade plural, por vezes mal integrada e contraditéria. Somos gratos a Quet por
combater a monopolizacdo da escrita de si pela documentagdo cristd, mas ela infelizmente
ndo percebe o grande problema dos Hieroi Légoi, que € justamente a fluidez da identidade
de Aristides, a multiplicidade de Aristides. Esse bios de contornos evidentes que Momigliano
espera estar disponivel a escrita de uma biografia, a qual constituiria, em sua plenitude e
clareza, um modelo, em nada se parece com o conjunto de relatos apresentados nos Hieroi

Logoi. Temos diante de nds, pelo contrario, um Eu multiplo, fragmentério e dindmico, e ndo
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um martir, um santo cuja transubstanciagdo em icone o constitui como um tipo social muito
mais do que num individuo. Nosso olhar, ao ser dirigido para os Hieroi Logoi, deve
constituir-se como autobiografico na medida em que compreendemos que o acesso ao divino
e a producdo do Eu da-se de maneiras particulares e nem sempre compreensiveis ao leitor
moderno. Da-se, por fim, a partir de jogos de préticas e sentidos os quais produzem um
paradoxal estar-no-mundo, contraditério apenas a quem deseja confinar mundo, ser e divino
em fronteiras fadadas a sog¢obrar. Essa presenca no mundo é demarcada pelas “possibilidades
Aristides”, sinalizadoras, pelo sonho e pela devog¢do, da liberdade do Eu enquanto devir. Elas
ndo se conformam a modelos, nem quanto a sua presenga no mundo nem quanto a sua
narrativa. Pelo contrario, transitam pelos modelos, subvertem-nos, recriam-nos e langam-nos
ao mundo na forma de possiveis, ndo de projeto global. Residem na heterotopia, lugar de

onde se lancam como contestacdo e informagao circunstancial da mortalidade.

Conclusao ao Capitulo I

Neste capitulo, foram discutidos trés problemas significativos relativos aos
Hieroi Légoi de Elio Aristides. Primeiramente, pensamos como a ordenag@o cronolégica e a
identificacdo dos eventos narrados por ele foi objeto de uma ampla discussdo por parte dos
estudiosos interessados em determinar, principalmente, suas datas. Essa abordagem, como
argumentamos, pressupde um estatuto de realidade concreta para a narrativa, a qual
negligencia tanto os interesses pessoais de Aristides em manipuld-la quanto os limites de sua
memoria. Assim, o cardter retérico dos Hieroi Logoi foi objeto da segunda secdo deste
capitulo, na qual refletimos sobre os sentidos de uma escrita cujo conteido programatico nao
nos € dado a ler imediatamente, mas extravasa no relato de sua disputa pela atéleia e por suas
constantes reafirmacgdes de que haveria um registro original e dos eventos narrados ao longo
da obra. A relacdo entre o autor e o texto e seus interesses ao compO-lo, nos levaram a
questionar o lugar dos Hieroi Légoi em meio as antigas escritas de si e a revisitar o conceito

antigo de bios e os pesquisadores do tema da autobiografia. Assim, concluimos este capitulo
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na defesa de um olhar autobiografico dos Hieroi Logoi, o qual se ampara numa abordagem
do Eu enquanto multiplo, fragmentério, dindmico e em constante processo de autoconstrugao,
portanto, enquanto realizacdo dos possiveis. Esse olhar desconstroi, para nds, a necessidade
de definicdo de uma cronologia da vida de Aristides, ainda que afirmemos a pertinéncia de
estabelecer parametros espaco-temporais para a producdo de sua obra e as experiéncias nela
narradas. Movimentamo-nos nesse sentido por entendermos os Hieroi Logoi como produto
dos sentimentos de seu tempo e seu lugar, das formas como aos homens eram dadas as
possibilidades de si e de se verem, se produzirem e se exibirem no segundo século num
contexto de viagens que os levam de cidades da Asia Menor ao Egito, a Roma e, finalmente,

de volta para casa.

Nao podemos negligenciar que o homem santo que € Aristides, como indicado
por Quet e Pernot, estd em harmonia com a comunidade de devotos e de sofistas da qual faz
parte. Essa harmonia se constréi de forma multipla, hibrida, e ndo pode ser pensada como
independente da definicdo de um lugar que é préprio e faz dele um sujeito separado dos
demais. Assim, a narrativa de sua vida, a qual ndo se ampara em modelos externos ao proprio
interesse e desejo de escrever sobre si, deve ser pensada como parte dessa condicdo humana
de intersecdo entre a normatividade e a excepcionalidade. Mas é preciso pensar como

concebemos essa interse¢do e em que sentido o individual diz respeito ao coletivo.

Nossa defesa dos Hieroi Ldgoi como uma escrita autobiogréfica rejeita
abordagens como as de Dilthey, Misch, Gusdorf e do préprio Momigliano e, por outro lado,
também as de Festugiere, Behr, Brown e Quet no que diz respeito a Aristides. Os Hieroi
Légoi sao um exemplo de escrita de si constituida por e constituinte de um Eu cuja existéncia
concreta ndo pode ser apreendida imediatamente pelo historiador em vista de sua dindmica
enquanto possivel. Ao mesmo tempo, a narrativa dos Hieroi Ldgoi nos traz informagodes
veridicas, ndo sobre o passado de Aristides, mas sobre suas representacdes dele e, portanto,

de passados possiveis®’. Esses possiveis, — possibilidades-Eu — oferecem-se no mundo

7 Jeremy Popkin (2005, 29) expressa esta defesa da autobiografia como um relato da verdade préprias das
representagdes do passado do autor, e ndo exatamente do proprio passado. Ainda que a proposta de Popkin
ofereca um primeiro passo, de associar o estatuto de veracidade as representacgdes, acreditamos ser necessario
avancar um pouco mais além dela, no sentido de pensar tais possibilidades como propriedade inerente ao estar
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enquanto formas de apreensdo e de constituicdo de saberes. Nao podemos, portanto, retirar
os Hieroi Logoi da comunidade humana, ainda que seu protagonista nos apresente como a
meio-caminho do inefdvel. Assim, no capitulo a seguir, discutiremos as circunstancias
culturais nas quais o documento encontra-se implicado ao refletirmos acerca de Aristides
como parte de um mundo no qual circulam particulares préticas e entendimentos sobre a

devocdo, o sonho, responsabilidades politicas e atividades intelectuais.

no mundo e, consequentemente, ndo apenas sua apreensio pratica mas, também, todo movimento de reflexdo a
seu respeito.
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CAPITULO II: ELIO ARISTIDES ENTRE SONHO E SANTUARIO.

Um homem doente acorda nos subterraneos do santudrio de Asclépio em
Pérgamo. Em sua forma onirica, o deus visitara-lhe naquela noite e, consigo, levara visoes
incompreensiveis. O sonhador encontrava-se no propileu®® do templo discursando perante
uma multiddo de devotos vestidos de branco para os ritos de purifica¢do. Ele invoca o deus,
o qual lhe mostra o absinto e revela-se de maneira tdo clara que lhe parece possivel tocéd-lo.
Seu corpo reage: os pelos ericam-se e os olhos vertem lagrimas. Ele estd entre o sono e a
vigilia e o deus revela-se de variadas maneiras a ele, como a apenas um iniciado e da forma

que apenas um iniciado compreenderia.

Ao amanhecer, 0 homem convoca um médico, a quem narra suas visoes. O
médico fica maravilhado, por ser este um sonho divino, mas ndo sabe o que deve ser feito.
Os dois chamam o sacristao do templo e este se surpreende com a narrativa, ouvida ha pouco
de outro sacristdo daquela cidade. Os trés amigos convocam este quarto, também doente.
Apés algum debate, ele e Aristides decidem-se por fazer uso do absinto, como Asclépio
recomendara-lhes. Quatro amigos discutem um sonho compartilhado por dois deles. Quatro

amigos. Quatro devotos. Um médico, um orador, dois sacristdos, dois doentes.

Os homens mencionados acima, presentes nos eventos narrados por Elio
Aristides em seus Hieroi Logoi (2.30-36), sdo Teddoto, Asclepiaco e Filadelfo. Aristides
oferece algumas poucas informagdes a respeito deles: Teddoto é médico, Asclepiaco o
sacristdo em cuja casa o orador se hospeda e Filadelfo é também sacristdo, na época
adoentado. O episddio langa luz sobre um aspecto dos Hieroi Ldgoi e da experiéncia religiosa
narrada por seu autor o qual ndo pode ser perdido de vista: Aristides encontra-se associado a
individuos com os quais compartilha praticas, visdes de mundo e sentidos atribuidos ao

cotidiano devocional, onirico e retérico. Devemos pensar, portanto, em termos de uma

%8 O termo designa a entrada monumental de construgdes como santudrios e outros espagos sagrados, a exemplo
do Propileu da Acrépole em Atenas.
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comunidade para a qual a visita onirica de um deus, o cardter revelatério desse sonho, sua
discussao e interpretacdo sdo atravessados por valores articulados de maneira mais ou menos
coerente e passivel de compreensdo mitua. Nesse sentido, é possivel falarmos em uma
cultura oniro-religiosa centrada nesses trés fatores, historicamente localizdvel no universo
intelectual préprio da Segunda Sofistica e da Antiguidade Tardia. Entretanto, a construgdo
de Aristides enquanto protagonista dos Hieroi Logoi depende, em grande medida, do
contexto espacial do santudrio. L4, ndo apenas a incubacao, os sonhos e o debate sobre eles
figuram como fendmenos e préiticas proprios do personagem, mas, principalmente,
constituem um dos momentos fundamentais da reflexdo sobre si mesmo, produtora e produto
do texto. Ao mesmo tempo, a interpretacao dada por Aristides aos eventos por ele narrados
como parte incontornavel da histéria de sua vida associa devog¢ao, salvacdo e doenca num
jogo de miitua dependéncia entre esses trés elementos, o qual o desloca de sua prépria esfera
social e insere-o no seleto grupo de individuos privilegiados, “iniciados” nos mistérios, como
ele. A iniciacdo sinalizada é vivida tanto fisicamente quanto em termos afetivos, mas de
maneira que as fronteiras entre o material ¢ o mental sdo postas abaixo e reconstruidas em
termos social e religiosamente excepcionais. Delineiam-se, assim, duas das dimensoes
fundamentais de constituicao do Eu identificadas por Jerrold Seigel (1999, 285), a partir das
quais a vida do si mesmo pode ser tracada: a material (relativa ao nivel corpéreo da existéncia
mortal e limitada, mas também dimensdo do indomito desejo) e a relacional (relativa a
constituicdo sécio-cultural do individuo). Neste capitulo nos ocuparemos dessas duas
identificadas dimensodes, de forma que o terceiro e ultimo “modo de ser”, chamado por Seigel
de “reflexivo” e ‘“auto-determinado”, serd objeto do ultimo capitulo desta tese. Tal
procedimento visa, antes de mais nada, a reflexdo sobre dois elementos julgados por nos
como imprescindiveis a reflexdo sobre os Hieroi Légoi em seu duplo cardter de produto e
produtor do Eu: seu contexto social e a corporeidade questionada por Aristides ao longo da
obra. Assim, podemos adiantar que a estrutura tripartida de Seigel nos parece
significativamente adequada aos interesses da presente tese, mas entendemos também que

ela ndo esgota e ndo soluciona o problema da reflexao historica sobre o Eu.
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1. A cultura oniro-religiosa do século 11

Identidades miltiplas no ambito da Segunda Sofistica

A chamada “Segunda Sofistica” desenvolve-se em condi¢des privilegiadas
disponiveis aos intelectuais de lingua grega que, desde Augusto, puderam dar continuidade
as suas atividades profissionais, as quais articulavam viagens ao exterior, discursos, ensino e
o recebimento de elogios®. Ao mesmo tempo, segundo Graham Anderson (1993, 02s),
enquanto Roma recupera-se dos conflitos inerentes a expansdo e das guerras civis, uma
“consciéncia helenistica” floresce e promove novo estimulo a tradicdo ja de longa data
estabelecida, da pdlis como espaco de governabilidade razoavelmente autobnoma,

100 Desta, por sua vez, era esperado que encorajasse

centralizada em sua prépria aristocracia
e participasse na construcdo de obras publicas e na promocdo de cultos, jogos, festivais e
servigos educativos. Vimos, no capitulo anterior, como os conflitos estabelecidos entre
Aristides e as autoridades das cidades com as quais estava intimamente envolvido
amparavam-se no pressuposto de que o lugar por ele ocupado como um homem de elite
implicava em sua responsabiliza¢do quanto aos negdcios publicos. A concepcao de cidadania
ai em jogo abre espago, também, para um tipo de relacdo significativamente competitiva
entre as cidades e na qual a vida intelectual ocupava um papel de destaque, na medida em

que promovia a continuidade com os valores gregos. Ao mesmo tempo, no que diz respeito

as cidades as quais Roma permitia algum nivel de autogoverno, de forma a conduzir seus

9 Joy Connolly (2007, 160) ocupa-se do desenvolvimento da atividade dos sofistas no Império Romano e
sintetiza a relagdo entre seu nascimento abastado, a atividade politica e a apresentacdo de discursos em
competicdes: A maior parte das estrelas da Segunda Sofistica de Filostrato nasceu em familias ricas, exerciam
um papel dominante na politica local e ganharam fama através de seus discursos, apesar de ndo
necessariamente nessa ordem. Eram definidas por sua principal atividade, ou seja, a composi¢do de discursos
epiditicos, prdtica que transformaram numa competicdo agonistica que entretinha tanto quanto anunciava e
transmitia erudigdo.

100 Kostas Vlassopoulos (2007) contestaré diversos pressupostos associados ao modelo poliade admitidos, em
larga medida pela historiografia. Assim, ele repensara polaridades como a oposicdo entre a pdlis e a aristocracia
e, principalmente, questionard a nogdo de autonomia no sentido de independéncia politica. Se, por um lado, esta
pressupde a capacidade de uma pdlis de prover a si mesma tudo de que necessita, ela também se adapta a
condigdes variaveis de dependéncia e dominagfo interna e externa.
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assuntos independentemente da jurisdicdo do governador da provincia, desenvolvia-se uma
consciéncia local prépria em que os homens educados procuravam promover “ao menos a
ilusdao das antigas glorias do quinto e do quarto séculos a.E.C.” (ANDERSON, 1993, 03).
Por outro lado, segundo Glen Bowersock (1969, 01), a atividade sofistica, amparada em
amplas redes de amizades estendidas por numerosas cidades, ilustra uma coeréncia imperial
h4 muito em constru¢do. Como apontamos no capitulo anterior, a atividade dos sofistas foi,
assim, de fundamental importancia para a construcao de uma cultura imperial na época de
Aristides (GUARINELLO, 2009, 154s). Nesse jogo entre particularidade citadina e
cosmopolitismo imperial floresce o que Flavio Filostrato chamara de “Segunda Sofistica”,
grupo de intelectuais (anteriores a ele ou quase seus contemporaneos) supostamente distintos

101 "Cidaddos eminentes

do modelo platonico de Gérgias, dentre os quais insere Elio Aristides
associados a Segunda Sofistica enquanto produto intelectual das relacdes entre cidade e
império terdo papel fundamental nas negociacdes entre ambas as instancias, muitas vezes a
partir da atuagdo e intervengao nos negdcios da cidade por meio do financiamento de obras
e a nomeacdo a cargos puiblicos'”?. Esse cosmopolitismo foi pensado por Bowersock em

termos de individuos que assumem a romanidade enquanto identidade coletiva nao-

101 Bowersock (1969, 8ss) discute a arbitrariedade do termo empregue por Fildstrato, especialmente do ponto
de vista do estilo literario dos autores por ele inclusos e excluidos (ou, segundo seus critérios, passiveis de serem
excluidos) do modelo da “Segunda Sofistica”. Entendemos e empregamos a expressio como uma convengao
moderna estabelecida pelos estudiosos a partir da obra de Filostrato. A reflexdo trazida por Maria Aparecida de
Oliveira Silva (2007) acerca do tema, na qual discute a historiografia da Segunda Sofistica, sinaliza a
possibilidade de encontrarmo-nos diante de uma constru¢ao literdria e historiografica.

102 Segundo Bowersoch (1969, 9s), as tensdes e conformagdes entre cidade e império, do ponto de vista do
desenvolvimento estilistico da Segunda Sofistica foram colocadas no final do século XIX e inicio do XX por
estudiosos como Rohde (1876), Kaibel (1885), Norden (1898) e Willamowitz (1900) em termos de “aticismo”
e “asianismo”, ou seja, de uma relagdo entre tradicionalismo helénico e inovagdes orientais possivel apenas em
vista do cosmopolitismo estimulado por Roma. Para ele, no entanto, temos diante de nés um fendmeno de
continuidade cultural — e ndo de ipseidade — o qual se ampara na prépria possibilidade de mudancas internas.
Fil6strato teria, portanto, reconhecido um objeto de estudo auténtico: A Segunda Sofistica é distinguivel e nova
ndo porque introduziu um novo tipo de pessoa na literature e na historia, mas sim porque no Segundo século
um tipo de homem, hd muito tempo existente, tornou-se amplamente difundido e desfrutou de autoridade sem
precedentes. O acesso a inscrigdes e papiros, alargando nosso conhecimento da histéria politica e social,
reivindicou autoritariamente o reconhecimento, por parte de Filostrato, de um grande movimento sofistico. A
nogdo (anteriormente dada como elegante, entre os pesquisadores) de que a Segunda Sofistica foi uma mera
invengdo de seu cronista precisa ser abolida. Filostrato ndo era ele mesmo um pesquisador e seu trabalho é,
por vezes, superficial, mas seu tema era real (BOWERSOCK, 1969, 10).
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prejudicial a uma helenidade de base a qual, ao lado da lingua e da cultura grega, era

reatualizada por um interesse pelo glorioso passado helénico:

A intima relag@o entre sofistas e os senhores do Império nao deve,
contudo, nos iludir. Os homens sobre os quais Filéstrato escreveu
eram gregos, num amplo sentido — advindos da Grécia, da Asia
Menor, da Siria, do Egito. Favorino, da Gdlia, era um caso especial
(neste e também em outros aspectos), mas sua cultura era
indubitavelmente helénica. Esses homens ndo estavam esquecidos de
sua tradicdo e quando se tornaram parte tdo integrante do mundo
romano isso ndo ocorreu por terem virado as costas a sua heranca.
Pelo contririo, sua preocupacdo com o passado glorioso de seus
antecessores tornou-se mais notavel. Isso é largamente aparente em
seus ensinamentos, seus exemplos e os temas de seus discursos. Nao
porque os sofistas estavam consumidos pela nostalgia dos velhos
tempos, nem estavam afirmando a independente grandeza dos gregos
diante dos romanos. Eles ndo guardavam rancor por pertencerem ao
Império Romano; nao faziam obje¢do a palavra Pwuaior, um termo
coletivo e nao-prejudicial. De fato, se havia qualquer imersao de uma
nacionalidade em outra, era por vezes a romana que dava lugar a
grega. O imperador Adriano era, afinal de contas, um completo
fileleno e Marco Aurélio escreveu suas Meditacdes como um grego
e em grego. Mas houve filelenos romanos por séculos, entretanto
(salvo Nero), ndo ostensivamente no trono dos Césares. Era possivel
a um vaidoso grego ser romano sem qualquer perda de orgulho
nacional ou abnegacdo da tradi¢do cultural. O panegirico a Roma de
Elio Aristides pode apenas ser entendido quando lido ao lado de seus
outros discursos em honra a cidades, como os panegiricos a Cizico,
Corinto, Atenas, Rodes e Esmirna. Estas eram todas cidades de um
mesmo mundo, Roma nele incluida (BOWERSOCK, 1969, 15s).

O modelo apresentado por Bowersock foi avaliado por Christopher Jones (2004,
14), o qual concluiu que tal “patriotismo helénico” é uma quimera da historiografia, pois a
identidade grega era apenas uma parte da verdadeira identidade dos intelectuais da Segunda
Sofistica, a qual Jones caracteriza como algo complexo e em miiltiplas camadas. Ao mesmo
tempo, essa complexidade e, mais ainda, a forma como essas camadas se organizam € 0S
significados a elas atribuidos variam de acordo com a comunidade diante da qual nos
debrucamos. Como observaram André Chevitarese e Gabriele Cornelli (2003, 07), a

helenizacdo ndo deve ser pensada como um processo homogéneo, mas sim enquanto reflexo
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de especificidades locais, resultado do encontro da cultura grega com as muiltiplas e

variadas culturas locais dispostas no Mediterrdneo, no Egeu e para além desses dois mares.

Tal complexidade estende-se para além dos oradores e fildsofos da época, na
medida em que o Oriente de predominio da lingua grega torna-se regidao de especial
importancia relativamente a constru¢do de uma cultura imperial. No segundo século, as
cidades gregas tornaram-se espacgos de especial interesse por parte das autoridades imperiais.
O projeto panelénico de Adriano impulsionou-o a trés visitas, seguidas por diversos projetos
de revitalizacdo, reforma e construgdo de prédios piiblicos. Na Asia Menor, o processo se dd
de forma especialmente intensa, como indicam os levantamentos feitos por Bowersock
(1969) e Anderson (1993). As cidades gregas ocupardo um lugar cada vez mais ambiguo
entre helenidade e romanidade, na medida em que o Império promove, com a mobilidade
social garantida pela cidadania romana, a possibilidade de governar a partir ou com o apoio
das mesmas. Tal movimento de valoriza¢do das cidades gregas e suas elites e a reconstrug¢ao
e a revitalizacao assim promovidas nao leva as cidades a sustentar uma imagem radicalmente
grega perante um mundo cada vez mais hibridizado em suas formas de exposicio cultural'.
Pelo contrario, nas cidades da Asia Menor elementos autéctones, gregos € romanos sao
combinados de forma que seu aspecto visual transcende o tradicionalismo tdo caro, mas, ao
mesmo tempo, tao dificil de sustentar-se, das elites locais. Portanto, a proposta de Norberto
Guarinello (2009, 153) quanto a criacdo de duas “areas ‘legitimas’ de cultura” (latina a
ocidente, grega a oriente) deve ser flexibilizada, na medida em que na Asia Menor também
se instalam elementos da cultura latina tanto pela iniciativa das elites locais quanto dos
imperadores. Assim, instituicOes caracteristicamente romanas como banhos publicos e circos

associavam-se, na producdo do espaco publico, a d4gora e ao gindsio grego. Em Pérgamo, por

103 A bibliografia sobre a Segunda Sofistica em meio as tensdes, negociacdes e solugdes para o problema das
relacdes entre as cidades gregas da Asia Menor e o Império Romano é bastante extensa, especialmente na
medida em que a historiografia ainda encontra-se longe de apresentar uma solucdo definitiva a tais questdes. O
volume editado em 2004 por Barbara Borg, Paideia: the world of the Second Sophistic, apresenta-se como uma
incontorndvel referéncia nesse sentido, ao apresentar multiplos olhares sobre o assunto a partir de discussdes
sustentadas por autores como Christopher Jones e Glen Bowersock. Recentemente, em 2011, Daniel Richter
abordou o tema em Cosmopolis: Imagining Community in Late Classical Athens and the Early Roman Empire.
Richter, o qual abre a obra com a oragdo A Roma, de Aristides, pensa a unidade imperial e o cosmopolitismo
greco-romano como um produto da Segunda Sofistica em seu posicionamento frente as tensdes entre identidade
e alteridade.
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exemplo, sdo instaurados um teatro € um circo romanos, além de um templo dedicado a
Trajano. Ao mesmo tempo, novas opulentas constru¢des de estilo romano passam a adotar a
ordem corintia (ANDERSON, 1993, 05). Desta maneira, estamos diante, de um fendmeno
intimamente associado a conceitos como ‘“helenismo” e ‘“helenizacdo”. Estes foram
discutidos pelo arquedlogo Lee Levine (1998, 16s), o qual definiu o primeiro como o meio
cultural (em grande parte, grego), dos periodos Helenistico, Romano e — em um sentido de
alguma forma mais limitado — Bizantino, e o segundo como o processo de adogdo e
adaptagdo dessa cultura a nivel local. Esta cultura helenistica encontra-se marcada por redes,
ndo exatamente de “influéncias”, mas, principalmente, de negociacdes e trocas de préticas e

sentidos em circulacdo numa ampla territorialidade'*.

Esmirna, em cuja periferia Aristides detinha uma propriedade, e Pérgamo, lugar
paradigmatico de sua reflexdo sobre si e sua producao narrativa, destacam-se como cidades
da Asia Menor particularmente vigorosas enquanto palco da atividade sofistica do século IL.
Para Bowersock (1969, 19), a equipe médica associada ao Asclepeion de Pérgamo teria sido
responsavel pelo desenvolvimento de estudos sofisticos naquela cidade e o vinculo entre as
identidades de médico e de sofista pode ser observado na expressdo grega (aTp000PLOTIS.
Richard Evans (2012, 150) também associou a medicina a sofistica a partir da emblematica
figura de Elio Galeno, pupilo de Satiro, um dos médicos responsdveis por cuidar de Aristides.
Evans (2012, 150) sinaliza que, como muitos outros campos de interesse intelectual no
mundo antigo, as investigacdes médicas de Galeno estavam associadas a um abrangente
contexto filosdfico que fazia dele tanto um sofista quanto um médico. De fato, a natureza
plural das reflexdes galénicas, assim como de sua atividade, transcende a medicina e a
sofistica e estende-se, inclusive, em direcdo a magia. Ao abordar a relagdo entre o poder de
cura e a atividade cultual em Pérgamo, Evans traca, a partir do santudrio de Asclépio,
paralelos entre a atividade de Apolonio de Tiana e de Galeno. Para ele, o interesse de Galeno
pela medicina originou-se no poder e na influéncia do culto de Asclépio e dos vdrios e

influentes mestres que, como Apolonio, estavam associados a ele (2012, 93). A questdo ja

104° A critica & nogdo, muitas vezes insuficientemente elaborada e marcadamente ideolégica da nogdo de
“influéncia” foi sinalizada por Chevitarese e Cornelli (2003, 12), os quais privilegiam, em seu lugar, ideias de
negociagdes e trocas.
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havia sido abordada por Alexia Petsalis-Diomidis (2010, 72s), a qual, a partir de reflexdes de
autores como Tamsyn Barton (1994) e Heinrich von Staden (1994; 1997), sinalizou o lugar
de Galeno e da medicina do século II no interior de uma ampla cultura da visibilidade — por
meio da fisiognomia — e da retdrica. Petsalis-Diomidis (2010, 73) aponta seu método de
investigacdo médica, diagndstico e progndstico como devedor de um enquadramento
intelectual e de um sistema classificatdrio, de forma que o objetivo e a retorica cientifica dos
escritos médicos reflete — e expressa — o mito da observacdo objetiva na dissecacdo. Mais
ainda, a intencao e, frequentemente, o sucesso de Galeno em tragar o curso futuro da doenca
no corpo do doente, levou seus inimigos e rivais a identificarem-no como feiticeiro (yoms).
Galeno defendeu-se das acusagdes insistindo nas fundacdes racionais e cientificas de seus
progndsticos e negando qualquer dimensao intuitiva em sua atividade médica. Como sintetiza
Petsalis-Diomidis (2010, 76), Galeno argumentava que sua “vidéncia” (mpovoira) baseava-

se no 16gos e poderia ser adquirida por qualquer estudioso dedicado.

Inscreve-se a nossa frente um territério de identidades plurais, ndo tanto em
estdtico sincretismo, mas em constante negociacao. O mundo habitado por Aristides apenas
muito a contragosto enverga diante da necessidade da definicio de identidades e do
estabelecimento de suas fronteiras. O caso de Galeno € paradigmético para pensarmos sobre
as relacoes entre corporeidade, mistica e sofistica enquanto formas de estar e experimentar a
existéncia nao-excludentes, cuja defini¢do arbitraria dependia do campo do discurso, mas
sucumbia diante da vivéncia cotidiana. Para Aristides e a comunidade de intelectuais na qual
estava inserido, medicina, sonho e devo¢do fazem parte de um mesmo conjunto de préticas
e sentidos plurais, compartilhados por eles e liberalmente associados a saberes mais antigos.
Os Hieroi Logoi, por sua vez, apontam na dire¢cdo de uma cultura onirica e religiosa da
Segunda Sofistica ao redor de Asclépio, em grande parte centrada no santudrio, mas cujos
sentidos e praticas estendem-se para além dele!%. Eles definem, a partir de nogdes como a

do corpo (saudédvel ou doente), do sonho (enquanto visdo e experi€éncia) e da devogao

105 Observamos paralelos entre as experiéncias de intimidade com o divino relatadas nos Hieroi Légoi e as
narrativas visiondrias judaico-cristds, a exemplo de episédios como a visdo da Escada de Jacé em Génesis,
28.10-19, do homem arrebatado aos céus na Segunda Epistola aos Corintios, 12.2-4 e das visdes do narrador
do Apocalipse de Jodo.
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(enquanto abertura para e em dire¢do ao divino) no¢des de espacialidade e temporalidade
excepcionais, fluidas e, em larga medida, subversivas aos valores exigidos do homem
publico. Assim, delineia-se uma heterotopia propria de Asclépio, na qual corpo, sonho e
devocdo justapdem-se e constituem espacialidades outras, simultaneamente subversivas e
informativas do Eu. A discussdo que se segue busca caracterizar esse triplo didlogo como
fundamental para a constru¢do das no¢des de “Eu” enquanto amparadas na materialidade e

na relacdo com o outro e que ressignificam os limites impostos por essas duas dimensdes.

O sonho entre a individualidade e a coletividade

Em The Greeks and the Irrational, de 1950, Erich Robertson Dodds analisou a
atitude grega diante da experi€ncia onirica a partir do pressuposto, construido principalmente
pela antropologia e pela psicologia profunda, da dependéncia cultural dos contetidos
presentes nos sonhos dos individuos de um determinado grupo!®®. Para Dodds, essa
diferenca, produzida no interior do grupo, a qual é orientada pelo conjunto de crencas
socialmente partilhadas, ndo indicaria apenas distingdes quanto ao conteido, mas,

principalmente, relativamente a forma como os homens sonham:

Andlises recentes a propdsito dos sonhos de povos primitivos
contemporaneos sugerem que, lado a lado com sonhos comuns de
ansiedade e de realizacdo de desejo hd outros cujos conteudos
manifestos sdo determinados pelo padrdo de cultura local. Com isso,
ndo quero apenas dizer que, por exemplo, um americano de hoje
sonhe com uma viagem de avido, enquanto o primitivo sonhard com
um voo de &4guia conduzindo ao paraiso; mas que em muitas
sociedades primitivas hd estruturas de sonho que dependem de um
tipo de crenca que € socialmente transmitido, e que elas ja ndo
ocorrem quando a crenga para de ser alimentada (DODDS, 2002,

109).

16 Dodds sinaliza Primitive Culture de Tylor (1871), La Mentalité Primitive de Lévy-Bruhl (1922), Sex and
Repression in Savage Society de Malinowski (1927), The Dream in Primitive Cultures de J. S. Lincoln (1935),
Dreams in Old Norse Literature and their Affinities in Folklore de Georgia Kelchner (1935) e Psychologie und
Religion de Jung (1939) como suas principais referéncias (2002, 117, 125-126).
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Os sonhos refletiriam, para Dodds, o que ele chama de “padrdes de cultura
tradicionais” (2002, 121) e, portanto, seriam indicativos de um conjunto de sentidos
partilhados pelos individuos de uma dada comunidade. Assim, ao questionar a veracidade
dos discursos contidos nos ex votos encontrados no santudrio de Asclépio em Epidauro, nos
quais os devotos registravam seu agradecimento ao deus por curar-lhes, Dodds afirma que
experiéncias como aquelas refletiriam um padrdo de crenca que é aceito, ndo apenas pelo
sonhador, mas normalmente por todos a sua volta; sua forma é determinada pelas crencas
as quais reciprocamente vém confirmd-la (2002, 117). O modelo construido por Dodds nao
deixava espaco para o individuo que constrdi, em didlogo com a comunidade, sentidos
préprios e, talvez, a margem do senso comum. Uma de suas principais referéncias foi The
Dream in Primitive Cultures de Jackson Steward Lincoln, publicado em 1935. Em grande
medida, Dodds ignora uma das principais observacdes de Lincoln sobre os chamados sonhos
de “padrao cultural” (terminologia por ele utilizada em The Greeks and the Irrational), a
saber, de que estes se encontrariam ao lado de sonhos individuais e em oposicdo a estes

quanto a sua origem e sentido para a comunidade:

Os sonhos e visdes dos chamados povos primitivos sempre caem em
duas classes distintas: os sonhos nao procurados, ou espontaneos, que
ocorrem durante o sono, aqui chamados de sonhos “individuais”, e
os buscados ou induzidos sonhos de “padrdo cultural” de especial
significado tribal. Os dltimos sdo as vezes chamados sonhos
tradicionais (LINCOLN, 2010, 22).

Assim, Dodds ignora a dimensao “individual” apontada por Lincoln, ou seja, os
modos autdonomos de sonhar, e pressupde o sonho como um fendmeno sempre amparado
num chamado “padrdo cultural”. De fato, o problema reside na dicotomia defendida por
Lincoln, a qual pressupde um individuo, ora em seu mundo particular, ora na comunidade,
sem qualquer possibilidade sequer de intersecdo entre essas duas dimensdes do Eu, muito
menos de uma alimentacido continua e, por vezes, contraditoria, entre elas. Dodds apenas
descartou a dimensdo auténoma, individual, sem integrd-la na complexa relacio com o
mundo social. Nao podemos perder de vista que essa autonomia da construcdo de sentidos,
propria do estar no mundo, ndo figura como subversiva ou marginal, mas como inerente ao
didlogo do privado ao publico no qual a cultura como fluida e em constante estado de
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mudancas se constréi. Atentos aos limites da reflexdo de Lincoln sobre a relagdo entre
individuo e comunidade, entendemos sua abordagem sobre o fendmeno onirico como de
grande importincia para a maneira como nos posicionamos diante desse objeto, em especial,
nos Hieroi Logoi. Os sonhos tém uma dimensao individual que ndo pode ser negligenciada,
pois ocorrem na intimidade e na privacidade solitdria do sono. Ao acordar, sido elaborados
narrativamente pelo individuo a partir de sentidos, valores e categorias, essas sim, em maior
ou menor medida partilhadas a comunidade. E importante ter em conta que essa partilha nio
se d4 de maneira necessariamente coerente € harmonica, desprovida de questionamentos e
conflitos. A possibilidade de uma imagem, de uma ideia e de um sentimento depende de
condicdes culturais para as quais esses sdo elabordveis, ainda que nem sempre aceitos.
Devemos pensar, portanto, que a narrativa onirica pode tornar-se publica, mas, ainda que nao
o0 seja, a dimensao coletiva ja estd dada no momento de sua elaboracao pelo individuo. Assim,
o sonho é, também, um veiculo de didlogo do individuo com um grupo social. Estamos
atentos ao fato de que as propostas de Lincoln e, a partir destas, a de Dodds, sao
historicamente datadas e representam uma leitura sobre “cultura” que a pressupunha como
estavel e consensual. Em um artigo publicado em Beyond the Cultural Turn, de 1999,
organizado por Victoria Bonnell e Lynn Hunt, William Sewell observa o quanto tais
abordagens jd ndo mais satisfazem as necessidades da histdria cultural e aponta em dire¢do
diametralmente oposta, da cultura como mundos de significados geralmente contraditérios,

mal integrados, contestdveis, mutdveis e permedveis:

Mas € provavelmente justo dizer que os mais recentes trabalhos
tedricos sobre cultura, particularmente na antropologia, estdo de fato
preocupados, principalmente, com a cultura em seu sentido
pluralizdvel e mais concreto — ou seja, com as culturas enquanto
distintos mundos de significado. As objecdes dos criticos da
antropologia contemporanea ao conceito de cultura enquanto sistema
e sua insisténcia na primazia da prética nao sd3o, em minha opinido,
realmente lancadas contra o conceito de sistema como delineado
acima — a no¢do de que o significado dos simbolos € determinado por
suas redes de relacdes com outros simbolos. Pelo contrdrio, o
verdadeiro alvo dos criticos € a ideia de que culturas (no sentido
pluralizdvel) formam totalidades ordenadamente coerentes: de que
elas sdo logicamente consistentes, muito bem integradas,
consensuais, extremamente resistentes a mudancgas e claramente
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delimitadas. E assim que a cultura tende a ser representada nas
etnografias cldssicas — Mead sobre os samoanos, Benedict sobre os
zunis, Malinowski sobre os trobriandenses, Evans-Pritchard sobre os
nuer, ou, ainda, Geertz sobre os balineses. Mas recentes pesquisas e
reflexdes sobre praticas culturais, até em sociedades relativamente
“simples”, tém invertido este modelo cldssico. Hoje parece que
devemos pensar em mundos de significados como sendo
normalmente contraditérios, mal integrados, contestdveis, mutdveis
e altamente permedveis. Consequentemente, o proprio conceito de
culturas como entidades coerentes e distintas é amplamente
contestado (SEWELL, 1999, 52-53).

Estamos, portanto, cientes de que o modelo de Dodds nao pode ser tomado em
sua totalidade, ainda que o entendamos como um primeiro passo em dire¢do a construgdo de
um panorama da experiéncia onirica antiga enquanto campo de negociacdo, didlogo e
compartilhamento de alguns contetidos, sentidos e estruturas dos sonhos. Sua abordagem, no
entanto, ainda influencia os estudos histéricos sobre o sonho. Na Introducdo a Dream
Cultures, editado em 1999 por David Shulman e Guy Stroumsa, os organizadores, claramente
influenciados por Lincoln e Dodds, utilizam-se do conceito de “cultura onirica” e pensam-na
no sentido de integracdo, como observamos, contestavel a partir de Sewell. Eles afirmam
procurar dar um passo além dos estudos anteriores, preocupados com a comparagao entre as

tipologias de diversas culturas oniricas, e abordar

(...) acima de tudo, questdes basilares de integracdo — ou seja, a
integracdo da cultura onirica e a peculiar expressividade dos sonhos,
no interior da mais ampla arena na qual temas culturais maiores,
obsessodes e escolhas estdo sempre presentes; depois, a integracdo da
interpretacdo de sonhos no interior dos mapas semidticos e
ontolégicos de uma cultura; e, finalmente, a integracdo das teorias
oniricas no interior de economias culturais especificas da consciéncia
e das no¢des de personalidade, de forma que o sonho pode ser visto
no contexto de uma antropologia e de uma metapsicologia explicitas
(SHULMAN; STROUMSA, 1999, 07).

Ou seja, Shulman e Stroumsa pressupdem uma relacio coerente e bem articulada
entre o sonho e o mundo social, seus sentidos e praticas, de maneira que a experi€éncia onirica

pode ser pensada como sinalizadora da no¢do de pessoa em um determinado contexto
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cultural'?’.

Entendemos que os sonhos (assim como, provavelmente, qualquer outro
fenomeno significativo e de ampla existéncia ao redor do globo) apresentam-se com
funcionamentos, sentidos e formas sempre muito variadas, mesmo no interior de
comunidades relativamente pequenas (como nos santudrios de Asclépio), tanto em vista da
multiplicidade dos individuos ali presentes, quanto das diferentes circunstancias temporais e
espaciais. Dez anos ap6s a publicacdo dos estudos reunidos por Shulman e Stroumsa, William
Harris sinalizou este problema em Dreams and Experience in Classical Antiquity. Harris
inicia o estudo com uma reflexdo em torno das mais recentes teorias cientificas sobre o sonho
(acerca, por exemplo, das relacdes entre o sono REM e a memoria) e, contra criticas de que
poderia estar defendendo o sonho como uma constante humana, argumenta: foda sociedade
compreende os sonhos a seu proprio modo, ou melhor, a partir de sua propria selecdo de
maneiras (os antigos discordavam sinceramente entre si) (2009, 13-14). Ainda assim, essa
pluralidade se assentaria, primeiramente, sobre uma universalidade do fendmeno definido
por Harris (2009, 14) da seguinte maneira: um sonho é, normalmente, uma sequéncia vivida
de imagens (ocasionalmente uma imagem estdtica) vista quando se estd dormindo ou entre
o sono e a vigilia. Em segundo lugar, as imagens oniricas tém caracteristicas proprias,
algumas invaridveis, outras ocasionais. Essas caracteristicas sdo enumeradas por Harris como
treze condigdes e fendmenos encontrados tanto na modernidade quanto no mundo antigo e
em variadas combinagdes (nem sempre todos eles estdo presentes simultaneamente),
intensidades (algum ou alguns deles podem ser encontrados apenas marginalmente) e
hierarquias (a importincia dada por cada grupo em sua cosmologia e sua antropologia a uns
ndo € a mesma que € dada a outros). Portanto, elas ndo indicam uma forma padrio de sonhar
(passivel de ser chamada de “padrdo cultural” de sonhos), mas uma pluralidade de sentidos
e experiéncias oniricas, antigas e modernas. E importante levar em consideracio, contudo, a
ausé€ncia de amparo em uma conjectura de mudanca evolutiva quanto as explicitas diferencas

(ainda hipotéticas) entre a experi€éncia onirica antiga e a moderna. Relativamente ao curto

107 Esta abordagem aproxima-se da nossa, mas apenas no sentido da reflex@o sobre o Eu nos Hieroi Légoi ndo
poder abrir mao de suas narrativas oniricas, especialmente aquelas em que sio colocadas em questionamento
as permedaveis fronteiras da individualidade, pois sdo delineadoras do possivel. Nao pensamos, de forma alguma,
que os sonhos de um determinado grupo de individuos lancem uma defini¢do sobre como esta comunidade
pensa o “eu”, como se uma unica possibilidade relativa a nogdo de individuo, eu ou pessoa estivesse disponivel
a experiéncia e a observacao histérica.
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periodo de tempo, em termos evolutivos, estendido entre nds e os antigos gregos € romanos
ndo h4 sinais de mudancas fisioldgicas. Diante do problema, Harris aponta a auséncia, nos
sonhos dos antigos, de qualquer caracteristica comum e confidvel (salvo quanto aos sonhos
epifanicos) de que os sonhos modernos caregcam (2009, 14). Os treze fendmenos e condi¢cdes
por ele levantados (2009, 15-17) s@o encontrados tanto na modernidade quanto na

antiguidade, e podem ser sintetizados da seguinte maneira:

1. E universal (ou quase) que o sonhador carega de controle sobre o que ocorre
no sonho; 2. O autocontrole do sonhador é muitas vezes enfraquecido durante o sonho, de
forma a fazer coisas as vezes consideradas ultrajantes; 3. Sonhos s@o mais ou menos
inventivos, de forma que nunca, ou quase nunca, reprisam experiéncias lembradas; 4. Apesar
disso, eles frequentemente contém elementos de experiéncias recentes do sonhador — o
“residuo do dia”, chamado por Freud de tagesreste (Interpretacdo dos Sonhos, 5.a); 5. Sao
raros os sonhos com atividades de alto enfoque cognitivo, como ler e escrever; 6. Os sonhos
frequentemente envolvem interacSes entre humanos e outras criaturas vivas; 7. E mais facil
esquecer-se dos sonhos do que de experiéncias tidas em estado de vigilia; 8. A imagem visual
pode ser vivida, mas estd frequentemente fora de foco ou inadequada; 9. Fora a visao, os
outros sentidos raramente t€ém um grande papel e até a audi¢do tem menos importancia do
que na vigilia; 10. Futilidade e incompletude sdo caracteristicas bastante comuns; 11. Os
sonhos frequentemente geram no sonhador um impacto emocional; 12. A antiga tipologia de
“sonhos de ansiedade” e ‘“‘sonhos de realizacdo de desejos” parece ainda funcionar; 13.
Sonhos tém a tendéncia de serem bizarros e ilégicos, de forma que pessoas e lugares podem
ter mais de uma identidade — fen6meno que Freud chamou em Die Traumdeutung, de 1899,

Mischbildung (Interpretacdo dos Sonhos, 6.c).

A lista de caracteristicas do sonho, apresentada por Harris, nos parece bastante
pertinente, especialmente na medida em que a consideramos aberta a reflexdo — ele mesmo

observa o solo delicado em que pisa ao falar da tendéncia ao bizarro nos sonhos!'® (2009,

108 E importante destacar que a obra foi relativamente bem recebida, mas foram feitas algumas criticas
importantes a ela. Autores como Juliette Harrisson (2009) e Lee Pearcy (2010), com estudos relativos a
Aristides e ao sonho como parte integrante de sua narrativa ofereceram resenhas bastante positivas do livro de
Harris. Por outro lado, uma critica severa, mas bem construida, foi apresentada por Christine Walde (2011),
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17). Interessa-nos em especial o quanto a grande maioria delas langa luz sobre a no¢do de Eu
e os limites impostos ao individuo e colocados em questdo pela experiéncia onirica. A partir
delas, observamos como os sonhos abrem espaco a reflexdo sobre o problema da
intencionalidade, da memoria, da identidade e dos afetos. As formas como o sonhador
entende as condi¢des em que se encontra ao sonhar e os fendmenos dos quais participa ou
testemunha, sdo em grande parte definidos pelo contexto cultural e, a0 mesmo tempo, sdo de
importancia fundamental para a definicdo de si mesmo. Certamente, ndo perdemos de vista
que aquilo que chamamos de “constru¢do autonoma de sentidos” ndo é um fendmeno
exclusivamente do campo da individualidade, assim como o que Dodds entende por “padrao
cultural de sonhos” nao é composto exclusivamente pelo explicitamente comum a todos os
membros de uma comunidade. O problema da representatividade do individual foi discutido
na década de 1970 pelo historiador Carlo Ginzburg, por um lado, e pelo psicanalista Félix

Guattari e o filésofo Gilles Deleuze, por outro.

Em Kafka: Pour une Littérature Mineure, de 1975, Deleuze e Guattari debrucam-
se sobre a chamada “literatura menor” de Kafka. Esta seria pertencente a lingua que uma
minoria constréi numa lingua maior, por produzir-se num espaco exiguo, faz com que todas

as questoes individuais estejam imediatamente ligadas a politica (2003, 38s). Neste sentido,

também uma especialista no campo das narrativas oniricas. Ela sinalizou o positivismo da compreensio dos
sonhos, por Harris, como fatos histéricos. De fato, Harris negligencia, como aponta Walde, que até ao sonhador
€ impossivel ter acesso a experiéncia onirica, na medida em que nos aproximamos dos sonhos apenas como
narrativas elaboradas apés o fendomeno. Para Walde, Harris deseja conformar o sonho a treze categorias que,
nem sempre, correspondem a forma como as pessoas sonham e, por isso, ndo podem servir de orientacdo para
qualquer andlise sobre o discurso ou a experiéncia onirica. Mas podemos observar que o préprio Harris
argumenta que nem sempre todas essas caracteristicas estdo presentes lado a lado, mas que, por outro lado, elas
s@o identificadas tanto no mundo antigo quanto no moderno. Sua forma de compreender a confianga nos sonhos
epifanicos como parte de crengas religiosas irracionais e arcaicas (2009, 90) é alvo de extensas criticas por parte
de Walde. Da mesma maneira, afirmacdes como “toda pessoa sa [no mundo moderno] supostamente sabe que
sonhos ndo tém valor oracular” (2009, 201) orientaram a critica de Pauline Ripat (2009). Também nos soa
inadequada a abordagem “positivista”, para usar a terminologia de Walde, apresentada por Harris em relagio a
confianca, por parte de determinadas pessoas, em relacdo a sonhos, visdes e experiéncias semelhantes, pois ela
parece afastar a uma periferia da modernidade, com a qual ndo se deseja ter nenhuma espécie de contato, uma
consideravel parcela das comunidades humanas contemporaneas. No entanto, consideramos que a obra nio
deve ser, da mesma maneira, descartada, especialmente na medida em que ela se propde a fazer um
levantamento das abordagens antigas a respeito da experiéncia onirica (a qual ndo podemos, de fato, acessar,
mas sobre a qual costumamos refletir). As treze categorias de Harris, menos do que um modelo, devem ser
pensadas como campos de experimentacdo tedrica em relacio as narrativas oniricas. A partir delas, dispomos
de um leque mais amplo de perguntas a serem produzidas e caminhos a percorrer, sempre questionaveis,
reconstruiveis e reorientaveis.
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a literatura menor seria resultado de condicdes revoluciondrias e do problema das minorias
(2003, 42s). Deleuze defende que o enunciado € sempre coletivo, mesmo quando parece
emitido por uma singularidade solitdria, e, a0 mesmo tempo, a literatura menor se encontra
na situacdo exemplar de produzir enunciados novos (2003, 140s). O enunciado produzido
na singularidade so o é em funcdo de uma comunidade nacional, politica e social, mesmo
que as condicoes objetivas dessa comunidade ainda ndo estejam concedidas no momento
fora da enunciacdo literdria (2003, 141). Por fim, Deleuze conclui: a enunciacdo literdria

mais individual é um caso particular de enunciacdo coletiva (2003, 141).

Um ano apds a publica¢do do Kafka de Deleuze e Guattari, Carlo Ginzburg, em
I Formaggio e i Vermi, apontou que o desvio € tao pertinente a reflexdo sobre um sistema de
crencas quanto o € o senso comum. Assim, diante do caso do moleiro friulano Menocchio,

Ginzburg afirma que

(...) mesmo um caso-limite (¢ Menocchio com certeza o é) pode se
revelar representativo, seja negativamente — porque ajuda a precisar
o que se deva entender, numa situacdo dada, por ‘“estatisticamente
mais frequente” —, seja positivamente — porque permite circunscrever
as possibilidades latentes de algo (a cultura popular) que nos chega
apenas através de documentos fragmentdrios e deformados,
provenientes quase todos de “arquivos da repressao” (GINZBURG,
2004, 25s).

Decerto, nao pensamos a experiéncia onirica de Aristides como parte,
exatamente, de uma “literatura menor” ou como circunscrita numa cultura popular. Ainda
que pensemos o grego de Aristides como resultado de apropriacdes de um homem da
periferia do Império Romano do instrumental retdrico cldssico que lhe garanta prestigio em
meio a cultura politica da qual participam oradores e filosofos, o autor dos Hieroi Légoi esta
muito longe de uma “minoria” no sentido pensado por Deleuze e Guattari ou de uma cultura
“popular” como delineada por Ginzburg. No entanto, ndo podemos negligenciar o quanto sua
narrativa sinaliza um proprio, uma experi€éncia pessoal (dada como excepcional) de
favorecimento, intimidade e identificacdo com o divino. Mais ainda, exemplares ou ndo que
sejam, os sonhos de Aristides foram sonhados por ele e por mais ninguém. Nesse sentido, 0s

pensamos enquanto fendmeno individual, mas paradigmadtico para pensarmos inventdrios de

132



praticas, sentidos, referéncias e valores em circulagdo numa determinada época e numa
comunidade especifica. Eles produzem enunciados novos (como o faz a “literatura menor”
de Deleuze e Guattari) os quais sdo, por sua vez, delineadores de possiveis. O vocabuldrio de
Ginzburg utilizado na passagem citada dialoga intimamente com essa abordagem, na medida
em que indica a capacidade do caso-limite de circunscrever possibilidades. Relativamente a
uma histéria do Eu como aqui pretendemos escrever, os Hieroi Logoi apontam, diretamente,
para essa multiplicidade de possiveis, tanto relativamente ao si mesmo, quanto as

experiéncias nas quais ele se constitui, como o sonho, a devocdo, a doenca e a viagem.

A autoridade do discurso onirico

Como muitos de nds, modernos, grande parte dos homens antigos acreditavam
haver “algo de significativo” no conteido de seus sonhos. Aristételes argumentava que a
maior parte dos homens acredita haver algo de significativo nos sonhos, mas criticava a
crenga, também comum, de sua origem divina (Sobre a Divinagcdo por meio de Sonhos, 462b-
463a). Tal opinido e sua correspondente critica sobreviveram ao tempo e, com ele,
modificaram-se. A orientagdo, pds-iluminista e pds-psicanalitica em relacdo a experi€ncia
onirica, se por um lado desconstruiu o sonho como algo préprio da esfera do sobrenatural,
por outro resignificou-o como um produto do inconsciente, de camadas do Eu de dificil
acessibilidade. Se alguns dos antigos gregos acreditavam que o sonho poderia oferecer-lhes
informagOes verdadeiras sobre si mesmos € o mundo, enviadas por deuses e outros seres
sobrenaturais, muitos de nés, desde Freud, o entendemos como um discurso do inconsciente
emergido no sono para informar o individuo sobre quem ele é. Em ambos os casos, nem
sempre o sonhador seria naturalmente capaz de compreender a mensagem recebida (fosse
enviada pelos deuses, fosse enviada pelo inconsciente) e, a fim de tirar o melhor proveito do
sonho, recorreria a um profissional especializado nas artes de sua interpretacdo. O fosso,
pressuposto pelas mais céticas mentes antigas e modernas entre “sonho” e “realidade”, muitas
vezes ndo € capaz de impedir a construc@o de pontes entre esses dois polos imagindrios. Tais

passagens conectivas resgatam algo de relevante para a vida “cotidiana” dessas experiéncias
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afastadas ao campo da irracionalidade como o sonho, o delirio e o devaneio. Assim, sonhos,
. (13 b b ~ (13 3 2 3 3 ~

por mais “irreais” que paregam, sao “verdadeiros” no sentido de apontar em direcao a nossos

anseios, angustias, desejos e medos. E neste sentido que interessam a psicandlise e também

foi desta forma que dele ocuparam-se algumas abordagens antigas. Em grande medida,

portanto, o sonho sempre diz algo, de mais ou menos importante, sobre o sonhador e sobre o

mundo a sua volta, ainda que a esse algo possamos atribuir importancia e sentidos de niveis

bastante variados'®.

Na época de Aristides, alguns elementos da “cultura onirica” na qual se inseria
contribuiam para a construcao de um conjunto de praticas, experiéncias e sentidos associados
aos sonhos por parte, ndo apenas dele, mas de alguns de seus contemporaneos. Um desses
elementos constituiu o que podemos chamar genericamente de “sonhos epifanicos”. A crenca
em circulacdo no periodo cldssico de que alguns sonhos sdo enviados por deuses, a qual
sustentava sua abordagem como método divinatério, ja havia sido objeto de critica por Cicero
(Sobre a Divinagao, 2.118; 2.148-150) e, antes dele, por Aristoteles. Este argumentou ser
uma mera coincidéncia o fato de um sonho, eventualmente, realizar-se, de forma que este
nao pode ser pensado como sinal ou causa de eventos vindouros (Sobre a Divinacdo por meio

de Sonhos, 463b). A critica de Aristoteles € especialmente dura se lembrarmos que Platdo,

19 Um amplo levantamento das principais questdes relativas ao si mesmo presentes nas andlises da
antropologia, da psicologia e da psicandlise diante do fendmeno onirico foi feito por Jeannette Marie Mageo
nos dois capitulos introdutérios a Dreaming and the Self (2003). Ap6s sinalizar seu entendimento do conceito
de Self enquanto um termo relativo a “todos os aspectos de ser uma pessoa” Mageo sintetiza sua nogdo de
identidade, da qual partilhamos, a partir dos pressupostos de que ela estd em constante mutagdo e de que sua
construcdo € dependente da cultura: Enquanto a identidade é aquele sentido de si mesmo que deriva de
sucessivos atos de identificacdo, ela é fluida e sempre em transformacgdo, e as transformagées ocorrem, em
parte (muitos dos autores deste livro argumentam), em sonhos. (...) Sonhos progressivamente trabalham nossas
experiéncias enquanto seres culturais e assim contribuem, por mais que sutilmente, em como as pessoas
constroem identidade na vivéncia cultural cotidiana (2003, 7-8). Assim, o sonho € parte integrante do fen6meno
de construcdo e transformacgao do Eu cujos parametros sdo oferecidos pelo contexto cultural. Mais do que isso,
nele as relacdes de identidade e alteridade sdo colocadas em questdo: nos sonhos o Eu tem muiltiplas vozes.
Essas vozes sdo de pessoas apropriadas da vida de vigilia, as quais representam nossos proprios fragmentos
de um Eu subjacente. O sonho é o si mesmo enquanto outro(s), com o qual raramente temos relagées isentas
de problemas. Aqui a presenca da alteridade na subjetividade é exposta. Os sonhos continuamente unem si
mesmo a outro, complicando o reconhecimento “eu” / “ndo-eu” (2003, 9-10). Mageo (2003, 10), entdo,
finalmente conclui: O si mesmo, entdo, é muito mais amplo do que suas identificagdes conscientes; o sonho
oferece insight a respeito do amontoado de identidades que ele engloba. Combinando as ideias de Vygotsky e
Jung, é possivel ver o si mesmo como envolvendo um processo continuo de incorporagdo de outros para
produzir identidade.
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de quem foi discipulo, escreveu em algumas ocasides sobre a deferéncia de Sdcrates por seus
sonhos. No Fédon (60e-61a), por exemplo, € atribuida a Sdcrates a narrativa de como, por
inspiracdo de um sonho recorrente o qual o exortava a praticar a musica, decidira dedicar-se

a filosofia, por ser ela a miisica mais nobre (ueyiotns povoikfis)!'P.

Como apontou Dodds (2002, 125), aparentemente, a objecdo a confianca nos
sonhos exemplificada por Aristételes e Cicero ndo teria ganhado grande popularidade. De
fato, temos diante de nés um vasto corpus documental (material e escrito), o qual aponta, nos
primeiros séculos da Era Comum, em dire¢cdo a uma difundida autoridade, frequentemente
associada a origem divina, atribuida aos sonhos como produtores de conhecimento sobre o
sonhador. Mas € importante salientar que encontros com deuses ou o recebimento de
mensagens divinas em sonhos ndo eram eventos cotidianos e ordindrios, muito pelo contrario.
Assim, como observou Renberg (2003, 300), por sua excepcionalidade, eles certamente
mereciam ser registrados publicamente. Podemos pensar como impulsionados por tais
interesses de publiciza¢do do excepcional autores como Plutarco, Marco Aurélio, Galeno e
Dio Céssio ao escreveram sobre atitudes tomadas em vigilia inspiradas e aconselhadas por
meio de sonhos'!'. E importante destacar que a vida intelectual do periodo nio esteve em
nada dissociada da reflex@o sobre a confiabilidade dos sonhos, de forma que Laurent Pernot
e William Harris associaram a questdo diretamente a Segunda Sofistica. Segundo Pernot
(2006 A, 39), a concepgdo do sonho como “ordculo privado” e a redagdo de obras de todas
as naturezas sobre este assunto é um trago da Segunda Sofistica. Como Aristides, por ele
analisado ao longo de seu artigo, P6lemon de Laodicéia frequenta o Asclepeion de Pérgamo
e ali dedica uma estdtua a Demostenes, apds uma orientacdo onirica. Também Antioco de
Aigai, de acordo com Filgstrato (2.4.1), costumava passar muitas noites no Asclepeion de

sua patria, tanto em vista dos sonhos que costumava ter 14, como pelos encontros diurnos e

119 Qutros exemplos encontram-se em Apologia 33c, sobre como Sécrates orientara-se ao longo da vida por
oréaculos e sonhos, e Crito, 44a-b, sobre sua confianga de que sua morte ocorreria de acordo com um sonho, um
dia depois do sentenciado.
1 Plutarco, Questdes Convivais, 2.3.1 (Moralia, 635E); Marco Aurélio, Meditacdes, 1.17.9; Galeno
(Comentdrio a Hipocrates mept xupwv, 2.2 [16.219 sg. K.]); Dio Céssio, Historia Romana, 72.23.
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noturnos com Asclépio. Como sintetizou Harris, devemos encontrar alguns dos expoentes da

Segunda Sofistica entre os mais inclinados a confiar em seus sonhos (2009, 204).

Na época de Aristides, alguns elementos apontam no sentido de uma possivel
intensificacdo e expansdo da importancia atribuida aos sonhos no mundo grego. William
Harris lancou mao do catdlogo de registros epigraficos organizado por Gil Renberg em 2003
e concluiu que no mundo grego hé, a partir do ano 100, um aumento significativo do nimero
de inscrigdes relativas a apari¢des de deuses em sonhos (uma modificagc@o que ndo ocorre no
mundo latino) numa propor¢do seis vezes maior do que no século anterior (2009, 201).
Assim, ele argumenta que, nesta mudanga, crenca e confianca nos sonhos estdo, certamente,
envolvidas (2009, 202). O crescimento de tais registros epigraficos coincide com o apogeu
do culto de Asclépio sinalizado por Patricia Cox Miller (1998, 106). Este crescimento de sua
popularidade, segundo Bowersock (1969, 70ss), seria exemplificado pela ampliacdo do
Asclepeion de Pérgamo logo apds a visita de Adriano a cidade entre os anos 123 e 124; o
sucesso de Alexandre de Abonuteicos, o qual, segundo Luciano de Samdsata, fundou o
oraculo de Glykon, deus até entdo inexistente, mas inspirado na forma ofidia de Asclépio; a
hipocondria caracteristica da Segunda Sofistica, cuja desordenada obsessdo pelas doencas
do corpo responderia ao grande interesse nas investigacdes anatdomicas de Galeno, as quais,
segundo ele, atrafam tantas pessoas de elite quanto os discursos de Adriano de Tiro. Os dois
primeiros elementos parecem mesmo exemplificar o crescimento do prestigio do culto de
Asclépio, mas o terceiro € por demais dependente da ansiedade dada por Erich Dodds, em
1965, como tipica do periodo'!?, de forma que Bowersock s6 pode atribuir tamanho interesse
na medicina e no cuidado com o corpo a um suposto espirito do tempo de angustia. A hipitese

foi criticada por Lane Fox em 1986, a qual entendia o crescimento da popularidade do culto

2 Harris (2009, 228) criticou a interpretagdo de Dodds ao argumentar que s6 se pode falar de uma “era de
ansiedade” a partir da praga de 165, pois uma das mais marcantes caracteristicas em comum entre Aristides,
Galeno e outros autores é a confianca de que os deuses acorreriam ao seu auxilio. No entanto, Harris parece
ndo atentar para a significativa caracterizacdo de Dodds (2000, 45), resgatada de Samson Eitrem (1947), desta
como uma época em que “se estava perdendo a confianca na realidade vista a luz do dia”. Assim, a énfase da
“Era de Ansiedade” de Dodds €, muito mais, no contato e confianca no sobrenatural do que no desespero diante
da falta de atenc@o por parte dos deuses. O que angustiava os homens do periodo que se estende de Marco
Aurélio a Constantino foi, para Dodds (2000, 3), uma inseguranca material e moral na qual ele, infelizmente,
ndo se aprofunda.
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de Asclépio como resultado do movimento, no periodo antonino, de revitalizacdo dos
santudrios e por um interesse ja de longa data, por parte da sociedade educada, na medicina

e lugares de cura:

Serdpis, Isis e Jdpiter Doliqueno, todos encorajavam que seus
devotos sonhassem, mas nenhum deus foi mais prédigo do que
Asclépio, cujo culto atingiu uma nova magnificéncia no segundo
século. Mais uma vez, o culto ndo era sintomatico de uma nova
hipocondria ou ansiedade, muito menos das tensdes relativas a
coloniza¢do, na medida em que a cultura grega se estendia por mais
areas do Oriente. A sociedade educada era ha muito intrigada pela
medicina e por lugares de cura e o interesse literdrio do periodo
antonino em ambos 0s assuntos nido era uma novidade. Pelo
contrario, Asclépio prosperou, pois, como Lourdes, os seus lugares
de culto estavam ganhando em esplendor por beneficios numa era de
paz romana. Os santudrios foram aperfeicoados e, por sua vez,
atrairam clientes famosos (FOX, 2006, 151).

Um elemento a ser acrescentado ao ja estabelecido interesse na medicina e
lugares de cura, como santudrios e esta¢des termais, foi a atracdo pela divinacdo destacada
por Polymnia Athanassiadi (1993), a qual levava os homens do periodo Antonino a polémicas
reflexdes e investigacdes sobre o assunto e a revitalizagdo de antigos santudrios e ao
estabelecimento de novos ordculos. Assim, alguns resultados do envolvimento da época com
saberes proféticos seriam as conquistas eruditas de Artemidoro, autor da Onirocritica, sob
instigagdo de Apolo; o sucesso de Alexandre de Abonuteicos; a personalidade de Aristides,
com a escrita de seus longuissimos didrios oniricos; a revitalizacdo dos orédculos de Delfos,
Didima e Claros; a encomenda, por parte de Sétimo Severo a Dio Cassio, de que este
publicasse uma narrativa dos sonhos que levaram a sua ascensio ao Império
(ATHANASSIADI, 1993, 115). Nao podemos perder de vista, no entanto, que a medicina e
a divinagdo sdo, ambas, préticas investigativas sobre um individuo ou uma comunidade, as
quais buscam informacgdes acerca de uma verdade oculta a respeito deles. O caso de Galeno,
como analisado por Richard Evans (2012) e Alexia Petsalis-Diomidis (2010) € paradigmético
a esse respeito, mas devemos acrescentar a ele a interface entre sonho e doenca nos Asclepeia
e na Onirocritica de Artemidoro. Enquanto as primeiras dedicavam-se a receber os doentes

e, por meio de sonhos, apresentar os meios para curd-los, a Onirocritica ocupa-se de
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interpretar os sonhos de doencas (1.26, 33, 34; 3.22, 51; 4.45; 5.52 ou os sonhos dos doentes
(1.26, 34; 1.80; 2.55; 3.13, 23, 51; 4.2, 72) e aqueles que previam doenga e morte (1.26, 34,
80; 4.2, 19; 5.9, 20, 24, 26, 30, 32, 33, 44, 51, 52, 54, 60, 77) ou cura (2.55, 5.51, 61). E
importante lembrar que, tanto as praticas médicas de Galeno quanto a cura por meio da
incubacdo quanto a interpretacdo dos sonhos estd sempre associada a produgdo narrativa, a
qual informa o médico ou o oniromante, por um lado, ou testemunha a cura concedida por
Asclépio, por outro. Esses relatos sdo discursos produzidos pelos individuos a respeito de si
mesmos, de cardter autobiografico e de criacdo de “Eus” possiveis. Assim, os sonhos de
Aristides e sua producdo de si por meio da narrativa dos Hieroi Logoi sdo elementos
constituintes de uma cultura onirica do século II para a qual as espacialidades do corpo no
mundo social e do corpo onirico se confundem, se informam e se constroem''3. O estar no
mundo, portanto, depende da alteridade oferecida pela heterotopia onirica a qual, por meio
da apresentacdo de outros possiveis informa o homem sobre sua existéncia. Esta,
inevitavelmente material, s6 pode ser pensada em relagdo ao limite que lhe impde a
aniquilacdo pela morte e, portanto, € frequentemente reiterada e colocada em questao pela
doenca. Os sonhos, ao sempre levantarem o questionamento de uma pessoa sobre quem ela
€, constituem um discurso de autoridade, ndo apenas por poderem informa-la a esse respeito,
mas também por constituirem, eles mesmos, um lugar de reelaboracdo do Eu. A origem dessa
autoridade foi, muitas vezes, atribuida ao divino, de maneira que o conhecimento e a

producio de si fundava-se na relacdo que se poderia estabelecer com os deuses.

Na mesma época da expansdo do Asclepeion e da escrita dos Hieroi Ldgoi,
Artemidoro de Daldis escreve sua Onirocritica. Ali, sonhos anunciadores de eventos futuros
sdo nomeados por termos como X pnuaTtiopos (1.2.44) e 6eomepnTa (1.6.9). Liddell e Scott
(1940) registram o substantivo xpnpaTiopoés como apenas tardiamente associado a um
contexto oracular, a exemplo de sua presenca na Epistola aos Romanos (11.4). Seus usos

mais difundidos indicam ideias como “decreto ou ordem emitida por um soberano ou por

113 Pensamos “corpo” no sentido de experiéncia fisica de si mesmo, € ndo em uma dicotomia com a alma,
principalmente na medida em que, desde Homero, ndo € possivel advogar a favor de uma separacdo entre
dimensdo material e imaterial como orientadora de uma unica maneira, dualista, de abordar o humano. O
assunto foi objeto de profunda reflexdo de Brooke Holmes em The Symptom and the Subject (2010).
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2 <6

uma autoridade publica”, “decisdo em caso de peticdo”, “qualquer instrumento publico ou

2 ¢

documento”, “instrumento legal” e “titulo”, “designacao”. Ao mesmo tempo, o mesmo 1éxico
associa o verbo xpnuatilewv a atividades como “negociar”, “ter relagdes, especialmente em
questdes financeiras”, “deliberar em assembleias publicas”, “presidir cargos”, “emitir
decretos e ordens de pagamento”, “administrar a justica” e “decidir a respeito de peticdes”,
além de “responder”, no caso de um oriculo diante de uma consulta. Nesse sentido, o verbo
teve um uso mais abrangente do que o substantivo, ainda que tardio, presente em documentos
como a Biblioteca (15.10) de Diodoro da Sicilia, no Evangelho de Lucas (2.26), em Atos dos
Apostolos (10.22), e no Pseudologista (8) de Luciano, Da Abstinéncia de Animais (2.48) de
Porfirio; Dos Mistérios (3.2; 11) de Jamblico. Como observou William Harris (2009, 34s), o
uso do substantivo enquanto prescricao divina até Artemidoro era bastante raro, salvo por
isolados casos nos séculos III e II antes da Era Comum, a exemplo do Papiro de Zendo
(1.59034.6) e o Segundo Livro de Macabeus (2.4). Tais referéncias sugerem que tais termos
estavam frequentemente associados a noc¢do de uma autoridade, humana ou divina, no
exercicio daquilo que lhe era préprio, ou seja, a deliberacdo a respeito daqueles que se
encontravam sob sua jurisdi¢do. Tal uso imprimia ao substantivo xpnpatiopds e ao verbo
xpnratilewr, um sentido para a visdo onirica enquanto um discurso de poder, de ordem

informativa ou normativa, diante do qual o sonhador ndo poderia posicionar-se com

indiferenca.

Artemidoro, ao utilizar o substantivo xpnpaTiopos, aponta que muitos outros
antes dele ja haviam falado de tais sonhos oraculares, como Artemone de Mileto e Febo de
Antioquia, os quais escrevem no primeiro século de nossa era (1.2.43), mas ndo ha como nos
certificarmos de que estes fizessem uso da mesma terminologia. Mas o sentido encontra-se
também no adjetivo feomemTa, utilizado por ele para designar sonhos que anunciam algum
evento futuro, seja ele bom ou mau (1.6.9). O mesmo 1éxico produzido por Liddell e Scott,
anteriormente mencionado, o traduz por “enviado pelos deuses” em documentos como Etica
a Nicomaco (1099b.15) de Aristételes; as Historias (32.15.14) de Polibio; a Biblioteca
(15.24) de Diodoro da Sicilia; as Antiguidades Romanas (1.14; 69;2.64;71; 3.10; 4.62; 5.46;
11.62; 12.9; 14.11) de Dionisio de Halicarnaso; as Antiguidades Judaicas (6.16) de Flavio
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Josefo; Do Sublime (34) de Pseudo-Longino; Leucipo e Clitofonte (4.15) de Aquiles Técio;
as Vidas dos Eminentes Sofistas (7.1) de Di6genes Laércio; a Historia Eclesidstica (2.18; 7,
7) de Eusébio de Cesaréia. O termo também ¢é traduzido pelos lexicografos por “sobre-
humano” e “extraordinirio” em Dafne e Cloé (3.11) de Longo. Desta forma, se por um lado
0 primeiro termo, Xpnuatiopds, e seu verbo correlato, xpnuatilewy, teve seu emprego
enquanto prescricio divina bastante limitado perante os usos associados a atividades
mundanas, por outro, o adjetivo 6edémepmTa foi amplamente utilizado num recorte temporal
bastante semelhante, ligeiramente mais amplo por incluir a obra de Aristételes. Desde o
século III a.E.C. até a época de Aristides, a ideia de que os deuses se comunicam com 0s
homens e emitem ordens a eles, por vezes de sentido oracular, circulou proxima de outra,
acerca da origem divina de algumas coisas e fendmenos, portanto, frequentemente
entendidos como extraordindrios e sobre-humanos. A opinido, portanto, de que alguns sonhos
eram enviados pelos deuses e, assim, intermediavam a comunicacdo entre eles e o sonhador,
figurava como desdobramento desse didlogo entre ypnuaTlLopos e BedmeUTTA, entre O
discurso de autoridade e a origem divina. A proveniéncia divina de determinados sonhos nao
€ uma novidade do periodo recortado, mas &, de fato, atestada desde Homero e estende-se até
Xenofonte''*, Igualmente antiga, na Grécia, seria a ideia de que os deuses apareciam em
sonhos aos homens, e esta pode ter se originado, segundo Harris (2009, 38), em Ugarite, na
Asia Menor ou no Egito''”. Na documentagio escrita, a primeira referéncia explicita as visitas
divinas em sonhos ocorre na Ode Olimpia de Pindaro, na qual é narrada uma apari¢do de

Atena a Belerofonte:

O sonho repentinamente transformou-se em realidade, e ela [Atend]
falou: “Estas dormindo, Rei, filho de Eolo? Venha, tome este amuleto
para o cavalo e, sacrificando um touro branco, mostre-0 ao seu
ancestral, Poseidon domador de cavalos.” A deusa da negra égide
parecia pronunciar tais palavras enquanto ele cochilava na escuridao,

14 () kal ydp T6vap ék Awds / pois o sonhar vem de Zeus (HOMERO. Iliada, 1.62); 8eds 8¢ dvbpwmey ol
pelyvutal, d\a Sta TouTov maod €oTwy 1) OpLAla kAl 1) SLdhekTos Beols mpOS Avbpwtous, Kal
€ypnyopoaikal kabetdoval / Os deuses ndo se misturam com os homens; e é por meio desse elemento [Eros]
que os deuses entram em contato com os homens e se torna possivel o didlogo entre eles, tanto no estado de
vigilia, como o sono (PLATAO. Simpdsio, 203a); evEecbal Tols drjvaot Beols Td Te ovelpatal rezar aos
deuses que haviam revelado o sonho (XENOFONTE. Andbasis, 4.3.13).

115 Harris (2009, 38) defende que a apari¢io de Hermes a Priamo na Iliada (24.673-690) certamente teria
acontecido em sonhos, apesar de ndo haver consenso quanto ao assunto.
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e ele saltou diretamente para os seus pés. Ele tomou a maravilhosa
coisa que se encontrava ao seu lado e alegremente foi até o vidente
da regido, e disse ao filho de Coreano toda a histdria: como, a convite
do vidente, ele fora dormir a noite no altar da deusa, e como a filha
de Zeus cuja lanca € o raio lhe havia dado o ouro que subjuga o
espirito. O vidente dissera-o para obedecer o sonho tao rapido quanto
possivel''® (PINDARO, Ode Olimpia, 13.67-80).

A Ode Olimpia remete 2 questdo da autoridade dos sonhos de visitas divinas'!”.
No entanto, ndao encontramos ali uma terminologia especifica para designar o proprio sonho
oracular, ou enviado por deuses, como posteriormente indicard o uso de termos como
XpNUaTiopos e Bedmepmta. O uso de tal terminologia sinaliza um novo entendimento sobre
as relacdes com o mundo sobrenatural, na medida em que associa discurso de poder e origem
divina enquanto elementos fundamentais de um tipo de experiéncia onirica especifica, de
natureza sobrenatural e, a0 mesmo tempo, normativa. Nesse contexto, insere-se a critica de
Artemidoro a Aristételes, a qual ndo defende, propriamente, a origem divina dos sonhos, mas

também nao a exclui e atribui a esses sonhos “inesperados” a capacidade de predizer o futuro:

Devemos considerar como ndao confidveis as imagens reveladas
aqueles que se encontram preocupados com alguma coisa e pediram
aos deuses orientacdo pelos sonhos, pois as imagens correspondentes
as preocupagdes ndo significam nada e pertencem ao grupo de visdes
oniricas, como anteriormente demonstrei. Alguns chamam essas
visdes de “resultantes da ansiedade” ou “provocadas pela pergunta”.
Por outro lado, as imagens que aparecem a quem nao estd preocupado
com nada e que predizem algo sobre acontecimentos futuros, bons ou
ruins que sejam, sdo chamadas de “enviadas pelos deuses”. Ora, eu,

116 ¢E Sveipov 8 alrika fiv Umap: duvace 8 ‘€ldels, AlASa Paociied; dye diiTpor T68” ImmeLov

8ékev, kal Aapalo viv Blor Tadpwy dpyavTta TaTpl Setéov.” kvavalyls év dpva kvdooorTi ol
mapbévos TOHoA elmeEly €Soev: dva 8 émAlT’ dpOd Todl. Tapkelpevor 8¢ culaBav Tépds, ETOXWPLOV
pdvTy dopevos ebpev 8el&ér Te Kolpavida macar Tehevtav mpdypaTos, s T~ dva Puud Beds
koLTdEaTo VUKT” dmod Kelvou XpnpLos. ¢s Té ol albTd Znvos éyxelkepalvov Tdls émoper Sapaoidpova
Xpuoov. evumviw TdxloTa mBéobal keAoaTd pw (SANDYS, 1937) / The dream suddenly became waking
reality, and she spoke: “Are you sleeping, king, son of Aeolus? Come, take this charm for the horse; and,
sacrificing a white bull, show it to your ancestor, Poseidon the Horse-Tamer.” The goddess of the dark aegis
seemed to say such words to him as he slumbered in the darkness, and he leapt straight up to his feet. He seized
the marvellous thing that lay beside him, and gladly went to the seer of the land, and he told the son of Coeranus
the whole story: how, at the seer's bidding, he had gone to sleep for the night on the altar of the goddess, and
how the daughter herself of Zeus whose spear is the thunderbolt had given him the spirit-subduing gold. The
seer told him to obey the dream with all speed (SVARLIEN, 1990).

117 E]a € também especialmente relevante para o estatuto ambiguo da experiéncia onirica, por vezes entre 0 sono
e a vigilia, como acontecerd em Hieroi Logoi, 2.32s, sobre o qual oportunamente nos debrucaremos.
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ao contrdrio de Aristételes, ndo ponho em ddvida se a origem do
sonhar € externa a nés ou vem de um deus ou de alguma causa interna
da qual dispde a alma de alguma maneira e provoca alguma
ocorréncia natural, mas chamo essas imagens de ‘“enviadas por um
deus”, como na linguagem comum se define tudo aquilo que chega
inesperadamente (ARTEMIDORO, Onirocritica, 1.6)''8.

Para Artemidoro, certos sonhos figuram como discursos de poder, imbuidos da
autoridade de apresentarem ao sonhador eventos futuros e informagdes verdadeiras de outra
maneira indisponiveis. Eles podem vir ou ndo dos deuses, mas certamente ha essa
possibilidade em alguns casos. Artemidoro € reticente em admiti-lo, mas lanca mao da ideia
da origem divina em alguns outros momentos da obra. Ele retoma a hip6tese animica
mencionada por Aristételes e a associa aos deuses: (...) pois o deus concede o sonho que
resguarda o futuro a alma do sonhador porque esta é por natureza dotada de faculdades
manticas, ou qualquer outra que seja a causa do fato sonhado (Onirocritica, 4.2).'"> Além
disso, a propria escrita da obra teria sido inspirada por visdes de Apolo. Novamente,
Artemidoro evita afirmar categoricamente a respeito da origem divina do sonho, mas, ao

mesmo tempo, ndo esclarece as condicdes em que teriam ocorrido as visdes: 2

U Eypofioar 8¢ xpf OTL Ta pev Tols dpovTidouot mepl Tvos kal alTnoapévols Svelpov mapd

Bedr émdalvopera ovy opoita Tals dpovTiol [onpalvovTa &€ TL MEML TOV TpoKeLpévwy yiveTal, €mel
Td ye dpola Tdls évvolals donuavTd Té éoTL kKal évumiedn, ns O TpdTepos €delée \oyos:
LETLUNVHATIKA &€ KAl alTnuaTtika mpds Twwy MéyeTal: Ta 8¢ (Tols) mepl undevos  dpovTtidovowy
€bLoTdpeva kal TpoayopelovTd TL TV €0OPEVWY Ayaddv T Kak@Y BeOTepTTAKANELTAL. OUX Opolws 8¢
vov €ym 0s TApLoToTéANS Slamop®d ToTEpor €€wber MUl €oTL TODOVELpWOoTELY 1) alTia UTO Beol
ywopévn N évdov ailTiév Ti, O Uiy diatibnot Ty PuxTy kal moleldioel culBePnKkos aUTR, AANA
BedmepTTa [0s] Ndn kal eny TN ouvnbelq TdvTa TA dmpooddknTa kaloUpev. / Bisogna considerare che
le immagini che appaiono a chi é preoccupato per qualcosa e ha chiesto un sogno agli dei non sono affidabili,
poiché le immagini che corrispondono alle preoccupazioni non significano nulla e appartengono al gruppo
delle visioni durante il sonno, come [’esposizione precedente ha dimostrato. Secondo alcuni queste visioni si
chiamano “derivanti da inquietudine ”, o “derivanti da domanda”. Invece le immagini che appaiono a chi non
e preoccupato per alcunché e che predicono qualcosa degli avvenimenti futuri, buoni o cattivi che siano, sono
chiamate “inviate dagli dei”. Ora io, diversamente da Aristotele, non mi pongo il dubbio se [’origine del
sognare sia esterna a noi o venga da un dio o se ci sia una qualche causa interna che ci dispone I’anima in un
certo modo e fa si che le accada un avvenimento naturale, ma chiamo queste immagini “inviate da un dio”
come nel linguaggio corrente si definisce tutto cio che giunge inaspettato (GIARDINO, 2006).

19 pev yap Beds mpos TO dmopnodpevor 8l8wot Tovs dvetpous TH Puxf ToD OpdrTos Gloel pavTLk
oton N €l TL d\ho €T alTiov Tob dvelpwooew./ (...) giaché la divinita concede i sogni che riguardano il
Sfuturo all’anima del sognante perché questa e per natura dotata di facolta mantiche, o qualunque altra sia la
causa del fatto che si sogna (Onirocritica, 4.2).

120 Elisa Ruiz Garcia, em sua introdugo a edi¢fio espanhola da Onirocritica (1989, 16), cita a passagem como
indicativa de que Artemidoro afirmava ter sido orientado pelo deus em sonhos. Ainda que esta seja uma
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Além disso, peco a quem entre em contato com estes livros que ndo
acrescente nem remova qualquer coisa aqui encontrada: na verdade,
se alguém conseguir acrescentar algo as minhas afirmacdes, pode
agora muito facilmente compor uma obra sua. E, caso considere
algumas das coisas escritas por mim nestes livros como
desnecessdrias, recorra entdo apenas aquilo de que gostou, sem
excluir o restante da obra, tendo em mente que Apolo, o deus de
minha pétria, € vigilante e protege tudo e que produzi esta obra
persuadido por ele, e ele me encorajou muitas vezes e apareceu a mim
de maneira manifesta, especialmente agora que € conhecido por mim,
e me ordenou numa tunica noite (povovoyt) a escrita deste tratado.
Portanto, ndo ha nada de estranho no fato de Apolo de Daldis, a quem
chamamos de Mystes de acordo com uma tradi¢do local, overecendo-
me sua virtude e sua sabedoria, ter encorajado-me neste
empreendimento: de fato, os exegetas de nossas tradi¢des locais
afirmam ter os lidios vinculo de hospitalidade com os fenicios'?!
(ARTEMIDORO, Onirocritica, 2.70).

A expressdo povovouxl, (numa uinica noite) ignorada na edicdo italiana de
Angela Giardino (2006, 437), por n6s utilizada, € traduzida por nei sogni soprattutto ora (em
sonhos, especialmente agora) na edi¢cdo de Dario del Corno (1975, 140), mais antiga. O
termo, ao sinalizar um contexto noturno para a visita do deus, remete aos estados
intermedidrios em que ndo € possivel definir se se estd dormindo e acordado, como na Ode
Olimpica Pindaro (13.65-92) e nos Hieroi Légoi (2.32). No século seguinte, Jamblico

afirmard que neste estado transicional ocorrem as aparicdes dos deuses e é possivel ouvi-los

interpretacdo bastante provavel, ela figura tdo somente como hipdtese, cuja plausibilidade advém do conjunto
da obra e as j4 mencionadas passagens obliquas sobre a origem divina dos sonhos.

121 8éopal 8¢ TOV évTuyXavovtwy Tols PBLPAos piTe Tpoobelval priTe TL TRV dUTovddpelely. elTe

yap Stvaltd Tis TOlS éuols mpoobelval, pdov dv (8La TOLNOELEY: €LTE TVA TOV €YYEYPALLEVWY
Talode Tals BIRAoLs TepLood BOKeL, Ols dpeokeTal povols xpriobw, T hotmd Tav BLNov pn éEatpdr,
feov emdémTY kal dUAaka TAvTwy vopllov Tov AToNwvd, O TELBOPEVOS €yw TATPWW OvTL Be® €ls
™Yde THY mpaypaTelay mapfivbov, ToAdKkLs pe TpoTpedapévw, LdAloTa 8¢ viv évapy®ds €maoTdyTL
pot, fvika oot éyvoplodny, kal povovouxt. / Inoltre io domando a chi legge questi libri do non aggiungere
né togliere niente di cio che vi si trova: infatti, se qualcuno puo aggiungere qualcosa alle mie affermazioni,
puo ancora piu facilmente comporre un’opera sua. E, nel caso in cui ritenga che qualcuna delle cose che ho
scritto in questi libri sia superflua, allora ricorra soltanto a quelle che gli piacciono, senza eliminare il resto
dell’opera, tenendo a mente che Apollo é un dio che veglia e proteggi ogni cosa e che io ho intrapreso
quest ‘opera proprio obbedendo ad Apollo, il dio della mia patria, e che Apollo mi ha incoraggiato spesso e mi
e apparso in maniera manifesta, soprattutto ora che ho fatto la tua conoscenza, e mi ha ordinato di scrivere
questo trattato. Dunque non c’é niente di strano nel fatto che Apollo di Daldi, che noi chiamiamo Mystes
secondo una tradizione locale, prevedendo la tua virtit e la tua saggezza mi abbia incoraggiato in questa
impresa: infatti gli esegeti delle nostre tradizioni locali affermano che i Lidi hanno un legame di ospitalita con
i Fenici (GIARDINO, 2006).
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(Dos Mistérios, 3.2). Artemidoro, portanto, dialoga com essa tradi¢do, mas protege-se de
criticas passiveis de advir de uma audiéncia de tendéncias mais céticas ao ndo afirmar
categoricamente que as visdes teriam acontecido em sonhos e exime-se, assim, das
discussdes em torno da origem divina das visOes oniricas. Ainda assim, ndo nos é possivel
confirmar sua cren¢a na origem divina de certos sonhos, mas sim que ela circulava como
objeto frequente no interior das discussdes sobre os mesmos em sua época. Segundo Elisa
Ruiz Garcia, este seria um recurso retérico em moda na época, utilizado ndo apenas por
Artemidoro e Aristides, mas também por autores anteriores e posteriores a eles, como Plinio
o Velho, Dion Cassio e Menandro de Laodicéia (1989, 16). Como recurso retdrico, portanto,
o argumento da origem divina de um determinado sonho era suficientemente amparado nas
crengas das audiéncias e leitores para fazer-se suficiente para atribuir legitimidade aos
discursos que dele lancavam mao. Desta forma, ainda que ndo figurasse como parte das
crengas desses autores, a origem divina circulava como explicagdo vidvel e plausivel no
interior das comunidades para as quais falavam e escreviam. Era possivel, assim, que fossem
atribuidas a determinados personagens decisoes e atitudes oniricamente inspiradas. Pausanias
(7.5.1-2), contemporaneo de Artemidoro e Aristides, afirma ter sido Esmirna refundada por
Alexandre de acordo com uma visdo onirica (kat’ 0Ly OvelpaTos) ocorrida enquanto este
dormia sob um platano o qual crescia sobre uma fonte diante do santuario das Némesis no
Monte Pagos. As deusas teriam aparecido a Alexandre e ordenado a constru¢do da nova
cidade e a remocao dos cidaddos de Esmirna da antiga localidade para a nova. Segundo Harris
(2009, 42), a narrativa de Pausanias dialogava, desde a época de Antonino Pio, com a

circulagio de moedas comemorativas dessa fundacdo divinamente inspirada da cidade!?2.

Desta forma, na época de Aristides, ganham mais espago os sentidos e valores
que constituem o sonho como discursos de autoridade de possiveis origens divinas, o que
atribuia prestigio sobrenatural ao sonhador digno de tais visdes. Desta forma, quando Galeno
— o qual fora pupilo de Sétiro, um dos médicos de Aristides — afirma ter recebido instrucdes

de Asclépio, evita dizer que elas teriam ocorrido em sonhos. Da mesma maneira, ao

122 Harris (2009, 54-56) apresenta uma longa lista casos de usos politicos dos sonhos como justificativa para
decisdes e atitudes por parte de homens antigos.
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mencionar o tratamento dado a um determinado paciente, justifica-o por meio de um sonho
que o teria inspirado a cortar uma artéria, mas nao o associa a nenhuma apari¢do divina
(HARRIS, 2009, 64). Harris (idem) aponta que o uso do modelo completo de epifania onirica,
o qual deveria incluir ndo apenas a visita de um deus, mas, também, comunicagdo com ele, é
evitado por Galeno em vista do risco de parecer, a sua audiéncia, solene, pretencioso, poético.
De fato, desde Homero tais sonhos fazem parte do horizonte de expectativas de herdis,
governantes e homens inspirados, cuja altissima dignidade tornava-os aptos a serem visitados
pelos deuses e deles receberem instrugdes. A epifania onirica, por figurar como experiéncia
associada a uma elite politico-religiosa, estaria localizada numa posi¢do diametralmente
oposta a da incubacdo. Esta € entendida por Harris (2009, 39) como democrdtica, em um
sentido amplo, pois praticamente qualquer pessoa munida dos recursos necessarios poderia
pratica-la, enquanto a epifania onirica seria uma prerrogativa principesca. Certamente, de
um ponto de vista um tanto restrito dos discursos sobre o tema, a hiptese de Harris tem
amparo. No entanto, quando nos aproximamos da cultura material produzida no contexto da
devocdo a Asclépio, as prescri¢cdes divinas em sonhos surgem em profusdao (LIDONNICI,
1995; RENBERG, 2003). Se a incubagao era uma préatica, em grande medida “democratica”,
como afirma Harris, € importante ndo perder de vista que ela removia o devoto da esfera dos
homens comuns e o realocava numa esfera superior de existéncia fundamentada no ver, ouvir
e ser favorecido por um deus. Assim, este pode lancar mao de outro recurso tipicamente
aristocrdtico, que € o uso de mensageiros. Estes, ao enviar a mensagem de Asclépio
confundem-se com o préprio deus, o qual pode aparecer por meio de muitos disfarces e cujas
informacOes nem sempre sdo completamente claras. Ao apresentar as muitas interpretacoes
passiveis de advir de sonhos com apari¢oes de deuses, Artemidoro indica ser a comunicacao
por simbolos a preferida dos imortais, 0s quais jamais mentem, como toda pessoa digna de
crédito:
(...) os deuses e todas as pessoas dignas de fé dizem sempre a verdade,
mas as vezes falam de forma simples, as vezes por enigmas. Se falam
de forma simples, ndo causam nenhuma dificuldade de interpretacdo
nem de comunicagdo, pois seu discurso € simples. No entanto, se se

expressam por enigmas € nio falam de forma simples, € preciso
interpretar o enigma. E razodvel afirmar que os deuses dizem muitas
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coisas através de enigmas, pois, sendo mais sdbios que nds, ndo
desejam que aceitemos nenhum discurso sem, primeiramente, té-lo
examinado'?® (ARTEMIDORO, Onirocritica, 4.71).

A proposta de Artemidoro sinaliza certa predisposicdo em relagdo a origem
divina de alguns sonhos, os quais se encaixam no modelo do discurso enigmadtico dos deuses.
Diante deles, o sonhador deve acreditar no que dizem e obedecé-los, tal como merecem
crédito e obedi€ncia outros tantos personagens listados por Artemidoro (2.69): sacerdotes,
governantes, progenitores, professores e videntes. No entanto, seguindo uma preocupagao
constante na Onirocritica, de que a boa fortuna estd sempre associada a adequacdo de um
determinado personagem ou objeto as suas caracteristicas tradicionais, Artemidoro sinaliza
que o deus, ao aparecer num sonho, deverd fazé-lo com os atributos apropriados para poder

ser considerado auténtico'**

. Assim, Artemidoro associa a relacdo com o divino com a ideia
de reflexdo e busca pelo verdadeiro. Por meio dos sonhos, conhece-se uma verdade,
delineada pela autoridade de sua origem divina e oculta até 0 momento do exame cuidadoso

por parte do sonhador.

123 (hs dpa ol Beol kal mdvTes ol dELOTLOTOL TAVTWS PEV dANOR Aéyouowy, dANL TOTE WV ATADS
Myouat, moTe 8¢ atvicoovTat. OTav pev olv amAds AEywoly, oUBEY TPaYHa TaApEXOouaLy oude Méaxny
8La TO amolv THS PNOEWS® OTAV &€ AlVLOCWYTAL KAl PN ATADS Aéywoly, EPUNVEVTEOY OOL T
awlypara. kal yap €lkOs Tous Beols TA TOANA 8L alvlypdTwy Aéyely, €meLdn Kal coduTePOL OVTES
NUOY auTOY oudeév Nupas dpfacavioTws Bovlovtal Aappdvewv. / (...) gli dei e tutte le persone degne di fede
dicono in ogni modo la verita, ma talvolta parlano in modo semplice, talvolta si esprimono per enigmi. Se
parlano in modo semplice, non causano alcuna difficolta di interpretazione né chiacchiera, in quanto il loro
discorso e semplice; invece, se si esprimono per enigmi e non parlano in modo semplice, devi interpretare gli
enigmi. E ragionevole che gli dei dicano molte cose attraverso enigmi, poiché, essendo pi saggi di noi, non
vogliono che noi accettiamo nessun discorso, se prima non [’abbiamo esaminato (GIARDINO, 2006).

124 Até mesmo os deuses, se ndio apresentam seus atributos préprios ou ndo estdo no lugar que lhes cabe ou na
atitude que lhes convém, dizem mentiras e enganam, ndo importa o que digam. Por isso € necessario prestar
atencdo em todos esses pontos a0 mesmo tempo: quem fala, o que € dito, a atitude, os atributos de quem fala
(Onirocritica, 4, 72): "ETL kal 6eol OTav umn Ty oikelav €éxwol okeuny pnde év Tomw TGO
EMPBANOVTL pPndE év oXNUATL TG TPOoTOVTL (oLy, O TL dv Aéywot, Peudl] Méyouol kal éEamaTdol.
TPOTEKTEOV 0DV OOV TAaL, T MyorTl TG Aeyouévy TG TOTW TO oX NUATL T o€ufj ToU AéyovTos. /
Anche gli dei, se non hanno i loro attributi e non sono nel luogo appropriato per loro né nell atteggiamento
che si addice loro, dicono menzogne e ingannano, qualunque cosa dicano. Dunque bisogna tenere presenti
contemporaneamente tutti gli elementi, cioe chi parla, cio che viene detto, il luogo, I’atteggiamento e gli
attributi di chi parla (GIARDINO, 2006).
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Aproximar-se dos deuses em uma “Era de Ansiedade”

Nos primeiros séculos da Era Comum, o Eu foi objeto de discussdo em meio as
ideias de liberdade, inten¢do e consciéncia. A antiga questdo proposta no Alcibiades I de
Platdo sobre o cuidado de si ndo incidia, € claro, sobre a natureza do homem, mas sobre o
que nds, hoje, chamariamos de questdo do si mesmo. Em 1984, Michel Foucault discutiu-a
no terceiro volume de sua Histoire de la Sexualité, intitulado Le Souci de Soi, no qual pensou
os séculos I e II como “uma espécie de idade de ouro na cultura de si” (1985, 50). Ali, ele
problematiza o individualismo como elemento fundamental para compreensio do
aprofundamento, nos séculos I e II, dos aspectos “privados” da existéncia, dos valores da
conduta pessoal e do interesse que se tem por si proprio (1985, 47). Foucault questiona tal
“impulso individualista” ao observar a permanéncia da atividade politica (ainda que
modificada) como parte importante da vida dos homens das classes superiores. Além disso,
parte do pressuposto de que a visibilidade da existéncia, ou seja, a cultura do “ver e ser visto”,
era elemento caracteristico das sociedades antigas, onde, portanto, cada individuo se situava
no interior de fortes sistemas de relacoes locais, de vinculos familiares, de dependéncias
econdomicas, de relagées de clientela e de amizade. Por fim, doutrinas ligadas a austeridade
da conduta, como o estoicismo, seriam também bastante insistentes sobre a responsabilidade
em relacdo a humanidade, aos concidaddos e a familia, de forma a estarem sempre prontas
a denunciarem, nas praticas de isolamento, uma atitude de frouxidao e de complacéncia
egoista (1985, idem). Os elementos levantados por Foucault delineiam um quadro por demais
coerente nas relagdes entre os discursos e préticas dos homens dos séculos I e II. Apesar de
amparados em pressupostos vilidos como a cultura da visibilidade e a responsabilidade do
individuo perante a comunidade, estdo associados a uma ideia muito geral de “sociedades
antigas”, por um lado, e, por outro, preveem uma conduta de policiamento por parte de grupos
como o dos estoicos!?. Mas a reflexdo é valida no sentido de pensar as dimensdes privadas

da existéncia e a interiorizacao das relacdes de alguém consigo mesmo:

125 E preciso levar em conta a documentagio privilegiada por Foucault, de natureza exclusivamente textual e,
majoritariamente, de matriz filoséfica, com uma excec¢do expressiva para os escritos de Galeno. S@o raras, por
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De fato, convém distinguir trés coisas: a atitude individualista,
caracterizada pelo valor absoluto que se atribui ao individuo em sua
singularidade e pelo grau de independéncia que lhe € atribuido em
relacdo ao grupo ao qual ele pertence ou as instituicoes das quais ele
depende; a valorizacdo da vida privada, ou seja, a importancia
reconhecida as relagdes familiares, as formas de atividade doméstica
e ao campo de interesses patrimoniais; e, finalmente, a intensidade
das relacdes consigo, isto €, das formas nas quais se € chamado a se
tomar a si préprio como objeto de conhecimento e campo de agado
para transformar-se, corrigir-se, purificar-se, e promover a propria
salvacdo. E claro que essas atitudes podem estar ligadas entre si;
assim, pode ocorrer de o individualismo exigir a intensificacdo dos
valores da vida privada; ou ainda, que a importancia atribuida as

N

relacdes consigo seja associada a exaltacdo da singularidade
individual (FOUCAULT, 1985, 48).

Assim, Foucault sinaliza a possibilidade da combinacdo de dimensdes
individualistas da existéncia pessoal (identificadas pela singularidade e a independéncia do
individuo), a importancia dada a vida privada enquanto sistematizacdo de relagdes de
proximidade (por exemplo, com familiares) e, por fim, a relacdo de alguém para consigo de
forma a ter-se como objeto de conhecimento e campo de acdo. Todos esses elementos
sinalizam, na época de Aristides, uma interiorizacdo para aquilo que € pessoal e proprio, para
as dimensdes intimas e privadas do individuo. Esse movimento para dentro estd associado
também as praticas de escrita de si, a qual Foucault compreende, nao como central, mas de
grande importancia na formacdo do si mesmo. Em numa entrevista a Gilles Barbedette e
André Scala, publicada na revista Les nouvelles littéraires em 1984, no mesmo ano da escrita
de Le Souci de Soi, Foucault aborda a escrita de si a partir da relacdo da pessoa para consigo.
Mais numerosa a partir do primeiro século, ela é caracterizada por um modelo de escrita
como relagdo consigo mesmo (recomendagoes, conselhos, adverténcias dadas aos alunos,
etc.) (2006 B, 256). E nessa mesma entrevista que Foucault falara da j4 citada inexisténcia
do sujeito na Antiguidade e, em seu lugar, de uma experiéncia que ndo é a do sujeito, mas a
do individuo, uma vez que ele busca se constituir como senhor de si mesmo (2006 B, 262).

Assim, delineia-se a nossa frente um momento, estendido até a época de Aristides, de

exemplo, as referéncias a poesia. Assim, o modelo apresentado por Foucault parece dar pouco espago as
contradicdes e disputas.

148



experiéncias, de dimensdo também reflexiva e narrativa, que podemos chamar, a partir do
vocabuldrio foucauldiano, de “experiéncias de si”. Nelas, o Eu, tomado como um valor
centralizador da existéncia, era constituido, problematizado e modificado. E importante
lembrar que Foucault sustentara ser esta cultura limitada a uma elite intelectual (1985, 50).
Porém, a julgar por sua reflexdo a respeito da inexisténcia do sujeito no mundo antigo (na
medida em que ele ndo encontra uma problematizacdo filoséfica a esse respeito),
compreendemos essa delimitacio como resultado de uma investigacdo interessada
exclusivamente na documentagdo escrita e, em geral, de natureza filoséfica. Nem mesmo a
Onirocritica de Artemidoro parece sinalizd-lo da existéncia de pessoas, para além dos
circulos intelectuais nos quais se encontravam homens como Aristides, em busca do auxilio
da oniromancia como meio de acesso de um saber sobre si mesmas, saber este que, ao
informa-las, também as produzia. A incubac@o nos Asclepeia, da mesma maneira, precedia
o relato diante de outros incubantes, das visdes e orientagdes noturnas enviadas pelo deus.
Essas narrativas, muitas vezes e, desde muito antes do periodo estudado por Foucault, eram
sistematizadas em idmatas, plaquetas votivas nas quais breves registros de doenca e cura
eram fixados. Esses relatos, pelo seu cardter autobiogréfico, sdo tdo constituintes do Eu
quanto as obras de Marco Aurélio e de Aristides. Se Foucault esté certo a respeito de sua “era
de ouro da cultura de si”, talvez seja, muito mais, por um aumento do nimero e das maneiras
como esse movimento em dire¢do ao si mesmo ocorria, do que pelo surgimento de grupos de
intelectuais que, isoladamente, tomavam para si 0 monopdlio da sensibilidade e da autonomia

de producdo do si mesmo.

O problema do individuo no inicio da Era Comum foi abordado em 1965 em
Pagan and Christian in an Age of Anxiety por Erich Dodds. A obra consiste, de fato, na
reunido de quatro conferéncias apresentadas em maio de 1963 na Queen’s University de
Belfast a convite da Fundacdo Wiles. Dodds acrescentou notas e pequenas modificacdes para
a publicacdo dos textos, mas logo no seguinte, empreendeu novamente a tarefa ao ser
convidado para o ciclo Eitrem, na Universidade de Oslo. A obra de 1965 é, portanto, um

trabalho por duas vezes revisado, escrito para e a partir do didlogo com os pares, cujos quatro
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capitulos apresentam, em recortes temdticos do campo filoséfico e religioso, o periodo

compreendido entre a ascensdo de Marco Aurélio e a conversdao de Constantino (161-306).

Para o titulo de sua obra, Dodds inspirou-se no poema The Age of Anxiety: a
Baroque Eclogue do amigo Wystan Hugh Auden, escrito em 1947 e publicado no ano
seguinte, quando também recebeu o Pulitzer. Segundo Glen Bowersock, Auden tinha um
grande interesse poético na ideia de declinio do Império Romano, da qual langcava mao para
pensar seu préprio tempo. Num artigo para a revista The New Republic, de 1944, Auden
(1973, 39) escrevera que sua €poca nao era de todo distinta da de Agostinho. Ele percebia
naquela semelhangas com a sociedade planejada da qual era contemporaneo, caracterizada
pela cada vez maior criminalidade, de natureza burocratica, religiosamente persecutdria e de
um novo “Constantinismo” que impunha instrucdo religiosa nas escolas com o objetivo de
curar a delinquéncia juvenil (BOWERSOCK, 1995, 112). Bowersock compreendeu as
interpretacdes de Auden como um reflexo das proprias necessidades do periodo de se
encontrar explicacdes as grandes perturbacdes da época. Segundo ele (1995, idem), nos
ultimos anos da Segunda Guerra Mundial e nos seguintes, qualquer sintese que
aparentemente oferecesse uma explicacdo reconfortante e, ainda, profunda, das violentas
agitacoes da historia constituiam leituras bem-vindas. Assim, ao atribuir a sua prépria obra
um titulo com tal referéncia a Auden, Dodds dialogava intimamente com a ideia de um
momento paradigmadtico para a reflexdo acerca de crises posicionadas diacronicamente. A
forma como compreendeu “sua” Era de Ansiedade antonina, distinta da de Auden evocava,

portanto, um valor de modelo atemporal ao periodo.

A proposta de Dodds, assim como a leitura de Auden sobre 0 mundo romano,
partia do pressuposto de que teria ocorrido uma verdadeira ruptura, uma mudanga na
sociedade como um todo, a qual propiciara novas formas de convivio, vida politica e
religiosidade. Em 2009, Philip Rousseau sinalizou que a chamada “crise do século III”, serviu
para tornar “tardia” qualquer antiguidade que restasse (2009, xxi). A ideia de uma
“Antiguidade Tardia”, da qual inimeros autores langcardo mao posteriormente, seria produto,
portanto, de um conjunto de transformagdes cuja coeréncia e alcance global ndo sdo de todo
conhecidos, e as quais foram compreendidas por uma determinada historiografia como
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demarcadores de um rompimento com a cultura classica'=*. Os ares de decadéncia dados a

esse rompimento desde o século XVIII por Edward Gibbon em The History of the Decline
and Fall of the Roman Empire foram reelaborados por Mikhail Rostovtzeff em 1926 em
Social and Economic History of the Roman Empire. Rostovtzeff, o qual se ampara,
largamente, no discurso A Roma de Aristides para caracterizar o século II, identificou, no
século III, uma condicdo social e um estado de espirito incompardveis aos dos dois séculos
anteriores (1998, 125, 469). Estariamos também diante de um fendmeno de declinio da
civilizacdo antiga, da civilizacdo urbana do mundo greco-romano contrastante com a
estabilidade atribuida por ele as sociedades orientais — a persa, a drabe, a chinesa e a indiana
—, caracterizadas como mais estdveis ou mesmo em movimentos diametralmente opostos, de
orientacdo ascendente (1998, 533). Rostovtzeff sinaliza essa decadéncia do mundo romano a
partir de dois aspectos: um suposto esgotamento no campo da producdo e do
desenvolvimento técnico e intelectual e o enfraquecimento dos movimentos de helenizacao

e romanizacao do territério sob dominio imperial:

O primeiro € o esgotamento das forgas criativas da civiliza¢do grega
nos dominios nos quais seus grandes triunfos haviam sido
alcancados: nas ciéncias exatas, nas técnicas, na literatura e na arte.
O declinio iniciou-se ja no século II a.C. Seguiu-se uma revitaliza¢ao
tempordria das forcas criativas nas cidades da Itdlia e,
posteriormente, nas provincias orientais e ocidentais do Império. O
movimento progressivo interrompeu-se quase completamente no
segundo século d.C. e, apds um periodo de estagnac¢do, um rdpido e
regular declinio estabeleceu-se novamente. Paralelo a isso, notamos
um progressivo enfraquecimento das forgas assimilativas da
civilizacdo greco-romana. As cidades ndo mais absorviam — ou seja,
ndo mais helenizavam ou romanizavam — as massas das populacdes
rurais. Pelo contrdrio. O barbarismo do campo comega a engolir a
populacdo urbana. Restam apenas pequenas ilhas de vida civilizada:
a aristocracia senatorial do Império tardio e o clero. Mas ambos,
salvo por uma parcela do clero, foram gradualmente engolidos pela
progressiva onda de barbarismo (ROSTOVTZEFF, 1998, 533).

126 Um panorama sucinto da abordagem do perfodo pela historiografia € apresentado por Marcelo Candido da
Silva (2008).
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Stefan Rebenich, como o fez Bowersock a respeito de Auden, sinalizou o
condicionamento histérico da abordagem de Rostovtzeff, o qual, diante da revolugdo russa
de 1918, exilou-se, primeiramente na Suécia e na Inglaterra e, por fim, estabeleceu-se nos
Estados Unidos da América, onde lecionou em Yale. Para Rebenich (2009, 88), as
experiéncias pessoais de Rostovtzeff, como imigrante, influenciaram a escrita da obra, por
ele caracterizada como um apelo apaixonado ao significado social e politico de uma
prospera classe média urbana que provera ao Imperium Romanum seu esplendor visivel e,
de fato, o governou. Assim, sua idealizacdo da “burguesia” romana por Rostovtzeff refletiria

o antibolchevismo da prépria burguesia russa (REBENICH, 2009, 1988).

Doze anos apés a publicagido de Social and Economic History of the Roman
Empire, Henri-Irénée Marrou retoma o tema da decadéncia em Saint Augustin et la fin de la
Culture Antique. Ali, Marrou destacou o século III como estéril e misterioso (1958, x),
caracterizado por uma atmosfera intelectual de decadéncia (1958, 495). Rousseau observou
o quanto Rostovtzeff (fazendo eco a Rabenich) e Marrou apropriaram-se de
desencantamentos quanto as suas proprias épocas e transportaram-nos para o século III.
Assim, a primeira Guerra Mundial, a Revolu¢ao Russa e a Segunda Guerra proveriam as
atmosferas de crise responsaveis por desconstruir a confianga nas conquistas advindas da
Renascenga e do Iluminismo herdeiros da cultura classica (ROUSSEAU, 2009, xxi). As
observacdes de autores como Bowersock, Rabenich e Rousseau langam luz sobre a maneira
como as ansiedades de cada época orientam sua historiografia em direcdo a certo conjunto
de problemas e recortes tedrico-metodologicos especificos. Dessa maneira, as hipoteses
construidas em torno de uma determinada questdo serdo naturalmente dependentes do
contexto histérico em que estas sdo formuladas. Portanto, com o avango em direcdo a
segunda metade do século XX, também se modificaram as abordagens acerca da chamada
“crise do século III”. Em 1949, numa Retractatio, Marrou retoma o tema e altera a hipitese
de decadéncia defendida em 1938, argumentando agora em favor das conquistas culturais da
época (RABENICH, 2009, 89). Sua nova abordagem foi extensamente apresentada em 1977
em um pequeno manual intitulado Décadence Romaine ou Antiquité Tardive. Ali Marrou

ofereceu uma descricdo do terceiro século completamente distinta da apresentada por
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Rostovtzeff e por ele mesmo quase quarenta anos antes ao enfatizar, nele, os aspectos de

continuidade em relagdo aos periodos anteriores:

Aqui é preciso sublinhar a surpreendente vitalidade da cultura
classica que, definitivamente elaborada ao final do periodo
helenistico, conservou seu prestigio por um milénio (e em Bizancio,
para além disso). Por mais novo que nos pareca o Baixo Império sob
alguns de seus aspectos — organizacao politica, estrutura econdmica
— ele permanece sobre esse planejamento fiel a heranca recolhida dos
séculos passados. O historiador o constata admirado: ndo ha
diferencas notdveis entre o conteiido e os métodos de ensino, nem
entre as formas da vida intelectual na antiguidade tardia e as
observadas na civiliza¢ao helenistica e romana do Alto Império. Na
imagem da classe dirigente transmitida a ndés, a posse dessa cultura
prestigiosa conta tanto quanto a riqueza fundidria e a participagao no
poder politico. Boa comprovacdo disso é que a cultura permite
apenas a alguns que consigam transitar entre as fileiras da alta
sociedade e obter cidadania, como demonstra a carreira desses
grandes mestres, de origem bem humilde, dos quais o mais célebre
foi Santo Agostinho (1977, 63).

A segunda metade do século XX orientou os estudos sobre a antiguidade tardia
em dire¢do ao questionamento acerca das sensibilidades e mentalidades do periodo, langando
mao de uma documentag@o majoritariamente do campo dos discursos filoséficos e religiosos.
Além disso, as ideias de decadéncia e declinio serdo substituidas pelas de tensdo entre
continuidade e descontinuidade e de diversidade. Em 1971, em The World of Late Antiquity,
Peter Brown apresentou o periodo entre os séculos III ao VII como uma €poca intensamente
produtiva em termos intelectuais, artisticos e religiosos. Como observou Rebenich (2009,
90), a obra € claramente produzida sob influéncia das reflexdes de Marrou que se seguem a
Retractatio de 1948. Nela, Brown defende uma reflexdo sobre os aspectos sociais e
espirituais, em transicdo no periodo, em sua marcada intimidade, a qual ndo pode ser

compreendida em termos de uma superficial relagdo de causalidade:

Ninguém pode negar os estreitos vinculos entre a revolugdo social e
a revolugdo espiritual do periodo Tardo Antigo. Porém, justamente
por serem tdo intimos, tais elos ndo podem ser reduzidos a uma
relacdo superficial de “causa e efeito”. Frequentemente, o historiador
pode apenas dizer que certas mudangas coincidiram de tal forma que
ndo € possivel compreender uma sem a outra. Uma histéria do mundo
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Tardo Antigo toda sobre imperadores e barbaros, soldados, senhores
de terras e coletores de empréstimos ofereceria uma imagem tao
descolorida e irreal da qualidade dessa era quanto o faria um relato
devotado somente as almas abrigadas, aos monges, aos misticos e aos
fenomenais te6logos daqueles temos. Devo deixar que o leitor decida
se minha narrativa o ajuda a compreender porque tantas mudancas,
de tantas formas diferentes, convergiram para produzir aquele tao
distinto periodo da civilizacdo europeia — do mundo Tardo Antigo
(1989, 09).

A discussdo trazida por Peter Brown ndo pdde prescindir de uma flexibilizacao
do préprio periodo por ele recortado entre os séculos III e VII, na medida em que algumas
mudangas observadas em seu inicio s6 podem ser compreendidas se dirigirmos nossa atencao
em direcao a época de Marco Aurélio (1989, 45). Assim, ele refletird a respeito de um novo
estado de espirito de ampla e ansiosa atividade religiosa, estendido justamente entre 170 e
300. Brown, assim, langava mao, niao apenas do vocabulario utilizado por Dodds em 1965,
mas, também, de um recorte temporal bastante semelhante aquele apresentado por ele em
Pagan and Christian in an Age of Anxiety, estendido de 161 a 306. Brown abrird o segundo
capitulo de sua obra com uma discussao sobre os Hieroi Logoi de Aristides como sinalizador
do espaco oferecido pelo Império Romano, no auge de sua prosperidade, a tipos por ele
entendidos como excéntricos, na medida em que esta seria uma sociedade na qual a imensa
maioria dos homens educados sempre se voltou, ndo para a filosofia e muito menos para a
ciéncia, mas, pelo contrdrio, para os meios oferecidos pela religido tradicional para lidar
com as questoes da vida (1989, 49). Mas € justamente na época da escrita dos Hieroi Logoi
que Brown (1989, 51) localiza um “novo estado de espirito” responsavel por produzir fissuras
na crenca religiosa tradicional. Essas modificacdes sdo entendidas por ele como uma

tendéncia a conversao no sentido mais preciso da palavra:

O sentido de um iminente “avango” de energia divina no mundo
mterior do individuo tinha efeitos revoluciondrios. Para inimeros e
modestos homens e mulheres ele sutilmente afrouxou o poder
formatador da cultura cldssica e das habituais sangdes do
comportamento. Escritos pagdos e cristdos do “novo estado de
espirito” compartilham um interesse na “conversao” em seu sentido
mais preciso — ou seja, eles tomavam como possivel que o “real” Eu
individual repentinamente emergisse as expensas da identidade
social normal do individuo. O pupilo “renascido” de Hermes
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Trimegisto, 0 homem “espiritual” dos gndsticos, o cristao batizado,
cada um deles sentia que uma parede de vidro erigia-se entre sua nova
vida e seu passado: seu novo comportamento devia tudo a Deus e
nada a sociedade (BROWN, 1989, 53).

As palavras de Brown nos remetem a devocdo de Aristides a Asclépio,
compreendido por ele como responsdvel tnico por suas vitdrias profissionais, sua satide e
sua vida. Observamos que, apesar de sua época tdo somente anteceder o recorte temporal
apresentado por Brown e Marrou para a Antiguidade Tardia, ela foi pensada, ao menos para
o primeiro, como paradigmdtica para refletirmos sobre a época que a sucedeu. Em The
Making of Late Antiquity, publicado em 1976, Brown iniciaré a discussdo sobre a génese de
sua Antiguidade Tardia no século de Aristides, ao qual dedicard uma parcela significativa da
obra. Em seu segundo capitulo, ele criticard as leituras de autores como Santo Mazzarino
(1959), André Festugiere (1950), Ewen Bowie (1970), Ronald Syme (1971), Henri Lechat
(1895) e Bowersock (1969) a respeito dos excessos da vida publica associados a ideia de

vazio emocional da Segunda Sofistica, as quais ele assim resume:

Portanto, o segundo século pode ser descrito como “patologicamente
tradicionalista” [Cf. MAZZARINO, 1959, 139]. Ele é representado
como uma era cujas energias eram desperdicadas em exterioridades:
pela banalizagdo, pelo pedantismo, pelo exibicionismo, as elites
intelectuais do Império Romano involuntariamente esgotaram a
resiliéncia da tradicdo racional relativa a filosofia e aos estudos
classicos: “A eloquéncia aticisante dos rhetores da Nova Sofistica,
imitada dos grandes antigos, faz um som oco. A apresentacao publica
na qual se deleitam Plinio o Jovem, Herodes Atico e Aristides
substitui o silencioso trabalho do verdadeiro sabio” [CF.
FESTUGIERE, 1950, 4]. A revitalizagdo do aticismo e as formas de
idealiza¢do do passado grego que o acompanham foram apresentadas
como uma fuga da realidade [Cf. BOWIE, 1970]. Esses sdo
julgamentos muito pesados para uma época carregar. Nao
apreciamos “os pretenciosos expoentes da cultura helénica
renascente e agora dominante” [Cf. SYME, 1971, 181]. “Cérebros
vazios e bocas sonoras, pedantes cheios de vaidades, e
provavelmente doencas imagindrias... Moliere teria tido prazer de
encontra-los” [Cf. LECHAT, 1895, 153]. Ha um sentimento entre os
pesquisadores de que tal época mereceu Elio Aristides e de que a
necessidade neurdtica de depender de um protetor divino que
escolhemos ver nele é uma neurose destinada a ganhar impulso no
século seguinte [Cf. BOWERSOCK, 1969, 73] (BROWN, 1993, 28).
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Brown posicionar-se-4 contrariamente a tais interpretacdes e defenderd o
desenvolvimento, na época, de um tipo de vida urbana centrado na philotimia. Esta, por um
lado, comprometia os homens de elite a uma forte competitividade em todos os niveis da vida
social e, por outro, assumia e necessitava de uma audiéncia de potenciais adversarios. Desta
forma, a philotimia seria, esta sim, a forca motriz por trds dessas emogdes mais vagas —
“patriotismo”, “arcaismo”, “vaidade” — que atribuimos aos homens do periodo antonino
(BROWN, 1993, 31). Mais importante ainda é a defesa feita por Brown da philotimia como
um ideal em constante tensdo com um “modelo de paridade” o qual, até o século II, teria sido
mantido pelas proprias elites para regular as aspiragdes de desproporcional ascensao por parte
de alguns individuos. A reflexdo trazida por ele é de grande pertinéncia no que diz respeito
a narrativa de intimidade e favorecimento construida por Aristides naquela época e lanca luz
sobre a pertinéncia de se pensar sobre ela como um periodo de significativo interesse de

aproximagao do sobrenatural:

O apelo do periodo antonino repousa sobre a mobilizacdo de
dispositivos que obscureciam as duras arestas da competitividade e
da expansdo da diferenciacdo social entre as classes superiores
urbanas do Império. Portanto, ndo € tao paradoxal ver no
comportamento desses grupos de magnatas extravagantes e egoistas
a continua pressao de um “modelo de paridade”. As elites tendem a
manter um conjunto de fortes fronteiras invisiveis, os quais
demarcam firmes limites para as aspiracdoes dos individuos e
direcionam os anseios de seus membros a modalidades de sucesso
potencialmente compartilhdveis por todos os outros membros da
comunidade de pares. Num grupo formado por iguais, portanto,
formas de realizacdo individual, como a riqueza, estao 14 para serem
repassadas, e ndo monopolizadas. Aqueles que acumulam demais
para si mesmos sdo infalivelmente excluidos, se ndo pela inveja de
seus companheiros, a0 menos pela inevitavel inveja da morte. Para
Luciano, por exemplo, o anonimato da morte era a mais incontestavel
repreensdo as pretensdes do super-homem. Homens comprometidos
em constante competicdo no interior de um “modelo de paridade”
ndo sao suscetiveis a permitir que qualquer um de seus pares lancem
mao de fontes de poder e prestigio sobre o qual eles mesmos ndo tém
qualquer controle. Apelagdes ao outro mundo como uma fonte de
status especial neste mundo deveriam ser mantidas no interior de
limites estritamente convencionais caso tivessem pretensdes de
serem aceitas. Plutarco sabia do que estava falando quando repudiou
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aqueles que “a fim de serem reputados como os favoritos dos céus e
acima das pessoas comuns, envolvem seus feitos de um carater de
santidade” (BROWN, 1993, 35).

Na cita¢do da qual Brown langca mao, de Sobre o Génio de Sécrates de Plutarco
(Moralia, 579 F), € atribuida a Galaxidoro a critica aos tais homens desejosos de elevarem-
se acima das pessoas comuns. Esses individuos, a fim de atingirem tal dignidade, atribuiriam
a visdes e sonhos, emitidos pelos deuses, a justificativa para suas agdes. Assim, o
favorecimento nas esferas divinas € criticado por Plutarco por ser utilizado como pretexto

para o favorecimento nas esferas mundanas:

Como ¢ dificil encontrar um homem limpo de vaidade e supersticao.
Pois alguns sdo enganados por essas tolices por sua ignorancia e
fraqueza. Outros, para serem reputados como homens extraordindrios
e favoritos dos céus, remetem todas as suas agdes a algum conselho
divino dando como pretexto sonhos, visdes e outras bobagens
surpreendentes como essas. Esse método € de fato vantajoso para
aqueles que pretendem estabelecer uma comunidade e sdo forcados
a manterem-se em oposicdo a uma rude e ingoverndvel multidio'?’
(Sobre 0 Génio Socrdtico, 9)

N

Delineia-se a nossa frente, portanto, um entendimento, por parte da
historiografia, de que as mudangas, do ponto de vista cultural, observadas a partir do século
III, desenvolveram-se no seio de leituras de mundo ji presentes na época de Aristides.
Certamente, nao podemos olhar o século II com as lentes teleoldgicas do historiador ansioso
em ver, nele, sinais da crise sécio-econdmica do século que se segue. Mas as reflexdes
trazidas a partir de Marrou e, principalmente, por Brown sinalizam o quanto a discussao
acerca da Antiguidade Tardia € pertinente para pensarmos sobre o periodo de atuacio de
Aristides. Esta historiografia esteve interessada em analisar problemas de ordem religiosa os

quais, muitas vezes, remetem aos Hieroi Logoi. Nao foi a toa, portanto, que Brown ndo pdde

127 ‘o Epyowr €oTiv elpely dvdpa kabapelovTa TOGov kal Selotdatpovias. ol pev ydp dkovtes UTO

TOV TabOY TOUTWY AMokovTal 8U” dmelplav 1 87 dobéetav: ol &€, ws Beodliels kal TepLTTOl TLVED
elvat Sokolev, émbeldlovol Tas mpdéels, dvelpaTa kal GAdopaTA KAl TOLOUTOV dANoV OyKov
mpotoTdpevol TGV émi vouv’ (BERNADAKIS, 1891) / How hard a matter is it to find a man pure from vanity
and superstition! For some are betrayed into those fooleries by their ignorance and weakness; others, that they
may be thought extraordinary men and favorites of Heaven, refer all their actions to some divine admonition
pretending dreams, visions, and the like surprising fooleries for every thing they do. This method indeed is
advantageous to those that intend to settle a commonwealth, or are forced to keep themselves up against a rude
and ungovernable multitude. (GOODWING, 1874).
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prescindir deles. Recentemente, o conceito de Antiguidade Tardia ampliou-se nos estudos
sobre as sensibilidades dos homens antigos. As recentes reflexdes sobre a religiosidade, por
um lado, e as identidades greco-romanas, por outro, incluiram documentos do segundo século
(entre eles os Hieroi Logoi) em discussdes bastante amplas estendidas até o inicio do periodo
medieval. Imprecisa e contestdvel que seja, a ideia de Antiguidade Tardia oferece-se como
instrumento metodolégico pertinente, especialmente por sinalizar a diversidade de um
império sustentado por bases, ndo apenas latinas e helénicas mas, principalmente, construidas
em negociacdo com as culturas ocidentais e orientais reunidas no interior de suas
fronteiras'*®. Em um artigo publicado em 2006, Laurent Pernot teceu finalmente os lagos
entre a Antiguidade Tardia e a época de Aristides ao se perguntar se, do ponto de vista
cultural, as raizes da Antiguidade tardia ndo estariam no século II (2006 A, 42). Ele observou,
na Segunda Sofistica, elementos compreendidos pela historiografia como préprios da
Antiguidade Tardia, de forma que nossa perspectiva sobre este grupo de intelectuais precisa

expandir-se para além dos modelos até entdo propostos:

A Segunda Sofistica ndo se limitava a admiragao pelo passado e pelas
funcdes oficiais exercidas pelos sofistas. Ela comportava também
formas de devocdo intimas e exacerbadas, experiéncias de
misticismo, um modelo de “holy man” dotado de poderes
sobrenaturais, toda uma cultura filoséfico-religiosa, relagdes com o
platonismo, com o judaismo e o cristianismo, e ainda uma prética
literdria rica e diversificada, que se estende, para além do discurso
retérico, a poesia, a autobiografia, a epistolografia, a narracdo dos
sonhos, ao romance (PERNOT, 2006 A, 30).

Ao redirecionar seu olhar, Pernot identifica uma série de autores associados a
Segunda Sofistica, dentre eles Aristides, os quais estabeleceram intimas relacdes com o
sobrenatural e cuja atividade profissional foi também interpretada por seus contemporaneos
a partir de metdforas do campo da magia e da farmacologia. Assim, Pélemon de Laodicéia

(o qual gracas ao dominio da fisiognomia € capaz de prever o futuro) e Antioco Aigai

amparam suas agoes em revelacdes oniricas. Denis de Mileto e Adriano de Tiro passam por

128" A multiplicidade de identidades e as negociagdes préprias a diversidade foram observadas por André
Chevitarese e Gabriele Cornelli os quais, em parceria, debrucaram-se sobre as intera¢des culturais envolvidas
na triade formada pelo Judaismo, o Cristianismo e o Helenismo (2003; 2009).

158



magos aos olhos de muitos, como ocorrerd também a Apuleio. A fascinacio exercida pelos
discursos eram interpretadas como de cardter magico, como demonstra o uso de termos do
campo da farmacopeia e da magia por parte de Aristides e Luciano, assim como foi atribuido
a Favorino o poder de seduzir gracas a sua voz (PERNOT, 2006 A, 35). Esses elementos
remetem ao conceito de “holy man” associado a Antiguidade Tardia por Ludwig Bieler
(1934-1936) e Peter Brown (1982)'%°. Assim, sonhos, visdes, atributos mégicos e divinacgio,
sdo dados como pecas fundamentais para a compreensao da época de Aristides. Para além da
historiografia sobre a Antiguidade Tardia, o estudo de Dodds sobre o periodo lanca mao,
justamente, desses elementos para refletir sobre sua Era de Ansiedade. Talvez, de fato, ndo
possamos atribuir tamanha ansiedade a todo um periodo, e o préprio Dodds em conversa com
Lane Fox (1986, 305), observara, muito despretensiosamente, que o titulo havia sido
“enxertado” por ele no que, “afinal de contas, eram apenas palestras”. Assim, Lane Fox, um
defensor apaixonado de Dodds'*°. Concordamos com Lane Fox quando ele sinaliza que a
ideia de ansiedade € perdidamente vaga, especialmente como caracteristica de uma era
(idem). Mas consideramos pertinentes as reflexdes ali apresentadas na medida em que nao
perdemos de vista sua especificidade, sua dependéncia das comunidades sobre as quais
Dodds se debruca e a selecio documental por ele promovida. A tensdo, por ele observada,
entre as esferas mundana e divina, € compreendida por nés como parte das sensibilidades de
homens que, como Aristides e outros de sua época (sofistas, filésofos, religiosos,
imperadores), tomavam para si a tarefa de se reconstruirem enquanto mais préximos dos
deuses e, até, identificados ao divino. Com o tempo, ela levou a interpretacdo moral desta

relacdo com o sobrenatural e ao desprezo pelo mundo. Como observa Dodds,

Com o passar do tempo, esta antitese tradicional entre o mundo
celestial e o terrestre era cada vez mais enfatizada e utilizada para
salientar uma moral. No tdpos recorrente do voo da alma pelo
universo — imaginado como ocorrendo num sonho, ou apds a morte,

129 Remetem também ao “homem divino” de Gabrielle Cornelli (2007), ainda que o filésofo nio tenha langado
mao da Antiguidade Tardia como recorte temporal.

139 Os elogios a Pagans and Christians in an Age of Anxiety e seu autor estendem-se de “uma inalterdvel
inspiracdo, belamente escrito e apresentado” (relativamente ao livro) a “jamais houve um melhor prosador neste
campo do que o préprio Dodds” (LANE FOX, 1986, 305).
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ou as vezes apenas em contemplagdo — podemos tragcar um crescente
desprezo por tudo que possa ser feito e sofrido sob a lua (2000, 07).

Os sonhos serdo o lugar, a heterotopia, na qual essa producdo do Eu se dard, nao
apenas como subversiva da hierarquia c6smica na qual tais homens se encontram, mas que,
também, reafirma a mesma. Em seu estudo sobre Artemidoro Christine Walde (1999, 134)
sinalizou que as mensagens codificadas dos sonhos produzem nos sonhadores reflexdes sobre
si mesmos. Defendemos que, na época de Aristides e para algumas comunidades, essa
reflexdo toma como pedra de toque a identidade e a diferenca em relagdo ao divino. A
producdo de si mesmo fundamenta-se, portanto, em um contato com um absoluto outro, em
grande medida, por meio dos sonhos. Como observa Dodds, certamente, de todas as formas
de contato com o sobrenatural, o sonho é, e era na antiguidade, a mais largamente praticada
(2000, 38). Este contato, para nés, nao formaliza relacdes de alteridade de tipo sujeito-objeto
como passiveis de serem pensadas a partir de Descartes. Pelo contrario, inscreve o Eu
enquanto realiza¢do dos possiveis revelados por essa radicalidade da divindade como outro.
O sonho enquanto heterotopia tem, por sua vez, outra heterotopia que é dele reflexo nos
lugares destinados ao sonho. Na época de Aristides, esses espagos constituem-se nos
Asclepeia, os santudrios de Asclépio para onde os devotos se dirigiam em busca de visdes
noturnas e terapias que pudessem alivid-los de suas moléstias. Eles reuniam, num sé lugar,

sonho e vigilia, atividades mundanas e devogao.

2. Materialidade e devo¢ao no Asclepeion de Pérgamo

A producio circular do Eu na materialidade

A producdo de si mesmo empreendida por Aristides por meio e através dos Hieroi
Logoi ndo pode ser devidamente avaliada se lancamos mao apenas de seus escritos. A escrita
do texto, em si mesma gesto, movimento do corpo dolorido e fragilizado, assim como o

proprio livro composto por Aristides na sucessao dos dias e noites, sdo a¢do e objeto de uma
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materialidade inegdvel que o empurram de volta para o mundo mortal de doenca e pesar, mas
também de prazer e alegrias, do qual frequentemente tenta se afastar. Humano, espacial e
historicamente limitado e definido, o devoto estd imerso na materialidade, a questiona e
atribui-lhe sentido. Ao mesmo tempo, essa materialidade o constitui também lhe atribuindo
sentidos e oferecendo os limites e as circunstancias de sua reproducido. Pensamos o mundo
material, desta maneira, ndo como um produto ou reflexo do social, mas como uma dimensao
ativa na constitui¢ao dos individuos e das coletividades por eles formadas. Assim, a cultura
material, diante da qual o historiador e o arquedlogo se debrucam, deve ser pensada como
fundamental na constru¢do das no¢des de si mesmo. A este respeito, Pedro Funari, Andrés
Zarankin e Emily Stovel (2005, 01) argumentaram, lancando mao do conceito de
subjetividade (do qual, em vista de nosso recorte temporal, nos afastamos), que a cultura
material é considerada ativa na construcdo dos sujeitos e subjetividades, em oposicdo a
énfase processual da cultura material como adaptacdo ao ambiente natural e um produto
passivo da atividade social. S6 podemos pensar a produgdo de identidades e, assim, a
constituicdo do Eu enquanto fendmeno dado na materialidade do espago, dos objetos e do

corpo fisico.

Ao mesmo tempo, os vestigios, recuperados nas escavagdes, ndo resguardam
sentidos prontos, a espera de serem desvendados pelo pesquisador. Eles sobreviveram ao
tempo. Nao estdo limitados as intencdes daqueles que os produziram ou dos que os
utilizaram. Eles transcenderam e, portanto, retém uma dimensdo que pode ser pensada como
atemporal. A defesa do cardter ambiguo do vestigio material, simultaneamente pertencente
ao passado e ao presente, foi pensada por Michael Shanks em 1996 ao langar a discussao

sobre a ceramica:

O antigo pote encontrado por um arquedlogo € ambiguo pois pertence
tanto ao passado quanto ao presente. Esta é a sua histéria; ele
sobreviveu. E a ambiguidade confere ao pote uma autonomia, pois
este nao € limitado a0 momento de sua producao ou de seu uso, ou as
intensdes do ceramista. Ele vai além. O arquedlogo pode olhar para
trds, em retrospectiva, e ver o pote em seu contexto, portanto, o tempo
revela significados acessiveis sem o conhecimento da época e das
condigdes de sua producdo. O pote transcende. Neste sentido, ele
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dispde de qualidades que podemos chamar de atemporais (1997,
123).

Assim, ao debrucarmo-nos sobre os lugares, as construcdes e 0s objetos
associados a histdria de Aristides, devemos ter em mente que eles nos falam acerca de
questdes, muitas vezes, um tanto silenciosas a respeito do autor dos Hieroi Logoi e, noutras,
trardo informagdes sem paralelos na documentagdo escrita. Nao podemos esperar dos sitios
e artefatos que facam eco aos textos. Ao mesmo tempo, se nos interessamos em pensar a
producdo de Eu nos Hieroi Léogoi, devemos ter em conta que a materialidade na qual seu
autor o compds pode nos trazer questionamentos e sugerir vias de andlise sobre o problema
original que a documentacdo escrita ndo seria capaz de oferecer. A materialidade e os
discursos assumem e subvertem os limites impostos pela orientacdo ideoldgica de uma
determinada comunidade de maneiras muito diversas. A andlise da contraparte material da
heterotopia onirica, o Asclepeion de Pérgamo, nos oferecerd, portanto, um panorama mais
rico e, também, mais ambiguo e provocador de novos questionamentos acerca do problema
do Eu. O mundo material de Aristides € ativo na sua constitui¢do, mas também € constituido

por ele e, por fim, esta relacio é informada por aqueles que, tempos depois, a investigam'3!.

Podemos pensar essa circularidade a partir da reflexdo apresentada por Félix
Acuto (2005, 212) a partir da interdependéncia entre espacialidade e materialidade, por um
lado, e subjetividade e sociedade, por outro: espacialidades sdo criadas por acoes sociais,
mas, ao mesmo tempo, essas agoes sdo constituidas e construidas pela mesma espacialidade
que elas produzem. Desta maneira, a ordem social € fixada por essas espacialidades as quais,
por sua vez, comunicam sentidos e transmitem mensagens sobre as caracteristicas da
estrutura social e acerca de que agbes sociais e relacdes sdo permitidas, e quais ndo o sao
(2005, 213-214). Acuto amparara-se em Julian Thomas (1996) ao apresentar sua defesa da

existéncia humana como fundamentalmente material:

131 Essa materialidade também produz a nés, modernos, quando diante dela nos colocamos. Figuram o “outro”
enquanto existéncia de possiveis, realizados no “Eu”. Esses espacos interpelam-nos e questionam-nos sobre
nosso lugar histérico de sobreviventes efémeros deles préprios, também efémeros enquanto projeto, enquanto
ideal dos artistas que os produziram, mas atemporais em sua denuncia de nossa prépria mortalidade por
imprimirem, em suas esquinas, becos e patios a sombra dos homens para sempre desconhecidos e os quais
sempre, frustradamente, tentamos enlagar.
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O que desejo enfatizar € que a cultura material € uma parte essencial
de nossa existéncia social e, desta forma, os seres humanos sio, de
fato, construidos materialmente. Por sermos seres-no-mundo, nossa
subjetividade é um produto histérico, e é também formada pela
materialidade e a espacialidade do mundo (ACUTO, 2005, 211).

A influéncia do pensamento de Martin Heidegger sobre o homem como ser no
mundo € bastante clara. Em Time, Culture and Identity, de 1996, Thomas dialogara com o
filosofo para pensar a inquestiondvel materialidade da subjetividade, na medida em que o
corpo forma o lugar a partir da qual a subjetividade é exercida e através da qual a prdtica
de autointerpretacdo é vivida e experimentada (1996, 47). Ao pensarmos em termos de
circularidade, a relacdo dos homens da época de Aristides com o espagco ndo se dd em termos
de sujeito e objeto, ndo apenas pela temporalidade na qual nos concentramos, mas pela
simultaneidade e permeabilidade na qual se estabelece. O devoto ndo se encontra no santudrio
enquanto um “eu” interno em oposi¢ao a um templo, uma fonte ou uma pintura da deusa
Méthé, a ele externos. Pelo contrdrio, o Asclepeion € parte integrante de sua experiéncia
material, fisica mesmo, de mundo, no qual habita e no qual, invariavelmente, permanece

enquanto pode dizer “Eu”.

Aristides permanece por dois anos em Pérgamo. Esse periodo, a cdtedra, é de
significativa relevancia para a composi¢do dos Hieroi Logoi, na medida em que € durante ele
que o autor estabelecerd a relagdo de intimidade com Asclépio que, posteriormente, o levard
a composicado dos discursos ali organizados cerca de trinta anos depois. O que pode ser dito
a respeito do espago no qual este vinculo entre humano e divino foi construido? Como
Aristides escreve pouco sobre ele, a reacdo imediata do historiador € descartar a necessidade
de um estudo mais profundo de sua arquitetura e do uso de seus espagos pelos devotos!'*2.
Contudo, num primeiro momento, durante a catedra, a experiéncia religiosa de Aristides se
da no interior de um espaco fisico, constituido a partir de interesses e visdoes de mundo os

quais ndo sdo dados a ler pelo texto do devoto, mas pelos vestigios materiais. Enquanto ser-

132 Foi, por exemplo, o caminho tomado por Salvatore Nicosia (1984), Charles Behr (1986), Festugiere (1986),
Janet Downie (2008), Brooke Holmes (2008) e Stephen Harrison (2000-2001). Uma excecdo recente é o
trabalho de Alexia Petsalis-Diomidis (2010) no qual os documentos literarios, epigraficos e arqueoldgicos sdo
analisados em conjunto.
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no-mundo, o homem constitui-se pela materialidade e a espacialidade. O santudrio ¢é
responsdvel pela construgdo de Aristides enquanto “Eu”, enquanto realizacdo de
possibilidades. Ao mesmo tempo, mais do que comunicar os sentidos partilhados pelos

devotos de Asclépio, o santudrio é construido por seus horizontes de significados.

Esse espaco fisico, formado por estruturas arquitetOnicas, escolhas estéticas e
objetos, € consumido pelos devotos. Essa prética e essa experiéncia do espago atribuem-lhe
sentido. Esta discussdo € trazida por Henrietta Moore (1991) e resgatada por Stephen Sillman
(2019, 36) ao defender que toda cultura material, acoes e palavras tomam tanto significado
por seu uso, prdtica e experiéncia quanto por seus momentos de idealizacdo e origem. Ao
mesmo tempo, como observou lan Morris (2000, 04ss), o trabalho do historiador €, em
primeiro lugar, estudar como as pessoas constroem (e contestam) cultura e significado através
do tempo, o que leva a discuss@o sobre o espaco a busca dos sentidos atribuidos a ele. Esses
sentidos fazem parte de um horizonte comum, mundos de significados contraditérios, mal-
integrados, contestados, mutdveis e altamente permeaveis, como sinalizou William Sewell
(1999, 53). Portanto, enquanto historiadores da cultura, debrucamo-nos sobre o espago nio
para encontrarmos nele categorias e sentidos pré-definidos e coerentes, mas sim o0s

significados fluidos, as identidades mdveis que o atravessam.

Como serd discutido, os registros arqueoldgicos relativos ao Asklepieion de
Pérgamo sdo muitos, mas, interessados na experiéncia oniro-religiosa de Aristides, devemos
direcionar nossas perguntas ao uso do santudrio. Assim, refletimos sobre a espacialidade e a
materialidade a partir da proposta de Stephen Sillman (2010, 49), de que suas origens t€m
profundos significados, mas elas ndo podem ser priorizadas em detrimento da interpretagdo
de seus usos, das experiéncias vividas pelos sujeitos e das relacdes sociais. Contudo,
entendemos também que esses usos ndo sdo a priori oferecidos pelo espaco, mas se
constroem na comunica¢io daqueles que deles fazem uso, moldando-os numa multiplicidade
de sentidos. A pessoa, ali, ocupa uma posi¢do caracteristicamente tdtica, no sentido atribuido
por Michel de Certeau (2008, 100s) a este conceito: o devoto joga no terreno de outro que €
o santudrio em honra a divindade, aproveitando as ocasides, de maneira astuta, para recriar o
espaco, ndo com pretensdes globalizantes, mas ocasionais, dependentes das condi¢cdes em
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que se encontra. E essa circularidade da construcdo de sentidos entre o espaco € o sujeito que
nos interessa e, portanto orientard os questionamentos levantados diante dos vestigios

materiais do santudrio de Pérgamo.

O Asclepeion

O santudrio de Asclépio em Pérgamo (Figura 1) encontra-se abaixo da acrépole,
um pouco distante da cidade. Ele foi escavado por arque6logos alemaes das décadas de 1960
e 1980 como parte das atividades em Pérgamo desenvolvidas pelo Deustches
Archdologisches Institut (DAI) iniciadas em 1900 e cuja dltima temporada foi concluida em
2005, dirigida por Wolfgang Radt. As escavacdes produziram uma série de relatdrios, aqui

utilizados, intitulados pelo instituto como Altertiimer von Pergamon (AvP).
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Figura 1

Plano Arquitetdnico do Asclepeion de Pérgamo ca. 200

1. Hallenstrasse; 2. Atrio do Propileu; 3. Propileu; 4. Pdtio; 5. Nicho de culto; 6.
Templo de Zeus Asclépio; 7. Cisterna; 8. Casa em peristilo; 9. Rotunda; 10. Nicho de
culto; 11. Biblioteca; 12. Pértico norte; 13. Teatro; 14. Pértico oeste; 15. Saida oeste;
16. Camara oeste; 17. Camara sudoeste; 18. Latrinas; 19. Latrinas; 20. Pértico sul e
Criptoportico; 21. Criptoportico; 22. Poco helenistico; 23. Termas romanas; 24. Templo
helenistico; 25. Templo helenistico; 26. Templo helenistico de Asclépio; 27. Complexo
de incubacgdo; 28. Complexo de incubacdo; 29. Poco; 30. Pértico sul helenistico; 31.
Pértico leste helenistico (PETSALIS-DIOMIDIS, 2010, 168).
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As mais antigas evidéncias de construcdo do sitio sinalizam uma datagdo ao final
do século V a.E.C. e reconstru¢des continuas nos periodos Helenistico e Romano. S6 no
periodo Pré-Romano, foram identificadas dezoito fases de construgdes (AvP, 11.1, 10-169;
11.2, 5-56). O santudrio é constituido por muiltiplas camadas arquitetdnicas em vista da
constante demolicdo de antigas estruturas e constru¢do de novos edificios. Desta maneira,
fundacdes helenisticas podem ser identificadas em diversos deles, como os templos, as
camaras de incubagdo e o pogo sagrado. Entre 123 e 128, apds uma visita de Adriano,
patronos locais mudaram a face do Asclepeion através de um programa de reformas que
assimilou as tradi¢cdes arquitetonicas dos periodos Helenistico € Romano. De acordo com
Petsalis-Diomidis (2010, 169s), a planta reformada do Asclepeion criou um novo ambiente
para os peregrinos encontrarem o deus, enquanto a conservagao da maioria dos espagos
sagrados do antigo santudrio criava uma sensacao de continuidade. Este resultado simbdlico
da incorporagao e reforma dos espacgos publicos era, segundo ela, um aspecto importante da
cultura Greco-Romana do segundo século, como € o caso da conclusdo do templo arcaico de
Zeus em Atenas e a restauracao do Pantedo de Agripa, em Roma, por Adriano. Esta tendéncia
se estenderd a outros suportes, como sinaliza a copia de esculturas e pinturas gregas do
periodo clédssico e o aticismo literdrio exemplificado pela Segunda Sofistica. A partir da
década de 120, algumas das principais estruturas arquitetonicas do Asclepeion foram
construidas ou sofreram reformas. Essa nova organizacdo espacial é fundamental para uma
reflexdo sobre as relagdes entre os devotos e a divindade, atribuindo-lhes sentidos e, ao

mesmo tempo, sendo significada por elas.

Uma das estruturas modificadas no século II foi a entrada do santudrio. Para
chegar até ele, o devoto tomava um caminho de um quilometro que o ligava a cidade de
Pérgamo. A primeira parte dele era composta pela chamada Via Tecta, uma rua coberta com
abobadas em aresta e colunas de ordem jonica. A equipe do DAI propds que ela fora
construida no periodo romano seguindo a direcdo de uma via helenistica mais antiga (AvP,
11.2, 44-53). Ao final dela ha uma encruzilhada a partir da qual se inicia uma segunda se¢ao
da via, nomeada pelos arquedlogos de Hallenstrasse (“rua coberta”). Tratava-se de uma rua

em colunata ladeada ao sul por um heron do periodo de Augusto e possivelmente dedicado
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a Télefos, o fundador mitico da cidade (AvP, 11.2, 45-50), enquanto ao norte havia uma
grande fonte em cujas proximidades foram encontrados muitos fragmentos como relevos
votivos e funerdrios, estituas e estatuetas (AvP, 11.4, 78-52). Dentre eles os arquedlogos
identificaram retratos de personalidades como Euripides, um filésofo (possivelmente
Socrates), Antistenes, Xenofonte e o imperador Adriano. Além dos retratos, foram
encontradas também representacdes de figuras mitoldgicas, dentre as quais apenas uma € de
Asclépio. Apds percorrer os 130 metros da Hallenstrasse, o devoto cruzava um portdo o qual,
na década de 120, foi reconstruido por Aulus Claudius Charax como um propileu antecedido
por um éatrio (AvP, 11.3, 5-29; 46). No atrio, uma edificacdo quadrada de cerca de vinte e
dois metros de largura com colunatas de ordem corintia, foram encontrados vestigios de uma
fonte, um altar e dedicacdes votivas. Ja no propileu, quatro colunas corintias amparavam um
gablete no qual um clipeu de 80 cm de didmetro exibia a inscricdo
KA. XAPAZ TO TTPOIIYAOI[N] (Claudius Charax [construiu] o propileu). O visitante
atravessava entao um aposento intermedidrio e, a partir dai, acessavam o santudrio ao descer
uma escada de 12 degraus. Ao olhar para trés, ele via a fachada oeste do propileu, idéntica a

do templo circular de Zeus-Asclépio ao seu lado, na direcdo sul.

O pétio cercado por peristilo, de 93 metros de largura por 120 de comprimento,
também € uma reforma da década de 120 e emoldurava as estruturas helenisticas no interior
do santudrio (templos, cAmaras de incubacdo, fontes e o altar). Por tratar-se de um porticus
triplex (um portico de trés lados), segundo Petsalis-Diomidis, o olhar daquele que transitava
em seu interior era dirigido para os edificios no lado leste, particularmente o propileu e o
novo templo de Zeus-Asclépio. Contudo, os primeiros edificios a vista quando o viajante
nele chegava, apos atravessar o propileu, eram os trés templos erigidos ainda no periodo
helenistico: um a Asclépio Soter e os outros dois a Hygieia, Telésforo e Apollo Kaliteknos.
Ao lado deles estavam as também mais antigas camaras de incubacdo. Um acesso de trés
ordens de degraus no portico sul levava, em seu subsolo, a um criptopértico de abdébadas em
arestas. Um banco baixo de pedra ao longo das paredes do recinto, semelhante ao encontrado
na antiga camara de incubacdo sugere, de acordo com Hoffmann (1998, 54s), que esta

também era uma estrutura usada para o rito. Um segundo criptopdrtico de setenta metros de
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comprimento se estendia entre a rotunda no canto sudeste e o pogo sagrado ao centro do
patio. O local era acessado por um ttinel ao lado do pogo, em direcdo ao subterraneo, e era

iluminado de tempos em tempo por claraboias no teto.

Como em muitos dos Asclepeia, o santudrio de Pérgamo contava com a presenca
de um teatro, como era o caso daquele construido no século IV a.E.C. em Epidauro. Ele
estava localizado para além do pdrtico norte e a leste, construido sobre um declive
topografico consideravelmente ingreme, mas como parte do Asclepeion (HOFFMANN,
1998, 55s; SEAR, 2006, 40, 346-347; AvP, 11.2, 61-83). Sua construcao é do ultimo quartel
do séc. III a.E.C., mas parte da scenae fora reconstruida no final do século II a.E.C. e,
posteriormente, como parte dos projetos de reconstrug@o do santudrio no inicio do séc. Il EC,
algumas de suas estruturas foram, também, modificadas. Com capacidade para acomodar ao
menos 3.000 espectadores'?, seus assentos revestidos em marmore eram decorados com pés
de grifo e de ledo, no mesmo material. Marmore policromdtico fora usado no piso da
orquestra e na parede inferior da parede do palco, onde foram encontrados tracos das tesselas
de vidro que a revestiam. Ao final da ima cavea encontrava-se um pulvinar com capacidade
para dezesseis espectadores, construido no periodo romano. Além de uma inscri¢do em honra
a Asclépio presente no andar intermedidrio da scenae frons, outra, exibida sobre a arquitrave,
registra a doacdo, pelo grammateus Apolodoro, do portal e da cortina a Dioniso e o povo
(SEAR, 2006, 247). A scenae frons era decorada com uma fachada de trés andares de
colunatas em ordem corintia. Neles distribufam-se ediculas no interior das quais eram
exibidas estdtuas. Segundo Petsalis-Diomidis (2010, 193), este era um modelo arquitetdonico
bastante comum na Itdlia, mas aparece pela primeira vez, na Asia Menor, no teatro do

Asclepeion.

No lado leste do santudrio, também como parte das reformas do séc. I, foi erigido
um templo circular financiado por Rufino, consul em 142. Segundo Petsalis-Diomidis (2010,
195), o templo era uma réplica em miniatura do Pantedo Romano, o qual havia sido

recentemente restaurado por Adriano entre 118-128. Como no Pantedo, a cAmara circular

133 Frank Sear (2006, 347) calcula a capacidade do teatro entre 3.250 e 4.000 pessoas, mas cita o niimero dado
por Schifer em seu inventdrio arquitetonico: 10.000 pessoas.
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com domo era antecedida por um propileu que atraia o foco visual daqueles que se
aproximavam, ocultando-a e criando uma drea de transi¢do entre o exterior e o interior do
templo. Em 1969, os arquedlogos do DAI o identificaram como o templo de Zeus-Asclépio
mencionado por Aristides (Hieroi Logoi, 1.45; 4.28, 43, 46, 83, 197; Lalia a Asclépio, 4). O
titulo foi encontrado apenas numa inscri¢ao votiva escavada em 1963 sob a segunda entrada
dos subterraneos do portico sul, reutilizada numa restauracdo antiga. A placa de marmore
exibe a dedicatdria: A Zeus Soter Asclépio, Emilio Sabino e [Emilio] Hereniano, salvos dos

mares exteriores e dos bdrbaros que ld se encontravam (AvP, 8.3) 134,

Em cada uma das extremidades do lado leste do santuario foram incluidas, como
parte das reformas iniciadas no século II, duas novas estruturas: a biblioteca, na década de
120, e a rotunda, por volta do ano 200. Como o templo de Zeus-Asclépio, a rotunda era um
prédio circular com domo, 6culo e seis dpsis. Ela era composta por uma infraestrutura e uma
superestrutura de apenas um quinto de sua altura (AvP, 3.3, 76-97). No centro do recinto
circular da estrutura superior, sob o 6culo, encontrava-se um tanque o qual se conectava a
uma cisterna entre a Rotunda e o templo de Zeus-Asclépio. O piso e as paredes eram forrados
em marmore e foram encontrados vestigios de um mosaico floral na abdbada. J4 a parte
inferior compreendia uma estrutura central inacessivel de dezoito metros de didmetro ao
redor da qual havia um corredor em forma de anel sustentado por pilares. Trés portas na ala
sudoeste davam acesso a um terraco voltado para o sul. J4 a parte nordeste do edificio
encontrava-se profundamente enterrada e a unica luz natural chegava através de algumas
poucas claraboias. O lado sudoeste, pelo contrdrio, continha muitas janelas além das trés
portas. Uma rampa estreita ligava o lado noroeste ao criptoportico que partia do poco
sagrado. J4 no sudeste, havia uma entrada maior com degraus de ambos os lados que levavam

a superestrutura. Ao lado de ambas as entradas havia pogos anteriores a construcao da rotunda

(PETSALIS-DIOMIDIS, 2010, 205).

®

B4AL ZwThpt TAokinmo |Alp. ZaBelvos kal ‘E- pevviavos dmo Ths

[EEw Oaldoons kal| TOV ékel BapBapwy | cwbévTtes UM avTob. Festugiere (1986, 134) contestou a
atribuic@o do titulo pelo DAI em vista da inexisténcia de inscri¢des que, de seu ponto de vista, amparem a
identificacdo. A placa de Sabino e Hereniano ndo define, para ele, uma identificacdo direta entre o Zeus
Asclépio dos textos e o templo do Asclepeion. Concordamos com sua proposta, mas mantemos 0 nome proposto
pela DAI a titulo de convencao.
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A biblioteca, um edificio retangular alinhado ao propileu e ao templo de Zeus-
Asclépio, fora doada, de acordo com inscricdo no portico norte, por Flavia Melitine (AvP,
8.3, 6, 38). Sobre as estantes havia uma linha de janelas mensuradas pelos arquedlogos com
1.4 metros de altura. As paredes eram emolduradas com marmore policromético e pilastras
esculpidas. O piso da estrutura era adornado com um opus sectile que formava padroes
geométricos retangulares e circulares. No nicho central da parede leste encontrava-se uma
estatua de Adriano, também doada pela patronesse da biblioteca. Ela tinha 2.8 metros de
altura e fora esculpida em marmore branco de granulacdo excepcional. O imperador €
apresentado barbado e nu com um manto militar sobre o ombro esquerdo e portando, também
a esquerda, a bainha de uma espada. Ao chdo, a direita hd um troféu militar. Na base,
encontrava-se a dedicatéria de Flavia Melitine: OEON AAPIANON |$®A MEAITINH (deus

Adriano | Flavia Melitine).

Para iniciarmos uma reflexao sobre as estruturas arquitetonicas do santudrio de
Asclépio em Pérgamo, € preciso ter em mente dois pontos de suma importancia. Em primeiro
lugar, o Asclepeion era visitado por um grande nimero de pessoas, as quais podem ser
colocadas sob o signo da “peregrinagao”, mas as quais, nem sempre, estavam no santudrio
em busca de tratamento ou para depositar uma oferenda ao deus. Como observaram Jas
Elsner e Ian Rutherford (2005, 12-26), a visita a um espago sagrado poderia ocorrer por
motivos bastante variados, os quais excediam objetivos religiosos de cunho pessoal, como é
o caso dos doentes que se internavam nos Asclepeia. Tais motivacdes incluiam a pratica da
theoria (a visita de uma delegacdo enviada por uma pdlis para, por exemplo, “observar” um
festival); a consulta a um oraculo, por uma pessoa ou uma delegacdo; a oferenda, também
passivel de ser feita por uma terceira pessoa e nao a beneficidria direta da divindade, ou por
uma delegacdo num contexto de disputa entre pdlis; influxos constantes de pessoas oriundas
da localidade onde esta construido o santudrio, por todo tipo de motivos; visitas de poetas e
musicos aos festivais; a visita de membros da elite aos centros religiosos, frequentemente,
em busca de crescimento intelectual (ELSNER; RUTHERFORD, idem). Um segundo ponto
€ que os espacgos dos santudrios ndo dispunham de qualquer exclusividade sobre a experiéncia

religiosa relativa ao deus Asclépio. No século XIX, Alice Walton (1893, 95-121) identificou
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207 lugares de devocgado a ele consagrados, mas observou que destes, 161 sd@o conhecidos
apenas por moedas ou referem-se a locais nos quais foram encontradas (ou mencionadas pela
documentacgio textual) estdtuas ou relevos em honra ao deus. Além disso, dentre os muitos
sonhos narrados por Elio Aristides, nem todos aconteceram dentro do santuario ou o tiveram
como cendrio onirico. A experiéncia religiosa no interior do Asclepeion é apenas uma das
alternativas disponiveis aos devotos. Ao mesmo tempo, entendemos que 0s santudrios
delineiam-se como alternativa, no mundo, a heterotopia onirica. Eles encontram-se numa
condicdo, simultaneamente propria da vigilia e do sono, do mundo mortal e do divino e,

portanto, de caréter liminar.

Desde que se aproximava do santudrio, o viajante, fosse ele um homem saudavel
ou doente, deparava-se com um espaco de transi¢do, formado pela Via Tecta, a Hallenstrasse
e o propileu. A constru¢do das vias enquanto ruas cobertas cujas longas marquises apoiavam-
se sobre colunas permitia que, pelo lado exterior, aqueles que nela passavam pudessem ser
vistos e vice-versa. “Dentro” e “fora” apresentam-se, ali, como dimensdes relativas. O
viajante ndo se encontrava mais no mundo urbanizado e majoritariamente secular das
residéncias que se espalhavam ao redor do santudrio. Tampouco adentrara ainda o espaco de
dominio de Asclépio, onde o sagrado, o politico e o cultural convertiam-se em experiéncia
Unica. Protegido do sol e da chuva pela cobertura das ruas, ele era também exposto ao olhar
exterior. Mas isso ndo significa que, no interior do santudrio, a situa¢do mudaria radicalmente
de figura. H4 uma explicita continuidade entre o que se v€ na entrada do Asclepeion e o que

pode ser encontrado la dentro.

Ao longo das vias e ao chegar ao propileu, enfim, durante todo o caminho, o
viajante se deparava com imagens de divindades, dentre elas uma de Asclépio, retratos de
poetas e fildsofos, e inclusive de Adriano, o imperador celebrado numa inscri¢do da cidade
como émbavéoTaTos | [Vélos ZAokinmids, Mais manifesto neo-Asclépio (AvP, 3.2, 258,
n°® 365). Essas mesmas representacdes serdo encontradas ao entrar no santudrio. O viajante
verd uma estdtua de Adriano, nu como os deuses eram representados, no interior da biblioteca
e ao lado de poetas e fildsofos. As estatuas dos deuses e retratos célebres também se repetiam
no interior do Asclepeion, produzindo uma continuidade visual, para o visitante, entre o que
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hd no “lado de fora” (esta drea de identidade ambigua que € a entrada do santudrio) e o “lado

de dentro”.

H4 também um sentido de continuidade temporal, identificivel nas reformas
produzidas a partir da década de 120. As vias recém-construidas sobre o antigo caminho
percorrido pelos visitantes desde o periodo helenistico garantiam a manutencdo do vinculo
entre o antigo santudrio e o Asclepeion remodelado. A conservacdo do local de entrada, com
a saida do propileu levando a visdo imediata das antigas estruturas helenisticas também
cooperava neste sentido. Em termos estilisticos, o propileu, uma estrutura nova, conservava
tradicdes arquitetdnicas do periodo Atdlida'®>. O templo de Zeus-Asclépio apontava no
mesmo sentido: a fachada de estilo atdlida resguardava uma réplica estrutural do Pantedo
romano, associando as tradi¢cdes helenisticas de Pérgamo a Roma e, mais especificamente, a
corte imperial. O Pantedo havia sido recentemente reformado por Adriano entre 118 e 128,
portanto, mais do que vincular o Asclepeion a Roma, o Templo de Zeus-Asclépio o associava
a Adriano, o imperador cuja visita, na década de 120, inspirou uma série de reformas no
santudrio e, nele, fora celebrado iconograficamente. Ja a reforma empreendida no teatro
vinculava sua estrutura, original do século III a.E.C., ao modelo estético de um scenae frons
tipicamente romano e amplamente conhecido na Itdlia, assegurando, também, uma relagdo

intima entre o passado e o presente do santudrio.

Um segundo elemento a ser destacado € a propria planta do santudrio e de seus
edificios. Eles foram interpretados por Petsalis-Diomidis (2010, 183, 205) como
sinalizadores das no¢des de ordem, equilibrio e simetria, como seria o caso, por exemplo, da
repeticao da fachada do propileu no templo de Zeus Asclépio e do modelo circular adotado
ali e na Rotunda. Para ela, inclusive a constru¢do do pétio com peristilo tinha como fungao
criar uma moldura visual para as estruturas helenisticas ao centro do santuério cujo portico
triplice impunha ordem e simetria (2010, 197). Nao € possivel, no momento, saber se os

interesses dos idealizadores da reforma ou a experiéncia espacial do visitante poderiam ser

135 A dinastia reinou do final do séc. I1I ao inicio do séc. II, quando, em 133, Pérgamo foi doada em testamento
em vista da morte de Atalo III. O uso de modelos atdlidas na arquitetura nfio sugere apenas conservagio estética
e continuidade temporal. Como aponta Ann Kuttner (1995), desde o final da Republica, a elite romana se
utilizou do estilo atdlida como elemento de diferenciacdo e aprimoramento estético.
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de fato interpretados desta maneira. A reflexdo de Petsalis-Diomidis inspira-se, em grande
parte, na nocao foucauldiana (2000, xxii) de doenca enquanto uma alteridade perigosa no
coracdo da vida humana. A partir daf ela pensa a experiéncia dos Asclepeia em termos de
uma paradoxal combinacdo de desordem, na forma de doenga e cura milagrosa e ordenacdo
taxondmica através do arranjo arquitetonico e das prescricoes rituais (2010, 221). O
Asclepeion de Pérgamo, como um todo, seria um espaco de inclusdo e ordenacdo taxondmica
de doenca, saude, intelectualidade, entretenimento e politica. Mas se os registros
arqueoldgicos ndo amparam, sozinhos, a nocdo de uma ordenacdo taxondmica — ela
dependerd de uma interpretacdo bastante rigorosa da documentagado textual — eles, contudo,
sinalizam a pluralidade de experiéncias vividas pelo visitante!*®. Elas ocorrem em duas
dimensdes igualmente importantes para refletirmos sobre os sentidos e representacdes de
mundo em circulacdo no Asklepieion de Pérgamo: os miltiplos usos do santudrio pelos

visitantes e a relagdo de resultados ambiguos estabelecida com o deus.

Primeiramente, o Asclepeion dispunha, ndo apenas de templos e altares, mas
também de uma biblioteca, um teatro, camaras de incuba¢do e uma Rotunda, um espago para
banhos. Tais estruturas nao devem ser classificadas em “sagradas” e “profanas” como o faz
Christoper Jones (1998, 65-66) ao tratar o teatro e a biblioteca, por exemplo, como
amenidades seculares que tornavam o Asclepeion, em parte, um centro de cultura, um imd
para pessoas ricas e ociosas o qual parece, ao observador moderno, algo entre um spa
alemdo e um instituto de pesquisas. O teatro e a biblioteca devem ser pensados como
integrantes do espaco do Asclepeion, uma estrutura arquitetonica dedicada a uma divindade.
Esta era experimentada por seus visitantes de uma maneira multipla, a qual supera dicotomias
que inserem, de um lado, atividades culturais e politicas exercidas por uma elite intelectual e

os ritos religiosos procurados pelos iletrados'*’. A interpretacdo de Jones ignora, por

136 Petsalis-Diomidis (2010) estd interessada justamente pela experiéncia religiosa do Asclepeion a partir dos
conceitos de inclusdo, ordenagdo taxondmica e do paradoxo entre doenca e “maravilhas”. Para isso, a autora
lancard mdo de uma andlise conjunta do material arquitetonico, epigrafico, numismético e textual. E de se
esperar, portanto, que o conjunto de suas hipdteses ndo se ampare sobre um tnico suporte documental, mas sim
numa interpretacio rigorosa e nao-hierarquizante dos mesmos.

137 A discussdo sobre o sagrado e o profano na religido grega foi levantada por Scott Scullion (2005, 111ss) ao
analisar o tema da peregrinacdo antiga e oferece elementos linguisticos interessantes para pensarmos as
ocasionais distingdes, os vinculos e as superposi¢cdes entre essas esferas. No caso especifico dos Asclepeia,
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exemplo, a representacio deificada de Alexandre no interior da biblioteca, assim como a
doacdo a Dioniso por parte do patrono do teatro. Nao podemos nos esquecer de que Aristides
menciona, em seus Hieroi Logoi (2.30; 4.43-44), que o teatro era também local para a
execugdo de hinos religiosos e chama-o de 6éaTpov tepdv, teatro sagrado. Em seu estudo
recente sobre a presenca do teatro nos Asclepeia, Karelisa Hartigan (2009, 30) nega que tais
estruturas fossem palco de pecas como as que eram encenadas em teatros fora dos santudrios.
Para ela, os devotos estariam debilitados demais para assistir uma peca de extensdo
significativa, como seria uma tragédia. Além disso, Hartingan entende que os temas tratados
pelos tragedidgrafos também ndo seriam adequados para uma audiéncia composta por
pessoas doentes. A autora negligencia, contudo, diversos fatores que impossibilitam uma
interpretacdo desse tipo: a dedicatdria a Dioniso na arquitrave do teatro, sua amplitude (foi
calculada uma capacidade entre 3.000 e 10.000 expectadores), a multiplicidade de visitantes
no santudrio (dos quais apenas uma parte era composta por doentes) e os retratos dos poetas

na Hallenstrasse e na biblioteca.

A pluralidade de experiéncias no interior do Asclepeion pode ser pensada
também na relacao estrutural estabelecida entre a Rotunda e o criptopdrtico que se estendia
de noroeste a sudeste do santudrio. Através de uma estreita rampa, o espaco dos banhos e o
da incuba¢do eram vinculados. Higiene, lazer e terapia eram associados, arquitetonicamente,
ao sono ritual e a epifania divina. Desta maneira, as estruturas quebravam os limites entre o
sagrado e o profano, oferecendo ao visitante do santudrio multiplicidade e fluidez na
experiéncia da divindade. Essa experiéncia pode adquirir contornos bastante ambiguos. Para

Elio Aristides, Asclépio € o salvador por exceléncia, aquele que submete todas as leis da

entendemos que o sagrado e o profano encontravam-se intimamente relacionados e serdo as problemadticas e
documentos utilizados pelo historiador os responsaveis por caracterizar o espago mais intensamente de uma
maneira ou de outra. Por exemplo, uma abordagem politica competente, apesar de quase exclusivamente
amparada na documentacio textual é a de Bronwen Wickkiser (2008). Desta maneira, dialogamos com a
proposta de Shanks (1997, 120) sobre a polissemia dos vestigios materiais, os quais podem ser interpretados de
maneiras multiplas, tendo seus significados negociados, ndo apenas, pelos sujeitos que os produziram e
consumiram, mas inclusive, pelo pesquisador que com eles se depara.
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Necessidade (Discurso 23.16)'*8. Contudo, os vestigios materiais do santudrio indicam o

contrério. Asclépio nem sempre salvava seus devotos.

No lado Norte da Hallenstrasse, além de vestigios de ex-votos, estituas de deuses
e retratos de filésofos e poetas, os arquedlogos do DAI também escavaram inscri¢cdes
funerarias. Elas sinalizam a ocorréncia de falecimentos, se ndo no interior do santuario, em
suas margens, nesse espaco liminal, como identificamos a via de acesso ao Asclepeion. Para
refletirmos a respeito delas, precisamos ter em mente que este tipo de material foi encontrado
apenas ali. No mesmo espago estavam também inscricdes votivas, mas estas também se

dispunham no interior do santudrio '

. A parte Norte da Hallenstrasse pode ter sido, portanto,
uma grande drea de descarte, o local para onde, apds acumularem-se nos pontos escolhidos
para sua exibi¢do no interior do santudrio, os ex-votos deveriam ser enviados. Mas uma
explicacdo desse tipo ndo responde a presenca do material funerdrio, o qual indica que havia
mortes no local. Esses compreendem um conjunto de quatro relevos catalogados no volume
11.4 do Altertiimer von Pergamon, sob responsabilidade de Gioia de Luca (1984): uma
mulher de pé (S 68, Taf. 62); o torso de uma figura sentada (S 69, Taf. 63); um homem
sentado com um cao (S 70, Taf. 63); uma cabe¢ca masculina (S 71, Taf. 66). Apesar do

pequeno nimero, indicam que nem sempre a cura buscada no santudrio era garantida pelo

deus.

Segundo Pausanias (2.27.6), uma proibicdo em Epidauro impedia as mortes e os
nascimentos dentro do Asclepeion. Apenas em sua época, um recinto especial para abrigar
moribundos e mulheres gravidas fora construido por iniciativa de Antonino Pio!*’. O sonho
de Aristides no qual um funciondrio do santudrio informa-o de que Z6simo deveria partir

(Hieroi Logoi, 1.77) ndo parece uma evidéncia satisfatoria de que a proibi¢ao existisse em

138 Ao falar de "Avdykns em seus Hieroi Légoi (2.26-36), Aristides menciona uma profecia do deus sobre a
iminéncia de sua morte, como fora determinado pela Necessidade. Entretanto, Asclépio informa-o sobre uma
série de sacrificios necessarios para que aquilo ndo acontecesse e, a partir de sua execucdo, considera Aristides
salvo.

139 A maior parte dos ex-votos e inscri¢des ndo-funerdrias foi encontrada em dois locais: na drea entre o templo
helenistico de Asclépio Séter e o pogo sagrado e no pdrtico norte, onde a maior parte das bases das estituas e
altares ainda se encontra (PETSALIS-DIOMIDIS, 2010, 242).

140 As iamata de Epidauro também informam-nos sobre a proibicdo do parto, como € o caso das de niimero 2.2
e 1.3, cujo texto original é de meados do séc. IV a.E.C. (LIDONNICI, 1995, 76).
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Pérgamo na época em que ele esteve no santudrio, posto que o tabu em si ndo € colocado em
discurso. Os relevos funerarios da Via Tecta levantam uma série de questionamentos sobre o
problema da morte no interior do santudrio. Por um lado, eles podem ter sido, como os ex-
votos anteriormente mencionados, simplesmente descartados ali, apés acumularem-se no
interior do santuario. Mas, como mencionamos, este foi o unico local onde foram escavados.
Se insistimos que foram descartados na Hallenstrasse, subentendemos que em algum
momento estiveram no interior do Asclepeion, mas funciondrios do santudrio teriam
permitido sua permanéncia por la. Isso ndo quer dizer que mortes ocorressem dentro do
santudrio: a disposi¢do das placas nos informa menos sobre os mortos que as inspiraram do
que sobre a as intengdes relativas ao seu depdsito no espaco sagrado. Por outro lado, se o
tabu era respeitado em Pérgamo, a drea Norte da Hallenstrasse pode ter sido um dos locais
escolhido pelos doentes para morrer, como acontecia em Epidauro no periodo anterior aquele
da visita de Pausanias. Ali os doentes incurdveis teriam morrido e, em homenagem, seus
parentes e amigos ofereceriam, no mesmo local do falecimento, placas com inscricdes. E
importante lembrar que a Lex Sacra, a qual dispde uma série de obrigacdes e proibicdes a

141 Desta forma, o

serem respeitadas pelos visitantes do santudrio, ndo menciona o tabu
problema ndo recai na observacdo da proibi¢do (impossivel de ser satisfatoriamente
defendida ou excluida, no atual momento dos registros arqueoldgicos), mas na disposicao

desse material para os visitantes do santudrio.

O cardter fragmentdario e aparentemente ambiguo desses achados materiais nao
nos permite concluir sobre a proibicdo, um problema colocado, ndo pelos fragmentos
arqueoldgicos, mas pela documentacao escrita. Os ex-votos e as inscricdes funerdrias devem
ser pensados no contexto do espaco do Asclepeion e, portanto, enquanto objetos que atribuem
sentidos aos visitantes e sdo, também, significados por eles. Nos tultimos 130 metros
caminhados pelo suplicante, registros de salvacdo e morte eram expostos ao olhar. O
Asclepeion torna-se, neste sentido, menos um lugar de salvagdo e mais um espago de contato

com um deus o qual pode ignorar os pedidos de auxilio e ndo recuperar a saide dos doentes.

141 Segundo Petsalis Diomidis (2005, 222), o maior fragmento desta inscri¢do do século II foi encontrado na
Via Tecta.
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Ao mesmo tempo, o local onde se encontram, a segunda via antes da entrada do santudrio,
demonstra que estes objetos, mesmo nao compondo a exposi¢dao de relatos no interior do
santudrio, sdo detentores de uma ambiguidade que ndo permite que sejam descartados ao
longe nem incluidos no Asclepeion. O suplicante diante dessas inscricdes nao € um devoto
confiante, mas um doente em dividas. Nao sabe ao certo sequer se o deus se apresentard em
sonhos, como aponta a autorizacdo da Lex Sacra (16) de uma segunda consulta, indicio da
possibilidade de Asclépio nem sempre visitar os incubantes. No entanto, essa ambiguidade,
essa divida inerente a peregrinacdo ao Asclepeion de Pérgamo, ndo afastava os suplicantes
da busca pelos sonhos com o deus e das terapias por ele prescritas. O Asclepeion nao € tanto
um lugar de cura da doenga, mas do alivio ou, mais ainda, da revalorizacdo do sintoma, o
qual podia tornar-se insignificante ou, por outro lado, vantajoso, na medida em que levava o
devoto ao santudrio. Estamos diante de um caso bastante préximo do que o filésofo Nate
Hinerman (2013)'*? chamou de “cuidado centrado na pessoa”, o qual se apresenta por meio
de uma medicina paliativa orientada no sentido da diminui¢cao do sofrimento e da melhoria
da qualidade de vida. Como Hinerman (2013) observou, a medicina é uma prdxis, um
empreendimento humano constituido na relagdo entre duas pessoas numa interacao
cooperativa. Ela ndo deve ser pensada apenas como neutraliza¢ao e anulagdao da doenga, mas,
também, como restauracao. Esta tem um sentido muito mais amplo do que a elimina¢do da
origem do sintoma (a qual, muitas vezes, ndo é possivel): ao orientar-se no sentido da
melhoria da qualidade de vida, constréi-se por meio do abrandamento da dor, da capacidade
de conservar, expandir e reconstruir lacos afetivos, da insercdo numa coletividade, da
revitalizagdo da esperanca e da autoconfiangca. Esses elementos podem ser, em grande
medida, identificados nesse Asclepeion de Pérgamo no qual, por vezes, os doentes morriam,
mas onde, também frequentemente, reconstruiam suas relagdes com o mundo e consigo
mesmos, reinventavam-se €, na relacdo com o deus, atribuiam novos significados a doenga e

a sua condi¢do enquanto mortais.

142 A referéncia diz respeito 2 conferéncia, a ser publicada em 2014, apresentada por Hinerman na Quarta
Conferéncia Global do projeto “Making Sense of Suffering” do grupo de Pesquisa Inter-Disciplinary.Net,
ocorrido em Novembro de 2013 em Atenas.
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Os registros arqueoldgicos dos quais nos ocupamos aqui caracterizam o
Asclepeion de Pérgamo como espaco em si mesmo ambiguo, cuja complexa identidade
entrecruza medicina e devo¢do sem tomar esses dois elementos como naturalmente
independentes, mas sim, como partes fundamentais um do outro. Nos primeiros séculos da
Era Comum, os doentes ji ndo eram mais milagrosamente curados pela mera visita ou toque
do deus em sonhos, mas sim a partir de medicamentos e métodos terapéuticos por ele
prescritos. Assim, eles podiam permanecer ali por periodos longos de tempo, como foi o caso
do préprio Aristides, e beneficiarem-se, nao apenas das atividades devocionais do santudrio,
mas também dos tratamentos por ele viabilizados e dos medicamentos ali consumidos'*.
Assim, na época de Aristides, Luciano chama de “hospital” (laTpelov) o Asclepeion de
Pérgamo:

Mas desde que Apolo fundou seu oraculo em Delfos e Asclépio seu
hospital em Pérgamo, o templo de Bendis surgiu na Tracia, o de
Antibis no Egito e o de Artemis em Efeso, esses sdo lugares para onde

eles todos acorrem e celebram festivais e oferecem hecatombes e
lingotes de ouro'** (LUCIANO, Icaromenipo, 24).

Michael Compton (1998, 304) chegou a afirmar que, assim, o santudrio tornara-
se sanatério. Entendemos, pelo contrario, que na época de Aristides essas duas identidades
se combinam de forma intima, no sentido de transformar o Asclepeion em um lugar de
justaposicdo de espacialidades heterogéneas. Esse amdlgama caracteriza-o como uma
heterotopia. Ele € reflexo, no mundo material, da propriedade dos sonhos de combinarem
espacialidades, temporalidades e personagens distintos numa unica manifestacdo onirica,
fendmeno denominado, por Freud, de mischbildung. Ele €, também, reflexo de uma nog¢ao
de st mesmo a qual extrapola o dualismo somético/psiquico e atribui a satide do corpo um

sentido sobrenatural e a relacdo com o divino um sentido material. Ao mesmo tempo, o

143 0 total de internacdes nos Asclepeia computaria 12 anos da vida de Aristides, de acordo com Compton
(1998, 310).

44¢E o) év Aehdols per "AmONwY TO LavTelov kaTeoTroaTo, év Tepydpw 8¢ TO tatpelov 6
"Ack\nmios kal TO Bevdidelov €yéveTto év Opdkn kal TO *Avoufidelov év AlydmTw kal ‘ApTtepiolov
€v Edéow, ém TalTa ey dmavtes Béouol kal mavnyUpels avdyouot kal €kaTouBas TapLOTACL Kal
xpvods mAlvbouvs dvaTiBéaoiv. / But since Apollo founded his oracle at Delphi and Asclepius his hospital in
Pergamos, and the temples of Bendis arose in Thrace and the temple of Anubis in Egypt and the temple of
Artemis in, Ephesus, these are the places where they all run and celebrate feast-days and bring hecatombs, and
offer up ingots of gold (...) (HARMON, 1915).
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Asclepeion € frequentado por individuos de identidades multiplas e até mesmo fluidas. O
mesmo Vviajante poderia internar-se no templo, apresentar hinos religiosos no teatro, apurar-
se intelectualmente na biblioteca e estabelecer vinculos sociais e politicos com outros
viajantes. Os vestigios apresentam, em diversos momentos, uma ambiguidade relativa aos
sentidos atribuidos a relagdo entre os devotos e o deus: por vezes este vinculo poderia nao
ser estabelecido, de maneira que a salvacdo ndo aconteceria. Além disso, a continuidade
visual e temporal — a reproducao dos tipos de achados encontrados do lado de fora, na via de
acesso ao santudrio e dentro dele, o caminho permedvel a visdo, assim como o encontro entre
a estética helenistica e a romana — o deslocam no tempo e no espaco. Passado e presente se
materializam em suas estruturas arquitetonicas. No¢des de exterioridade e interioridade sao
colocadas em cheque. Nao era necessario que o viajante se internasse e dormisse numa das
camaras de incubacdo disponiveis para viver essa experiéncia de deslocamento, de estar
“adentrando” ndo tanto em um “lugar”, mas em um “ndo-lugar”. Neste sentido, trata-se, o
Asclepeion, de um espaco caracterizado pela fluidez, no qual nada se mantém ou se conserva,
mas muda constantemente. Enquanto heterotopia, ele ocupa um status liminar, no qual

tempos se encontram, morte e salvacdo sio dispostas lado a lado e se desterritorializam.

Ao entrar no Asclepeion, ao internar-se nele e experimentar seus espagos,
Aristides € atravessado por esse sentido de incerteza e imprecisdo. E torna-se igualmente
incerto. Como tantos outros visitantes a procura de remédio para suas dores e, num ultimo
grau, salvacdo da morte iminente, ele encontra-se num ponto onde se coloca a propria
experiéncia religiosa em duvida. Seus corpos escapam, nao por estarem doentes, mas porque,
no Asclepeion, o proprio conceito de “doencga” € inaplicdvel. Sdo fluxos continuos de vida e
morte e talvez sé redefinam-se ao sair dali. Dentre muitos que Asclépio salvou, e tantos
outros que ele abandonou a morte, Aristides, mesmo extremamente debilitado, sobrevive.
Ele se entende como preferido do deus justamente porque, dentre as muitas oportunidades de
morrer € dentre os companheiros de tragédia, ele continua vivo. Seus Hieroi Logoi sdo, desta
forma, um monumento a esta Hallenstrasse de duvidas, percorrida por dois anos e, depois,
dissipada, posto que ndo € lugar, mas esta para além do que pode ser limitado e conhecido

como uma totalidade. Ao ter passado por ela, atravessado esse limiar imenso sem tempo e
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sem espago, Aristides € ressignificado justamente num conjunto de sentidos sem limites. Ao
pensar sobre sua nova posi¢do, para além do mundo humano, ele se lembra de uma fala do
deus: Ele me disse que eu precisava sair de seu estado habitual e que deveria, assim que
saisse, me unir ao deus e essa unido, daquele momento em diante, superaria a condig¢do
humana'®® (Hieroi Légoi, 4.52). Esta superacdo serd compreendida por ele em termos
mistéricos. Mais ainda, € possivel que a interpretacdo inicidtica da devoc¢do, do sonho e das
terapias relacionadas a Asclépio nao fosse exclusiva a Aristides. Para além do vocabulario e
dos motivos por ele empregues em seus Hieroi Logoi, as proprias estruturas dos Asclepeia
sinalizam o culto a Asclépio enquanto um culto de mistérios, como proposto por Walter
Burkert (1987, 268). As experi€ncias inicidticas ali oferecidas aos devotos assentam-se em
visdes ocorridas em sonhos acerca das quais € pertinente lancar o questionamento sobre a
possibilidade do uso de substancias psicotrdpicas. De uso largamente difundido no mundo
antigo, elas devem ser compreendidas enquanto parte da tecnologia de acesso ao divino e
producdo do Eu assim viabilizada. As referéncias ao uso de phdrmaka no contexto da
devocdo a Asclépio compdem indicios fundamentais para a compreensao do culto como

pertencente a ampla gama das chamadas “religides de mistérios”.

Setting e efeitos das substancias psicoativas

O uso de substancias psicoativas na antiguidade tem sido objeto de debates,

146 - Agsim

especialmente no que tange ao uso do vinho e do 6pio e aos tratados de medicina
como o vinho e o 0pio, muitas das substancias utilizadas em contexto médico-religioso
aparecem, na documentacao, dotadas de sentidos que sinalizam sua utilizacio para além da

cura das moléstias fisicas. O termo grego ddppaxov estd associado as noc¢des de “droga”

145 &dm xpfivar xuwnivar Tov Tow dmo Tod XxabeoTnxdTos, XLwnoévTa 8¢ ouyyevéobal Bed,

ovyyevopevor 8¢ vmepéxew 1idn Ths avbpwutivns €€ews. / Il me dit que mon esprit devait sortir de son érat
habituel, qu’il devait, ainsi que sorti, s 'unir au dieu, et cette union dépasser désormais la condition humaine.
(FESTUGIERE, 1986).

146 A documentacdo mais extensa a esse respeito € a Histéria Natural, de Plinio, o Velho. Além deste e outros
documentos sobre os quais agora nos debrucaremos, € interessante também apontar o uso de phdrmaka de
propriedades mégicas, por exemplo, por Circe e Hermes, na Odisseia, 10.235, 290ss, 392.
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(tanto curativa quanto nociva) e ‘“cura”; “pocdo de encantamento”, “filtro” ou “feitico™;
“veneno”; “tinta” ou ‘“coloracdo”; e, finalmente, “erva”. O vocabuldrio grego ndo fazia
distincdo, portanto, entre drogas com propriedades psicoativas e drogas de uso
exclusivamente medicinal. Como observou Hillman (2008, 36), para gregos e romanos,
“droga” significava qualquer coisa que pudesse ser usada para influenciar o corpo humano.
Optamos, assim, por manter a forma grega phdrmakon em detrimento das traducdes
frequentemente encontradas como “remédio”, “medicamento”, “veneno” e “droga”, pois,
desta forma, conservamos a polissemia do conceito, atravessado por sentidos médicos,

rituais, criminais e recreativos.

E importante também estarmos atentos ao fato de que a de dicotomia estabelecida
entre corpo e alma, dada na modernidade pelo cartesianismo como cldssica a partir,
especialmente, de Platdo, ndo configurava uma abordagem hegemodnica acerca da nogao de
si mesmo. Pelo contrario, a relagdo entre o®pa e Puxn transcendia a de materialidade-
imaterialidade e constituia um Eu de fronteiras fluidas de forma que, no periodo arcaico,
deuses e agentes demoniacos podiam atravessar e atingir o espaco sensivel do individuo.

Acerca do problema, Brooke Holmes afirma que

Se esse espaco sensivel € continuo ao mundo demoniaco, devemos
concluir que ele dispde de fronteiras que nao podem ser reduzidas
aquelas de um objeto tridimensional e “visivel”. Eu sugiro, pelo
contrdrio, que com a emergéncia do corpo fisico, o corpo visivel
adquire outra dimensdo, a saber, um espaco interno e oculto
implicado num processo fisico automdtico. Como resultado disso, a
pele, assim como seus orificios, torna-se importante como barreira,
atraindo preocupagOes sobre a opacidade e a porosidade do Eu. O si
mesmo, em contrapartida, alia-se mais intimamente com 0O corpo
enquanto objeto.

Em segundo lugar, na medida em que o corpo fisico ganha
importancia nas reflexdes sobre a natureza humana, ele pressiona as
no¢des sobre a mente ou a alma, precisamente porque €
compreendido e imaginado em termos tdo impessoais € inumanos. Ja
foi argumentado que alguma forma de dualismo corpo-alma € parte
da condi¢cdo humana. O que parece distinguir o problema corpo-
mente ou corpo-alma no Ocidente € “esse sentido de urgéncia relativo
a um esclarecimento preciso a respeito dos pontos de separacdo ou

182



conexdo”'¥’ entre essas duas partes do ser humano.

Tradicionalmente, os pesquisadores interessados em explorar como
esse problema ganha forma na Grécia cldssica enfocaram as
modificacdes nas ideias sobre a psykhé. Eu argumento que nés
podemos entender a urgéncia ocidental pela definicio ao explorar
como soma passa a ser compreendido em termos fisicos, assim
criando a necessidade de uma reflexdo sobre a mente ou a alma em
termos compativeis com a experiéncia e os interesses humanos
(2010, 21-22).

O culto a Asclépio, o qual esteve, no periodo cldssico, associado em grande parte
ao santudrio dedicado ao deus em Epidauro, assentava-se majoritariamente sobre a pritica da
incubacao. Nos sonhos ocorridos nos Asclepeia, o devoto doente e em busca da cura para sua
moléstia era visitado por Asclépio, o qual podia curd-lo pela sua simples presenca ou através
de um procedimento cirdrgico. Em tempos tardios, ja no século I, no santuério de Pérgamo,
que agora se tornara o centro de devo¢do ao deus, este ndo mais curava com sua presenca ou
com cirurgias, mas prescrevia terapias, dietas e medicamentos aos devotos. A documentacao
prescritiva relativa a Asclépio € bastante extensa e vai desde orientacdes como exercicios
fisicos e banhos a abstinéncia de vinho e de alguns alimentos e ao consumo de determinados
phdrmaka. Por um lado, € certo que a maior parte da documentacdo concentra-se em casos
de doengas fisicas e as prescri¢des a elas relativas. No entanto, a documentacdo indica um
quadro de usos mais abrangentes, entre o recreativo, o religioso e o psiquidtrico. Assim, os
phdrmaka relacionados a Asclépio inserem sua devocdo num contexto de praticas de vida
nas quais oopa e Yuxn ndo devem ser pensadas como desassociadas. Sdo consumidos, no
contexto de devog¢ao ao deus, phdrmaka de propriedades tranquilizantes e, mais do que isso,
de cardter narcético. Sonhar com o deus requeria um preparo fisioldgico muito além do sono
comum, amparado na administracdo da mistura de vinho e 6pio, por um lado, e de absinto,
por outro. O que leva a necessidade de reflexdo, por sua vez, € que essas substincias
encontram-se revestidas de caracteristicas visionarias, como aquelas atribuidas, em alguns

148

contextos, aos entedgenos e as drogas psicodélicas *°. No entanto, nem o 6pio, nem o vinho,

147 A citagdo € do antropSlogo Michael Lambek (1998, 109), a cujas reflexdes retornaremos no dltimo capitulo
desta tese.

148 Antonio Escohotado (1996, 17s) utiliza-se do termo “plantas de tipo visionario” para referir-se a cogumelos
como a amanita muscaria e os fungos psilocibinos, o peiote e a drvore africana ibogaine. Utilizamos o termo
em sentido distinto, pois entendemos que o cardter visiondrio, nos santudrios de Asclépio, extravasa as
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nem o absinto apresentam essas caracteristicas, seja em suas propriedades quimicas, seja nos
sentidos atribuidos a eles fora do contexto ritual. Como acontece com o vinho no cortejo
dionisiaco, fora do ambito religioso, as propriedades psicoativas dessas drogas sdo, apenas,
de efeito narcético. E no contexto de incubacio que elas se tornam o que chamamos aqui de
phdrmaka visiondrios, ou seja, drogas cujos efeitos, ao serem administradas em contexto
ritual, s3o os de ver o deus e estabelecer uma relagdo de paciente e médico, devoto (e iniciado)

e divindade.

A discussdo aqui proposta sobre a atribui¢do de caracteristicas visiondrias aos
phdrmaka consumidos pelos devotos de Asclépio deve-se, em grande medida, as reflexdes
apresentadas no campo da psicandlise e da sociologia a partir da segunda metade do século
XX. Nos Estados Unidos da América, o socidlogo Howard Becker e o psiquiatra Norman
Zinberg defenderam a relacdo entre contexto e efeito como primordial para se pensar sobre
o consumo de determinadas drogas. Na década de 1970, Becker argumentou sobre o carater
multiforme dos efeitos de cada droga em particular e defendeu que essas variacdes dependem

do contexto social no qual o consumidor encontra-se:

Os cientistas ndao mais acreditam que uma droga tenha uma acdo fisiolégica
simples, essencialmente igual em todos os seres humanos. Evidéncias experimentais,
antropoldgicas e socioldgicas convenceram muitos observadores de que os efeitos da droga
variam muito, dependendo das particularidades fisioldgicas e psicolégicas das pessoas que
as tomam, do estado em que se encontram ao ingerir a droga e da situacdo social na qual
ocorre a ingestdo. Podemos entender melhor o contexto social das experiéncias com drogas
mostrando como seu carater depende da quantidade e tipo de conhecimento a que a pessoa
que toma a droga tem acesso. Desde que a distribui¢cdo do conhecimento € uma fungdo da
organizacdo social dos grupos nos quais as drogas sdo usadas, as experiéncias com drogas

variam de acordo com varia¢Oes na organizacao social (1974, 182).

propriedades farmacolégicas do épio, do vinho e do absinto 14 utilizados, sendo construido a partir do contexto
religioso, dos discursos da comunidade de devotos e da experiéncia da incubag@o.
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Na medida em que as drogas quase sempre tém mais de um efeito sobre o
organismo, Becker (1974, 183) defende que a experi€ncia gerada por sua ingestdo serd,
também, multipla. Assim, os discursos sobre os efeitos de uma droga serdo definidos, por um
lado, pelo contexto social no qual o individuo encontra-se em, por outro, pelos
conhecimentos prévios compartilhados com seu grupo e as expectativas por eles geradas. No
caso do consumo de maconha, por exemplo, o sujeito deve passar por um aprendizado no
qual se torna habilitado a identificar e aproveitar adequadamente seus efeitos. O peiote e o
LSD, como aponta Becker (1974, 184s), tém seus efeitos interpretados, a depender do
contexto, como expansdo da consciéncia, experiéncia religiosa transcendental, psicose ou
“barato”. Portanto, a rede de relagdes sociais na qual um conjunto de valores atribuidos a
droga € favorecido ou deslegitimado pelos sujeitos que nela se encontram cria a dindmica na
qual o efeito e o discurso sobre a droga s@o produzidos. O trabalho de Norman Zinberg, na
década de 1980, apontou hipéteses em um sentido andlogo. Ao analisar o consumo de drogas
ilicitas, Zinberg (1986, 4) observou que o contexto social, através de uma série de sangdes e
rituais, coloca seu uso sob controle. Desta forma, o uso ou nao de uma determinada droga,
assim como a forma de consumi-la sdo definidos de maneira formal e informal pela
comunidade na qual o sujeito se encontra. Da mesma maneira, rituais sustentam e reforcam
essas sangdes. O discurso sobre o consumo, por exemplo, prevé como o mesmo deve se dar
e constrange o sujeito a ndo extrapolar os limites assim impostos. Um exemplo oferecido por
Zinberg (1986, 5) € o do élcool: hd uma profunda diferenca entre um convite como “let’s
have a drink” (“vamos tomar um drink”), o qual pressupde o controle do uso da bebida, € a
frase “let’s get drunk” (“vamos ficar bébados”), implicado a qual implica no abandono do

controle.

Os discursos e os conhecimentos prévios produzidos socialmente a respeito de
uma determinada droga sdo fundamentais para a construcdo dos efeitos gerados por ela.
Segundo Zinberg (1986, 10), na década de 1960 esses discursos e conhecimentos
amparavam-se numa dindmica de sancdes sociais geradoras de ansiedade, como grandes
esperancgas no divino ou o medo do inferno, assim como falta de no¢dao de como a experiéncia

poderia se dar. Desta forma, os consumidores de LSD dessa época tinham experiéncias mais
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profundas do que os usudrios dos anos 70, que tinham sido expostos a década do interesse
em cores, misicas e sensacoes psicodélicas (ZINBERG, 1986, 10). O despreparo, a
ansiedade por experiéncias de tonalidades misticas como as relatadas por Huxley, ou de
visdes aterrorizantes passiveis de levar a psicose — como era argumentado sobre um terco das
internagdes em hospitais psiquidtricos como o Massachussetts Mental Health Center e 0 New
York City’s Bellevue Hospital — criavam efeitos bastante distintos daqueles que, mais tarde,
seriam relatados num contexto de maiores informacdes sobre os mesmos (ZINBERG, 1986,
9). O contexto — o setting, no vocabuldrio de Norman Zinberg — foi, assim, essencial para a

producdo da experiéncia de consumo do LSD.

Uma investigacdo sobre o uso de substincias psicoativas pelos devotos de
Asclépio deve ser orientada em dire¢do semelhante aquela tomada por autores como Becker
e Zinberg em seus trabalhos. O contexto de devocao ao deus revalorizava os sentidos a elas
atribuidos, inclusive dando-lhe novos efeitos. Nos santudrios de Epidauro e Pérgamo, o 6pio,
o vinho e o absinto transformam-se em phdrmaka visiondarios, capazes de estabelecer a
conexao do sujeito com o divino e deslocd-lo de uma esfera mundana de atua¢do no mundo
para um lugar elevado de iniciagdo e privilégios. Como argumentamos, esses efeitos nao sio

dados pelas propriedades quimicas dessas substancias, mas sim pelo contexto de seu uso.

Incubacio e uso de narcéticos nos Asclepeia

Os santudrios de Asclépio, construidos nas mais salubres regides de localidades
como Epidauro, Pérgamo, Cos, Atenas, Roma e Jerusalém, figuravam como complexos
centros de saude arborizados, proximos a fontes de dgua fresca e onde os doentes podiam
desfrutar de ar puro e clima ameno. Em seu interior encontravam-se tanto devotos saudaveis
quanto vitimas das mais diversas doencas como cegueira, parasitdides, paralisia, e calvicie.
Homens, mulheres, criancgas, adultos e idosos, assim como ricos € pobres buscavam os
santudrios como um ultimo recurso, quando a medicina convencional ja se havia mostrado

indtil. Em seu interior, dentre as técnicas disponiveis de terapia, destacava-se a incubagao.
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Dodds argumenta a favor de seu arcaismo ao apontar que ela era tradicionalmente praticada
nos santudrios dos herois — fossem eles mortos ou deménios ctonicos — e em certos abismos
tidos como entradas para o mundo dos mortos (2002, 115). Esta hipétese fortalece a
caracterizacdo de Asclépio como um heréi ancestral do periodo homérico, posteriormente

deificado, como atesta a documentagio cldssica'®.

A incubacdo, também presente nos santudrios de Anfiaros, Trofonio, Serdpis e
Isis, consistia no adormecimento do suplicante no dbaton, o recinto sagrado, ou em outros
espacos especificos. De acordo com Aristéfanes (Pluto, 653-695), os pacientes eram
colocados para dormir (kabeUdelv) nesse lugar e as luzes eram apagadas no momento

imediatamente anterior a chegada do deus. Como sinalizou Compton,

Durante o sono do suplicante, ou num estranho momento entre este e
a vigilia, a divindade apareceria, curando diretamente pelo toque, por
cirurgia ou remédios (ou, nos dltimos séculos, oferecendo instrugdes
sobre os métodos de cura) (COMPTON, 1998, 303).

A colocagao de Michael Compton sobre uma modificacdo de método terapéutico
nas dltimas fases dos Asclepeia é atestada por Aristides, em Hieroi L6goi, 4.64: os sonhos
nos quais o deus executava cirurgias eram conhecidos por ele, mas ja ndo ocorriam ha duas
geracdes. A substituicdo da presenca ou toque do deus como elementos oniricos curativos
por si sdo similarmente sugeridas por inscrigdes romanas do segundo século nas quais
Asclépio, como ocorre na narrativa de Aristides, apenas prescrevia praticas e substancias de
valor medicinal (COX MILLER, 1994, 114s). O século II teve como particularidade,
portanto, uma nova modalidade terapéutica no interior dos Asclepeia cujo interesse passou a
recair, ndo apenas, na visao onirica do deus e sua atividade, mas em seu discurso. O dom
milagroso da cura e o carater magico e extraordinério da presenca do deus ndo desaparecem.
Contudo, o devoto a ser curado transforma-se em agente de cura, pois deve agora cumprir as
prescricoes de Asclépio a fim de restabelecer-se. A ingestdo de phdrmaka, a obediéncia a
interdi¢Oes e recomendagdes dietéticas, assim como a prética de esportes, banhos e exercicios

profissionais, fazem parte desse conjunto de recomendacdes. Essa modificacdo, da presenca

149 Extensos exemplos sido oferecidos na colecdo de documentos escritos organizada por Edelstein e Edelstein
(1945, partes I e III).
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curativa a cirurgia e a prescri¢cdo, coincide com o periodo de mais alta popularidade do culto
a Asclépio na Antiguidade, como discutimos anteriormente. O auge das praticas culto-
medicinais dos Asclepeia coincide, assim com a ascensio dessa medicina sagrada de carater
prescritivo. O uso de phdrmaka deve ser pensado, portanto, como parte da construgcdo de

modelos de pessoa nos quais se combinam as identidades de devoto e de paciente.

A primeira referéncia a Asclépio na documentagdo escrita encontra-se na Iliada,
na qual € identificado, ndo como deus, mas como her6i. O Asclépio homérico € pai de
Podalirio e Macado, comandantes de trinta navios na Guerra de Tréia (2.729-33). Este tltimo,
por sua vez, € responsavel por curar Menelau do ferimento provocado por uma flecha

utilizando-se de medicamentos que haviam sido ensinados pelo centauro Quiron a seu pai:

Quando ele viu o ferimento onde a amarga flecha queimara, ele sugou
0 sangue e, com um conhecimento certeiro, espalhou sobre ele
pharmaka (bdppaka) que, ha muito tempo, Quiron gentilmente dera
a seu pai (lliada, 4.192-219).

A primeira associa¢do, encontrada na documentagao escrita grega, entre Asclépio
e a cura, € mediada pelo conhecimento farmacolégico, o qual € oferecido por uma criatura
mégica, o Centauro Quiron'>. J4 no periodo cldssico, quando o mito de Asclépio enquanto
divindade estabelece-se textualmente, ele € identificado como filho de Apolo, o deus da
mantica inspirada. Pindaro narra que Cordnis, filha de Flégias — rei dos Lépitas e filho de
Ares —, gravida de Apolo, teria se apaixonado pelo mortal fsquis, filho de Elato, um dos
senhores dos Lapitas. O deus, ao descobrir o adultério, enviou sua irmd Artemis para matar
Cor0nis, mas salvou o filho e o colocou sob os cuidados de Quiron, que o tomou como pupilo

a fim de ensind-lo como curar os homens mortais das dolorosas moléstias:

E quanto aqueles que iam até ele afligidos por doengas cronicas, ou
com seus membros machucados pelo bronze cinzento ou por uma
pedra arremessada de longe, ou com os corpos definhando pelo calor

150 Edelstein e Edelstein (1998, 16) sinalizam, € importante lembrar, que, na Iliada, a arte da cura ndo é exclusiva
de Asclépio e seus filhos, mas estende-se a outros nobres, como Aquiles e Patroclo. Aquiles também fora pupilo
de Quiron e este o ensinara o preparo de medicamentos (11.832). Os autores insistem em indicar essa distin¢ao:
enquanto Asclépio é presenteado por Quiron com os remédios, Aquiles aprende com o centauro a arte de
produzi-los. O cuidado dos ferimentos seria, portanto, um conhecimento tipico do nobre guerreiro, e ndo uma
exclusividade de determinados personagens.
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do verdo ou o frio do inverno, ele salvava a todos e livrava-os de suas
diversas dores, tratando alguns deles com suaves encantamentos,
outros por meio de bebidas tranquilizantes ou passando
medicamentos em seus membros, e outros restaurando pela
cirurgia®! (PINDARO, Ode Pitica, 3.47-53).

Observamos, portanto, que Pindaro sinaliza as quatro formas pelas quais o deus
cura: encantamentos (éTaoldals), bebidas tranquilizantes (mpoocavéa mivovTas), drogas
(bdppaxa) e cirurgias. O termo mpooavéa mivovTas, nos leva a pensar em bebidas
ansioliticas, calmantes, ou mesmo relaxantes, como o vinho. Devemos pensar, portanto, em
beberagens com caracteristicas excepcionais, talvez embriagantes, mas certamente de
propriedades calmantes. Ao buscarmos a expressdao mpooavéa mivovTas, na documentagao
farmacoldgica relacionada a Asclépio, apesar de ndo a encontrarmos por extenso (salvo na
Terceira Ode Pitia acima citada), podemos relaciond-la a outros contextos de doenga e de
medicamentos relatados nos textos antigos. O que observamos € um uso, ainda que modesto,
de phdrmaka de propriedades psicoativas, com objetivos terapéuticos de indu¢do de sono em

vista da melhoria da qualidade de vida dos pacientes.

O primeiro phdrmakon que nos vem a mente, ao analisarmos o contexto e as
praticas devocionais das Asclepeia, € o épio. De acordo com Antonio Escohotado, a popoula-
dormideira foi provavelmente cultivada pela primeira vez em locais como o sul da Espanha
e da Grécia, o noroeste da Africa, o Egito e a Mesopotamia. Dessa regido sdo os primeiros
documentos escritos nos quais seu uso € atestado, em placas sumérias do terceiro milénio
a.E.C. (ESCOHOTADO, 1996, 15). A papoula em cédpsula (cabeca), um estado intermedidrio
entre o botdo e a flor aberta, foi sinalizado por Plinio, o velho, como o ideal para a extracdo
de seu suco, de efeitos narcéticos, analgésicos e soporificos (Histéria Natural, 20.76). Ela

surge na cultura material em objetos encontrados no mundo grego desde o final da Idade do

1 1ols pev Gv, doool wolov autodUTwy elkény Euvdoves, ) TOMG XaAK( WENT TeTpwpérvol f

XEPUASL TNAEBOAW, 7| Beplw Tupl TepBopevol Bépas 1 xeLpudvt, Noals dkkiB aAolwy dyxéwr éEEayev,
TOUS HEV palakals émaolddls dudémnv, Tols 8¢ mpooavéa mivovTas, T yviols mepdmTov TavTobey
ddppaka, ToUs 8¢ Topdls €oTacev Opbols (SANDYS, 1937) / And those who came to him afflicted with
congenital sores, or with their limbs wounded by gray bronze or by a far-hurled stone, or with their bodies
wasting away from summer's fire or winter's cold, he released and delivered all of them from their different
pains, tending some of them with gentle incantations, others with soothing potions, or by wrapping remedies
all around their limbs, and others he set right with surgery (SVARLIEN, 1990).
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Bronze em Micenas e Creta, dentre os quais as representacoes associadas a figuras femininas

podem sinalizar seu antigo uso ritual'>.

Devemos observar que, em primeiro lugar, dentre os muitos phdrmaka abordados
pela documentacdo relativa a Asclépio, o 6pio ndo aparece de forma explicita como parte das
prescricdoes do deus. Seu uso, provavelmente, restringia-se a cirurgias, quando o suco da
papoula fazia-se necessario para induzir o paciente a um estado de dorméncia conveniente as
intervencdes médicas. Hierdglifos egipcios, segundo Escohotado, j4 mencionavam o uso do
suco extraido da cabeca da papoula como analgésico e calmante (1996, 15). Esses usos, é
importante lembrar, se estenderdao até a modernidade, quando o 6pio serd aclamado pelo
médico Thomas Sydenham como o remédio mais universal e mais eficaz criado por Deus

todo poderoso (SYNDENHAM, 1784, apud VIGARELLO, 1991, 87).

Apesar das propriedades anestésicas do 6pio, como indicaram Askitoupolou et al
(2002 B, 16), nem em Cos, nem em Epidauro, foram encontrados instrumentos cirirgicos
que amparem a hipétese de cirurgias efetuadas dentro dos santudrios, assim como nao se fala,
na documentagdo escrita, de um corpo médico atuante nesses espagos. No entanto, a
documentacdo escrita e iconografica sempre indica que as cirurgias eram efetuadas pelo deus
ou por criaturas igualmente sobrenaturais — como serpentes, versdes teriomorficas de
Asclépio e seus filhos e discipulos. Desta maneira, € pertinente que instrumentos cirdrgicos,
assim como um corpo médico, de cirurgides, enfermeiros e clinicos, ndo seja atestado nem
tenha deixado evidéncias arqueoldgicas. Ao analisarmos as curas e prdticas medicinais e

religiosas no contexto das Asclepeia precisamos atentar, sempre, para o fato de que a

152 Em Micenas, foram encontrados alfinetes de bronze e cristal, datados ca. 1550 a.E.C. adornados por cabegas
de papoula os quais podem ter sido utilizados para queimar o suco, liberando seus vapores. Também em
Micenas foi encontrado um anel de ouro, datado ca. 1450 a.E.C., cujo sinete apresenta uma figura feminina
portando trés papoulas enquanto outras trés aproximam-se dela carregando outras flores. Ligeiramente
posteriores sdo os achados minoicos. Em Creta, foi encontrada uma pyxis datada entre 1390 e 1370 a.E.C. e
decorada com papoulas e passaros que as sorvem; estatuetas datadas entre 1300 e 1250 a.E.C. de uma figura
feminina coroada por papoulas; e vasos em forma de papoula cuja datacido imprecisa estende-se do século XII
ao século X a.E.C. (ASKITOPOULOU et al, 2002 A).
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intervencdo sobre o devoto era de natureza sobrenatural e, portanto, prescindia de uma

técnica, uma equipe e um saber profano'>?.

Devemos refletir sobre o uso do 6pio nos Asklepeia, para além das cirurgias. Os
Hierol Logoi de Elio Aristides, a Descri¢do da Grécia de Pausanias, a comédia Pluto, de
Aristéfanes e as idmata de Epidauro (datadas do séc. IV a.E.C.) sinalizam a incubag¢do como
procedimento padrdo de devogao e terapia nos santuarios. O verbo éykolunots, “dormir no
templo”, € encontrado desde o periodo cldssico nos tratados de Hipdcrates como parte das
prescri¢des para o doente de célera, o qual deve dormir (éykoLpdofat) e beber um vinho
fino, envelhecido e bem forte (Do Regime nas Doencas Agudas, 19). Mais tarde, Diodoro da
Sicilia o utilizard ao relatar como Artitis, filha do lendério rei egipcio Senuseret, ganhara
dons proféticos por meio da oferta de sacrificios e a incubagao (€' ykolpnots) (Biblioteca de
Historia, 1.53). A referéncia hipocratica, por um lado, sinaliza a possibilidade de que a
enkoimesis figurasse, de fato, como um adormecimento induzido, no caso, pelo vinho ou, ao
menos, num contexto em que o doente também bebe um forte vinho. Ja o relato de Diodoro
da Sicilia nos permite tragar um amplo recorte espago-temporal para a pratica da incubagao

e, nela, de um tipo de sono dado como enkoimésis.

O outro termo utilizado para designar o adormecimento, em contexto de
incubagdo, € kabeldw, o qual aparece muitas vezes em Pausanias e Aristides. Nos Hieroi
Logoi (3.16; 5.7; 5.11), o termo designa o sono comum, ndo relacionado a incubacdo. Esta,
por sua vez, € referida como éykaTekekApny, literalmente, “ser deitado na cama”. O mesmo
verbo € utilizado por Eliano (De Natura Animalium 1X, 33), no século seguinte, ao referir-se
a uma mulher acometida por vermes, a qual foi colocada para dormir (kaTak\ivouol) no
santudrio de Asclépio em Epidauro. Ja nas idmatas de Epidauro, kabeldw surge associado a

incubacdo!>*. Em Pausinias, o uso do termo estd presente em relatos de sonos de

153 Ndo buscamos, com essas afirmacdes, alegar a existéncia objetiva do deus e sua “corte” sagrada. Entretanto,
trabalhamos orientados por Mircea Eliade (1996; 2001; 2002), para o qual o estudo do homem religioso e de
suas experiéncias religiosas deve privilegiar os sentidos atribuidos pelo mesmo diante do objeto de devocdo, e
ndo os passiveis de se construir num contexto cultural laicizado como o do discurso académico ocidental
moderno.

154 Alguns exemplos sdo 1.1 (uma mulher gravida por cinco anos dormiu no dbaton - évekdbevde); 1.3 (um
homem com os dedos paralisados que dormiu no templo - éykaBevdwv); 23: Aristdgoras, uma mulher com
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caracteristicas misticas, ndo apenas relacionados a Asclépio, mas, também, outros, doadores

de habilidades visionarias'>>.

Desde o periodo cldssico, portanto, os autores gregos utilizaram um amplo
vocabuldrio para identificar a experi€éncia sonifera em contexto migico-religioso. Apesar de
ndo encontrarmos evidéncias claras de que enkoimesis e katheiido fossem compreendidos
como sonos induzidos, ndo ha qualquer indicio que exclua, num primeiro momento, essa
hipétese. A prescricdo, em Hipdcrates (Do Regime nas Doencas Agudas, 19), do sono
acompanhado pelo vinho indica que o sono e o vinho eram parte de terapias médicas, de
maneira que € pertinente pensarmos sobre o seu uso nos santudrios de Asclépio. Mais do que
isso, ali, dormir significava encontrar-se com o deus. Os phdrmaka administrados nesse
contexto, portanto, induzem, mais do que o sono, o proprio encontro, o qual se estendia da
“consulta médica” a iniciacdo em segredos divinos, revelagdes que colocavam o devoto numa

posicao privilegiada de favorecimento por parte do deus.

Ao lado do vinho, dispomos de um interessante indicio do uso do épio no
santudrio de Epidauro. Um de seus principais edificios, o Thélos, cujas fundagdes datam do
século VI a.E.C., foi ampliado no século IV a.E.C. por Policleto, o jovem. Seu teto foi entdo
adornado com um painel de caixotdes de marmore branco com representa¢des em relevo de

flores de papoula de quatro pétalas cercadas por quatro flores de acanto (Figura 2).

verminose e dormiu no templo de Trozen (évekdfBevde), sendo operada pelo deus e seus filhos; 32: Anticrates
de Cnido , cegado por uma langa e o qual foi operado pelo deus e seus pupilos enquanto dormia (éykabelSwv).
155 1.14.4 (Estdtua de Epiménides de Cnossos, o qual teria dormido por quatro anos numa caverna); 1.20.3
(imagem de Ariadne adormecida); 1.21.2 (Esquilo adormeceu vendo as uvas crescerem e viu Dioniso, o qual o
disse para escrever tragédias); 1.34.5 (devotos de Anfiaraus sacrificam um carneiro, dormem sobre sua pele e
aguardam uma visio); 2.27.2 (lugar no Asklepieion de Epidauro onde os devotos dormem).
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Figura 2
Painel do teto do Thélos
Séc. IV a.E.C.
Dimensdes nao especificadas.
Museu de Epidauro, s/n
(LAMBRINOUDAKIS et al, 2008 B)

Como argumentam Vassilis Lambrinoudakis et al (2008 B), ndo seria incidental
na decoracdo do Thdlos a presenca da papoula, flor de propriedades narcéticas'S. Helen

Askitopoulou ef al (2002 B, 13), interpretaram a decoragdo como sinalizadora do uso do 6pio

136 Os achados do santudrio de Epidauro encontram-se reunidos em um DVD-ROM organizado pela
OPI"ANIZMOZ TTPOBOAHY EAAHNIKOY TIOAITIZMOY (pertencente ao Ministério da Cultura da Grécia)
sob a responsabilidade de uma equipe liderada pelo arquedlogo Vassilis Lambrinoudakis.
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no contexto do santudrio de Epidauro no periodo cldssico. Pausanias, ao descrever o Thdlos,

nos traz algumas pistas sobre sua utilizacao:

Perto hd um edificio circular de marmore, chamado “Thélos”, o qual
vale a pena ver. Nele hd uma pintura feita por Pusias, representando
o Amor, o qual deixou de lado o arco e a flecha e esta carregando, ao
invés disso, uma lira. Aqui h4, também, outra obra de Pusias, Méthée
bebendo de um copo de cristal. E possivel ver, na pintura, o rosto da
mulher através do cristal. L4 dentro havia estelas. Na minha época,
seis ainda permanecem, mas antigamente havia mais. Nelas estdo
inscritos os nomes dos homens e mulheres curados por Asclépio,
assim como as doencas das quais sofriam e os métodos de cura'”’
(PAUSANIAS, Descricdo da Grécia, 2.27.3).

Meéthé, a Embriaguez, € frequentemente representada ao lado de Dioniso e mae
de Boétris, a uva. A presenca da deusa no Asclepeion de Epidauro, assim como a decoragao
de papoulas, sinaliza a possibilidade de o edificio ter servido como antecamara ao dbaton
(recinto reservado a incubacdo), onde os devotos serviriam-se de phdrmaka soporiferos,
assim preparando-se para o sono e o sonho com Asclépio. Além do 6pio, é provavel que o
vinho contasse entre as mencionadas substancias. Meéthé, como mencionado, € uma divindade
associada a Dioniso e ao uso do vinho. Além disso, é interessante notar a op¢ao, feita por
Pusias, de retratar Eros despido de seus atributos tradicionais (o arco e a flecha) e portando,
em seu lugar, uma lira, instrumento 6rfico-apolineo por exceléncia, mas que, neste contexto,
pode estar associado a musica e a danga caracteristicas dos cortejos dionisiacos. Fora do

contexto religioso, o vinho € ingrediente basico de muitos phdrmaka descritos por Plinio em

7 olknpa 8¢ mepLdepes AMBov AevkoD kalovpevor Bd\os prodounTal Tanctov, 6éas dElov: év 8¢ aiTd
TTavoiov ypddsartos BENN wev kal ToEov €oTiv ddelkns “Epns, Npav 8¢ dvt’ avTav dpdpevos pépel.
vébpamTar 8¢ évtatba kal Mébn, TTavoiou kal TobTo €pyov, €€ valivns ¢Ldins mivovoa: 18ols 8¢ kav
v T ypad)ﬁ cbtd)\m/ Te Vdov kal 8’ ai)Tﬁs‘ yuvaLKbg‘ TPOCWTOV. OTﬁ)\aL SédcTﬁKéoav ém’bg TOU
TrepLBo)\ov TO p.EV apxatov Kal mAéoves, €’ Ep.OU 8¢ €€ loumral: TavTals €yy€ypapp€va Kal av8pwv
Kal yvvamwv €0Tw 0 vopaTa dkecBévtwy UTO ToU "AoKANTLOU, TPOGETL &€ Kal véonpd OTL €KATTOS
€voomnoe kal Omws Ldbn. / Near has been built a circular building of white marble, called Tholos (Round
House) which is worth seeing. In it is a picture by Pausias representing Love, who has cast aside his bow and
arrows, and is carrying instead of them a lyre that he has taken up. Here there is also another work of Pausias,
Drunkenness drinking out of a crystal cup. You can see even in the painting a crystal cup and a woman's face
through it. Within the enclosure stood slabs; in my time six remained, but of old there were more. On them are
inscribed the names of both the men and the women who have been healed by Asclepius, the disease also from
which each suffered, and the means of cure (JONES, 1918).
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sua Historia Natural’>°, onde ndo atribuiu a ele qualquer propriedade alucindégena. No

entanto, ao ser utilizado em contexto dionisiaco, ele ganhava outras caracteristicas. Nas
Bacantes de Euripides, Agave (1202-1215), embriagada, mata seu filho Penteu, o qual vé
como ledo. O estado de éxtase, de “‘estar fora”, inclui o de entusiasmo, entheia, “ter o deus
em si”. Beber o vinho, que € o préprio Dioniso, enche a ménade do deus e, a0 mesmo tempo,
permite um esgarcamento da realidade para o surgimento de outra em que o filho ndo é mais

filho, mas fera, ledo a ser abatido.

Moradores da ctonia cidadela

tebana, linda-torre, olhai a caca

feroz que nos, as Caddmias — nds! —, cacamos,
sem lanca-dardos feitos por Tessalios,

sem redes, com os digitos das maos
bracibrancas. Louvar a lan¢a nao

carece, nem o armeiro enriquecer.

Foi suficiente a mao para agarrar

a fera e entdo carnea-la, desmembrada.

Onde meu pai se encontra? Vem, 6 sénex!
Penteu, menino meu! No paco apoie

uma escada com s6lidos degraus

e a cabeca do ledo afixe a frisa!

Quem o cagou fui eu, aqui presente! *° (Euripides, Bacantes, 1202-
1215).

O exemplo encontrado em Euripides nos ajuda a pensar que, no contexto ritual,
os efeitos de uma determinada substancia modificavam-se. O vinho, de bebida cotidiana e

medicamento torna-se um phdrmaka visionario. Outra realidade estende-se diante do devoto,

158 A Histéria Natural contém centenas de referéncias ao vinho. O Livro 14 trata longamente da sua produgio

e variedades; o Livro 23 trata de suas propriedades médicas.

159°& kadmupyov doTu OnBatas xBovos

valovTes, €NOeB” ws (8nTe ™IS’ drypav,

Kd8pov Buyatépes Onpds 1 fypeloaev,

OU\ dykuAnTols OecoaldY OoTOXAONAOLY,

0V BLKTUOLOLY, AANA AEVKOTY|XEDL

XELPOV AKILALOLY. KATA KOUTALELY Xpeav

kal AoyEomoldv Opyava kTdobal pdTmv

NUels &€ v’ alTh xeLpl TOVde 6 €llopev,

xwpls Te Bepos dpbpa Seldoproalev.

oD oL TaATNP O TPEoPUS; ENDETW TéNAS.

Tlevbels T’ €uos mals mov ~oTw alpéodu AaBav

TMKTOV TPOS OLKOUS KALUAK®Y TPooappdoeLs,

S TACCANEVOT) KPATA TPLYAUboLs THOE

MovTos ov mdpeLpt Onpdoac’ éyd. (VIEIRA, 2010).
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assim como ocorrerd no santudrio de Asclépio. Ali, o contexto arqueoldgico indica a
possibilidade de uma combinagdo de 6pio e vinho no preparo de um phdrmakon bebivel a
ser oferecido aos devotos antes de serem levados ao dbaton para sonhar com o deus.
Devemos lembrar que a papoula macerada e o vinho ao qual era misturada foram tratados
por Plinio (Histéria Natural, 20.76) como ingredientes bdsicos para a preparacdo de um
phdrmakon sonifero: O cdlice da papoula cultivada, da espécie branca, é macerado e tomado
junto com o vinho para induzir o sono’®. As evidéncias arqueolégicas e textuais, associadas
ao relato de Plinio nos permitem defender, portanto, que no Asclepeion de Epidauro a mistura
era oferecida aos devotos, reunidos no Tholos, como parte da preparacdo para a incubacdo

161 Desta forma, o medicamento sonifero, o narcético, no setting do Asclepeion,

no dbaton
transformava-se num phdrmakon visionario. Devemos observar que, entre as muitas
caracteristicas relatadas por Plinio relativamente ao dpio, ndo encontramos qualquer mencao
a propriedade visiondria deste phdrmakon. Mesmo o relato moderno de Thomas De Quincey
em suas Confissoes de um Comedor de Opio (1822) concentra-se na elevagdo qualitativa da
experiéncia de mundo vivida pelo consumidor da substincia e no prazer por ela

proporcionado. Segundo Vigarello, o individuo

(...) se abandona, também, a sua agitacdo interior: cada dose torna-se
para ele ocasido de metamorfose. O som, 0 espago ou mesmo 0 corpo
sdo objeto de modificacdes inesperadas, de surpresas: um jogo com
a consciéncia, sobretudo, claramente explicitado, sistematicamente
aprofundado. Em suma, nada além de uma renovagdo radical na
exploracio de si mesmo e na valorizacdo da sensibilidade
(VIGARELLO, 1991, 93).

Como De Quincey, os devotos do santudrio de Epidauro atribuiam valores
proprios a experiéncia de consumo do vinho e do Opio. Particularmente, no contexto
religioso, esse phdrmakon narcético, futuramente também um veiculo de prazer sensual,

transformava-se em phdrmakon visiondrio.

160 ¢ sativisalbi calix ipse teritur et e vino bibitur somni causa MAYHOFF, 1906) / the calyx of the white poppy
is pounded, and is taken in wine as a soporific (BOSTOCK, 1855).

161 A mistura também servia para célicas. Além disso, as sementes de papoula misturadas ao vinho eram
recomendadas para a preparacdo de purgantes. Vinho e épio também tratavam a epilepsia e olhos lacrimejantes,
assim como serviam, juntos, como antidotos para o veneno dos escorpides (Plinio, Historia Natural, 20.76-80).
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Além do vinho e do 6pio, € atestado o uso do absinto no contexto de devogao a
Asclépio. Em seus Hieroi Logoi, Aristides afirma que Asclépio prescrevera absinto
dissolvido em vinagre enquanto encontrava-se internado no santudrio de Pérgamo. O deus
lhe salvara da morte, de acordo com Aristides, informando-o do dia que a Fatalidade (a deusa
Ananke) definira para que morresse. Assim, Asclépio indicou um sacrificio a ser feito pelo
devoto: um dedo, passivel de ser substituido por um anel — oferta da parte pela salvacido do

todo. Desta forma, Aristides foi salvo. Ao prosseguir a narrativa, ele reflete sobre seu estado

b

de espirito a partir de entdo e define-o como “de equilibrio” e “como uma iniciagcdo’
(TeheTi)). Para Aristides, os eventos seguintes foram o desenvolvimento légico dessas
revelacdes, como foi o caso do absinto (Hieroi Ldgoi, 2.26ss). E interessante transcrever o

relato do uso da substancia e o sonho que se seguiu:

Descrever em pormenor as proprias visdes em sua pura verdade &,
evidentemente, mais esclarecedor e apropriado a inspirar tremor
(bpLkwdeaTepor). Mas, a fim de dar continuidade ao meu projeto
como o comecei, é necessdrio falar sobre a maior parte delas, e
discorrer brevemente sobre 0s pontos principais, pois se oferecem ao
meu propésito. Um dos dois funciondrios do templo era Filadelfo. Na
mesma noite, ele teve a mesma visao onirica que eu, salvo por alguns
detalhes. Filadelfo viu — disso, a0 menos, eu consigo me lembrar —
que no teatro sagrado estava uma multidio de homens vestidos de
branco, os quais 14 se reuniam por ordem do deus. Eu estava de pé no
meio deles, discursando e celebrando o deus. Dentre outras coisas, eu
dizia que ele tinha desviado de mim a Fatalidade em diversas
ocasioes, mas, em especial, uma determinada vez, quando, tendo
preparado para mim o absinto (dsivBiov), ordenou-me que eu o
bebesse dissolvido no vinagre, a fim de que o gosto nio me
desagradasse. Filadelfo fez mencdo, entdo, a certa escada, uma
epifania  (mapovoiav) e poderosas maravilhas do deus
(Bwvdpels Tuvas ToL BavpLaoTds).

Essa foi a visdo onirica de Filadelfo. Quanto a mim, foi mais ou
menos assim: vi-me de pé no propileu do santudrio, na qual se
encontrava uma multiddo numerosa, como quando ocorre o sacrificio
de purificacdo. Essas pessoas estavam vestidas de branco e estavam
arrumadas com toda pompa adequada a ocasido. Entdo, eu
enderecava ao deus algumas invocacdes e, entre outras, eu o chamei
de Moironomos, como sendo ele aquele que distribui aos homens a
Fatalidade. A palavra veio aos meus ldbios depois do que tinha
acontecido comigo. Além disso, havia o absinto, da maneira que me
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havia sido revelada por ela. Ou ela me foi revelada da maneira mais
clara, ainda que muitos outros detalhes manifestassem claramente a
presenca do deus. Parecia-me, por assim dizer, que eu o tocava e
sentia que ele estava 14; eu tinha a impressao de estar entre 0 sono e
a vigilia. Eu me esforcava para abrir os olhos e receava, em agonia
(dywviav), que ele desaparecesse antes que eu o pudesse ver. Eu
tentava escutar e compreender, as vezes como se estivesse dormindo,
outras vezes como se estivesse acordado. Cabelos ericados e lagrimas
com alegria (8dkpua ouv xapd), meu coragdo inchava-se de
pensamentos que niao poderiam ser ofensivos ao deus. Que homem
pode expressar coisas parecidas? Entretanto, se ele € um entre os
iniciados (TeTeleopévwv), ele as compreende e as reconhece!®?
(Hierol Logoi, 2.29-32).

162 “OTL pev 81 TO TarTL GpLkndéaTEpor Kal évapyéoTepor alTds TAS GPels kabapds duyelobat

SHhov, dvdykn 8¢ ém TAv mielowv XpRoBal T UTobécel fimep éveoTnoduny kal kedpdlaia
EMTPEXELY, OTWS AV ATavTd TO Myw. iy PLNGSeNPOS TOV VewKOpwY ATEPOS® TOUTw ylyveTal THs
alTAS VUKTOS GPils dvelpaTtos Nmep kdupol, pikpd 8¢ mws mapiAaTev. €8dkel O pev PLAddeddos —
TooaUTa  ydp olv éxw OSlapvnuoveloal —év T OedTpw TH lepd TARBos dvBpimwr éval
NEUXELPLOVOUVTWY KAl GUVEANNUBOTOY KaTd TOV Bedv: év & alTols €0TOTA €UE SNUIYOPElY TE Kal
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dM\Y, évayyxos 8¢ OTe kal alivblov Tmpooeupwy mpooTdEeler TEl Ol BleLpéror, ws PN
Suoxepdvatpt. kai Twwa kAlpaka, otpat, €Efyyelev Lepdv kal Tapouoiay kdal Suvdpels Twdas Tou
Beod BavpaoTds. TabTa per 6 PLAdSerdos é80keL: épol 8¢ alT® Toldde €yiyveTo. é86kour €V TOlS
mpoTuAalols €oTdratl Tob Lepot, ouvelhexBal 8¢ kal d\ovs ToAoUS Tlvas, Gomep Tvika dv 10 [Lepov]
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ooV SNAWBEV" ESNAWON 8¢ ws évapyéoTaTa, WoTep oLV Kal pupla €Tepa évapyn TV Tapovoiay
€lxe Tov Beol. kat yap otov amTecbaldokely fjv kal Statgbdvecbal OTL alToS TKOL, KAl PECWS EXELY
UTVou  Kal  €ypnyopoens kal PovdecBal EkPAMTELY KAl dAywVldy PN mpoamalayeiv, kai  GOTd
TapafepAnkéval kal dkoveLy, Ta eV 0S dvap, Ta 8¢ ws UTap, kol Tpixels opbal kal Sdkpua ouv
xapd kal yvopns oykos dvemaxdns, kal Tis davbpamwy TabTd v’ évdel€acbal Moyw duvatids; el 8¢ Tis
TOV TeTEAeOPEVWY €TTiV, olvoldér Te kal yvwpilet./ Que décrire au long les visions elles-mémes en leur
pure vérité soit absolument plus propre a inspirer la crainte sacrée et plus clair, c’est évident ; mais il est
nécessaire, pour la plupart d’entre elles, de poursuivre mon entreprise telle que je 1’ai commencé, et de passer
brievement en revue les points principaux, selon qu’ils s’offrent @ mon propos. L’un des deux sacristains du
temple était Philadelphos. La méme nuit, il lui vient la méme vision de réve qu’a moi aussi, sauf de 1égeres
différences. Philadelphos avait révé — car cela du moins, je puis le rappeler en mémoire — qu’il y avait au théatre
sacré une multitude d’hommes vétus de blanc qui s’étaient rassemblés 1a sur I’ordre du dieu. J’étais debout au
milieu d’eux, prenant la parole en public et célébrant le dieu, et, entre autres choses diverses, je disais qu’il
avait détourné de moi la Fatalité en maintes occasions, mais tout particuliérement naguére, quand, m’ayant
préparé de 1’absinthe, il m’avait ordonné de la boire dissoute dans du vinaigre, afin que je n’en fusse pas
dégotité. Philadelphos fit mention aussi, je crois, d’une certaine échelle sacrée, d’une épiphanie divine et de
certains miracles incroyables du dieu. Voila ce qu’avait révé Philadelphos. Quant 4 moi-méme, voici a peu pres
ce qu’il en fut. Je révai que j’étais debout dans les propylées du sanctuaire, qu’il avait 1a aussi une foule
nombreuse rassemblée, comme lorsqu’a lieu le sacrifice de purification, que ces gens étaient vétus de blanc et
d’ailleurs pourvus de tout 1’apparat convenable. Alors, j’adressai au dieu un certain nombre d’invocations
diverses et entre autres I’appelai Moironomos, comme étant celui qui distribue aux hommes leur fatalité. Le
mot m’était venu aux levres d’aprés ce qui m’était méme dont elle m’avait été révélée : or elle m’avait été
révélée de la maniere la plus claire, tout de méme qu’une infinité d’autres détails manifestaient clairement la
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Algumas observacOes sdo pertinentes para darmos prosseguimento a reflexdao
aqui proposta. Em primeiro lugar, o uso do 6pio (inclusive misturado com o vinho) no
santudrio de Epidauro e o uso do absinto no santudrio de Pérgamo, por Aristides, ocorrem
em contextos semelhantes, mas cujas diferencas ndo podem ser negligenciadas. Os relevos
de papoula em Epidauro datam, muito possivelmente, da segunda metade do século IV a.C.,
quando o arquiteto Policleto, o Jovem, ampliou o Thélos e decorou-o com marmore preto e
branco (“Epidauros”. In: STILLWELL et al, 1976). Muito se especulou a respeito do uso
desse edificio, como jd indicamos anteriormente. Uma inscri¢do encontrada préxima as
termas do santudrio e guardada no Museu de Epidauro registra o trabalho de construcdo do
Tholos, nomeia-o Thymélé (LAMBRINOUDAKIS, 2008 A). O termo designava, no periodo
classico, o altar, especialmente enquanto local de queima de sacrificios (ESQUILO,
Suplicantes 669; EURIPIDES, Suplicantes 64). No século XIX, Richard Caton (1899, 9)
sugeriu que ali ocorriam sacrificios de menor porte, talvez associados a ritos desconhecidos
executados em seu labirinto subterraneo (o qual também data da reforma de Policleto), no
qual residiam as serpentes consagradas a Asclépio, as quais encarnavam, ritualmente, a
identidade do deus. Lambrinoudakis, como Caton, interpretou a forma labirintica do Tholos
como possivelmente relacionada aos “mistérios associados ao culto a Asclépio”, de forma
que “talvez o local fosse considerado sua morada ctonica, de forma a imitar os caminhos
labirinticos do Hades” (2008 C). Nao apenas a forma, assim como o nome atribuido ao
edificio, podem indicar um sentido mistérico a ele associado por meio de aproximagdes com
o dionisismo, da mesma forma que a pintura da deusa Méthé mencionada por Pausanias. Ao
enumerar os documentos escritos nos quais estd presente o termo Thyméle, Liddell e Scott
(1940) apresentam textos nos quais também estdo associados ao universo dionisiaco e do
teatro. E o caso, por exemplo, de seu uso por Pritinas de Flio (Lirica, 1.2), o qual assim
nomeia o altar de Dioniso presente na orquestra e por parte de Frinico (fr. 142), o qual assim

designa a orquestra. Além da proximidade com a simbdlica dionisiaca, devemos pensar

présence du dieu. Il me semblait pour ainsi dire le toucher et sentir qu’il était 1a ; j’avais I’impression d’étre
entre le sommeil et la veille ; je faisais effort pour ouvrir les yeux et je redoutais anxieusement qu’il ne dispartit
avant que je ne le visse ; je prétais ’oreille et tichais d’entendre tantdt comme dans un réve, tantdt comme en
état de veille ; mes cheveux se dressaient sur ma téte, je versais des larmes de joie, mon cceur se gonflait d’une
pensée qui ne pouvait offenser le dieu. Quel homme saurait exprimer pareille chose ? Mais, s’il est du nombre
des initiés, il comprend, il reconnait (FESTUGIERE, 1986).
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também o Tholos como associado a incubacgdo. A hipétese € defendida por Askitopoulou et
al, as quais apontam que o edificio pode ter sido utilizado uma antecamara preparatdria para
os ritos de incubacdo (2002 B, 14). Essa possibilidade, amparada na iconografia de Méthe, a
Embriaguez, e nos relevos de papoulas, sugestivos quanto ao uso de um preparado de dpio
com vinho, como aqui defendemos, ndo exclui, evidentemente, a possibilidade do edificio
ter sido usado, inclusive, para sacrificios de alguma maneira relacionados as serpentes
residentes no labirinto em seu subsolo. A bebida do phdrmakon e a oferenda as serpentes nao
sdo praticas rituais contraditorias, pelo contrério, parecem sustentar uma simetria entre aquilo
que deve ser oferecido aos homens e aquilo que deve ser sacrificado aos deuses. O
importante, neste caso, € pensar que este phdrmakon de 6pio e vinho era consumido numa
época da devogdo a Asclépio na qual o deus aparecia como visdo onirica aos doentes
adormecidos e, neles, executava cirurgias. Esta é uma situacdo bastante distinta daquela
vivida, no século II, em Pérgamo, e narrada por Aristides. Nesse momento, cerca de 500 anos
depois, a pratica devocional sofrera modificagdes, assim como os horizontes de
possibilidades vislumbrados pelos doentes e devotos ao internarem-se nos Asclepeia. Assim,
quando Aristides consome absinto por ordem do deus, ele ndo est4, de modo algum, repetindo
a mesma pratica cldssica de beber um phdrmakon no tholos (ele, inclusive, ndo indica em
que espago do santudrio esse consumo acontece). Na medida em que os sentidos e as
expectativas nao sao mais os mesmos, também ndo é a mesma a experiéncia. Esse consumo
¢ distinto do mais antigo, assim como a experiéncia visiondria, religiosa e médica que a ele

Se segue.

Outra distingdo importante € que, enquanto Aristides descreve o phdrmakon
consumido (uma mistura de absinto e vinagre), o uso do 6pio, associado ou ndo ao vinho, em
Epidauro, mantém-se como hipdtese ndo confirmada, apesar de sinalizada por indicios
arqueologicos e escritos em profundo didlogo. Significa dizer, portanto, que o consumo de
um phdrmakon de propriedades visiondrias como € o absinto do Asclepeion de Pérgamo,
descrito por Aristides, no século II, € passivel de ser exposto no discurso de um devoto do
santudrio, enquanto que a documentacdo mais antiga ndo faz qualquer mencao a receita das

“beberagens tranquilizantes” (mpocavéa mivovTas) mencionadas por Pindaro no século V
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a.E.C. Essa diferenca € passivel de estar relacionada ao fato de que, mesmo se considerarmos
Aristides um devoto de grande importancia no santudrio, ele ndo €, em momento algum,
identificado como um funciondrio do Asclepeion. Aristides ndo escreve como alguém
interessado em propagar saberes e valores pré-definidos por uma estrutura templdria oficial.
Pelo contrdrio, ele narra suas experi€éncias como alguém que resguarda saberes ocultos e
pretende, com os Hieroi Logoi, oferecer ao publico tdo somente um vislumbre dos mesmos.
Os Hieroi Logoi foram produzidos na década de 170, cerca de quarenta anos apds o inicio
das experiéncias ali narradas. Ainda que ele sirva a propdsitos propagandisticos de interesse
do Asclepeion, ele ndo é uma peca de propaganda, ndo € produzido com esse intuito, mas

sim enquanto aretalogia e oferenda'®?

. Assim, Aristides ndo precisa ocultar, por exemplo, a
receita de absinto e vinagre do phdrmakon que lhe trouxe visdes oniricas, na medida em que
ele ndo responde a um corpo sacerdotal sobre suas afirmagdes. A decoracdo do thdlos de
Epidauro, por sua vez, é produzida com objetivos distintos. Ali, a experiéncia de incubagdo
€ revelada ao devoto em termos qualitativos. Ao mesmo tempo, € criado um ambiente no
qual, simultaneamente, o deus revela-se e se oculta em doses convenientes para a manuten¢ao
do santudrio como um lugar de devogdo e construcdo de relagdes de poder. Nao tornar
explicita aos ndo-iniciados, aos devotos iniciantes e a0s meros passantes a prética da ingestao
do phdrmakon de 6pio e vinho mas, tdo somente, sugeri-la através da imagem de Méthé e
dos relevos de papoulas conservam o carater oculto, misterioso e inicidtico da devocdo a
Asclépio. Outro ponto pertinente a tratar, nessa perspectiva comparada dos usos de phdrmaka
de propriedades psicoativas nos Asclepeia, € que, um século antes de Aristides, as
propriedades entorpecentes e rituais do absinto eram minimizadas diante de outras
caracteristicas. Plinio indicou sua utilizacdo em casos de prurido, parasitoides,
envenenamento por cogumelos, ratos e escorpides, conjuntivite, ferimentos, dores de dente e
de ouvido, amidalite, edemas, ictericia, desequilibrios no fluxo menstrual, doencas dos rins,
hepéticas e gastro-intestinais (Historia Natural, 20.7; 21.79; 23.63, 76; 27.28). Ele também
aconselhava que o absinto fosse colocado entre as roupas para evitar mofo; esfregado ao

corpo para espantar mosquitos; misturado a tinta para impedir os escritos de serem atacados

163 Neste sentido, eles distanciam-se das Idmatas de Epidauro, expostas na entrada do santudrio com o objetivo
de convencer os devotos dos poderes médicos do deus e da incubagio.
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por ratos; e, por fim, como parte de uma receita para tintura negra de cabelos (Historia
Natural, 27.28). Apenas uma vez, Plinio sinaliza seu uso como narcético: Ele induz o sono

se inalado pelo nariz ou colocado, em segredo, sob a cabeca do doente'®*

. Ainda que a forma
de consumir o absinto seja distinta daquela empregada por Aristides, em ambos 0s casos o
phdrmakon estd associado ao ato e a necessidade do doente de dormir. No entanto, se
Aristides insere explicitamente o absinto no contexto das visdes oniricas de comunhdo com
o deus e sua epifania, Plinio ndo o relaciona com qualquer propriedade visiondria. Ele
menciona apenas um caso de uso religioso, em Taposiris, no Egito, onde ocorria uma
cerimdnia em honra a Isis, cujos sacerdotes carregavam ramos de absinto (Histdria Natural,
27.29). Plinio ndo faz qualquer correlagdo entre seu uso como narcético e seu uso ritual em
honra a uma deusa egipcia cuja devocao, como no caso de Asclépio, passava pela incubagao.
Aparentemente, o absinto de Plinio € um purgante, um diurético, um antidoto, um repelente,

um anti-helmintico, um anestésico e, até mesmo, um sonifero, mas, ndo, um psicotr(’)pico‘65 .

Em termos quimicos, o absinto consumido no final do século XIX, de acordo
com Padosch et al (2006, 6) dos departamentos de Anestesiologia e de Quimica da
Universidade de Heidelberg, na Alemanha, era, em si mesmo, tao inofensivo quanto qualquer
outra bebida alcodlica. A partir das pesquisas desenvolvidas por Valentin Magnan entre 1864
e 1874, constréi-se o chamado “absintismo”, sindrome (dada por ficticia por esses autores)
tipica do consumo abusivo do absinto e que combinava adi¢do, agitacdo, convulsdes
epilépticas e alucinagdes. Magnan teria desenvolvido seus estudos com animais nos quais o
extrato de artemisia era injetado em sua forma pura e o resultado dos experimentos eram
alucinagdes visuais e auditivas e alteracdo de consciéncia. No entanto, a relacdo entre
dosagem e resposta foi largamente negligenciada. O absinto consumido no século XIX
continha niveis muito baixos de tujona, o composto quimico contido na artemisia o qual, por

inibir os receptores GABA, pode provocar excitagdo, espasmos € convulsdes

164 somnos adlicit olfactum aut insco sub capite positum (MAYHOFF, 1906) / The smell of it induces sleep, a

similar effect being produced by placing it under the pillow unknown to the party (BOSTOCK, 1855).

165 Qutras referéncias sdo encontradas em Xenofonte (Anabasis, 1.5), o qual mencionou as planicies drabes
plenas de absinto. Filéstrato (Vida de Apolénio de Tiana, 1.21), posteriormente, utilizou o absinto como
exemplo do amargor das ervas que crescem na regido da Babilonia. Eliano (De Natura Animalium, 5.7), por
fim, também discorreu apenas sobre seu amargor.
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(LACHENMEIER 2010, 225; CARGILL, 2008, 91). Segundo Lachenmeier (2010, 225), o
“absintismo™ seria, portanto, tdo somente um caso de alcoolismo mal- diagnosticado. Os
médicos da época estariam diante de sintomas de alcoolismo comum aos quais atribuiam
novos sentidos e compreendiam como exclusivos do consumo do absinto. Cargill nos traz

um resumo do problema:

Responsabilizado por causar euforia, mania, convulsdes, violéncia,
alucinagdo, cegueira e, até mesmo, iluminagao, o absinto ascendeu a
propor¢des miticas na imaginacdo popular. No entanto, a ci€ncia
contemporanea demonstrou que o absinto ndo faz jus a sua reputagcao
psico-farmacolégica. Estudos  laboratoriais  repetidamente
demonstraram que o absinto carece de propriedades afrodisiacas e
alucinégenas, como por muito tempo se pensou (CARGILL, 2008,
88).

Ao absinto consumido em Pérgamo, Aristides atribuiu uma visao onirica na qual
conheceu um nome do deus Asclépio (Moironomos), sentindo claramente sua presenca,
apesar de ndo poder vé-lo. Ainda que a substancia dissolvida em vinagre e por ele bebida nao
fosse a mesma que artistas e poetas da Belle Epoque consumiam ao final do século XIX, ndo
sdo reconhecidas a artemisia ou ao absinto dela produzido quaisquer propriedades
alucindégenas, como apontamos anteriormente. Estamos diante, possivelmente, de um caso
em que o contexto (o setting, para utilizarmos o vocabuldrio de Norman Zinberg) ocupa um
lugar central na producdo da experié€ncia subjetiva quando do consumo de uma determinada
substéncia. E bastante plausivel que o mesmo ocorresse em relagio ao phdrmakon de 6pio e
vinho consumido no thélos do santudrio de Asclépio em Epidauro no século IV a.C. A
mistura, de propriedades narcOticas conhecidas, transformava-se num phdrmakon
psicotropico, capaz de levar os devotos a experi€ncias visiondrias, ou seja, a terem visoes
oniricas do deus enquanto adormecidos. Com o absinto, consumido quinhentos anos mais
tarde, num santuario da Asia Menor, ocorreu o mesmo. Substancia de propriedades soniferas
conhecidas, mas, até mesmo, um tanto negligenciadas por Plinio, o absinto, em Pérgamo,
também ganha contornos de phdrmakon visionario. Ao ingeri-lo, o devoto torna-se apto ao

encontro com o deus e ao conhecimento de um de seus nomes.
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O que procuramos é, mais do que os multiplos valores atribuidos aos efeitos de
determinadas drogas (foco dos trabalhos de Becker e Zinberg), a possibilidade de varia¢des
qualitativas determinadas pelo contexto. Os santudrios de Asclépio de Epidauro e Pérgamo
caracterizam-se como ambientes nos quais o consumo de substancias narcéticas leva a efeitos
visiondrios, os quais ndo sdo relatados em contextos mundanos. Nao se trata, aqui, de um
consumo andlogo ao da bebida produzida, no Brasil, a partir do cipd Banniste-riopsis caapi
e da folha Psychotria viridis pelos devotos da doutrina do Santo Daime, cujo consumo
depende de uma estrutura social de controle, de sanc¢des e rituais (MacRAE, 2009, 29s). Alj,
a doutrina constr6i um espaco no qual o uso do Daime € legitimado e controlado de maneira
que um de seus efeitos possiveis € a redug@o de usos sociais e psicologicamente nocivos. Os
santudrios de Asclépio, ao contrério, ndao figuravam como espagos exclusivos de legitimidade
do uso de phdrmaka como a mistura de 6pio e vinho e o absinto. Pelo contrario, essas eram
substancias largamente utilizadas pela medicina dos periodos cldssico e pds-classico em
contexto greco-romano. Os efeitos visiondrios desses phdrmaka, esses sim, sdo dados como
exclusivos do contexto ritual. Enquanto fora dos Asclepeia eles detinham propriedades
psicoativas de, no maximo, efeitos narcéticos, naqueles espacos de atuagcao do divino, eles
ganhavam contornos de phdrmaka visiondrios. O setting, o espaco de devogao a Asclépio,
portanto, ndo apenas revalorizava o 6pio, o vinho e o absinto, mas modificava seus efeitos
em termos qualitativos, permitindo ao devoto sonhar com o deus, estabelecer uma relacao de
intimidade e, finalmente, de ser curado por ele. Essa intimidade, compreendida em termos
mistéricos por Aristides, atribui a devocao a Asclépio um sentido inicidtico, de transformacao

do estado atual do devoto e seu deslocamento para a esfera do divino.
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3. Os Hieroi Logoi como narrativa de iniciacao mistérica

O culto de Asclépio e 0 modelo de “religiao de mistérios”

A historiografia especializada, em grande medida, negligenciou os cultos a
Asclépio como parte das chamadas “religides de mistério”. Aparentemente, por nao haver
uma identificacdo formal da incubacdo e a devocdo presentes nas Asclepeia enquanto
mistéricas em si, essa possibilidade permaneceu distante do interesse dos estudiosos dos
mistérios greco-romanos, ou nao foram devidamente investigadas. Assim, quando Walter
Burkert sinaliza paralelos entre o sacrificio de porcos em honra a Asclépio e a bebida de
trigo, mel e azeite consumida em suas festividades e, por outro lado, os sacrificios oferecidos
a Deméter e o kykeon de Eleusis, ele ndo se aprofunda no problema nem chega a falar em
“mistérios de Asclépio”. Burkert (1987, 268) apenas afirma haver alguma relagcdo entre o
rito de Asclépio e os mistérios de Eleusis. Nenhum pesquisador dos Hieroi Logoi, da obra de
Aristides ou dos cultos de Asclépio, dos que tenhamos tomado conhecimento até a presente
data, defendem a existéncia de “mistérios de Asclépio”. O tema foi frequentemente colocado,
mas sempre pouco aprofundado e, jamais, solucionado. Assim, Petsalis-Diomidis (2010,
130) apenas apresenta a discussao para negar a identificacdo. Encontramos apenas dois casos
nos quais os autores se contrapdem a tal postura. Por um lado, Gabriele Cornelli, em sua tese
defendida em 2007 (a qual refletiu sobre o modelo de homem divino em Apol6nio de Tiana
e Jesus de Nazaré), ao mencionar a popularidade do culto a Asclépio, afirma: quando se
procurava por mistérios, nasceram mistérios de Asclépio (2007, 35). O filésofo ndo
argumenta a favor da identificagdo, nem prossegue sua reflexao. Por outro, como apontamos
anteriormente, Vassilis Lambrinoudakis et al, interpretam a forma labirintica do Tholos do
Asclepeion de Epidauro como sinalizadora de um caréter mistérico do culto a Asclépio, mas
ndo desenvolve uma discussdo mais profunda sobre o tema. Aparentemente, o0s
pesquisadores, quando ndo negaram, simplesmente ndo atribuiram grande importincia a

questao.
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No contexto de devocdo a Asclépio sdo utilizadas substancias que, consumidas
ritualmente, ganham propriedades visiondrias. Este uso remete ao do vinho nos cortejos
dionisiacos, capaz de subverter a relacdo da ménade com o mundo por meio de alteragdes da
realidade visivel. A presenca de Méthe, assim como a denominacdo do Tholos como Thyméle
em Epidauro e dos teatros nos varios Asclepeia, inclusive em Pérgamo, sinalizam a
possibilidade de um didlogo entre a devogdo a Asclépio e o universo dionisiaco. O vinculo
com o filho de Sémele vai, de fato, além. Nos Hieroi Logoi (3.4), Aristides afirma ter
composto as seguintes linhas, as quais faziam parte de um hino cantado por um coro infantil
em honra a Asclépio: Da morte de olhos agucados ele resgatou muitos dos que tinham
avangado, sem olhar para trds [aoTpadbéeool] em diregcdo aos portoes do Hades. Como ao
Dioniso da LAmina Aurea encontrada em Pelina, na Tessélia, datada do século IV a.E.C., o
Asclépio de Aristides livra os homens da morte, trazendo de volta aqueles que haviam
avancado em direcdo aos portdes do Hades. As laminas dureas dedicadas a Dioniso e a
Perséfone, assim como os ritos de Eléusis, inseriam-se em contextos mistéricos € estavam
frequentemente associados a transgressao do nomos relativo a mortalidade e a eternidade no
Hades. Aristides, portanto, nos oferece uma leitura mistérica de sua relacado com Asclépio ao
fazer uso de ideias de salvacdo proprias das iniciagdes nos mistérios que Walter Burkert

(1991) toma como paradigmadticos, ou seja, os ritos de Eléusis e os festivais dionisfacos.

Somam-se a esses dados o labirinto no subsolo do thélos de Epidauro e as
camaras subterraneas do Asclepeion de Pérgamo, ambos modelos de construgdo associados
a simbdlica das iniciacdes religiosas. Ao mesmo tempo, a devogdo a Asclépio esteve por
muitas vezes associada também aos mistérios de El€usis e ao culto de Deméter e Perséfone.
Além da oferenda do porco e do uso de uma bebida feita de trigo, mel e azeite semelhante ao
kykeon, sinalizados por Walter Burkert (1987, 268), € preciso lembrar que, no quarto dia das
festividades celebradas em El€usis, eram oferecidos sacrificios em honra a Asclépio.
Segundo Bowden (2010, 34s), esse elemento foi acrescentado em 421 a.E.C., quando uma
serpente consagrada a Asclépio foi levada do Asclepeion de Epidauro a Atenas durante a

celebracdo dos mistérios de Deméter e Perséfone e alojada no Eleusinion ao longo da noite.
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Uma inscricao ateniense do inicio do século IV a.E.C. narra a chegada do deus e da serpente

levada por ele a Atenas no carro de Telémaco:

Quando o deus veio de Zea na época dos grandes mistérios, ele tomou
residéncia no Eleusinium e, tendo convocado de sua morada a
serpente, ele a trouxe para cd no carro de Telémaco'® (Insc. Graec.
II 2, 4960a).

A decoragdo dos Asclepeia também, por vezes, associou Asclépio as deusas
celebradas em El€usis. No Asclepeion de Atenas, situado entre a encosta sul da Acrépole e
o Teatro de Dioniso, foi encontrado um relevo votivo datado entre 350 e 300 a.E.C. no qual
Asclépio € honrado ao lado de duas deusas, interpretadas como Deméter e Perséfone (Figura

3).

166 ... AJvendow Zedb[e] -
[v puotnptlots Tols peyd-
[Aots kaTyeTo és TO EA-
[evoivio]y kal olkoPev
[peTapepbdpevos 8<p>d[k]-
[ovTa Mv]ayev Setpe éd’[d]-
[ppaTos] TnA[e]udxo [.]a []
| When the god came from Zea at the time of the great mysteries, he took up his residence in the Eleusinium,
and having summoned from his home the snake he brought it hither in the chariot of Telemachus...
(EDELSTEIN & EDELSTEIN, 1998, T 720).
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Figura 3
Relevo votivo

Ca. 350-300 a.E.C.
L: 115 cm/ H: 86 cm
Museu Arqueoldgico Nacional de Atenas, NAM 1332

Os deuses recebem oferendas de um grupo de seis homens, dentre os quais cinco
usam o himdtion, possivel sinal de serem eles médicos renomados (LAMBRINOUDAKIS,
2008; VALAVANIS, 2013, 28), cujos nomes estdo gravados na base do relevo: Teodorides,
filho de Policrates; Séstrato, filho de Epicrates; Epeuquis, filho de Dieuques; Didcrito, filho
de Dieuques; Ministeos, filho de Ministeos. A relagdo entre as trés divindades pode ser
observada, ndo por receberem juntas as oferendas, mas pelo jogo de olhares entre elas
trocado. A deusa sentada, interpretada como Deméter por Lambrinoudakis (2008 E), dirige
seu olhar a Asclépio e gesticula, enquanto o deus, com o corpo dirigido para os devotos, tem

a cabeca voltada para trds, como se com ela dialogasse.
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Em um segundo relevo, encontrado no mesmo sitio e também datado do século
IV a.E.C., Asclépio, ao lado de duas deusas, interpretadas por Lambrinoudakis (2008) como

Hygeia e Epione, recebem oferendas de um grupo de devotos (Figura 4).

Figura 4
Relevo votivo (frente)
Ca. 350 a.E.C.
L:95cm/H: 65 cm
Museu Arqueoldgico Nacional de Atenas, NAM 1337

Uma das oferendas apresentadas aos deuses é um porco, levado por um menino
a frente do grupo de devotos. Como observou Walter Burkert (1987, 268), este € um paralelo
significativo a ser considerado no que diz respeito aos vinculos entre o culto a Asclépio e os
Mistérios de Eléusis. Um segundo elemento do relevo aponta na mesma direcdo. Em sua
lateral esquerda encontra-se a representacao em baixo-relevo de uma mulher portando duas

tochas (figura 5).
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Figura 5
Relevo votivo (lateral esquerda)
Ca. 350 a.E.C.
L:95cm/H: 65 cm

Museu Arqueoldgico Nacional de Atenas, NAM 1337

Segundo Verity Platt (2011, 34), esta figura feminina, cujos elementos
iconograficos sdo também encontrados em representacdes de Artemis, Deméter e Coré, é

hoje comumente identificada como Hécate, interpretacdo seguida por Lambrinoudakis (2008
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E). A presenga de Hécate como portadora de tochas remete ao mito da busca de Deméter por
Coré, uma das mais caras narrativas comemoradas nas celebracdes eleusinas. Desta forma, o
relevo NM 1377, por meio da presenca do sacrificio do porco e de Hécate Dod6fora, associa
o culto de Asclépio as deusas de Eléusis por meio de elementos importantes em seu rito e seu

mito.

Os registros arqueoldgicos encontrados em Atenas, tanto de natureza epigrafica
quanto iconogréfica, sinalizam que, no quarto século a.E.C., o culto de Asclépio estava
intimamente associado as celebracdes em honra a Deméter e Perséfone e ao mito das duas
deusas. Esses elementos, assim como a presenca do labirinto em Epidauro e as constantes
associagdes com Dioniso, apontam no sentido da pertinéncia de uma interpretacao mistérica
do culto de Asclépio, especialmente amparada pela cultura material ateniense do periodo
classico. Na época de Aristides, é possivel observar uma mudanca a esse respeito. No
Asclepeion de Pérgamo, o qual no século II torna-se o mais importante santudrio em honra a
Asclépio, a cultura material ndo sinaliza qualquer significativa associacdo entre o deus e os
mistérios eleusinos. A oferenda do porco ao deus, um elemento de ressondncia eleusina
atestado na inscri¢do da Lex Sacra (7; 17; 19) encontrada na Via Tecta e datada do século 11
(PETSALIS-DIOMIDIS, 2010, 223), apenas garantia a continuidade de um modelo
sacrificial tradicional. Ao mesmo tempo, nao foram encontrados quaisquer achados relativos
a Coré / Perséfone, enquanto Deméter surge representada em apenas duas ocasides, as quais
ndo sugerem um sentido mistérico. Por um lado, hd uma inscri¢do votiva em sua homenagem
(AvP, 8.3, 130), a qual soma-se a outras relativas a Asclépio, Hygeia, Teléforo, Tyche Agate,
Artemis e vinte outras divindades. Por outro, foi encontrado um relevo votivo no qual estio
representados, segundo a interpretacdo de Gioia de Luca (1984, 124s / AvP, 11.4 S 57, Taf.
59), Zeus, Atend, Deméter e Asclépio (Figura 6).
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Figura 6
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Relevo votivo
Séc. 1
L: 59 cm/ H: 50 cm
Museu Arqueolégico de Bergama, 777
(AvP, 11.4, S 57, Taf. 59)

E importante também ter em conta que o Thélos labirintico do Asclepeion de
Epidauro ndo permanece como um modelo a ser reproduzido no santuario de Pérgamo em
suas fases mais antigas. A estrutura que, sutilmente, pode ter-lhe feito referéncia em épocas
mais tardias, foi a Rotunda localizada na extremidade sudoeste do Asclepeion. De planta ndo
labirintica, esta resguardava no subsolo um tanque ligado a cisterna entre ela e o templo de
Zeus Asclépio e continha um grande nimero de pogos proximos as entradas e pilares, além
de conectar-se ao po¢o sagrado no centro do santudrio por meio do longo criptopdrtico
(PETSALIS-DIOMIDIS, 2010, 204ss). Como o Thdlos do Asclepeion de Epidauro, a
Rotunda de Pérgamo pode ter tido usos preparatdrios para a incubac@o, mas ndo enquanto

um espacgo de ingestdo de bebidas narcoéticas, de simbdlica mistérica expressa em sua forma
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(o labirinto) e iconografia (Méthée), mas sim como uma estrutura reservada a purificagdo dos

devotos.

Se, por um lado, a cultura material do Asclepeion de Pérgamo ndo apontava
claramente em direcao de uma interpretacao mistérica do culto a Asclépio, a documentacao
escrita sinaliza que, no século II, esses sentidos ndo haviam se perdido, mas encontravam-se
ainda em circulagdo. Ao descrever a revelagdo provocada pelo consumo do absinto, Aristides
lanca mao do vocabuldrio préprio das religides de mistérios. Além disso, seu sofrimento
fisico e psiquico € ressignificado, pois € justamente a doenca e a crise profissional por ela
provocadas que o aproximam do deus. Isoladamente, esses indicios nada comprovam, nada
esclarecem. Tomados em conjunto, sinalizam o culto de Asclépio como parte das chamadas
religides de mistérios do mundo greco-romano'®’. Nos Hieroi Logoi, Aristides recusa-se a
expor os mistérios, mas sinaliza-os através do vocabuldrio empregado e da forma como se
apresenta a sua audiéncia. O indizivel, o segredo, permanece velado, mas, a0 mesmo tempo,

desprotegido e exposto.

As chamadas “religides de mistérios”, no contexto da Antiguidade Tardia, estao
largamente associadas aos cultos de Isis, a Mater Magna e Mitra. Alguns estere6tipos
forjados por Richard Reitzenstein em torno dessa terminologia foram criticados por Walter
Burkert em Ancient Mystery Cults, de 1987 (1991, 14ss). Primeiramente, de que as religides
de mistérios seriam um fendmeno tipico de uma Antiguidade Tardia de suposta intensificagdo
da irracionalidade, como propOs Reitzenstein em Hellenistische Wundererzdhlungen, de
1906. Em 1986, Marvin Meyer adotou uma postura semelhante ao interpretar a popularidade

dos mistérios como resultado das modificacdes no modelo poliade apds as conquistas de

167 Aproximamo-nos, aqui, do “paradigma indici4rio” abordado por Ginzburg em 1986, o qual pressupde a
possibilidade de acesso a narrativas e estruturas por meio de indicios indiretos, mas comparaveis, recolhidos
num amplo recorte espacial ou temporal, os quais remetem ao passado, ao presente e ao futuro. Do ponto de
vista do historiador, a sensibilidade para os indicios, de natureza comparativa, deve estar atenta a produgio do
individual, do particular: Mesmo que o historiador ndo possa deixar de se referir, explicita ou implicitamente,
a séries de fenomenos compardveis, a sua estratégia cognoscitiva assim como os seus codigos expressivos
permanecem intrinsecamente individualizantes (mesmo que o individuo seja talvez um grupo social ou uma
sociedade inteira). Neste sentido, o historiador é compardvel ao médico, que utiliza os quadros nosogrdficos
para analisar o mal especifico de cada doente. E, como o do médico, o conhecimento historico é indireto,
indicidrio, conjectural (GINZBURG, 1989, 56s).
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Alexandre Magno. Meyer compreendeu os cultos mistéricos como em radical oposi¢do a uma
antiga ordem, a qual, com suas cada vez mais anacrénicas poleis e seus deuses fora de moda,
estava dando lugar a um mundo novo, pos-Olimpico (1986, 1). Posicionamentos como esses
subestimaram ou ndo chegaram a levar em consideragdo (como o fez Giversen em 1975) os
mistérios de Eléusis e de Dioniso, cuja prosperidade ininterrupta estendeu-se a partir do

século VI a.E.C.

O segundo esteredtipo € o da origem, espirito e estilo orientais das religides de
mistérios. Reitzenstein entendeu por “helenistica” uma espiritualidade oriental helenizada.
De fato, a Mater Magna é a Deusa frigia tanto para gregos quanto para romanos; Isis é egipcia
e Mitra, iraniano. No entanto, antecipando uma discussdo posteriormente estimulada pelo
Orientalismo de Edward Said, Walter Burkert questionou a no¢dao de um “Oriente” de

continuidades espaco-temporais e fendmenos culturais homogéneos:

(...) ndo se pode (...) remontar a origem dos mistérios seja a Anatdlia,
ao Egito ou ao Ir3; pelo contrario, eles parecem refletir o modelo mais
antigo de Eleusis ou de Dioniso, ou talvez de ambos. Mas esses cultos
nao tém recebido tanta atengdo quanto os de Meter, [sis e Mitra,
provavelmente por lhes faltar o “misterioso” toque oriental. O termo
“oriental” trai a perspectiva dos ocidentais; a antiga Anatdlia, o Egito
e o Ira eram mundos separados, cada qual com uma identidade
prépria, mesmo que todos, a uma maior ou menor distancia, se situem
a leste da Europa Ocidental (BURKERT, 1991, 15).

Segundo um terceiro esteredtipo, também sustentado por Reitzenstein, as
religides de mistérios seriam consideradas religides de salvagdo, preparatdrias ou paralelas
ao surgimento do cristianismo por oferecerem uma alteracio na postura religiosa dos sujeitos
em busca de uma espiritualidade elevada. De fato, o cristianismo se utilizou, em ampla

% mas nio devemos

medida, de praticas e discursos amparados em conceitos mistéricos'
tomar essas caracteristicas como indicios de uma predeterminacdo rumo ao cristianismo.
Como observamos relativamente ao estudo da autobiografia, o uso do cristianismo como

sistema de referéncias para a avaliacdo de qualquer religido leva a distor¢des que obscurecem

168 Trineu, Contra Heresias 1.21.3: Eles preparam uma cdmara nupcial e celebram mistérios. Clemente,
Stromata 3.27.1,5; 3.10.1; 3.30.1: os gnoésticos celebram a cépula como mistérios. O cristianismo ortodoxo
adotou a metafora platdnica dos mistérios, associada ao batismo e a eucaristia.
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as diferencas entre os fendmenos em jogo. Uma caracteristica de suma importancia que deve
ser levada em consideracdo, por exemplo, é que o termo “religido” como ele € hoje utilizado
no Ocidente, associado, em larga medida, ao judaismo, o cristianismo e o islamismo, preve
uma adesdo radical e exclusivista a um determinado sistema. O mesmo ndo acontecia no
mundo pré-cristdo, no qual as vdrias formas de culto ndo sdo, jamais, excludentes: aparecem

como formas, correntes ou opg¢oes varidveis dentro do mesmo conjunto, heterogéneo, mas

continuo, da religido antiga (BURKERT, 1991, 16).

Temos em conta, portanto, que ndo devemos tratar as religides de mistérios como
caracteristicamente tardo-antigas ou orientais ou, muito menos, como berco gerador do
cristianismo. E prudente, entdo, tracar algumas linhas conceituais relativas a defini¢do dos
mistérios como apresentadas por Walter Burkert (1991, 19s). Primeiramente, um de seus
atributos necessarios € o segredo, evidenciado, por exemplo, pela cista mystica eleusina, uma
cesta de madeira fechada e com tampa. Em segundo lugar, os mistérios detém um caréter
inicidtico, como pode ser observado pela traducdo latina estabelecida de termos como
mysteria, myein, myesis como initia, initiare, initiatio. O elemento inicidtico sinaliza
paralelos com os ritos de passagem das sociedades ditas primitivas, mas ha significativas
diferencgas entre a forma como ele aparece nelas e no mundo greco-romano: nos mistérios
antigos nao ha ritos de puberdade num nivel tribal. Os mesmos nio constituem sociedades
secretas com fortes vinculos mutuos (a exce¢do de Mitra), assim como, em geral, a admissao
nao depende de sexo ou idade. Além disso, ndo ha nenhuma mudanga visivel na condicao
externa dos iniciados. A alteragdo dos sujeitos ocorre a nivel pessoal e ndo tanto social. Ela
estabelece uma nova relagdo com uma determinada divindade e demarca um novo estado de
espirito através da experiéncia do sagrado. Por fim, os mistérios orientam-se por certa fluidez
e, ao contrario das iniciacdes que promovem uma mudanga irrevogdvel, ao menos parte de

seus rituais poderiam se repetir por diversas vezes ao longo da vida do individuo.

Recentemente, em Mystery Cults of the Ancient World (2010), Hugh Bowden
retomou algumas das reflexdes apresentadas por Burkert, mas insistiou na conexao entre os
mistérios antigos e os ritos de iniciacao e as préaticas extaticas presentes nas sociedades ditas
primitivas e em algumas comunidades religiosas contemporaneas. Bowden (2010, 15ss)
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assentou-se na dicotomia defendida pelo antropdlogo Harvey Whitehouse (2000, 2004) entre
um modelo doutrinal e um modelo imagistico de religiosidade. O primeiro oferece
explicacdes verbais razoavelmente claras sobre o rito religioso, através do qual os devotos
entram em contato com uma narrativa autorizada da natureza da divindade e sua relacdo com
ela. J4 o segundo, do qual os mistérios antigos fariam parte, caracteriza-se por sua natureza
ndo-verbal e a incomunicabilidade da experi€ncia religiosa. Essa incomunicabilidade
encontrava-se no cerne da experiéncia religiosa mistérica, na qual a relacdo entre deuses e
devotos deve ser pensada como intima, pessoal e ndo necessariamente fdcil de se falar a
respeito (BOWDEN, 2010, 22). Os mistérios ofereceriam uma oportunidade de experimentar
contato direto com o divino, mas essa experiéncia, emocionalmente intensa, apesar de poder
transformar-se em objeto de reflexdo, ndo poderia ser narrada ou explicada. Assim, Bowden
favorece os aspectos psico-afetivos da religido mistérica, mais do que seus elementos

formais:

O que elas [as praticas dos cultos de mistério] t€ém em comum € que
elas frequentemente ocorriam a noite e em segredo. Elas eram
executadas individualmente ou em grupo. Eram, até onde podemos
dizer, assustadoras e desorientadoras, envolvendo rdpidos
movimentos entre a escuridao e a luz, com musica alta e outros
ruidos. Os participantes podiam ser vendados e, provavelmente,
muito pouco, ou, talvez, nada do que eles experimentavam poderia
ser explicado. Essas praticas também parecem estar frequentemente
abertas a todos, mais do que restritas aos cidadaos de uma
comunidade local (2010, 15).

Ao analisarmos os Hieroi Logoi de Aristides, observamos uma significativa
presenca do vocabuldrio mistérico e da intensidade de sentimentos relativos a experi€ncia
religiosa, dois conjuntos de elementos caros a autores como Burkert e Bowden. Associados
aos indicios materiais anteriormente discutidos, eles constituem-se como tésseras
fundamentais para a composi¢do do mosaico que forma a possivel imagem dos mistérios de

Asclépio.
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O uso do vocabulario mistérico por Aristides

Defendemos, aqui, o cardter mistérico da experiéncia religiosa descrita por
Aristides. Nos Hieroi Loégoi, identificamos conceitos associados as duas principais
caracteristicas dos mistérios como anteriormente tracadas por nds: o cariter secreto e a
experiéncia de iniciacdo. Como mencionamos ao inicio desta tese, encontramos, nos
discursos de Aristides, o uso de varia¢des do vocabuldrio utilizado em contextos de mistérios,
como € o caso do termo TeAeTn). O mesmo pode ser traduzido, simplesmente, por “rito”,
“festa”. No entanto, quando nos debrucamos sobre suas variacdes, cOmo TEAEGTNS €
TeleoTnplov, encontramos acepgdes vinculadas aos mistérios. O termo TeAéOTNS estd
intimamente ligado a trés conceitos: TeAeaTpLov, o lugar de iniciacdo; TeEAeOTNS, ou seja,
um oficial, um sacerdote; TeleoTOs, ‘realizado”. Nesse sentido, termos como
TeTeENeoPEVwY, utilizado por Aristides (Hieroi Logoi, 2.32), remetem a ideia de iniciagdo,
talvez em um lugar préprio para tanto, de cumprimento de um rito e realizacdo de uma obra

religiosa, acontecimento e evento sagrado.

Ao mesmo tempo, encontramos os termos 5qSoUxw, ou seja, “portador de tochas”
e LuoTaymy®, “aquele que introduz nos mistérios”. A presenga das tochas nos mistérios foi
de suma importancia, por exemplo, nos ritos noturnos de Eleusis, como apontou Carl Kerényi
em um de seus ensaios publicados em 1941 ao lado de Carl Jung (1993, 110-115). Nos ritos
dedicados a Asclépio, elas também podem ser pensadas como parte essencial de festivais
noturnos, os quais sao atestados por Aristides e numa inscri¢do grega datada entre 138 e 137

antes da Era Comum'®.

Vejamos alguns fragmentos dos discursos de Aristides, nos quais os conceitos
anteriormente apontados podem ser identificados. No Hieroi Ldgoi 4, o termo TeEAeTTN, €

utilizado para identificar o sentimento de Aristides em relagdo a uma viagem ao rio Esepo:

E quando trés ou quatro dias haviam se passado, uma voz num sonho
disse que a viagem chegara ao fim e era necessario voltar. Era tudo
nao apenas como a iniciagdo nos mistérios (TEAeTY)), pois os rituais

169 Inscriptiones Graecae, 2.2, niimero 974 (Edelstein T 553); Hieroi Légoi, 1.6.
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eram tao divinos e estranhos, mas havia algo também de maravilhoso
e incomum. Pois ao mesmo tempo havia felicidade, alegria e um
contentamento do espirito e do corpo. Ao mesmo tempo, uma
incredulidade de que seria novamente possivel ver o dia em que se
estaria livre de grandes tribulacdes e, além disso, um medo de que
alguma das coisas usuais poderiam novamente acontecer e prejudicar
a esperanca sobre o todo. Esse era o meu estado mental e o meu
retorno aconteceu envolto em tal prazer e, ao mesmo tempo,
agonia'’® (Hieroi Logoi, 4.6s).

Aristides percebe a experi€ncia de peregrinacdo como parte de uma iniciacao
mistérica, ndo apenas pelo teor divino e estranho dos ritos, mas, também, seu cariter
maravilhoso e incomum. Os sentimentos em torno dessa experi€éncia sdo assaz ambiguos.
Eles envolvem felicidade e prazer fisico e espiritual e a sensacdo de estar livre de problemas.
Ao mesmo tempo, nao estdao dissociados do medo de algo de ruim acontecer, como novas

moléstias. Em agonia, Aristides receia perder a esperanca no deus.

Esse € um dos poucos momentos nos quais Aristides sinaliza qualquer
ambiguidade de sentimentos em relacao ao seu vinculo com Asclépio. Como mencionamos
no capitulo anterior, € possivel que, nem sempre, os doentes internados no santudrio de
Pérgamo fossem curados pelo deus. Como sinaliza a presenca dos relevos funerarios na Via
Tecta, algumas pessoas, de fato, morriam, apesar de ndo podermos saber com precisdo em
qual contexto. Se Aristides, ao entrar e sair do santudrio ao longo do periodo de sua estada,
as viu entre os outros objetos ali expostos, ele teve condi¢des de refletir sobre sua insegura
condicdo de incubante e de suplicante. A presenca no santudrio nada garante. Naturalmente,
Aristides pode ter medo, a0 mesmo tempo em que se sente objeto de cuidado. Essa
ambiguidade, em geral, ela estd associada muito mais ao medo de perder um lugar de
favorecimento do que um medo em relagdo ao préoprio deus. Aristides apresenta-se
frequentemente, como saido de uma situacdo mental de conflito e medo devido a atencao
dispensada pelo deus a seu respeito. A solug¢do para esse conflito se dd, em parte, por meio

da iniciacdo, a qual oferece garantias de recuperacdo da satde e de sobrevivéncia. Numa

170 Harrison (2000, 10) aborda o mesmo relato sem, contudo, concentrar-se na terminologia usada, mas nos
elementos simbolicos destacados.
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oragdo em honra a Asclépio, ele imagina um lugar no qual ninguém deixa de ser iniciado e,

portanto, todos estdo sob os cuidados do deus:

Oh, senhor Asclépio, fostes por muitas vezes e por muitas razdes
chamado por mim, dia e noite, de maneira publica e privada! Como
fiquei feliz e ansioso quando me favorecera, como se, de um imenso
mar de desespero eu tivesse alcangcado um calmo porto e o lar da
humanidade, no qual ninguém, por certo, sob o sol, deixa de ser
iniciado (dTé\eaTos). Posso afirmar que nenhum grego até este dia
desfrutou de maiores vantagens'’! (Discurso 42.1).

Petsalis-Diomidis, ao analisar este discurso, leva em consideracdo seu carater
exclusivista e aponta que, dos peregrinos em direcao ao Asclepeion de Pérgamo, nem todos
eram incubantes, a exemplo de parentes e amigos dos doentes. Desta maneira, nem todos
praticavam os ritos noturnos nos quais o deus visita os devotos em sonhos. Trata-se, portanto,
de um grupo seleto no santudrio, o qual participava de um ritual exclusivo cujo objetivo era
ganhar um acesso mais intimo a Asclépio (2010, 234). Entretanto, a autora compreende o
uso desses termos como uma ferramenta retérica, muito mais do que um indicio de que
existissem, de fato, “mistérios de Asclépio”. Ela ampara-se na narrativa sobre o uso do
absinto e a tentativa de Aristides em definir o grupo de privilegiados do qual faz parte (Hieroi
Logoi, 2.29-32). Mas Petsalis-Diomidis nega o cardter mistérico do culto na medida em que
ele encontra-se aberto a todos que precisam da ajuda do deus. Portanto, estariamos diante de
um uso retdrico da ideia de iniciagdo e, no mesmo sentido, para ela, devemos compreender

as narrativas de interrup¢ao de terremotos por Aristides:

Essa passagem ndo sugere que o leitor dos Hieroi Loégoi tenha
conhecimentos  ou  experi€ncias  religiosas  particulares.
Semelhantemente, a corajosa afirmacdo de Aristides repudiando
qualquer autor que ndo esteja disposto a acreditar no papel

713 moAa 81 moldkts év'vuEl Te kal Mpépals 18la Te kal dnpooia kAnbels Ud” MUGY, "AcKANTLE

8éomoTa, s dopévols kal umepmpofololy €8wkas MUY olov €k TeAdyouo TOMNOU kal kaTtndelas
Apévos Te Mapéabatl yalnrod Kal TPOCELTELY THY KOWTWTOY Avfpwmwy €oTiav, NS ATENEOTOS |V
ovdels 81 Tou TGOV Ud’ NAlw, Sitoyupicachal 8¢ €oTv ws EANvwr ye ovdels mw mhelw péxpl ToUSE
amélavoe. / O Lord Asclepius, whom we have invoked for many things and on many occasions both at night
and during the day, in private and in public, it was you who to our satisfaction and in fulfillment of our excessive
desire granted us the opportunity of reaching a calm heaven, as it were, from the vast sea and utter dejection,
and allowed us to offer our greetings to the common hearth of mankind, in which there is no one under the sun
who has not been initiated; but I venture to assert that no Greek to this day has had more benefit from it than 1
have. (EDELSTEIN & EDELSTEIN, 1998, T317).
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representado por ele na interrup¢ao de uma série de terremotos € mais
um floreio retérico do que uma selecao real da capacidade de leitura
a um nucleo de “fieis”. “Quanto ao o que ocorre depois disso, para
aquele a quem € conveniente acreditar, que acredite, e para quem nao
€, adeus” (Hieroi Logoi, 3.40). Na medida em que Aristides dirige-
se a uma elite social e busca provocar uma resposta religiosa, essas
passagens sugerem que sua audiéncia era pensada como um grupo
invulgarmente religioso (PETSALIS-DIOMIDIS, 2010, 130).

No entanto, os argumentos de Petsalis-Diomidis ndo se sustentam quando
avaliamos o conjunto de usos dos termos associados aos contextos de mistérios, pois
Aristides ndo se ocupa somente dos devotos enquanto iniciados. Desta maneira, seu uso do
vocabuldrio mistério encontra-se para além da qualificac¢do retérica de um grupo de devotos
privilegiados com os quais dialogaria. Numa oracdo dedicada a Concdrdia, ele lanca mao de
dois conceitos tradicionalmente utilizados em contexto mistérico, desta vez, para referir-se

ao proprio Asclépio: 8adoUxw, o portador de tochas, e pvoTaywyw, o lider dos mistérios:

Nem o pertencimento a um coro, nem estar entre companheiros em
viagem, nem ter os mesmos mestres sdo condicdes tdo grandiosas
quanto o ganho e o proveito de ter sido um dos peregrinos do
santudrio de Asclépio, frequentar e cumprir (Telec6fjval) os mais
altos ritos sob o mais belo e mais perfeito portador de tochas
(6adoUxw) e lider dos mistérios (LvoTaywy®), aquele sob o qual toda
lei da Necessidade sucumbe'”? (Discurso 23.16).

E importante levar em consideragdo, também, o titulo da obra de Aristides,
produzida a partir dos sonhos emitidos pelo deus e por ele orientada. Como mencionamos ao
inicio desta tese, André-Jean Festugiere e Janet Downie assinalam o cardter mistico do titulo.
Segundo Downie (2008, 03), o termo hieroi l6goi pode estar vinculado tanto aos textos
mistéricos da tradi¢cd@o orfica e greco-egipcia, quanto a pratica oratoria. No caso de Aristides,
estas sdo opg¢oes igualmente vélidas, pois ele tanto relata apari¢cdes e instrucdes divinas

quanto constroi a narrativa no escopo de sua atividade retdrica profissional. Festugiere, por

172 kal olire xopol cUANOYOS Tpdypa ToooUTor oUTe TAoD Kowvwvia olTe 8L8aokdAwy TV alTd

TUXELWY, o0V XphjLa Kol kéSos €ls ~AokAnTod Te oupdolThiodl kal TeheoBfjal Ta TpATA TOV LepOY
UTO TG KAALOTE KAl TEAEOTATW 8@800XW KAl PUoTAYWY® KAl ¢ TAs Avdykns elkelbeapds. / And neither
membership in a chorus, nor the companionship of a voyage, nor having the same teachers is so great a
circumstance, as the gain and profit in having been fellow pilgrims at the sanctuary of Asklepios and having
been initiated in the highest of the rites under the most beautiful and most perfect Torch-bearer and
Mystagogue, and under him whom every law of Necessity yields. (PETSALIS-DIOMIDIS, 2010, 232).
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sua vez, destacou o caréter ritual da expressdo: ela € frequentemente relacionada a narrativa
explicativa de uma interdicdo sagrada (na qual uma proibi¢do é dada a conhecer através de
uma epifania) ou de uma cerimdnia de iniciacao. Ele define o titulo, portanto, como o relato

da aparicdo de uma divindade e a revelacdo transmitida por ela (1986, 15).

Burkert, em Ancient Mystery Cults, apesar de ndo tomar como objeto a obra de
Aristides, reflete sobre o termo Hierds Logos a partir de Herddoto (2.51, 63, 81), Diodoro
(1.98.2), Plutarco (sis e Osiris 353d) e Pausanias (2.13; 8.15.4). Segundo ele, os mistérios
encerravam uma “histéria sagrada”, um hierds ldgos que podia estar contido num livro. E
essa importancia dada a palavra que atribui a necessidade do segredo e do siléncio. Segundo

Burkert,

E claro que os mystai deviam aprender mais sobre as divindades e
seus aspectos, identidades ou detalhes até entdo ignorados. Crisipo,
o estdico, considerava que a esséncia dos teletai consistia na
“transmissao” de um “logos sobre os deuses”, isto €, a “teologia”.
Ressonancias desse logos ja se fazem presentes em Empédocles e
Parménides, bem como no discurso mistagégico de Diotima no
Banquete de Platdo (BURKERT, 1991, 80s)

Devemos ter em conta, portanto, que os Hieroi Logoi lancam mao de uma
terminologia tipicamente mistérica e identificam-se como um livro responsdvel por contar
uma histéria sagrada. Os Hieroi Logoi sdo, claramente, um relato sobre a relacdo entre seu
autor ¢ o deus, a qual se desenvolve na performance ritual cotidiana de purificagdes,
oferendas e terapias médicas. Eles contam, portanto, como o deus atua no mundo material e
disso devém seu cardter sagrado. Certamente, Aristides ndo pretende manter seu relato
oculto, mas ndo somos capazes de identificar, ainda, em que medida os Hieroi Légoi revelam
informacgOes secretas e exclusivas de um grupo de iniciados. Pelo contrério, eles fazem
referéncia, como em Hieroi Logoi 2, a incapacidade do ndo-iniciado colocar em palavras ou

mesmo de compreender seu relato.

Esses argumentos, por si s6s, ndo questionam a tese de Petsalis-Diomidis de um
sentido puramente retérico do uso de conceitos mistéricos por Aristides. Entretanto,

encontramos sustento quando vamos além dos os Hieroi Logoi e as outras oragdes de
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Aristides, assim como os autores modernos que deles se ocupam. Ao langcarmos mado da
documentagdo antiga referente a Aristides, podemos melhor amparar nossa hipdtese de uma
experiéncia inicidtica, de cardter mistérico, por parte de Aristides e no Asclepeion de
Pérgamo. Como observamos no capitulo anterior, os autores antigos que mencionam
Aristides e sua obra, em nenhum momento, o entendem como um desviante. Nao questionam
seu uso do vocabuldrio mistérico nem o titulo de sua obra. Aristides ndao é acusado, portanto,
de um uso oportunista desses termos, que &, justamente, o sentido por trds de se defendé-lo
como exclusivamente retdrico. Aristides, pelo contrdrio, compde-se como alguém que
superou a condicdo humana e estabeleceu-se num lugar privilegiado em relacdo a
comunidade de mortais da qual ele faz parte. Mais do que isso, ele se torna apto a, em vista
da intimidade com o deus, lancar mao de poderes dos quais outros homens nao se beneficiam.
O mais impressionante deles é sua capacidade de interromper um terremoto préximo das

propriedades de sua familia na Misia:

Logo, todos esses tremores se interromperam e ndo houve mais
qualquer problema depois daquele dia, pela providéncia e pelo poder
dos deuses, e pelo trabalho que me vi forcado a cumprir. Um fato
igualmente e nao mais admirdvel que este foi o seguinte: cerca de seis
ou sete dias antes do inicio do inicio dos tremores, depois de me
enviar a antiga casa, a qual se encontra préxima ao templo de Zeus
Olimpio, o deus me ordenou que eu oferecesse sacrificios e erguesse
altares no topo da colina de Atis. Mal havia eu cumprido essas ordens
e o terremoto se iniciou. Bem, ele abatia-se sobre todo o campo que
minha vista podia alcancar, ao ponto de ndo deixar nada de pé, salvo
por pequenas ruinas aqui e acold, mas néio avangava até o alto do Atis
nem até minha propriedade de Laneion ao sul do Atis, salvo apenas
o suficiente para que se tivesse consci€ncia dele e, 14, ele em nada
tocava!”® (Hieroi Logoi, 3. 40-42).

173 &on yap dmavta ékelva kal ovdév €T fuxInoe peT éxelvmy Ty Npépav, Tpovola pév kal
Suvduel TGOV Bedv, Slakovig 8 MUOV avaykald. oy NTToV TOUTOL BaupacTdr. €l un Kal HaA\ov. €kTn
vap oxedov 1) €RdOUN Nuépa mpdTepov T oeloal TO €€ dpxfis €xélevoe mépubavta els T dpkaiav
€oTLav, 1 €0TL TPOS T Lep® ToD ALos Tob ~OMluvpmiov, lepd Te 81 Spacal kal Bwpovs 18ploachal év
Kopudi] TOL Aobov ToL “"ATuoS. KAl TAUTA Te€ APTIWS ETMETETENECTO KAl O CELOPOS ETENOOV TRHS HEV
dNNS TAS €V péow amdons Xwpas ouTws MpaTo MoTe UNdEV TV KATAYWYLWVALTELY, €l Ui T( Tov
LLLKpOV €pelmiov: dvw 8¢ “ATvos ol mpolPn oUde ToD TpoOs peonuPplar "ATuos NUETEPOU Xwplou
Aavelou, TA Oocov atobéabal, mépa & oux TbaTo oUdevds. / Bref, tous ces tremblements s’ arrétérent et
il n’y eut plus aucun trouble apreés ce jour-la, par la providence et le pouvoir des dieux, et par mon ministere
forcé. [Et voici qui] n’est pas moins admirable, et qui [ 'est peut-étre davantage. Environ six ou sept jours avant
que les secousses n’eussent commence, le dieu m’ordonna, aprés m’avoir envoyé au Foyer Antique, qui se
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Nao devemos nos esquecer de que essa transformagdo tem um preco. Como em
muitas religides de mistérios das sociedades ditas “primitivas”, ela passa por uma crise, um
sofrimento que atinge Aristides, ndo apenas, em termos fisicos, mas, também, psiquicos. O
sofrimento €, para Aristides, vantajoso e criativo, pois viabiliza a reconstru¢cdo do si mesmo.

Ele o privilegia e o diviniza.

Sentidos do sofrimento

O sofrimento figura entre os temas mais controversos da discussio
contemporanea sobre o si mesmo. De certa forma, é imensurdvel, pois frequentemente nao
se pode estabelecer com clareza os critérios que o distinguem de outros pares dispostos a seu
lado, como “prazer” e “alegria”. Para além de experiéncias de sofrimento “boas” e “mas”,
encontra-se uma miriade de sentidos que prolongam a dimensdo ética do individuo em
situacoes de dor, remorso, agonia, ansiedade, melancolia, depressdo, doenca e tortura.
Encontrar-se no nicleo mais sombrio da monstruosidade humana nem sempre significa perda
e horror infundado. Em 1974, a artista iugoslava Marina Abramovi¢ apresentou Rhythm 0,
performance na qual ela mantinha-se de pé diante de uma mesa na qual estavam expostos
setenta e dois objetos de diversas naturezas, dentre eles um casaco, sapatos, azeite, uma rosa,
um batom, um chicote, um bisturi, um revélver e uma bala. A audiéncia era convidada a
aplicar os objetos em seu corpo da maneira como cada pessoa desejasse. Assim, eles
poderiam ser utilizados para causar-lhe dor, prazer e, em ultima instancia, maté-la.
Abramovi¢ narrou a experiéncia em uma gravacdo em dudio, a qual estd conservada no

Museu de Arte Moderna de Nova York:

No inicio, o publico estava em realmente brincando comigo. Mais
tarde, ele tornou-se mais e mais agressivo. Foram seis horas de
verdadeiro horror. Eles cortavam minhas roupas, cortavam a mim

trouve pres du temple de Zeus Olympien, d offrir des sacrifices et de dresser des autels au sommet de la colline
d’Atys. C’était a peine accompli que le tremblement de terre survient; or, tandis qu’il s’abattit sur toute la
contrée visible a mes yeux au point de ne laisser aucun abri debout, sinon ¢a et la quelque petite ruine, il ne
s’avanga pas jusqu’au haut de [’Atys ni jusqu’a ma campagne de Laneion au sud de 1'Atys, sauf juste assez
pour qu’on en eiit conscience et au-dela il ne toucha rien (FESTUGIERE, 1986).
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com uma faca em meu pescoco e bebiam meu sangue e, entdo,
colocavam um curativo sobre o ferimento. Eles me carregavam por
ali seminua, colocavam na mesa e apunhalavam a mesa entre as
minhas pernas com a faca. Alguém chegou até a colocar uma bala na
pistola e botd-la em minha mado, vendo se eu conseguiria resistir
enquanto ela pressionava sua mio contra a minha (ABRAMOVIC,
1974)

Em uma entrevista dada em 2010 a Iwona Brazwick, na Tate Modern, em
Londres, Abramovi¢ retoma o tema do risco colocado por Rhythm O e apresenta suas ideias

sobre os limites do corpo e da criagdo, da dor e do misticismo:

Lidar com a dor € um tema interessante. Estamos sempre com medo
da dor, de morrer, de sofrer — as principais preocupacdes humanas,
basicamente. Muitos artistas lidam com esse tema de formas
distintas. Eu sempre estive interessada em como muitos povos
antigos lidavam com isso em cerimOnias — a ritualizacdo da
imposicdo de uma grande quantidade de dor em seus corpos — até
mesmo ao nivel de estarem clinicamente mortos. A razio para isso
ndao tem nada a ver com masoquismo. A razao € muito simples:
enfrentar a dor ao assumer esse tipo de risco de forma a liberar-se do
medo e, a0 mesmo tempo, atingir um outro nivel de consciéncia. Isso
¢ uma coisa realmente importante (ABRAMOVIC; BLAZWICK,
2011, 03).

Nao nos interessa avaliar a pertinéncia histdrica das afirmagdes de Abramovi¢
sobre o que ela entende por “povos antigos”. Abramovi¢ ndo ¢ historiadora, mas uma artista,
uma performer. Seu relato e sua reflexdo nos interessam justamente por seu lugar enquanto
agente de criacdo no mundo, enquanto produtora de possiveis. Ela nos apresenta um possivel
do sofrimento e do risco enquanto, simultaneamente, sua agente e sua vitima. Sua dor
encontra-se para muito além de uma observacao superficial do sofrimento enquanto algo
vazio de sentido. Seu trabalho expde o sofrimento como criativo e inspirador €, mais ainda,
produz algo que pode escapar ao observador desatento: ele produz o sofredor como um Eu.
Como um martir, um xama e um artista, o qual se produz para além das fronteiras do corpo
e da lucidez, o sofredor projeta uma nova modalidade de ser que transcende a mortalidade
enquanto uma categoria de existéncia inferior. Apenas como mortal pode ele sofrer e suportar

a dor que o recria como algo mais divino do que os préprios deuses. Apenas como mortal
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pode ele “levar sua pessoa ao pindculo”, como Georges Bataille uma vez vislumbrou (1988,

66).

Quase dois mil anos antes de Abramovié, Aristides entregou-se a Asclépio e
experimentou uma série de doengas e terapias que subvertiam as categorias de corpo doente
e imortal, prazer e dor, valores publicos e religiosos. Como no caso de muitos devotos, o deus
aparecia a Aristides em sonhos e prescrevia para ele diversas terapias e medicamentos. Eles
jamais o curavam completamente, mas frequentemente faziam-no sentir-se melhor em
termos fisicos e emocionais. Ao mesmo tempo, a incubagao tinha, naquele contexto, o sentido
de prover um conhecimento relevante e, até mesmo, sagrado, acerca do si mesmo, disponivel
aos deuses, mas interdito aos mortais. A incubagdo e a terapia levavam, assim, a uma posicao
privilegiada de Aristides como favorito de Asclépio e, em ultima andlise, a revalorizacdo da

doenca e da identidade do sonhador.

O risco e a violéncia foram observados por Bowden (2010, 16) como traco
comum entre a iniciagao mistérica antiga e a da religido dos Baktaman da Nova Guinea. Esta
envolve uma série de sete estagios de inicia¢cdes dos homens quando jovens, separadas por
intervalos de alguns anos e as quais sdo identificadas por diferentes tipos de ornamentacio e
cercadas por distintos conjuntos de tabus. A partir dos relatos do antrop6logo Frederik Barth,
o qual habitou com os Baktaman na década de 1970 e passou por alguns desses estdgios

inicidticos, Bowden conclui que os ritos

(...) envolviam consideravel dor fisica — espancamentos e
queimaduras, privacdo de alimento e de dgua, e ai por diante — e eram
acompanhados de trauma psicoldgico, na medida em que os iniciados
eram informados de que provavelmente morreriam durante o
processo (BOWDEN, 2010, 16).

Elementos semelhantes a esses ja haviam sido exaustivamente organizados por
Mircea Eliade em Le Chamanisme et les Techniques Archaiques de [’Extase, de 1951 e em
Rites and Symbols of Initiation, the mysteries of birth and rebirth, de 1958. Eliade
demonstrou, nessas obras, como em muitas culturas a iniciacio nos mistérios envolve
situacdes de medo, risco, violéncia, mutilacdo, dor, morte e ressurreicao. Esses elementos

sdo, por vezes, causados, executados ou instituidos por um ser sobrenatural ou um heréi, de
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forma que a iniciacdo constitui-se como um didlogo direto com a ancestralidade e a ordem
do mundo por ela estabelecida. Finalmente, o iniciado € uma nova pessoa, a qual agora
compartilha de uma existéncia mais elevada — mais elevada por ser aberta ao conhecimento,
ao sagrado e a sexualidade (ELIADE, 1994, 56). Ja discutimos o uso, por Aristides, do
vocabulario inerente as religides de mistérios, assim como sua perspectiva da iniciagdo como
um privilégio preferivel a qualquer outra atividade. Mas devemos retornar a Hieroi Ldgoi,
2.32s, onde sdo descritos efeitos do absinto. Ali, Aristides sinaliza que a experiéncia por ele
vivida € muito dificil de ser explicada, mas observamos como, por ela ser tao significativa
emocionalmente, € criado um elo entre os iniciados. Quando Asclépio aparece a Aristides, o
qual se encontra entre o sono e a vigilia, parece ser possivel tocd-lo. Ele chega até mesmo a
ouvir coisas. Esse encontro multissensorial provoca emogdes paradoxais em Aristides: por
um lado, angustia (dywviav) de que o deus possa partir logo e, por outro, uma felicidade que
o faz chorar (8dkpuva ouvv xapd). Finalmente, suas respostas sdo, ndo apenas, emocionais,
mas, também, fisicas: seu cabelo fica em pé. Todas essas informagdes sdo familiares para
uma parcela especifica de sua audiéncia, ou seja, outros iniciados como ele: se ele é um entre

os iniciados, (TeTeNeapévwV), ele as compreende e as reconhece.

Na j4 citada narrativa contida em Hieroi Légoi, 4.6s, Aristides fala de seu
paradoxal estado emocional diante do que compreendeu como uma inicia¢ao. No décimo ano
de sua doenga, inspirado por um sonho, Aristides vai até o rio Esepo, no norte da Misia, local
onde suas moléstias se iniciaram. Ele viaja através do solo lamacento por vezes a noite sob a
luz de tochas e sente-se completamente consagrado (xadiepwpuny) e possuido (eLxopnv) pelo
deus. Asclépio envia-lhe visdes e purifica seu corpo. Quando chega no Esepo, apos alguns
dias de purificagdes, libacdes e purgas, Aristides ouve uma voz em seu sono que lhe informa
ser hora de voltar para casa. Suas palavras finais sobre o assunto associam o vocabuldrio de
iniciacdo ao seu paradoxo estado emocional: os rituais eram divinos e estranhos,
maravilhosos e incomuns. Aristides sentia felicidade, alegria, e satisfacao fisica e espiritual.
Simultaneamente, ele tem dividas sobre a possibilidade de curar-se e tem medo de que algo
de errado aconteca, fazendo-lhe perder as esperancas. A iniciacdo €, para Aristides,

simultaneamente um evento de prazer e de agonia.
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Como podemos ver, o vocabuldrio de Aristides nos Hieroi Logoi é apresentado
ao lado de sentimentos paradoxais de angustia e felicidade, assim como estranhamento,
incredulidade, medo e prazer. Aqui se encontra uma estrutura inicidtica que organiza e
significa a devo¢do a Asclépio. De fato, em sua andlise da obra, Petsalis-Diomidis (2010,
130) negou o cardter mistérico do culto de Asclépio a partir do argumento de que este € aberto
a qualquer um que necessite do auxilio do deus, o que faria do vocabuldrio mistérico uma
ferramenta puramente retérica. No entanto, como ja argumentamos, a abertura do culto ndo
exclui a possibilidade de um privilegiado grupo formado por individuos escolhidos pelo deus
para estarem em intimidade com ele. A participacdo desse grupo especial ndo era
necessariamente um aspecto formal do culto de Asclépio, mas era certamente parte do
horizonte de possibilidades dos devotos. Como podemos observar na Geografia de Estrabao
(14.1.45), a iniciagdo e a incubag¢do estavam presentes juntas como parte das praticas
devocionais de Pluto e Coré numa caverna da Nisia. Yulia Ustinova (2009) observou que, na
religido grega, a incubagdo (numa caverna natural ou numa camara subterranea) e a iniciagao
mistérica estavam muitas vezes vinculadas. O sono dos devotos de Aclépio no dbaton do
Asclepeion de Pérgamo renova esse antigo vinculo entre mistérios e incubagdo, na medida
em que estava aberto a qualquer um em busca dos favores do deus, mas poderia ser
diferentemente vivido por cada um dos sonhadores. A incubacdo, enquanto técnica “publica”
de contato com o divino, pode também levar a uma relacdo mais intima com os deuses, como
demonstra a narrativa de favorecimento em Hieroi Logoi, 4.50. Ali, Aristides narra como
Asclépio apontou em sua dire¢do, indicando que apenas ele deveria permanecer em sua
presenca apods a execucao do canto em sua honra. Quando Aristides aclama-o utilizando a
expressdo “els”, no sentido de grandeza tnica e status superior, o deus transpde a aclamagao
para o seu favorito. Aristides €, assim, desassociado da coletividade ordindria de devotos.
Esse deslocamento é consequéncia, tanto das experiéncias visiondrias possibilitadas pela
incubacdo, quanto das extremas terapias prescritas por Aclépio. Esses tratamentos sao
comumente conhecidos na devo¢do ao deus na época de Aristides, como indica Marco
Aurélio: todos ouvimos dizer que Asclépio prescreveu para uma pessoa ou outra a equita¢do,
ou banhos frios, ou caminhadas sem cal¢ados (Meditagoes, 5.8). Nos Hieroi Logoi, essas
prescrigoes levam a uma relagdo radical com os limites do corpo. Mas como aponta Judith
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Perkins (1995, 179), Asclépio frequentemente exigia tratamentos que, aparentemente,

excediam em rigor mesmo aqueles presentes na prdtica médica contempordnea.

Aristides frequentemente executou terapias ordenadas por Asclépio, mas ndo
recomendadas por seus médicos em vista do risco que implicavam. Em um desses episddios,
narrado em Hieroi Légoi, 1.73, o deus indicou-lhe o uso de enemas, mas Aristides
encontrava-se em uma condicdo tao fragil que o médico resistiu em aplica-los, pois
acreditava que o tratamento poderia matd-lo. Aristides insistiu em cumprir as orientacdes do
deus e, assim, o médico aceita executar o tratamento. Apds a aplicacdo do enema, Aristides
sente-se recuperado. Assim, risco e desconforto sao redefinidos na relacdo de Aristides com
o deus, de forma a compor a estrutura de um novo Eu, transcendente e iniciado. A dor é&,
entdo, associada ao prazer, a saide e a divindade. Um dos mais impressionantes exemplos de
transformacdo e ressignificacdo € sua narrativa do banho nas gélidas dguas de um rio em
Esmirna (Hieroi Logoi, 2.21s). Apds uma prescricdo onirica, Aristides vai até o rio
acompanhado de uma multiddo de amigos, médicos e curiosos. Contrariamente a todas as
expectativas, na medida em que entra no rio, a d4gua lhe parece agraddvel e amena e ele nada
e brinca com ela. Quando emerge, seu corpo estd transformado. Sua pele resplandece e seu
corpo esta totalmente leve. A performance, assim como a visdo do corpo de Aristides,

impressiona a multidao e Asclépio é aclamado.

Na experiéncia religiosa de Aristides, risco, dor e proximidade com a morte sdo
vias transformadoras em dire¢do de um novo Eu identificado ao divino. Aristides aproxima-
se do modelo de homem divino, o Belos dvnp, e, assim, é capaz dos prodigios atribuidos aos
santos e aos herdis. Numa viagem a Pérgamo, um corredor de bom tempo surge em seu
caminho, de forma que ele pode seguir tranquilamente a jornada (Hieroi Logoi, 5.27ss). Ele
torna-se poderoso o suficiente para comunicar-se com animais e evitar que uma vila seja
destruida por um terremoto ao oferecer a Zeus um touro em sacrificio (Hieroi Logoi, 3.50;
3.40). Sua identificagdo com Asclépio € indicada por um sonho no qual uma estatua de si
mesmo transforma-se de forma que sua face muda e revela-se como o rosto do deus (Hieroi
Légoi, 1.17). Enquanto iniciado nos mistérios do deus, Aristides habita numa posicao
privilegiada para além da mortalidade. Esta, dada materialmente, é subvertida e sua relacao
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com o mundo € transformada, na medida em que ele pode, agora, manipular sua estrutura
formal, suas leis, seus limites. A doenca €, entdo, apenas uma circunstancia propicia para
submergir cada vez mais profundamente nas cavernas do Eu e emerge enquanto um ser
transcendido, para além da materialidade vulgar. Essa valoriza¢do da doenca € apresentada

no discurso a Concordia (Discurso 23), no qual Aristides afirma:

Eu sou um dos que, sob a protecdo do deus, viveram nao duas, mas
muitas, vérias vidas, e sou dos que, por isso, consideram a doenga
como vantajosa e quem, além disso, recebeu louvores em lugar dos
quais eu ndo escolheria nenhuma das chamadas boas fortunas da
humanidade (A Concérdia, 16).

A destruicdo, ou a ideia de destruicio do corpo mortal, politico e sexuado,
reconstréi o Eu como uma entidade quase divina para além das categorias sociais comuns. A
perspectiva da morte €, nos Hieroi Logoi, a perspectiva de imortalidade. Vamos além e
consideramos o sofrimento como o centro da experi€ncia religiosa de Aristides, jamais
esquecendo-nos da afirmacao de Bataille (1988, 71), em L 'Expérience Intérieure de que sob
0 halo da morte, e apenas ali, o Eu funda seu império. Nos Hieroi Logoi, sofrimento e
divindade colorem o halo da morte. O império do Eu, sua apoteose, é propria de processos
necessariamente arriscados de iniciacdo como transformacao e producao artistica do corpo e

da alma.

Conclusao ao Capitulo I1

Neste capitulo, procuramos discutir o contexto de producao dos Hieroi Légoi
enquanto lugar de constituicdo do Eu a partir do sonho, do santuério e da iniciagdo mistérica.
Primeiramente, refletimos sobre o sonho enquanto fendmeno, visdo e experiéncia
culturalmente determinada, a qual se apresenta e modifica-se a partir de sentidos e préticas
proprias a cada grupo social. O sonho é dado como um lugar de produgdo de discursos de

autoridade muitas vezes atribuidos a uma origem divina. No tempo de Aristides, a
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popularidade do culto a Asclépio e a circulagdo de obras como a Onirocritica de Artemidoro
e as Meditacoes de Marco Aurélio, além dos préprios Hieroi Logoi, indicam uma extensa
popularidade da ideia de que os sonhos resguardam informagdes significativas, relevantes e,
as vezes, secretas, sobre o proprio sonhador. Neste sentido, eles ocupam um lugar
fundamental na producdo do si mesmo e na transformacio dos limites atribuidos a pessoa.
Assim, eles devem ser entendidos como heterotopia, ndo apenas por combinarem
espacialidades e temporalidades muiltiplas, mas por, em sua condicdo de isolamento do
nomos, transgredirem os limites dados como certos de mortalidade e materialidade. Eles
tornam-se, também, lugares de encontros entre mortais e imortais, nos quais essas
importantes revelagdes terdo lugar por meio de sinais implicitos ou explicitos apresentados
pelos deuses. Essa possibilidade de relacdo, entendida até mesmo como intimidade, foi
compreendida por alguns autores, como Rostovtzeff e Marrou, na primeira fase de sua obra,
como sinalizadoras de um tempo de decadéncia cultural e declinio intelectual identificados a
partir do século III, mas cujos sinais ja poderiam ser observados desde periodos anteriores.
No entanto, a segunda metade do século XX trouxe novos ares as investigacdes sobre a
chamada Antiguidade Tardia e, com isso, também novas interpretacdes sobre os primeiros
séculos da Era Comum. Dentre as novas abordagens destaca-se o trabalho de Laurent Pernot,
para o qual a autoridade atribuida aos sonhos e os aspectos mdgicos e religiosos de individuos
como Aristides sdo paradigmdticos para pensar esta época, ndo sob a rubrica da decadéncia,
mas enquanto parte de valores proprios, inclusive de transcendéncia, que ndo podem ser
avaliados a partir do paradigma cristdo. Assim, podemos pensar numa cultura oniro-religiosa
do século II na qual Aristides estd inserido, ndo como um desviante, mas enquanto a
realizagdo de um possivel disponivel e conhecido por um amplo espectro da populagdo
intelectualizada de sua época. A reflexdao sobre o Eu e sua produ¢do no sonho e pelo sonho,
cerne dos Hieroi Logoi (no qual e a partir do qual também o Eu se produz), ampara-se em
um contexto cultural para além da escrita do texto e remete a outras experiéncias humanas,
religiosas e filos6ficas, as quais sobreviveram ao tempo, relatadas em documentos

contemporaneos.
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Nosso segundo ponto de discussdo foi a materialidade como circunstincia
inescapdvel da condicdo do homem enquanto mortal. Defendemos a circularidade de
producdo do Eu e do mundo material, entendido este como também lugar de producio da
escrita. Para pensarmos a respeito deste problema, nos concentramos no santudrio de
Asclépio, lugar no qual Aristides internou-se por um periodo de dois anos e o qual ocupa nos
Hieroi Logoi uma posicdo de referéncia religiosa, profissional e médica. Entendemos o
Asclepeion como a contraparte material da heterotopia onirica, na medida em que combina
espacialidades e temporalidades heterogéneas no interior de seus limites. Se o sonho subverte
os limites do Eu, assim também o faz o Asclepeion. Ali, também sdo transformadas as
propriedades de substancias que, no contexto de devocdo, abrem aos incubantes o acesso a
revelacdes de cardter sagrado. Assim, o 6pio, o vinho e o absinto reformulam-se enquanto
phdrmaka visionarios, os quais desempenham na experiéncia oniro-religiosa dos incubantes
um papel fundamental. O Asclepeion deve ser pensado, portanto, como um espaco de
subversdao da ordem cotidiana, dos limites bioldgicos e dos constrangimentos sociais. Ao
mesmo tempo, ndo podemos deixar de reconhecer que ele admite a possibilidade de que o
devoto ndo seja, de fato, contemplado pelos cuidados do deus. Essa percep¢ao gera medos e
ansiedades passiveis de solucionarem-se, apenas, pela esperanca de um posicionamento

privilegiado em relacdo a comunidade dos devotos.

Por fim, pensamos essa tentativa de transformag¢do do Eu como um favorito do
deus no escopo das religides de mistérios, as quais associam segredo e privilégio a iniciacao
do devoto. Ao contrario de como a historiografia até o momento se posicionou, defendemos
o culto de Asclépio como parte das religides de mistérios a0 ampararmo-nos, ndo apenas, nos
indicios arqueoldgicos desta identificacdo, mas, principalmente, no vocabulidrio e nos
elementos presentes nas narrativas de Aristides em seus Hieroi Logoi. Entendemos o uso de
termos comumente associados aos mistérios e os sofridos relatos de doenca e terapia como
paradigmaticos para a interpretacdo mistérica de sua experi€ncia. Esta, nos Hieroi Logoi,
tem, por especificidade, a valorizacdo da doenca e da dor, e mesmo a transformac¢@o da morte
como uma referéncia positiva na medida em que é a aproximacdo dela que promove o

favorecimento e a intimidade com Asclépio.
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Esses trés elementos nos remetem, constantemente, ao problema da
materialidade. Em dltima andlise, a condi¢ao material do humano é entendida por Aristides
como a cristalizacdo da mortalidade. Os Hieroi Ldgoi constituem um objeto material, por
meio do qual um Aristides material se produz e narra a histdria de sua constitui¢do por meio
de espacos, também eles, se nao materiais, referenciados na materialidade. O problema
central dos Hieroi Légoi é a morte. E o Eu que morre se nada se fizer a respeito de sua
ordindria condi¢ao de perenidade. Mas € justamente esse mesmo texto que nos fala de um Eu
que nao morre, mas identifica-se com o divino. O deus, argumentamos, ndo é outrem qua
objeto diante do sujeito, como na modernidade cartesiana. Como pensar, entdo, uma
identidade sem alteridade, uma afeicao sem disting@o original que promova o olhar que faz
com que os amantes tomem, um, as feicdes do outro? Como falar sobre si, construir-se nessa
fala, se a referéncia da fala € um outro que ja sou eu? Como entregar a este outro a oferenda
que €, materialmente, livro, mas, para além da materialidade, sou eu mesmo, tudo o que tenho
a dizer sobre mim, um tudo que &, de fato, o outro a quem me entrego? E preciso refletir
sobre quem é esse outro, o deus a quem Aristides ama e se identifica. E preciso refletir sobre
essa transgressao, propria do campo das hierogamia, em que homem e deus ndo ocupam mais
lugares distintos na ordem cdsmica. E preciso pensar, enfim, sobre como se organizam o0s
parametros de mortalidade e imortalidade para Aristides e, portanto, sobre como eles dispoe-

se aos homens de sua época.
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CAPITULO III: IDENTIDADE E IMORTALIDADE NOS HIEROI LOGOL.

Deitado em sua cama e de pé no templo, de olhos fechados, um homem olha para

os proprios olhos e esses olhos ja ndo sdo mais seus.

Nos Hieroi Légoi, Elio Aristides narra algumas das experiéncias mais
significativas de sua vida, em sua maioria, associadas a Asclépio. Enquanto objeto, enquanto
produto, eles sdo uma oferenda em agradecimento ao deus. Enquanto autobiografia, esse
conjunto de discursos tem o bem definido objetivo de apresentar o narrador como alguém
transformado pelo divino. Assim, estamos diante de uma documentacdo cuja leitura nos
impde, naturalmente, o questionamento sobre o Eu e os limites, sempre transgressiveis, da
identidade. Discutimos nos capitulos anteriores como esse Eu possivel se constitui
autobiograficamente, por um lado, e por outro, na dicotomia entre materialidade e
imaterialidade promovida no sonho e na devog¢do, experiéncias, em ultima andlise,
compreendidas enquanto iniciacdo mistérica. Encontramo-nos, portanto, no campo da
reflexdo sobre o Eu, a identidade, a pessoa e o individuo. Em termos mais abrangentes, nos
sdo caras também ideias construidas em torno da questdo do ‘“sujeito”. Muitas delas foram
colocadas por autores concentrados em problemas do mundo contemporaneo, ou, diante da
antiguidade greco-romana, ndo se preocuparam em colocar a prova o uso do conceito, como
fizemos aqui. Neste capitulo, discutiremos o problema do Eu nos Hieroi Légoi a partir de
reflexdes de autores oriundos de diversos campos de saber e a fim de pensar mortalidade e
imortalidade como condig¢des flexiveis e, at€é mesmo, de uma fragilidade conceitual que nos
permite colocar seus limites sob suspeita. Primeiramente, traremos a discussao sobre a pessoa
no mundo antigo grego e argumentaremos a favor da presenca do si mesmo como parte de
uma profunda reflexao, presente desde a poesia homérica, acerca do que € 0 homem. Em um
segundo momento, nos debrugaremos sobre a identificacdo de Aristides com Asclépio, a qual

atribui sentidos muito particulares as no¢des de mortalidade e imortalidade.
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1. Concepcoes sobre a pessoa e 0 Eu no mundo antigo grego

Sobre a pessoa, o Eu e outros centauros

O antropdlogo Gérard Lenclud, em um artigo publicado hd poucos anos para a

revista Terrain, assim escreveu a respeito da pessoa:

O que é, entdo, uma pessoa? E um pouco o contrario de um centauro:
nesse caso, sabemos do que se trata, mas sem jamais sermos capazes

2

de apontar um em carne e 0sso. E-nos facil apontar uma pessoa, mas
ignoramos, no fundo, no que consiste esse fato — se se trata de um
fato — de ser uma pessoa (2009, 4).

Gostariamos de nos deter um pouco nessa reflexao, na medida em que ela se
mostra paradigmadtica de uma maneira de se debrugar sobre o problema do Eu que deixa
muito pouco espaco a autonomia dos “saberes” da experiéncia cotidiana, de um
comportamento pratico. Tais “saberes”, por nao constituirem-se em discursos formais e por
sua plasticidade e fragilidade perante as circunstancias — um tanto heterotdpicos, portanto —
apresentam-se como o lugar privilegiado para pensarmos a respeito daquilo que escapa a um
modelo oferecido pelo grupo social e é, em gera, compreendido como irrevogavel. Pensemos,
entdo, na possibilidade dos individuos apreenderem o mundo para além do discurso e dos
encadeamentos l6gicos formais, ou mesmo para além da logica passivel de constituir-se
narrativamente. Pensemos na experi€ncia ordindria, comum, do individuo que constréi uma
maneira de estar no mundo, de lidar consigo e de processar suas emocdes a qual ndo €
necessariamente colocada em palavras, ou em um discurso coerente, mas experimentada no
proprio gesto, no movimento que s6 € possivel pela materialidade mundana. O problema foi
levantado por Michel de Certeau na citada Invention du Quotidien. Ali, o historiador debruca-
se sobre o que chama de “artes”, opostas a ‘“ci€éncias” enquanto linguas operatorias cuja
gramdtica e sintaxe formam sistemas construidos e controldveis, portanto escreviveis (2008,
137). Enquanto prdticas “ordindrias” (2008, 132), a exemplo do caminhar pela cidade, o
consumir, o habitar e o cozinhar, tais “artes” constituem-se como técnicas a espera de um

saber esclarecido e que lhes falta (2008, 137). Entendemos “arte”, nesse sentido, como
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maneiras de fazer as quais se constituem em “saberes”, mas ndo existem mediante um saber
que as traduza. “Arte”, para Certeau, constitui em relacdo a ciéncia um saber em si mesmo

essencial, mas ilegivel sem ela (2008, 140).

Ha4, portanto, a possibilidade um tipo de conhecimento, para além da formalidade
l6gico-discursiva, que € proprio do homem comum e da existéncia ordindria. Significa dizer
que ha coisas que conhecemos e sabemos muito bem no que consistem, ainda que tenhamos
opinides bastante diversas a seu respeito e apesar de ndo traduzirem-se em um saber
sistemdtico, elucidado, formulado ou formalizado. Esse saber foi tratado por Martin
Heidegger no pardgrafo 15 de Ser e Tempo ao refletir sobre como o Dasein, enquanto ser no
mundo cotidiano, ocupa-se dele. Esse trato do mundo, no manejo € no emprego, tem seu
préprio “conhecimento”!’*. Heidegger (2012, 213) d4 como exemplo o uso do martelo, com
o qual o homem estabelece uma relagao tdo mais origindria — e menos tedrica, no sentido de
um conhecimento derivativo — quanto mais o empunha e utiliza, de maneira que o martelar
ele mesmo descobre a especifica “maneabilidade” do martelo. Trata-se, portanto, de um
comportamento pratico, o qual ndo €, contudo, “atedrico”, no sentido de desprovido de visao.
Apesar de nao apreendermos o mundo, de imediato, teoricamente, ndo somos cegos diante
dele. H4, portanto, uma falta no conhecimento tedrico, pois este dispensa o entendimento da
utilizabilidade (Zuhandenheit) (HEIDEGGER, 2012, 213). Assim, Heidegger (2012, 213)
dird que o trato que emprega-e-maneja ndo é, porém, cego e tem o seu proprio modo-de-ver,
conduzindo o manejo e lhe emprestando sua especifica seguranca. A necessidade de
constituir um saber tedrico advird da surpresa, da novidade de quando o ente, com o qual se
prontamente lidaria, encontra-se em tal circunstincia que esse trato ndo € possivel, quando,
por exemplo, uma ferramenta estd estragada ou seu material € impréprio ao uso. Esta situagcdo
¢ tratada por Heidegger no paragrafo 16, onde se detém na perda do cardter de utilizabilidade
que torna inoportuno aquilo que era originalmente dado como utilizavel, mas que, a0 mesmo

tempo, nao deixamos de empregar:

174 Esse manejo ndo deve ser pensado, de forma alguma, como objetificante, na medida em que Heidegger se
distancia, como ja apontamos, de um entendimento do homem como sujeito. Assim, “emprego” e “utilizagdo”
ndo denotam uma relagdo “sujeito-objeto”, mas o proprio estar no mundo, o lidar com aquilo que se coloca a
nossa frente, inclusive, o préprio homem.
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No trato com o mundo da ocupagdo o nao-utilizavel pode vir de
encontro nao s6 no sentido do que ndo pode ser empregado ou do que
pura e simplesmente falta, mas como ndo-utilizavel que precisamente
ndo falta e ndo deixa de ser empregado, mas que “fica atravessado
no caminho” da ocupacdo. Aquilo para que a ocupagio ndo pode se
voltar, para o que “ndo tem tempo”, € algo ndo-utilizavel, no sentido
de ndo-pertinente, do que estd fora de lugar. Esse ndo-utilizdvel
perturba e torna visivel a ndo-pertinéncia do que de imediato e
anteriormente devemos nos ocupar. Com essa nao-pertinéncia se
anuncia, de um modo novo, a subsisténcia do utilizavel como o ser
do que ainda permanece pendente e pede soluciao (2011, 225).

Heidegger oferece, portanto, um passo adiante do que entendemos como “saber”,
na medida em que compreende um comportamento pratico proprio do estar no mundo como
anterior e mesmo necessdrio 4 apreensdo teérica daquilo que a ns se oferece. E possivel,
portanto, “saber” o que é, por exemplo, a pessoa, sem jamais nos questionarmos a respeito
da mesma como categoria e formalizarmos uma série de respostas a esta pergunta. Tal
questdo serd apenas colocada na medida em que, surpreendentemente, a pessoa se mostrar
como ‘“‘nao-utilizavel”, “nao-tratdvel”, ao ponto de nos alienarmos diante da mesma, té-la
como “atravessada no caminho”, como imprépria e incomoda. E este advento imprevisivel o
responsdvel pelas formulacdes trazidas pela filosofia e a antropologia, as quais ndo esgotam
a apreensdo pré-filoséfica e pré-antropoldgica da pessoa. Serdo produzidos, assim, discursos
multiplos, incapazes de constituirem-se numa formulacdo totalizante e coerente do conceito
de pessoa. Eles nos mostram, todavia, que a pessoa € ‘“conhecida”, existe no mundo e

frequentemente a empregamos e a tomamos em sua utilizabilidade.

Voltemos aos centauros de Lenclud. Ndo precisariamos ter visto um centauro

13 2 T
em carne e 0sso” para sabermos do que se trata. Ao mesmo tempo, nada do que dissermos
a respeito dos centauros esgotard aquilo que eles sdo. As representacdes iconogréficas e
textuais do centauro sdo tdo variadas que ndo € possivel insistir na ideia de que “sabemos do
que se trata”, mas apenas confiarmos nas conveng¢des da pintura, da escultura e da poesia ao
mencionarmos um. O mesmo vale para a pessoa. A vastidao de discursos sobre a pessoa nao
nos permite afirmar, com Lenclud, nossa ignorancia a respeito do que ela é. Sabemos,

formalmente, o que € uma pessoa, mas de tantas e tdo variadas maneiras que ndao nos €

236



possivel atribuir-lhe uma udnica e irrevogavel definicdo. Da mesma forma que os gregos, a

respeito dos centauros.

Ao contrario do conceito de sujeito como o utilisamos na contemporaneidade (ou
seja, uma ‘“‘coisa”, algo existente no mundo tanto quanto um animal ou uma arvore e, mais
ainda, em relacdo de oposicdo com tudo que estd diante de si) e, portanto, inaplicavel ao
mundo antigo grego, o conceito de pessoa, por sua plasticidade, fragilidade e, também, por
sua presenca em um amplo espectro espaco-temporal, apresenta-se como bastante pertinente
para pensarmos o Eu nos Hieroi Logoi. Primeiramente, porque ao conceito de pessoa, em sua
forma grega mpoowmov, e em sua forma latina persona, sdo atribuidos sentidos caros a nossa
reflexdo, ainda que eles nao esgotem, totalizem ou limitem qualquer um dos dois termos. Em
segundo lugar, porque a pessoa, enquanto problema histdrico, filos6fico e antropoldgico, estd
simultaneamente vinculada a questionamentos sobre individualidade, sobre identidade e
sobre a nocao de “Eu”. A pessoa ndo € uma entidade desconhecida, ou um fantasma a rondar
nossas casas e a causar distirbio pela sua intangibilidade e invisibilidade. Lidamos com ela
o tempo todo. Mais ainda, se nos interrogamos a seu respeito, cada um de nds a descreve de
uma forma. Ao mesmo tempo, ndo estamos dispostos a abandonar o estatuto de “pessoa”,
ndo apenas pelo lugar juridico que ele implica, mas também pelo sentido politico, de estar no

mundo dos homens, que ele sustenta.

Na medida em que o conhecimento sistematico da pessoa advém apenas a partir
de uma “surpresa”, na qual se mostra inconveniente, devemos compreender o movimento de
reflexdo em torno dela como historicamente dependente. As circunstancias, portanto, dadas
pelo tempo e o espago serdao responsaveis por produzir distintas respostas a pergunta sobre
“o que € uma pessoa”. Além disso, tal questionamento € atravessado por diversos outros, 0s
quais se compdoem, também eles, a partir de adventos imprevisiveis e inconvenientes nos
quais outros entes mostram-se intrativeis. Sdo esses a “identidade”, o “eu” e,
contemporaneamente, o “‘sujeito”. Assim, se a pergunta a qual nos colocamos, diante da
narrativa autobiografica, onirica e religiosa dos Hieroi Légoi € “o que € o Eu”, ndo podemos
prescindir de outros questionamentos, caros a este primeiro, a respeito da “pessoa” e da

“identidade”. Pensar o “Eu” é pensar um préprio, pensar um lugar diante daquilo que se
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apresenta, um estar no mundo dado e transformado na cotidianidade e na coletividade. Os
Hieroi Logoi sinalizam um conjunto de discursos possiveis a esse respeito e, mais ainda, um
conjunto de possibilidades para o préprio Eu. Essas possibilidades ndo sdo dadas
naturalmente, ndo totalizam a presenca do homem no mundo, nio oferecem qualquer
esclarecimento final seu respeito, mas fazem parte de um mundo maior de possibilidades-Eu,

do qual a literatura da Asia Menor do segundo século é apenas um pequeno fragmento.

Em 1938, Marcel Mauss apresentou na Universidade de Londres (UCL), na
Huxley Memorial Lecture daquele ano, a conferéncia intitulada Une Catégorie de [’Esprit
Humain: la notion de personne celle de “moi”. Mauss ofereceu, naquela ocasidao, uma
reflexdo sobre a pessoa intimamente associada ao Eu enquanto ‘“categoria do espirito
humano”. Ele se debrucou sobre os discursos recolhidos em diversas comunidades humanas
pela etnografia, assim como alguns dados arqueoldgicos e documentos escritos para tragar a
complexidade e multiplicidade de percepcdes a respeito do tema. Essa breve andlise, cujo
interesse ndo era tanto de apresentar uma reflexao exaustiva, mas, sim, de abrir espagco a mais
e mais amplos questionamentos, ja sinalizava a fragilidade e a plasticidade das ideias de

“pessoa” e de “Eu’:

Trata-se apenas de explicar aos senhores como uma das categorias
do espirito humano — uma dessas ideias que cremos inatas — nasce e
cresce lentamente ao curso de longos séculos e através de numerosas
vicissitudes, de tal forma que ela é ainda, hoje mesmo, flutuante,
delicada, preciosa e em elaboracio. E a ideia de “pessoa”, a ideia de
“eu”. Todos a consideram natural e precisa no fundo de suas
consciéncias, totalmente equipados pela moral que ela deduz. Trata-
se de substituir essa perspectiva ingénua de sua historia e de seu valor

atual por uma visdo mais precisa (MAUSS, 1938, 263).

Mauss apontava, assim, algumas das principais questdes que seriam
desenvolvidas em estudos posteriores sobre questdes relativas a pessoa, ao Eu e a identidade:
seu carater fluido, sua historicidade e a naturalidade com que lidamos com essas ideias. Além
disso, Mauss sinalizava que, para pensar a “pessoa’” é preciso, também, pensar o “Eu”, ou
seja, o lugar de um préprio, da constituicdo identitdria por meio da reflex@o. Essas ideias sao,

por nds, dadas como naturais, em grande medida porque se encontram disseminadas no
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globo, de maneira que mesmo as sociedades dadas como mais exdticas oferecem reflexdes
razoavelmente assimildveis pelos questionamentos sobre o Eu levantados em nossas
comunidades ocidentais modernas. Mas isso ndo significa que nio tenha havido tribo ou
lingua onde a palavra “eu” (je, moi) ndo tenha jamais existido ou expresso algo de claramente
representado. Pelo contrdrio, para além dos pronomes disponiveis, muitos idiomas se
destacam pelo uso abundante de sufixos de posicdo, os quais em grande parte dizem respeito
a relacdo temporal e espacial entre o sujeito falante e o objeto do qual ele fala: aqui, o “eu”
€ onipresente e, no entanto, ndo se exprime por um “mim’” ou por um “eu” (MAUSS, 1938,
264s). Assim, Mauss (1938, 265) compreenderd o Eu como a personalidade consciente
enquanto tal e cujo sentido seria universal: E evidente, sobretudo para nés, que jamais houve

um ser humano que ndo tenha tido o sentido, ndo apenas de corpo, mas também de sua

individualidade espiritual e corporal.

Certamente, nao ¢é possivel averiguar a universalidade do sentido de
individualidade e materialidade do Eu, o qual ndo nos interessa debater em termos dualistas
como “espiritualidade” e “corporeidade”. Mas € evidente, a julgar pelo extenso inventério
recolhido pela etnografia, a antropologia e a filosofia, que a individualidade e a materialidade
do Eu estdo amplamente disseminadas, tanto espacial, quanto temporalmente. Tomemos dois
exemplos oferecidos por Mauss, localizados na América do Norte. Os Zuiii do sudoeste dos
Estados Unidos estudados por Frank Hamilton Cushing e Mathilda Cox Stevenson
organizam a comunidade humana em personagens rituais nomeados a partir de uma série de
circunstancias que definem como os nomes do cla (as vérias condigdes e partes do totem, ou
suas fungdes e caracteristicas) serdo atribuidos a uma determinada criangca. Ao mesmo tempo,
a pessoa também é sempre nomeada de acordo com o lugar que ocupa numa determinada
hierarquia de autoridade, por exemplo, conferida pela idade. Como pareceu a Cushing, tal
sistema torna impossivel qualquer equivoco na organizacdo de uma cerimOnia, de uma
procissao ou de um conselho (MAUSS, 1938, 266). Mauss argumentou que, desta maneira,
o cla € constituido por um determinado nimero de pessoas como personagens. Ao mesmo
tempo, o papel de todos esses personagens é realmente de figurar, cada um a sua maneira,

a totalidade prefigurada do cld (1938, 267). Assim, a pessoa constitui-se por sua identidade
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no interior de uma coletividade que lhe garante um lugar social especifico. Ao mesmo tempo,
a pluralidade dessas identidades constitui a totalidade da comunidade. Mauss (1938, 267)
observou que também no noroeste norte-americano encontravam-se, em termos distintos,
mas com fungdes idénticas aquelas observadas entre os Zufii, a mesma centralidade da
identidade oferecida e garantida pelo nome, a posicdo social e a “natividade” juridica e

religiosa de cada homem livre.

A individualidade da pessoa, em sua complexidade e cristalizacdo em um nome,
surge também na imagem de sua materialidade, mais especificamente na face, no rosto. Essa
face toma, em algumas sociedades ditas primitivas, como no mundo antigo greco-romano, a
forma de uma mascara, um simulacro que se impde, que se carrega ou se deixa para tras e,
ao mesmo tempo, diz aquilo que a pessoa é. Na costa noroeste dos Estados Unidos e do
Canada, desde os Nootka da Ilha de Vancouver aos Tlingit no norte do Alasca, sdo utilizadas
complexas mdscaras, duplas e mesmo triplas, as quais, ao abrirem-se, revelam os dois e trés
seres (totens superpostos) que personificam o portador da mascara (MAUSS, 1938, 269). A
pessoa €, assim, informada por essas multiplas faces, as quais a revelam na abertura, mas
também enquanto sdo carregadas fechadas. Trata-se, portanto, de uma concepcdo de
identidade que ndo pode ser pensada como tUnica e totalizante. Sua presenga carrega uma
variabilidade inata, cujo sentido s6 pode ser dado pelo conjunto e pelo préprio portar, pelo
proprio oferecer-se ao olhar. Essa fluidez da apresentacdo da identidade encontra-se de forma
mais radical, na mesma regido, nas populagdes Kwakiutl e grupos proximos como os Heiltsuk
e os Bellacoola. L4, o individuo portard um nome para cada circunstancia de sua vida. Assim,
a pessoa receberd um nome na infincia, outro na adolescéncia e outro na idade adulta. Além
disso, os homens possuirdo nomes especificos enquanto guerreiros. Haverd também um
nome de principe ou de princesa, e para chefias de ambos os sexos. O rito também indica a
necessidade de nomeacdo: um nome para as festas comuns, celebradas por homens e
mulheres, e outro, para as cerimOnias particulares. Por fim, os individuos receberdo nomes
especificos na velhice, no momento de afastamento da comunidade, outro dado pela idade, e
outro pela sociedade secreta da qual fazem parte (MAUSS, 1938, 270). Tal fluxo implica

num movimento da prépria identidade, cujas vicissitudes sdo, em grande medidas, tornadas
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publicas pela mudangca do nome. O nome torna-se, assim, tanto um fator de identificacdao
quanto de exposi¢do da inconstancia do Eu. Ele indica a pessoa tanto quanto atualiza sua

impermanéncia no interior do grupo social.

O que os exemplos oferecidos pela etnografia nos mostram € um conjunto de
“pessoas” perante as quais podemos sistematizar algumas questdes pertinentes que
transcendem os limites geogréficos das populagdes mencionadas. Numa camada mais
superficial, temos diante de nds a pessoa como parte do grupo social, como individualidade
constitutiva de uma coletividade e cuja identidade compde-se a partir de posicdes relativas
dentro desse grupo. Numa camada mais profunda, vemos a pessoa a expor-se de maneiras
diversas, por diferentes imagens ou nomes, 0s quais revelam tanto as circunstancias (sempre
mutdveis) nas quais ela se encontra, como seus vinculos com a comunidade, a qual inclui
forcas sobre-humanas (o totem, o antepassado). Mais ainda, a articulacio entre
individualidade e coletividade produz a pessoa no sentido, também, de permitir vinculos e
identifica¢des cuja coeréncia nio € jamais dada, oferecida prontamente, mas construida caso
a caso. Diante de tal complexidade, multiplicidade e fluidez, questionamos quais sdo 0s
limites articulados na constitui¢do da pessoa, quais parametros a definem e, a0 mesmo tempo,
negam esse estatuto aquilo que se oferece diante de nds. Esse limite é a morte, mas mesmo
ele ndo se apresenta tanto como limite, mas como limiar a se expandir ou contrair a depender

das praticas e discursos tecidos em torno dele.

Como observou o antropologo Maurice Bloch (1993, 07), poucas culturas creem
que um ser humano possa estar ou totalmente vivo ou totalmente morto. Apesar dos limiares
entre a vida e a morte admitidos por outras comunidades humanas poderem parecer por
demais exdticos ao olhar ocidental moderno, nem mesmo nds estariamos muito certos de

haver apenas duas alternativas de existéncia ou inexisténcia, enquanto vivos ou mortos:

Quando observamos os casos individuais tomados de cada uma
dessas sociedades, percebemos que hd sempre divida e conflito em
torno das interpretacdes segundo as quais as pessoas sio entendidas
como criaturas individuais, Unicas, limitadas no tempo e no espaco
ou fechadas em um elemento impessoal e eterno (BLOCH, 1993, 15).
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A discussdo trazida por Bloch lanca mdo de alguns exemplos trazidos pela
etnografia das sociedades ditas primitivas e de paises europeus modernos. Ela nos sinaliza a
artificialidade do bindmio ‘“vida / morte” e a necessidade de pensarmos esses dois termos
como parametros maledveis, especialmente no que diz respeito a concep¢do de pessoa
inferida a partir deles. Assim, a morte mostra-se como lenta dindmica de transformacao e
relocacdo da pessoa no cosmos, a qual frequentemente reatualiza os vinculos sociais, incluam
ou excluam eles os mortos. Este processo pode iniciar-se mesmo a época do nascimento,
como é o caso dos Merina de Madagascar. Segundo Bloch (1993, 3), os Merina
compreendem a vida como um vagaroso processo de ressecamento marcado pelo nascimento,
o crescimento, a velhice e a morte como simples episédios de uma mesma sequéncia: o bebé
vem ao mundo Umido, macio e desprovido de ossos, mas a medida em que cresce,
desenvolvem-se nele o duro e o seco. Na velhice, o individuo estd quase totalmente
desprovido de umidade e estard completamente seco apds o enterramento, quando, anos mais
tarde, apds continuas exumacdes, seus 0ssos serdo finalmente enterrados no timulo da
familia. Estamos diante de uma concepcao de pessoa para a qual, como observa Bloch (1993,
4) a morte nao é tao diferente da vida. Desta maneira, seria possivel que a morte participasse
da vida cotidianamente, em episddios ordindrios, como o sono e a doenca. Na Indonésia, por
exemplo, os Sasak da ilha de Lombok acreditam que a alma sai do corpo durante o sono,
assim como no momento da morte. Os Machiguenga da Amazdnia peruana incluem as
doengas entre os momentos de saida da alma do corpo, assim como praticas xamanicas
associadas a psicotropicos alucinégenos”s. Assim, morrer, para essas culturas, pode ser
uma experiéncia relativamente familiar, e as fronteiras entre a vida e a morte ndo sdo sempre
muito claras (BLOCH, 1993, 4). Da mesma maneira, devemos abordar os casos de possessao,
nos quais um médium precisa expulsar-se de si mesmo para receber em seu corpo o espirito

de uma pessoa morta:

Nesses casos, € bastante comum que a morte de um membro da
sociedade ndo seja compreendida como o fim de sua atividade
terrestre. Mais ainda, o espiritismo testemunha outra brecha na
oposi¢do entre o ser € 0 ndo ser, de forma que se chega a um processo

175 Em 1951, Mircea Eliade (2002) discorreu exaustivamente sobre 0s voos animicos praticados ou provocados,
no xamanismo, por magia ou por doenca e pela radicaliza¢do desses estados na morte.
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— a possessdo — muito semelhante a morte. O médium deve,
primeiramente, expulsar sua prépria mente e abandonar todo o
controle de seu corpo durante o transe. Isso ocorre sob a forma de
performance muito semelhante aquela que acontece na morte. Depois
dessa “morte” advém o prelidio de um renascimento do espirito do
morto, o qual utiliza uma parte do médium para alcangar seus
proprios objetivos (BLOCH, 1993, 4).

Bloch nos apresenta, portanto, concepcdes de vida e de morte que tornam os dois
fendmenos, ndo apenas familiares um ao outro, mas, inclusive, intercambidveis. A depender
do ponto de vista do observador, a morte é apenas o mais radical dos ordinérios processos de
“ressecamento” (do proprio morrer cotidiano) ou de transito das almas. Esses processos, por
serem, justamente, ordindrios e cotidianos, colocam em questao os limites entre ser e nao ser,
entre vivo e morto. Estd em jogo, portanto, a fronteira tltima da pessoa, o fator de delimitagcao
do Eu. Essa delimitacdo nao é irrevogavel. Pelo contrario, ela constitui-se de maneira
necessariamente flexivel, plastica e reformdvel. Mais ainda, s@o esses processos de
reatualizacao que informam a respeito da individualidade da pessoa enquanto viva ou morta.
Desta maneira, as sempre fluidas circunstancias culturais, histdricas, religiosas e pessoais
constituem os parametros de delimitacdo do ente “vivo” do “morto”. No entanto, nossa
experiéncia mundana e imediata de existéncia aponta, justamente, o contrdrio. As pessoas
sdo vulgarmente entendidas por nés como distintas e claramente delimitadas entre si, de
forma a constituirem unidades solitarias. Podemos, inclusive, pensar que tais unidades sao
formadas por elementos extremamente distintos entre si, como carne, 0sso € sangue, ou como
matéria e mente, corpo € alma. Mas, como observa Bloch (1993, 5), para nds, o vinculo
existente entre esses elementos € muito mais intimo e real do que aquele que estabelecemos
com diferentes individuos, com os quais nos conectamos por meio de relacdes sociais, morais
e emocionais. Essa radical realidade de nossos vinculos internos caracteriza como situacao
de risto a separagdo de nossos elementos constituintes. O sangue fluindo de um corte
profundo, a perda de um membro, a loucura enquanto afastamento da consci€ncia ou a alma
desligando-se do corpo sinalizam a morte, seja por sua iminéncia, seja pela analogia com ela.
Como observa Bloch, esta perspectiva insiste na indivisibilidade do individuo, de forma a

haver uma unica e impermedvel fronteira entre a vida e a morte:
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Cada um de n6és € um individuo cujas partes estao todas reunidas ou
separadas, o que, em nosso sistema, significa nio ter mais existéncia,
ou, em outros termos, estar morto. SAo impensdveis, para nds, os
estados intermedidrios e as crengas, como aquelas das quais falei, que
tornam a morte uma simples etapa num processo dialético de
transformacao (1993, 5).

Deixemos de lado a reflexdao sobre o quiao “impensdveis” sdo, para nds, esses
estados intermedidrios e as ideias da morte como uma etapa da existéncia humana. Decerto,
a perspectiva delineada por Bloch € um tanto limitada e desinteressada em promover um
didlogo mais profundo com as concepg¢des religides e as artes contemporaneas, especialmente
o cinema e a literatura, que repensam essas concepgdes e recriam os limiares entre a vida e a
morte!’®. Parece-nos pertinente, por outro lado, a observacio feita por ele quanto  percepcio,
um tanto comum, da indivisibilidade da pessoa e os vinculos interpessoais. Decerto, €
possivel pensar o risco relativo a saida da alma do corpo, ou da perda de sangue, mas sdo
também arriscados os processos de alienacdo do grupo social, seja por motivos politicos,
religiosos ou médicos. Entendemos “risco”, aqui, como abertura a fatalidade de uma
transformacao radical do si mesmo, seja porque ela redefine o lugar do homem entre seus
pares, seja porque ela o separa, finalmente, dele. Esse processo € o da identificacdo de
Aristides com Asclépio, como €, também, o do doente mental desintegrado da comunidade

dos “sdos” e o governante realocado no interior de seu préprio grupo. Trata-se do risco

176 A literatura e o cinema de fic¢iio cientifica muitas vezes interessaram-se pelo problema do limite da morte.
Assim, narrativas como Herbet West, Reanimator (1922), de Howard Phillips Lovecraft e Ubik (1969), de Philip
K. Dick, pensardo a consciéncia da pessoa deslocada do corpo vivo. Filmes como Alien Resurrection (1997),
de Joss Whedon e Moon (2009), de Duncan Jones, serdo construidos em torno de personagens que transcendem
no tempo por meio de clonagem. Da mesma maneira, a fronteira entre o Eu e o Outro s@o colocadas sob suspeita,
também no cinema, pela série de televisao Battlestar Gallactica (2004-2009), de Glen Larson e Upstream Color
(2013), de Shane Carruth, nos quais experimentos genéticos e robdticos produzem situacdes de transito de
sentimentos, pensamentos e memorias entre os individuos. Tributdrias de um questionamento, trazido desde
Mary Shelley e Bram Stoker, no século XIX, sobre o que é o humano, essas obras, por meio de diversos recursos
simbdlicos, sinalizam a precariedade da confianca, na modernidade, das fronteiras e critérios de constitui¢do da
pessoa. Assim, o discurso ao final de Blade Runner (1982), de Ridley Scott, adaptado do romance Do Androids
dream of Electric Sheep? (1968), de Philip K. Dick, ao ser improvisado pelo ator Rutger Hauer para o androide
Roy Batty, sinalizam a perturbadora ficcionalidade do monopdlio de sentimentos e expressividades que
atribuimos aquilo que é inquestionavelmente humano: I ve... seen things you people wouldn't believe... Attack
ships on fire off the shoulder of Orion. I watched c-beams glitter in the dark near Tannhduser Gate. All those...
moments... will be lost in time, like... tears... in rain. Time... to die. | Eu... vi coisas que vocés ndo acreditariam...
naves de combate pegando fogo além de Orion. Eu observei raios-C brilhando na escuriddo perto dos portoes
de Tannhdiuser. Todos aqueles... momentos... se perderdo no tempo, como... lagrimas... na... chuva. E hora..
de morrer.
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impresso na pessoa que se foi “antes” e da construcao, por vezes assustadora, de uma pessoa
desconhecida, nova, que se serd dali em diante. A morte nao €, assim, uma desconhecida,
pelo contrario, € o sentido da crise, da mudanga, do deslocamento. Nao podemos pensar a
pessoa, portanto, em termos bindrios como “é” e “ndo €”, na medida em que toda condi¢ao
de ndo ser resguarda, em si, a possibilidade do ser. Esse redirecionamento nos aproxima da
observacao feita por Carl Kerényi a respeito de bios, conceito caro a nds, especialmente no
se sentido da vida como narrativa. Bios, como observou o fil6logo hingaro, inclui morte
entre suas caracteristicas (KERENYI, 2002, xxi). Mas temos, cotidianamente, a experiéncia
de Zoé, a vida sem atributos, ndo caracterizada, subjacente a todo bios e a qual ndo admite a

experiéncia de sua aniquilacdo. Desta forma, o homem encontra-se constantemente em

convivéncia com o limite e o risco. Assim argumenta Kerényi sobre Zoé:

E a nossa experiéncia mais simples, intima e autoevidente. Quando a
nossa vida € ameacada, a oposicao irreconcilidvel entre vida e morte
¢ experimentada em nosso medo e nossa angustia. A limitacdo da
vida como bios pode ser objeto de experiéncia; sua fragilidade como
zoé pode ser objeto de experiéncia; e mesmo o desejo de fazé-la
cessar pode ser experimentado (KERENYI, 2002, xxi).

A pessoa encontrar-se-ia, portanto, em constante mobilidade entre a plenitude e
a certeza de que se estd vivo e a duvida, a percepc¢do do risco, a incerteza da finitude.
Perguntar-se sobre si mesmo € colocar em evidéncia, justamente, essa componente do risco.
Assim, entendemos o discurso sobre a fatalidade como um discurso sobre o Eu que prescinde
de sistematizacdo clara, mas, a0 mesmo tempo, nos oferece recursos para compreender as
possibilidades-Eu de uma dada comunidade. O que chamamos “fatalidade”, aqui, nada mais
€ do que o risco de separagdo, o risco de ndo pertencer, de ndo existir. Na medida em que o
homem € ser no mundo, seu deslocamento deve ser compreendido como risco eminente a
propria existéncia. Desta forma, discutir os limites politicos, éticos e ontologicos do homem
€, em grande medida, procurar oferecer uma resposta a pergunta “o que € a pessoa” ou “o
que sou eu”. Os gregos antigos, ao se colocarem tais questionamentos, delinearam algumas
concepgoes sobre a pessoa as quais abrem-se a problemadticas bastante semelhantes aquelas
que pudemos apontar quanto as comunidades estudadas pela etnografia na modernidade.
Mais do que isso, para além dos proprios discursos, sinalizamos préticas exercidas em

245



ambiente grego e romano na época de Aristides que, em seu didlogo com a discussdo

antropoldgica aqui trazida nos sinalizam a complexidade, a fluidez e a plasticidade do Eu.

Descontinuidade e abertura do Eu

O fragmento 101 de Heréclito, preservado em Contra Colotes (1.118c) de
Plutarco, sinaliza o Eu como algo a ser buscado e, portanto, algo que ndo esta naturalmente
dado, claramente oferecido e observavel. Busquei a mim mesmo, (€8L.{noduny épewuvtdév)!’’,
diz Heraclito. Plutarco associa a busca de Heréclito a inscricdo délfica “conhece-te a ti
mesmo” (yv@bL cavtdr), mas o fragmento pode ser interpretado de maneira distinta, ndo
tanto como um empreendimento psicolégico, mas como uma tentativa mesmo de encontrar
a si mesmo, residente em um lugar que deve, também, ser encontrado. Heidegger interpreta-
o como pertinente a concep¢ao do homem e de suas relagdes consigo préprio. Herdclito nao
estaria, assim, em um processo de investigacdo, como sugere a formula délfica, mas
procurava algo e o lugar desse algo. Heidegger, no semindrio oferecido em 1944 intitulado
Logica; A Doutrina Heraclitica do Logos, argumentou estar Heréclito em busca de si mesmo

como homem, ndo como particular e isolado, pois tal abordagem seria prépria do sujeito que

ainda nao €, mas como homem que lhe é préprio ser:

O pensador buscou a si mesmo, ndo como homem singular,
particular, isolado, pois assim ele teria se concebido em sua
propriedade subjetiva como um sujeito individualizado, para entdo
desmembra-lo em seus estados de alma, em seus estados mentais. O
pensador buscou a si mesmo como homem. Ele se buscou como
homem a caminho da questdo: a que pertence o homem, como
homem? Qual o lugar do homem em meio aos entes; de onde se
determina a localidade do lugar humano? O pensador busca o
homem. Ele pensa 14 no lugar em que o homem se encontra. Entre a

177 Em sua edic¢do dos fragmentos de Her4clito, Alexandre Costa traduz o termo €3.{nodunv no presente, na
medida em que o aoristo indicativo € um tempo que indica o ato verbal em si. No entanto, ele mesmo observa
que a maior parte dos autores privilegia a tradu¢io no passado. E na forma passada, por exemplo, que
encontramos o fragmento traduzido por Sorabji (2008, 30), por Heidegger (1998, 333) e na edi¢do de William
Goodwin da Moralia de Plutarco (1874). Desta forma, por ser mais comumente utilizada, demos preferéncia a
forma passada de traducdo do fragmento.
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busca e a investigacao psicoldgica existe um abismo (HEIDEGGER,
1998, 321).

Assim, podemos dizer que uma das primeiras reflexdes sistemadticas sobre o
problema do Eu compreendeu-o como residente em um lugar, habitante de um mundo cuja
localizacdo também € oculta a primeira vista. Essa busca nao € pelo que o homem tem de
particular enquanto individuo, mas por aquilo que lhe imprime humanidade, o préprio lugar
do homem. Neste sentido, nao estamos diante de um regressus in infinitum do sujeito em
busca de si mesmo tal qual objeto, de maneira que jamais € possivel acessar-se como
sujeito!’®. Pelo contrario, o “mim mesmo” buscado é o préprio do homem, assim como é
prépria do homem essa busca. Desta maneira, o fragmento 116, preservado na Antologia
(3.5.6) de Estobeu, dird “em todos os homens estd o conhecer a si mesmo e bem-pensar”'”°.
Ou seja, se hd algo que é proprio do homem, enquanto homem, € o conhecimento de si.
Assim, a busca de si deve ser também pensada como algo que lhe € préprio e como
sinalizadora do que o homem é. O fragmento sugere algo muito distinto da férmula délfica,
a qual orienta 0 homem a conhecer-se. Para Heraclito, o homem conhece-se, na medida em
que esse conhecer € préprio dele, como o € a busca. H4 alguns anos, Richard Sorabji tomou
esses dois fragmentos e analisou-os em conjunto com o fragmento 45, como o havia feito
Heidegger (1998, 316ss). Em tal fragmento, preservado em Diégenes Laércio (9.7), Her4clito
afirma: ndo encontrarias os limites da alma, mesmo todo o caminho percorrendo, tdo
profundo 16gos possui'®®. Sorabji (2008, 17) interpreta esse conjunto de fragmentos como se
Heréclito tivesse buscado a si mesmo e, nessa busca, tivesse procurado pelos limites da
propria alma. Ou seja, na medida em que o homem busca a si, e essa busca lhe € propria, ele
busca pela alma. Entdo, teria Herdclito saido em uma busca desnecessiria e fadada ao
fracasso? Sim, mas essa busca é aquilo que é préprio do homem. Heidegger argumenta, a
esse respeito, que a alma da qual fala Heréclito é o homem em sua esséncia, este que possui
l6gos. Mas esse l6gos, por causa mesmo de sua profundidade, impede que o homem alcance

os confins de sua esséncia. Assim, 0 homem ndo pode medir a dimensdo de sua propria

178 O problema foi exaustivamente trabalhado por Dan Zahavi em Subjectivity and Selfhood (2008).
179 dvBpwimoLol TACL PETETTL YLVWIOKELY €nUTOVS Kal ocwdpodely (COSTA, 2002, 178s).
180wy s melpaTa twv ovk dv éevpolo, Tacay émmopeudpervos 086v: olTwm Bably Mdyov éxel (COSTA,
2002, 98s).
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esséncia (HEIDEGGER, 1998, 318). Mas insistimos: essa busca é propria do homem. E
préprio do homem buscar isso que € ele mesmo e encontra-se oculto pela propria imensidao.

Heidegger admitira:

7z

Tudo isso € estranho e enigmdtico. E ndo apenas para o nosso
entendimento, que em virtude de uma espécie de incapacidade nao é
capaz de resolver numa concordancia o que parece irreconcilidvel. O
estranho e enigmdtico esconde-se inteiramente na esséncia do
homem (HEIDEGGER, 1998, 324).

Percebemos, portanto, que em um momento bastante recuado da filosofia grega,
ao final do periodo arcaico, 0 homem surpreendentemente “atravessou o caminho” do préprio
homem, tornou-se impréprio a lida, ao emprego, e provocou a necessidade de uma reflexao
sistemdtica sobre si. Como Hericlito nos informa, é préprio do homem conhecer-se — ele ja
se conhecia. Mas algo nele tornou-se improprio, inadequado, questiondvel. Talvez dissesse
Heréaclito que essa inadequacdo € a imensiddo de suas dimensdes. O homem teria se
percebido, assim, como incapaz de tomar-se a si mesmo em sua totalidade, de ver-se todo,
de delimitar-se. O discurso acompanhard essa impossibilidade, essa deficiéncia da
delimitacdo, eficiéncia radical do existir. A partir de Hericlito, o que observamos é uma
multiplicidade da pessoa, desdobramentos e mais desdobramentos das possibilidades-Eu, até
o momento em que Aristides se recusard ao limite que lhe impde a doenga e se afirmard o

mesmo que Asclépio.

A duvida sobre o que € a pessoa inicia-se muito antes de Herdclito. Herdclito
apenas a explicita nos fragmentos que, dispersos, os documentos antigos preservaram. O
primeiro sinal, a primeira crise, aparece ja em Homero com o problema do “verdadeiro Eu”,
o qual surgird novamente em Platdo. No canto XI da Odisseia, ele € colocado em termos de
dois modos de existéncia: e(dwlov, e avToS, ou seja, a “imagem”, a “sombra”, e 0 si mesmo.
Ao descer ao Hades, Odisseu conversa com o eidolon de Héracles, enquanto ele mesmo,

autos, encontrava-se com os deuses:

A imagem (e{8wlov) de Héracles, seu poder (Binv), eu vislumbrei
depois, acolhido ele mesmo (avT0s) nos festins olimpicos com Hebe,
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tornozelos-belos, filha de Hera, sandalias-de-ouro, e do fortissimo
Cronida'®! (Odisseia, 11.601-604).

Observamos aqui uma dicotomizagdo entre €(8wlov e avTOS, partes integrantes
da pessoa que, na morte, encontram-se separadas. O conceito de €{8wlov ndo designa apenas
a imagem de Héracles, mas, também, sua forga, Biny. Desta forma, ele aproxima-se da psykhé
como entidade animadora separada do corpo na morte'®?. Esses sentidos associados ao
eidolon e a psykhé foram exaustivamente discutidos pelos alemdes Erwin Rohde e,
posteriormente, Werner Jaeger. Em Psyche, de 1894, Rohde identificou uma contradi¢do na
percepcao homérica de autenticidade do homem, na medida em que, por um lado, os poemas
distinguiriam a psykhé do si mesmo e, por outro lado, os individuos seriam eles mesmos,

chamados por seu nome préprio no Hades:

Com alguma frequéncia (e ja nos primeiros versos da Iliada) vemos
como a corporeidade visivel do homem se contrapde com as palavras
“ele mesmo™ a psique (o que significa que esta ndo € e nao pode ser
considerada como um 6rgdo, como uma parte dessa corporeidade).
Por outro lado, € inegdvel que também aquele que voa com a morte
para o reino do Hades aparece designado como “ele mesmo”, com o
nome proprio daquele que foi quando vivo, o que indica que a
imagem ou sombra que € a psique — pois apenas ela entra no Hades
— lhe conferem o nome e o valor da personalidade inteira, do “eu” do

homem (ROHDE, 2006, 51).

Mais adiante, Rohde argumenta niio ser a psykhé a responsével pelas sensagdes,
a vontade, a percepc¢do ou o pensamento consciente e desperto. Pelo contrério, o universo da
psykhé € o mesmo do sonho, do &xtase e da impoténcia. Assim, ele conclui pela existéncia,
no homem, de uma dupla vida, que vive nele, escondida nas entranhas do eu diariamente
visivel, um “segundo eu” com existéncia propria e suscetivel de desprender-se daquele para
afirmar sua independéncia (2006, 52). Para Rohde, o homem homérico € bipartido e uma

dessas por¢des ndo compartilha da mundanidade e do cotidiano, mas pertence a

Bl 1ov 8¢ pet’ eloevémoa Binv Hpakininy, eldwlov: alros 8¢ pet’ dtavdTolol Oeoiol TépmeTal €v

Balins kal €xel kar\iodupov “HPny, mdida Alds peydloto kai “Hpns xpuoomedilov (VIEIRA, 2011). E
importante indicar a possibilidade desses versos constituirem uma interpolacao tardia, sinalizada por Richard
Sorabji (208, 17).

182 Em lliada 23.72, a psykhé de Pdtroclo refere-se as almas, imagens dos defuntos (uxat, €l8wia xapdvtov)
no Hades.
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excepcionalidade das experi€ncias oniricas, extaticas e de proximidade com a morte. Mas,
como ele observara, a psykhé estd associada, muito mais, a poténcia e a acdo, a auséncia de
atividade. Por isso, na morte, tem-se a impressdo da perda dessa for¢a invisivel aos olhos.
Desta forma, Rohde (2006, 78) argumenta: o que provoca a morte do homem ndo é uma
entidade corporea que escapa dele, mas uma forca, uma virtude que deixa de atuar naquele
momento: esta forca, essa virtude, ndo é outra que a “vida”. Essa associacdo entre a psykhé
e a vida foi tomada por Werner Jaeger como pertinente para se pensar o uso do conceito nos
poemas homéricos, ainda que ele tenha se distanciado de Rohde em sua interpretacdo do
termo enquanto “duplo do homem” e “segundo eu” (JAEGER, 2000, 80). Jaeger argumentou
que a associacdo, feita por Rohde, entre a psykhé e o eidolon dos poemas homéricos e as
experiéncias oniricas e extaticas depende de uma transposi¢do de concepgdes presentes no
fragmento 131 de Pindaro. Neste, uma “imagem da vida”, advinda dos deuses, dorme
enquanto o corpo estd acordado, mas é ativa durante o sono e, através dos sonhos, por suas

propriedades manticas, revela, por meio de visdes, os bons ou maus acontecimentos futuros:

O corpo de todos segue a poderosa morte,

mas viva permanece sempre a imagem da alma:

pois esta apenas vem dos deuses:

dorme enquanto os membros do corpo estdo ativos

e aos que dormem, em muitos sonhos

revela as futuras alegrias e dificuldades'8? (PINDARO, fr. 131).

Jaeger aponta a inadequacdo da interpretacio de Rohde em vista de sua
dependéncia de uma concepg¢do sobre a alma presente em Pindaro, mas atipica dos poemas

homéricos:

183 cal odpa pév mdvtwr Emetar BavdTy TepLobevel,

Cwov 8¢TL AelmeTal al@dvos el8wiov:

TO ydp €oTL pévov

€k Bedr’ €ldeL 8¢ TPAoTOVTWY LENéWY, ATAP

€UBOVTETOLY €V TONGLS OVelpols

Selkvual Tepmvdy €bépmoloav xalem@v Te kplow: (SANDYS, 1915).
El cuerpo de todos sigue a la muerte poderosa,

mas viva queda siempre la imagen del alma;

porque esta es solo de los dioses;

duerme (el alma), mientras los miembros del cuerpo estdn activos,

v a los que duermen, en multitud de ensueiios,

revela ella la decision futura de lo agradable y de lo malo (ORTEGA, 1984).
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Seria absolutamente inconcebivel para Homero considerar o sonho
como revelador da verdade como uma visdo na qual a alma se
encontra livre do corpo e novamente elevada a posse do poder divino
que fora originalmente seu. Temos aqui duas concepgdes
inteiramente distintas da natureza da alma e que devem ser mantidas
tdo separadas quanto possivel. A teoria animista de Rohde, que
concebe a psique homérica como uma espécie de duplo, de um
segundo eu que dorme no homem enquanto ele vive e abandona seu
corpo na morte para partir ao Hades e levar ali uma vida impotente e
vaga existéncia de sombra, ji ndo tem nada em que se apoiar
(JAEGER, 2000, 80).

Jaeger recupera, no entanto, a associaciio da psykhé como a ideia de vida proposta
por Rohde e soluciona a aparente contradicdo homérica relativa ao emprego do termo tanto
como conceito impessoal de “vida” quanto como “o espirito do morto” recorrendo a
identificacdo da mesma com o alento, o sopro do vivente (2000, 85). Assim, voltamos a
observar uma ideia de pessoa como entidade compdsita, formada por partes cuja separacao
sinaliza a morte. Nao estamos no campo do dualismo “alma / corpo” ou “mente / matéria”,
mas de uma complexidade e multiplicidade ndo dualista e ndo subjetiva de homem. O
“proprio homem” encontra-se, nos poemas homéricos (Odisseia, 11.601-604), associado
tanto aquilo que pode, apds a morte, habitar com os deuses, quanto ao que € deixado para
tras para ser devorado pelos cies e as aves de rapina, enquanto a psykhé é lancada ao Hades
(Iliada, 1.3-5). Pode ser também, aquilo com que, surpreendentemente, muito se parece a
psykhé que se lamenta a um vivo pelo corpo insepulto (Iliada, 23.104ss). O “préprio”,
portanto, ndo estd dado e nem € de ficil identificagdo. O Eu, oculto, habitante de um “lugar”
e, a0 mesmo tempo, existente junto daquilo que pode desintegrar-se, clama pela busca na
qual Heréclito, posteriormente, se empenhard. Essa presenca incoOmoda, “atravessando o
caminho”, ndo sabemos se devemos localizar entre os deuses, se € a matéria devorada pelas
feras ou sequer se podemos identificd-la & imagem do morto. E preciso buscé-la, ainda que
essa busca jamais se conclua, seja pela sua inapreensivel imaterialidade, seja pela
instabilidade de sua materialidade, seja por ndo revelar-se, mas figurar como o original do
qual a imagem € tdo somente bastante semelhante, tdo radicalmente oculto € o Eu, pois apenas

mesmo por meio do reflexo — essa face no espelho — pode ser conhecido.
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A complexidade intrinseca a constituicdo do si mesmo (self) foi observada por
Richard Sorabji, o qual destacou alguns dos discursos da filosofia greco-romana sobre o

tema:

O si mesmo para os fildsofos antigos é raramente idéntico a alma.
Muitas vezes ele € apenas um aspecto da alma, sua razao ou vontade,
por exemplo, ou uma parte da alma distinta da sombra ou do
fantasma. Nas teorias de reencarnagdo, a mesma alma pode ser
sucessivamente tomada de empréstimo por pessoas totalmente
diferentes e, assim, supera qualquer si mesmo. As vezes o si mesmo
€ um corpo, ou inclui o corpo juntamente com toda a pessoa. Apesar
dos pronomes selecionarem apenas um fragil si mesmo, as
especificacdes a respeito do que ele consiste sao densas e contrastam
com algumas concep¢des muito fracas transmitidas para nds por
alguns autores do século XVII e XVIII (SORABIJI, 2008, 17).

Os primeiros exemplos oferecidos por Sorabji a respeito dessa densidade de
concepcoes sobre o si mesmo no mundo antigo sao as ja discutidas referéncias homéricas e
heracliticas. Além delas, nos sdo pertinentes algumas das discussdes desenvolvidas em
diversos ambientes filos6ficos greco-romanos até a época de Aristides e que Sorabji toma
como pertinentes para se pensar uma mudanga de postura em relagdo ao tema a partir do
século I a.E.C. Assim, em Platao (Alcibiades, 1.129e-130c; Fédon, 115d) o homem € pensado
como proprietdrio e usudrio do corpo e, assim, ¢ identificado a alma. Portanto, ele nao € uma
combinacdo de corpo e alma, mas aquilo mesmo que tem o dominio sobre o corpo, na medida
em que é provido de Idgos. Aristételes (Etica a Nicomaco, 10.8.3-7) se afastard dessa
concepcdo de que o homem verdadeiro € a parcela contemplativa e racional ao argumentar a
favor de sua natureza composita, a qual determina, também, suas necessidades sociais e
biolégicas. Essas necessidades sdo satisfeitas na acdo. Em um momento anterior (Etica a
Nicomaco, 6.2.1), Aristoteles argumenta que o intelecto e o desejo enquanto propriedades da
alma, unidos, sdo o proprio homem enquanto originador da a¢do. Por fim, no tratado Da Alma
(1.4.408b.5-11), ele negard a possibilidade da alma, por exemplo, de se irritar: € o homem
que se irrita, se apieda, apreende ou raciocina, € o faz com a alma. Assim, em Aristételes, o
homem como agente da acdo, como originador da acdo, deseja e pensa com a alma, e, ao

mesmo tempo, confunde-se na composicdo desejo-pensamento. Mais ainda, ele ¢ uma
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totalidade social, bioldgica e psicoldgica, de forma que suas partes organizam-se e distribuem

entre si suas propriedades particulares, nas quais desejo, pensamento e a¢ado interligam-se.

A unidade e a continuidade do Eu no tempo, a qual coloca em questdao a noc¢do
de identidade, era conhecida na filosofia do periodo cldssico, em parte, enquanto ressonancia
das reflexdes heracliticas. O fragmento 12 de Hericlito, preservado na Preparacdo
Evangélica (15.20.2) de Eusébio de Cesareia, ao refletir sobre as sempre diferentes dguas do
mesmo rio onde um homem pode entrar, colocou em evidéncia a fluidez e a descontinuidade
do mundo. Platdo (Crdtilo, 402a) conserva esta ideia de uma maneira um pouco mais radical
ao dizer que, de acordo com Heraclito, fodas as coisas movem e nada permanece parado, e
ele [Heraclito] compara o universo a corrente de um rio, dizendo que vocé ndo pode entrar
duas vezes no mesmo rio'®*. Também no Teeteto (157b), Platdo dialogard com essa proposta
de uma continua diferenciacio do mundo ao pensar também o homem como entidade em
constante mutagdo: as coisas sempre devém, tornam-se, de forma que jamais devemos dizer
“ser” (elvat), mas sim falar das coisas como “tornadas” (yLyvopeva), “feitas” (morovpeva)
e “destruidas” (dmoA\Upeva) e “mudadas” (d\\otoUpeva). Assim, nada, jamais, permanece
estacionado, e Platdo (Teeteto, 157¢) considera que devemos utilizar tais expressdes tanto
para falarmos de objetos particulares, quanto de coletividades, a exemplo das pedras, dos
animais e do homem (dvBpwmor). O tema também serd elaborado no Simpdsio, onde o
discurso de Diotima, ao esclarecer o desejo amoroso enquanto desejo de procriacdo, assume
tanto a identidade continua do homem quanto sua mudanca constante. Por um lado, cada ser
vivo € idéntico a si mesmo no tempo. Por outro, mudamos em matéria do que conhecemos
(pois os conhecimentos, ora nascem, ora desaparecem), € tudo que é mortal se conserva por

meio da substitui¢do pelo novo, o que leva a participar, o mortal, da imortalidade:

“Se aceitas”, me falou, “que o objeto natural do amor € o que ja tantas
vezes admitimos, ndo tens do que admirar-se. Exatamente | como
naquele caso, aqui também a natureza mortal procura, tanto quanto
possivel, ser eterna e imortal. Ora, a geracdo € o unico meio para
atingir esse fim, como deixar sempre um ser novo no lugar do velho.

18 “mdvTa xwpel kal ovd&V pével’, kal ToTapob pof) dmetkdlwy Td dvTa Myel ws Bls és TOv alTov

moTapov ok av €pfains’ (BURNET, 1903). / All things move and nothing remains still, and he likens the
universe to the current of a river, saying that you cannot step twice into the same stream (FOWLER, 1921).
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De cada ser vivo costuma dizer-se que vive e € idéntico a si mesmo,
como dizemos que € o mesmo individuo que vai da infancia a velhice;
¢ denominado o mesmo, conquanto nunca conserve consigo as
mesmas coisas, pois nao cessa de renovar-se, com perdas incessantes
dos seus elementos constituintes: nos cabelos, na carne, nos 0ssos €
no sangue; | e ndo apenas no corpo, mas na prépria alma, os costumes,
0s caracteres, as opinides, 0s prazeres, as tristezas, os temores, nada
disso permanece o mesmo em ninguém: estes surgem, aqueles
passam. Porém, o mais desconcertante de tudo € que nossos proprios
conhecimentos | ora nascem ora desaparecem, nunca permanecendo
nds idénticos a nés mesmos em matéria de conhecimentos, porque
igual coisa se passa com cada conhecimento em particular. O que
denominamos estudo pressupde que o conhecimento nos abandona;
esquecer ¢ precisamente isto: perder o conhecimento adquirido,
vindo a ser a reflexdo a criacdio de uma nova lembranca em
substituicdo da que nos deixou, o que faz durar o conhecimento e da
a impressdo de que é sempre o mesmo. E desse modo que tudo o que
¢ mortal se conserva, ndo porque se mantenha sempre o mesmo,
como se dd com as coisas divinas, | mas pelo fato de retirar-se o que
envelhece e deixar no seu lugar algo mais novo, como se fosse o
mesmo. E por esse motivo, Sécrates, continuou, que participa da
imortalidade o que é mortal, o corpo e tudo o mais (...)”'%° (PLATAO,
Simpdosio, 207¢c-208b).

Assim, observamos a partir de Heraclito o aprofundamento, no seio da filosofia
de Platao, do problema da mutabilidade inerente ao Eu, a qual precisa entrar em acordo com

2 ¢¢

a ideia de identidade ao longo da passagem do tempo. A pessoa “devém”, “muda”, mas, e,
ao mesmo tempo, é e ndo € aquela que ao inicio surgiu. O processo de mudanca se dé,

inclusive, pelas circunstancias trazidas pelas modificacdes do conhecimento e de suas outras

185 el Tolvwy, &dm, moTelels ékelvou €lval dpioel TOV EpwTa, o TOAAKLS OLONOYKALEY, W)

Batpale. évTatba yap TOV avTov ékelvw Adyov 1) BunTr ool {nTel kaTd TO SuvaTov del Te €lval Kal
dfdvaTos. SlvaTat 8¢ TalvTn wovov, TH yevéoeL, OTL del KATANELTEL €TEPOV VEOV AVTL TOD TANALOD,
Emel Kal év (O €v €kaoTov TV (Owv (T KalelTal kal elval TO alTd - olov ék Tadapiov O aAvTOS
MyeTal €ws av TPeoPUTNS YéunTal: oUTOS PEVTOL OUSETOTE TA AUTA €XWV €V aUTH Opws O alToOs
KAAELTAL, AANG VoS del ytyvépevog, TA 8€ ATOANUS, KAl KATA TAS Tpixag‘ Kall odea Kal 00Td Kal
dlpa kal oOUTay TO O@Ud. KAl PN OTL KATd TO oopa, A\ KAl KaTd Tnv (buxnv ol TpOTrOL Ta fon,
SOEOLL Emevptat ndovai, AUmat, ¢pool, ToUTwY €KAoTa OUBETOTE TA AUTA 'ITOLpGOTLV €KAoTR, AAA TA
WEV ylyveTal, Ta 8¢ ATOMUTAL. TOAU 8¢ TOUTWV ATOTWTEPOV €TL, OTL KAl al EMOTARAL PN OTL Al eV
ylyvovTat, at 8¢ amOAMuvTAL NPTV, KAl OUBETOTE ol aUTol €CWEV OUSE KATA TAS EMOTARAS, AANA Kal
pla €kdoTn TOV ENTLOTUOY TAUTOV TAOXEL. OYAp KANELTAL PEAETAV, ws €ELolons €0Tl ThS
éTrLOTmmg‘ )\ﬁ@n ydp émUTmmg é"g’oSog, ud\éTn 8¢ mdAv KaLth enuﬂotof)ca avTl Tﬁg‘ dmoi)m]g
[TR%23 VRV ou)QEL ™V emo-rmmv (oTe Tnv aanv Sokelv elvat. TolTw yap Tpromo mav TO BunToOv
GwQETaL OUTH TAVTATAoLY TO adTd del elval Gomep TO B€lov, dANL TG TO GOV KAl TANALOVPEVOY
€Tepov véov €ykaTalelmew olov alTo fv. TalTy TH pnxavi, & ZwkpaTes, €dn, Bimtov dbavacios
HeTiXeL, KAl obpa kal TdAka mdvta (NUNES, 2011).

254



caracteristicas. A substituicdo do velho pelo novo aproxima a pessoa humana da divindade,
na medida em que aquilo que hd nela de mortal participa da imortalidade pela sempre

constante renovagﬁo.

Ao lado da pessoa como fluida e mutdvel, cujas propriedades sempre se renovam,
observamos, da poesia homérica a tragédia, ideias acerca da existéncia de poténcias as quais
pode ser atribuida a responsabilidade pelas a¢des humanas. Delineia-se, portanto, um Eu
determinado por noc¢des de causalidade e culpabilidade, impulsionado por entidades divinas
e demoniacas, ou até mesmo fisiol6gicas, externas ou presentes em seu interior, na medida
em que o si mesmo pode ser compreendido como portador de uma “cavidade”. O Eu torna-
se, portanto, permedvel e oco, atravessavel e preenchivel por outra coisa que ele ndo é. O
tema foi objeto de The Symptom and the Subject, publicado em 2010 pela classicista Brooke
Holmes, a qual se preocupou com o interior da pessoa enquanto lugar fisico, corpdreo. Esse
seria, para Holmes (2010, 3), o espaco no qual tanto ocorrem processos fundamentais a vida
quanto o desenvolvimento das doencgas e, na medida em que esse dominio €, em grande parte,
oculto, o que 14 ocorre pode ser apreendido apenas por sintomas. Além disso, como esses
eventos podem ser provocados por deuses e poténcias demoniacas, o sintoma € também
percebido como distirbio advindo de outro plano de realidade, sinal da extensdao do reino
divino e demoniaco ao corpo mortal, de maneira que sdo colocados em questao e redefinidos
os limites do humano. Assim, Holmes (2010, 21) observara que, no periodo arcaico, forcas
sobrenaturais sdo frequentemente responsabilizadas pelos sintomas, pois sdo capazes de
atravessar a pessoa e, assim, atingir o espago “‘sentido” do Eu, cuja contiguidade com o
mundo demoniaco, impede suas fronteiras de serem reduzidas as de um objeto tridimensional
“visivel”. O que estd em jogo € aquilo que o antropdlogo Alfred Gell (1998, 223s) chamou
de “abducio da a¢do”, a qual coloca em evidéncia as ideias de interven¢do no meio e de
causalidade como fundamentais para se pensar o conceito de pessoa de uma determinada

comunidade'®. Assim, deuses e homens sdo colocados em uma esfera de constante

186 Tais abdugdes ilustram, segundo Holmes (2010, 47), as relagdes fluidas e experimentais entre o que €
objetificado como si mesmo e como outrem. Essa proposta parece aproximar-se da critica de Heidegger ao
conceito de sujeito, mas € ainda dependente dessa categoria cartesiana, na medida em que Holmes nio abre
mao de pensar a pessoa a partir de relacoes sujeito-objeto. Assim, ela argumenta que se o poeta ou personagem
pressupoe que um deus ou outro agente demoniaco esteja agindo sobre si mesmo ou outra pessoa, ndo devemos
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comunicacdo e interferéncia vantajosa do mais forte sobre o mais fraco, como representadas
pelo uso de flechas na Iliada. Ao ser-lhe negado o pedido de devolucdo de Criseida por
Agamémnon, o sacerdote Crises suplica a Apolo que vingue a profanacdo do templo e o rapto
da filha. Apolo, em resposta, alveja animais e homens, a distancia, causando-lhes a morte

pela peste.

Ouviu-o Febo Apolo.

Baixou do alto do Olimpo, coragdo colérico,
levando aos ombros o arco e a aljava bem fechada.
A espadua do Iracundo retiniam flechas,

enquanto o deus movia-se, icone da noite.

Sentou longe das naus: entdo dispara a flecha.
Horrissono clangor irrompe do arco argénteo.
Fere os mulos; depois, rdpida prata, os caes;

entdo mira nos homens, setas pontiagudas
lancando: e ardem sem pausa densas piras finebres'®’ (Iliada, 1.43-
52).

Na [liada, as intervengdes de Apolo sem divida encarnam a assimetria entre
deuses e homens. Segundo Holmes (2010, 52), isso torna-se explicito no uso de verbos como
nuTeTo (16.788) e dvteBdinoe (16.790), os quais expressam um encontro oposto aquele da
auténtica relacdo de face-a-face: afinal, como alguém encontra em combate (avTiBoléw)
aquele que ataca (ékatnBolos) a distancia? Com esses termos serd cantado o assalto de
Apolo a Patroclo. O deus movimenta-se despercebido na multiddo, oculto por uma névoa

espessa, € o ataca pelas costas:

Em meio ao torvelinho, Apolo vem-lhe ao encontro,

concluir que estamos lidando com uma nog¢do primitiva ou incompleta de subjetividade. Tais abducoes
ilustram, pelo contrdrio, uma relagdo fluida, experimental, entre o que é objetificado como o Eu e o que é
objetificado como outrem, assim como o papel da cultura em determinar como essa alteridade é interpretada
(2010, 47).
87 100 8 éxhe PolBos "ATONwWY,
BR 8¢ kaT’ OVAUUTOLO KaAPwY XWOUEVOS K,
TOE” Bpolow éxwv audnpedéa Te papéTpny:
éxhayEav 8’ dp’ dloTol €m OUwY XWwoévoLo,
avTol KwNBEVTOS® O 8 Tjl€ VUKTL €0LKKS.
€leT’ émeLT’ dmdreude vedv, peta 8 LoV énke-
Belvn 8¢ k\ayyn YEveT  dpyupéoLo BLolo-
oVPRAS PEV TPATOV EMHXETO KAl KIVAS Apyovs,
avTap €meLT’ alTolol BéNoS éxemeukes édLels
BAAN’- aiel 8¢ mupal veklwy kalovto Bapeitai (DE CAMPOS, 2002).
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temivel; ndo o vé, rompendo em meio a turba,

Pétroclo: se eclipsara o deus em névoa espessa.

Por trds, com mao pesada, Apolo nas espaduas

e no dorso bateu-lhe: transtornou-lhe os olhos'®® (Iliada 16.788-792).

A narrativa levanta o questionamento sobre a necessidade do deus, ja encoberto
pelas sombras, de ferir Patroclo, que ndo o vé, pelas costas. Brooke Holmes (2010, 56) sugere
que hd algo mais em jogo do que a mimica de uma covarde e tipicamente humana maneira
de guerrear, pois a coreografia do ataque mapearia a assimetria basica entre mortais e imortais
expressa pela vulnerabilidade dos primeiros em relagdo a vantajosa forga, visdo e saber dos

altimos.

A partir de Holmes, podemos pensar a vulnerabilidade do her6i homérico como
tributdria as tensoes entre o visto e o sentido no que diz respeito a constru¢cdo do corpo como
lugar de uma cavidade onde se processam forcas sobrenaturais. Patroclo € vulnerabilizado
pelo ataque invisivel de Apolo, o qual o torna indefeso diante da lanca de Heitor (/liada,
16.820-822). O que estd em jogo aqui é, portanto, a responsabilidade pela acao, “abduzida”
por um agente externo. Desta forma, serd possivel o extenso uso de conceitos como thymdas,
phrén, kradié os quais Marcel Detienne (1973, 46) afirmou como de dimensdo tanto
“psicoldgica” quanto “fisiolégica”. Esta dimensdo, por ndo poder ser interpretada em termos
de dualidade “corpo / alma”, deve ser pensada enquanto um “sentir”’ simultaneamente fisico
e afetivo. O thymds serd traduzido, portanto, tanto como o “cora¢do” em termos de um 6rgao
fisico, quanto os sentimentos que impelem uma pessoa a determinadas agdes. Assim, Ajax,
filho de Oileu, incita Ajax TelamOnio ao combate ao langar mao do thymds como a forga que
o impele: no mais intimo do meu peito o coragdo (Bu|L0S) me excita (€boppdTal) ao combate;

agitam-se (PaLpwwol) de cima abaixo, mdos e pés, febris'® (Iliada 13.73). Desta maneira,

188 AuTeTo ydp ToL PolBos €Vt kpaTeph vopivm

Sewds: O pev Tov LovTa kaTd KAOVov ouk Evdnoev,

NéPL Yap TOMT KEKANVPLPEVOS AvTeROANOE"

oTh & Ombev, mAREer 8¢ peTddpevov elpée T GUW

XeLpl kaTampnrel, aTpedbedivnder &€ ol booe (DE CAMPOS, 2002).
189°8” épol alr® Bupds évt otiBeot didolol

parov éboppdTtal molepilewr fde pdEecda,

patpowot 8’ évepbe modes kal xelpes Umepbe (DE CAMPOS, 2002).
/ (...) no mais intimo do meu peito

o coragdo me excita ao combate, a batalha;
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como indica o uso da terceira pessoa do singular na forma verbal édoppdTat, o Bupos figura
como agente da agdo, responsdvel por causar a agitacio febril dos pés e mios de Ajax. No
entanto, ndo concordamos com o radical posicionamento de Bruno Snell (1953, 29-31), o
qual negou aos herdéis homéricos qualquer iniciativa propriamente humana e percepcao da
liberdade individual, auséncia advogada por ele também no chamado “homem primitivo”.
Como argumentou Brooke Holmes (2010, 45-47), essa desqualificagcdo do heréi homérico
como agente genuino, carente de qualquer nocdo de autonomia pessoal, falha em observar
uma nocao fluida de pessoa, construida na intimidade e na tensdao com o divino. Pensamos,
portanto, a responsabilidade atribuida aos deuses e a forcas como a do thymds como
demarcadora de uma dimensdo associativa entre o mortal e o imortal, € ndo como definidora
de um lugar de “culpa”. A reflexdo ética a respeito dessa permeabilidade da pessoa a acao de
agentes sobrenaturais externos ou como portadora de uma interioridade onde podem
esconder-se poténcias responsdveis por impeli-la a determinadas a¢des serd desenvolvida no
periodo cldssico no interior do discurso tragico. Esse colocard em evidéncia a divida sobre
a origem dos sentimentos e acoes humanas, de maneira que a pessoa reveste-se de sentidos

que a qualificam como potencial inimiga de si mesma.

A polis classica pensard a pessoa em termos €ticos, numa relagdo de propriedade
com seu corpo, o qual serd, também, entendido como constituido por fatores que podem tanto
auxiliar o surgimento de doencas como impedi-las. Holmes (2010, 27), ao analisar o discurso
de Péricles transmitido por Tucidides (2.51) a respeito da incapacidade do soma em mostrar-
se autdrquico face a peste, argumenta que tal mudanca estd, em grande parte, associada a
ameaca a autarquia do Eu provocada pela doenca. Ao mesmo tempo, essa circunstancia
pontual associar-se-ia a cada vez maior compreensao, especialmente na poesia tragica, da
identidade daqueles que encontravam-se excluidos da cidadania (escravos, estrangeiros e
mulheres) em termos de dificuldades ou impossibilidade de dominar as tendéncias

demoniacas de seus corpos, enquanto a dos homens livres torna-se cada vez mais dependente

fremo de cima abaixo, mdos e pés, febril (DE CAMPOS, 2002). Optamos por oferecer uma tradugao alternativa
aos versos em visto do uso da terceira pessoa do singular para o verbo ephormdaé e o da terceira pessoa do plural
para o verbo maimdé. Outros exemplos pertinentes relativos ao uso de thymos como agente sdo encontrados em
Iliada 7.68; 9.598; 17.254; 20.174.
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de sua capacidade de manté-los sob controle: o corpo que escapa encontra seu lar natural
nos palcos das tragédias (HOLMES, 2010, 27). Em grande medida, estd em jogo o lugar do
homem como criatura publica, cujas acdes arriscam a soberania dos valores poliades. Assim,
Gabriele Cornelli caracterizou a alma trdgica como fragmentdria e sempre em risco de
desertar de sua decisdo em fazer o que é melhor para a cidade. Em referéncia a Platdo
(Repuiblica 3.423e), ele afirma ser ela sempre vitima potencial do discurso, do esquecimento
pelo tempo, do prazer e da dor e todos os outros encantamentos, os quais sdo “tudo que

engana” (2011, 130).

Brooke Holmes (2010, 231) estabelece seu debate acerca da duvida sobre a
responsabilidade das a¢des humanas a partir de Euripides em vista, segundo ela, de seu
profundo envolvimento na vida intelectual contemporanea, especialmente no que diz respeito
as atividades dos sofistas. Além disso, a presenca de casos quase clinicos de loucura, os quais
ainda rettm a no¢do da causa divina homérica — um traco observado por Thalia
Papadoupoulou (2005, 59) — evidenciam uma preocupacdo com o problema da
permeabilidade da pessoa e do dominio de si. Ao contririo das tragédias de Esquilo e
Soéfocles, nas quais o sofrimento porta um sentido oculto, uma verdade divina, as pecgas de
Euripides cultivam a incerteza sobre a responsabilidade dos deuses (HOLMES, 2010, 238).
Assim, o homem € frequentemente representado como em risco, como o inimigo de si

préprio, como sugere a comparagdo de Jacqueline de Romilly:

A descri¢do das paixdes enquanto tal era uma novidade. Esquilo
interessava-se muito pouco: os problemas da falta e do castigo eram
para ele mais importantes do que a psicologia. Soéfocles ja se
interessava mais. Mas nele, as personagens assumem virtudes tao
completas que se definem mais por um ideal do que por uma vida
interior complexa. Euripides € o primeiro a ter representado o homem
vitima das suas paixdes, a ter procurado descrever os seus efeitos
(ROMILLY, 1997, 126).

Em Euripides, os sintomas representam encontros com os deuses, mas sua origem
¢ deixada frequentemente em aberto, de forma que sua pode ser também humana. Assim, em
Medeia (1171-1172), os sintomas fisicos de Glauce, de palidez e tremor, apds adornar-se

com a guirlanda envenenada enviada pela esposa de Jasdo, levaram sua ama a supor que
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estivesse possuida por um nume, quem sabe Pa'*°. Ao mesmo tempo, a responsabilidade niio
¢ totalmente desvinculada da pessoa, mas sim colocada em evidéncia como dimensao
ambigua, fluida, como sdo, também nesses casos, as fronteiras entre o mortal e o imortal. Em
Hipdlito (374-418), por exemplo, o discurso de Fedra a ama a respeito do conhecimento do
bem e das responsabilidades pelas préprias a¢des nao deixa de identificar uma Afrodite
invencivel como a origem de seu suplicio. Fedra, momentos antes dessa exposi¢do, chega a
afirmar que suas mdos estdo limpas, mas o phrén carrega miasma (317). O tema da
contaminacao reconduz Fedra ao lugar de agente do discurso trdgico como pessoa no interior
da qual se resguarda o motivo do préprio sofrimento. Assim, a agressao causada por si mesma
ndo € visivel, mas pode ser tdo somente sugerida por sintomas fisioldégicos e
comportamentais. Na tragédia, a violéncia é frequentemente afastada do olhar do espectador,
enquanto os sintomas descortinam o ataque invisivel por meio de gritos, de espasmos e do
discurso inarticulado, o qual revela a perda do controle de si. Como observou Brooke Holmes
(2010, 240), o herdi, esse herdi que tem um corpo fisico, é também o lugar onde pela primeira
vez se materializam no palco forcas ocultas entendidas como instrumentos da ira divina ou
da ciclica maldi¢do da familia ou de poderes impessoais como o desejo, a necessidade ou a

natureza.

O problema da pessoa heroica como lugar de acdo de poderes impessoais é
colocado em evidéncia no Orestes de Euripides. Ali, as Euménides mantém-se ocultas ao
longo de toda narrativa dos acessos de loucura de Orestes. O herdi, confinado ao inicio da
tragédia em seu quarto, ha dias sem comer e com a aparéncia de um cadaver, transita da
lucidez a insanidade e ndo tem condicdes sequer de assegurar seu interlocutor, Menelau, do
que, de fato, ocorre consigo. O lugar de Orestes como pessoa é questionado: sua sanidade,
sua responsabilidade e, at€é mesmo, sua condi¢do como vivente. Ele diz ndo estar vivo me

191

perturba, mas vejo a luz"”" e acrescenta: Meu corpo se foi, apesar de meu nome ndo me ter

desertado'®* (386; 390). Menelau utiliza termos como vepTépwy (relativo ao submundo,

0 86Eacd mov i Tlavds dpyas § Twos Bedv poreiv (VIEIRA, 2010).
Y1 ot yap (& kakdls, ddos 8 6pd (MURRAY, 1913). / I am dead through misery, though I still gaze upon
the light. (O°NEILL, 1938).
92 10 oGpa dpotdov: 80 8 dvop’ ov Aédotmé pow (MURRAY, 1913). / My body is gone, though my name
has not deserted me (O’NEILL, 1938).
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associado aos mortos) para referir-se a aparéncia do sobrinho (385). Além disso, Orestes €
apresentado como algoz de si mesmo, na medida em que os préprios atos, assim como a
consciéncia, os sentimentos de pesar e a loucura sio os agentes de sua aflicao e, a0 mesmo
tempo, é vitima de um daimén: Ndo é minha aparéncia, mas meus atos que me torturam'®?
(388); o daimon é prodigo em me afligir'®* (394). Quando questionado por Menelau qual
doenga fatal o acomete, ele responde-lhe: Minha consciéncia (cUveoLs); sei que sou culpado
de medonho feito'” (396); o pesar, especialmente, me arruinou (...) E loucura, vinganca do
sangue materno'® (398; 400). Menelau, ap6s ouvir dele que a doenga comecara no dia do
funeral de Clitemnestra, quando o sobrinho encontrava-se proximo ao timulo, supde que
Orestes esteja sendo afligido por fantasmas (daopdTwr). Ao questiond-lo sobre como sio
essas imagens, ele responde-lhe dizendo me pareceu (€50€) ver trés donzelas, negras como
a noite'’ (408). Orestes ndo é nem ao menos claro sobre o que viu, mas culpa tais apari¢des
por sua loucura quando Menelau questiona-o sobre sua origem, como indica o uso do genitivo
Stwypdv e do pronome ols: Oh, o tormento que suporto por sua perseguicdo!'*® (412).
Menelau, por sua vez, assume que sao, de fato, as Euménides as responsaveis pelos tormentos
de Orestes e pergunta a ele se por acaso teria vindo Agamémnon em sua ajuda, por té-lo
vingado (423; 425). Em resposta, Orestes lamenta e culpa o morto: Ainda ndo; considero o

atraso o mesmo que a inagdo (dmpaiq)'®® (426).

Orestes, além de nao ter bem definida sua condi¢do de vivo, expde, em seu
didlogo com Menelau uma também indefinida ideia de quem ou o que € responsavel por sua

miséria. Poderes sobrenaturais e sentimentos de culpa confundem-se de maneira a produzir

193 oy 1 mpdoodis W, da Tdpy’ aikiletar (MURRAY, 1913). / It is not my looks, but my deeds that
torture me. (O’NEILL, 1938).

1946 Salpwr 8 és éue miotolos kakdv (MURRAY, 1913). But the deity is lavish of woe to me. (O’NEILL,
1938).

95 1 olveots, &t olvolda delv’ elpyaocpévos (MURRAY, 1913). / My conscience; I know that I am guilty
of a dreadful crime. (O’NEILL, 1938).

196 \omm pdhoTd vy’ 1) StadBeipovod pe (...) paviar Te, unTpds dilpatos Tipwplar (MURRAY, 1913). /
Grief especially has ruined me (...) And fits of madness, the vengeance of a mother's blood. (O’NEILL, 1938).
97 £80€” 166ty Tpels vukTl mpoodepels kopas (MURRAY, 1913). /I seemed to see three maidens, black as
night. (O’NEILL, 1938).

198 ool Slwypdv, ols éavopar Tdhas (MURRAY, 1913). / Oh! the torment I endure from their pursuit!
(O’NEILL, 1938).

99 olmw: 10 wéov 8 loov ampakla AMyn (MURRAY, 1913). / Not yet; I call delay the equal of inaction.
(O’NEILL, 1938).
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efeitos afetivos e fisiolégicos, expostos por sintomas visiveis no corpo de Orestes. O
sobrenatural €, assim, incorporado a si mesmo. Em uma cena anterior, Orestes julga ver as
Eumeénides, clama pela misericérdia de Clitemnestra e de Apolo e, por fim, confunde a irma
com uma das trés deusas, as quais sdo agora suas: Deixe-me ir! Vocé é uma das minhas
Erinias®® (264). A ambiguidade da situacdo de Orestes entre o interior e o exterior, entre a
alucinacdo e a realidade concreta e entre 0 morto e o vivo € simbolizada por sua prépria
condicdo e, também, pelo discurso sobre os pais de prover-lhe ajuda e alivio ao tormento. Ela
delineia, assim, uma concepc¢do de pessoa na qual é colocada em divida a responsabilidade
pela acdo, as fronteiras do Eu e as categorias basicas da realidade. Aqui parece estar em jogo
a reflexao de Jean-Pierre Vernant sobre a articulacao entre o humano e o divino e o sentido

transgressor da narrativa tragica:

O dominio préprio da tragédia situa-se nessa zona fronteirica onde os
atos humanos vém articular-se com as poténcias divinas, onde eles
assumem seu verdadeiro sentido, ignorado do agente, integrando-se
numa ordem que ultrapassa o homem e a ele escapa (2008, 23).

Assim, a pessoa da tragédia classica, para além da permeabilidade homérica, da
fluidez heraclitica e da constante renovagdo trazida pelo discurso platdnico, apresenta-se,
também, como em uma posicao de tamanha ambiguidade que as fronteiras entre o divino e o
mortal sdo colocadas em questdo e delineadas pela loucura, pela dor e pelo desejo, os quais
sdo vividos no corpo. Vernant, ao debrucar-se sobre o problema do corpo do mortal sugeriu,

justamente, que seus limites sejam pensados em termos, também, de permeabilidade:

O corpo humano €, evidentemente, estritamente delimitado. Ele
surge como a imagem de um ser particular, separado, com seu dentro
e seu fora, a pele marcando a superficie de contato, a boca o anus, o
sexo, os orificios assegurando a comunica¢gdo com o exterior. Mas
1sso ndo o torna fechado em si mesmo, cerrado, isolado, separado do
resto, como um império no interior de um império. Ao contrdrio, ele
¢ fundamentalmente permedvel pelas forcas que o animam, acessivel
a intrusdo de poderes vitais que fazem-no agir. Quando um homem
se regozija, se irrita, se apieda, sofre, se encoraja ou se ressente, ele
¢ habitado por pulsdes que experimenta dentro de si mesmo, em sua

200 éBest ul” oboa Tov éuav Epwiov (MURRAY, 1913). / Let me go! you are one of my Furies.

(O°NEILL, 1938).
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“consciéncia organica”, mas que, insufladas nele por um deus, lhe
percorrem e o atravessam como um visitante que lhe vem de fora
(2007, 21).

O problema do limite do humano e sua integridade, ao abrir espaco para uma
relacdo transgressora do homem consigo mesmo, com o meio social no qual se insere e com
os deuses, serd elaborado de maneira significativamente distinta pela discussdo filoséfica
pertinente ao campo da ética. A partir do inicio século I a.E.C., observamos novas
elaboragcdes sobre a nocdo de pessoa, as quais constituem-se como parte de possiveis
mudangas ocorridas no seio da filosofia que se estendem a época de Aristides. Richard
Sorajbi acredita que ali se inicia uma explosdo de novas ideias sobre o si mesmo (2008, 22).
Assim, Cicero, em Dos Deveres (107-115), conjugou a ideia de multiplicidade da pessoa
humana e a preocupacdo com a verdade e a unidade do si mesmo. Assim, ele defendeu que
o homem € constituido por duas personis: uma € universal, a qual os separa dos animais pela
razdo e da qual deriva a virtude (honestum) e as caracteristicas (decorumque) do homem.
Outra € particular, a qual diz respeito, ndo apenas, a aspectos fisicos, mas também da alma
(animis). Cicero apresenta uma lista de personalidades ptblicas e as separa entre as dispostas
a atos ardilosos (insidiis) ou de carater oculto (oculto) e os amantes da verdade (veritatis
cultores), inimigos do engano (fraudis). Essa preocupacdo ética se desdobrard na defesa a

integridade da pessoa pela conservacdo de suas caracteristicas virtuosas:

Todos, contudo, devem ater-se resolutamente aos seus dons
particulares, na medida em que eles sejam tdo somente peculiares e
ndo viciosos, de maneira que o decoro, buscado por nés (quaerimus),
possa ser mais facilmente assegurado. Pois ndo devemos agir como
em oposicdo a natureza universal (universam natura), mas
garantindo-a, medirmo-nos pelas inclinacdes dadas pelo exemplo de
nossa natureza particulalr201 (CfCERO, Dos Deveres, 1.110).

WA dmodum autem tenenda sunt sua cuique non vitiosa, sed tamenpropria, quo facilius decorum illud, quod
quaerimus, retineatur. Sic enim estfaciendum, ut contra universam naturam nihil contendamus, ea tamen
conservata propriam nostram sequamur, ut, etiamsi sint alia graviora atque meliora, tamennos studia nostra
nostrae naturae regula metiamur. | Everybody, however, must resolutely hold fast to his own peculiar gifts, in
so far as they are peculiar only and not vicious, in order that propriety, which is the object of our inquiry, may
the more easily be secured. For we must so act as not to oppose the universal laws of human nature, but, while
safeguarding those, to follow the bent of our own particular nature (MILLER, 1913).
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Logo em seguida, Cicero dird que se existe algo como cardter (decorum), este
ndo pode ser nada mais do que equabilidade (aequabilitas) na totalidade da vida ao longo

das acées singulares**

. O uso do termo aequabilitas designa a qualidade de aequabilis, cujos
sentidos oferecidos por Charlton Lewis e Charles Short (1879) sdo de igualdade,
uniformidade, mesmidade e equabilidade. O termo também pode ser pensado a partir de um
contetdo ético, como em seu uso pelos discursos legais, nos quais ele aparece com o sentido
de justica e imparcialidade (Cicero, Da Oratoria, 1.42.188) e também com um sentido
estético, no campo da retdrica, ao identificar uniformidade de estilo (Cicero, Orador, 16.52).
Assim, a equabilidade do Eu, sua capacidade de ser sempre o mesmo no curso das diferentes
circunstancias da vida e a¢des, é compreendida como a mais significativa virtude daquele
que, em sua natureza simultaneamente coletiva e particular, escolhe, em sua busca por si,
suas melhores e individuais caracteristicas. Estamos diante de uma nova elaboracdo da busca
heraclitica. Enquanto aquela procurava o homem enquanto homem, e ndo enquanto pessoa
unica, Cicero sugere a identifica¢ao e defesa do individuo, ndo apenas como membro de uma
coletividade, mas principalmente como constelacdo de caracteristicas proprias que lhe dao
sentido em sua particularidade. Essa equabilidade do Eu, revestida de uma preocupacao ética

por sua busca, serd levada a reflexdo sobre sua continuidade no tempo e na produgao de um

sentido para a vida.

Uma das primeiras reflexdes produzidas no seio e sob inspiracdo estoica, a
respeito da conexdo entre si mesmo e narrativa (a qual recentemente tornara-se popular,
especialmente nos estudos sobre a biografia, como ja apontamos) encontra-se na defesa de
Plutarco sobre a conservacdo da memoria. Segundo Plutarco (Acerca da Tranquilidade da
Mente, 14), a memoria € o instrumento por exceléncia do sdbio em seu empreendimento de
tomar a prépria vida como um todo unificado, em contraposi¢ao ao tolo, cujos pensamentos,
sempre direcionados ao futuro, levam-no a negligenciar as coisas mesmo quando estas estdo

presentes. Assim, o insensivel e ingrato esquecimento do tolo

220mnino si quicquam est decorum, nihil est profecto magis quam aequabilitascum universae vitae, tum
singularum actionum. | If there is any such thing as propriety at all, it can be nothing more than uniform
consistency in the course of our life as a whole and all its individual actions (MILLER, 1913).
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(...) oculta toda acdo e todo sucesso, todo momento agradavel de 6cio
e companheirismo e alegria; ndo permite que a vida seja unificada,
quando o passado € ligado ao presente, mas, separando o ontem como
se este fosse distinto do hoje e do amanhi, como se, pelo contrério,
eles ndo fossem o mesmo que o hoje, o esquecimento faz
imediatamente com que nenhum evento tenha ocorrido, pois ele
jamais é mencionado®*® (PLUTARCO, Moralia, 473b-474b).

A proposta trazida por Plutarco dialoga com debates de seu tempo, e anteriores a
ele, a respeito da continuidade ou descontinuidade do Eu. Séneca, por exemplo, ja havia
colocado em evidéncia sua defesa da continuidade de um Eu (ego, me), o qual se constitui
como padrdo ao qual todas as coisas se referem, como ocorre em qualquer outro ser vivo. As
mudangas inerentes a ele sdo compreendidas como adaptagdes necessarias as condigdes e
circunstancias dadas pelo tempo, as quais, contudo, nao sao suficientes para impedir que ele

seja 0 mesmo ao longo de toda sua vida:

Os periodos da infancia, de quando se é menino, da juventude e da
velhice sdo diferentes, mas eu sou o mesmo (ego tamen idem sum)
que fui beb€, menino e jovem. Assim, apesar de cada um ter, em cada
época, diferentes constitui¢des, a adaptacdo de cada um a sua
constitui¢cdo € a mesma. Ou seja, a natureza ndo confia criancice ou
juventude ou velhice a mim. Portanto, a crianca é adaptada a
constituicdo que lhe € prépria no momento presente da infancia, e
ndo aquela que terd na juventude. Pois mesmo que esteja reservada a
ele qualquer fase superior para a qual ele deve ser modificado, o
estado no qual ele nasce € também de acordo com a natureza.
Primeiramente, o ser vivente € adaptado a si mesmo, pois €
necessdrio que exista um padrdo ao qual todas as outras coisas devem
referir-se. Eu busco o prazer; em favor de quem? De mim mesmo.
Estou, portanto, cuidando de mim mesmo. Eu evito a dor; em nome
de quem? De mim mesmo. Assim, estou cuidando de mim mesmo.
Na medida em que calculo todas as minhas acdes tendo como
referéncia meu préprio beneficio, estou cuidando de mim antes de

2 mpa&iy Te maoav dbavidovoa kal kaTépPwpa Kal oXONHY €Tixaply kal ouptepldopdy Kal

damoélavoly, ok, €q Tov Blov €va yevéobal, CULTAEKOPEVWY TOLS TAPODOL TG TAPWXTHEVOY
AN\’ (omep €Tepor TOV €xBes BuTa TOU ONEPOV KAl TOV alpLov Opolws ol TOV alTov

TG ofpepor Siatpolod, TAY TO yUyvduevor evdls €ls TO dyéunTov TG AUVNILOVEUTW
kablotnow (BERNARDAKIS, 1891)./(...) consuming every action and success, every pleasant moment of
leisure and companionship and enjoyment; it does not allow life to become unified, when past is interwoven
with present, but separating yesterday, as though it were different, from to-day, and to-morrow likewise, as
though it were not the same as to-day, forgetfulness straightway makes every event to have never happened
because it is never recalled (HELMBOLD, 1962).
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qualquer outra coisa. Essa qualidade existe em todos os seres vivos —
ndo sdo implantadas neles, mas nascem com eles’* (SENECA, Carta
a Lucilio 121.16).

A filésofa Frédérique Ildefonse refletiu sobre essa defesa da unidade e
continuidade do si mesmo enquanto um movimento, caro ao estoicismo, de responsabiliza¢ao
do Eu como agente da acdo. Essa motivacdo ética reatualiza a nocdo de pessoa como
proairesis sinalizada em Aristételes (Etica a Nicomaco,4.2.1) e a pensa como uma totalidade
em oposicdo ao si mesmo como miltiplo e aberto. Assim, Epiteto criticard aquele que,
desejoso em vencer os Jogos Olimpicos, ndo leva em consideracio tudo aquilo que precede
e segue-se ao treinamento em suas restricoes e dificuldades, inclusive a possibilidade de

derrota:

Caso ndao considere essas coisas, estard se comportando como
criangas que, as vezes, brincam de serem atletas, outras de lutadores;
as vezes tocam corneta, as vezes encenam uma tragédia nas
circunstancias em que tenham tomado conhecimento e admiragao por
essas coisas. Da mesma forma, vocé serd em um momento atleta, em
outro lutador; agora fil6sofo, agora orador, mas nao serd nada com
sua alma inteira: como um macaco, imita tudo o que v€ e sempre o
agrada uma coisa apds a outra, mas aquilo que se torna familiar o
desagrada. Pois vocé jamais terd levado nada em considerag@o, nio
apds ter explorado toda a questdo e a submetido a rigoroso exame;

2% Alia est aetas infantis, pueri, adulescentis, senis; ego tamen idem sum, qui et infans fui et puer et
adulescens. Sic, quamvis alia atque alia cuique constitutivo sit, conciliatio constitutionis suae eadem est.
Non enim puerum mihi aut iuvenem aut senem, sed me natura commendat. Ergo infans ei constitutioni
suae conciliatur, quae tunc infanti est, non quae futura iuveni est. Neque enim, si aliquid illi maius in quod
transeat, restat, non hoc quoque in quo nascitur, secundum naturam est. Primum sibi ipsum concihatur animal,
debet enim aliquid esse, ad quod alia referantur. Voluptatem peto, cui? Mihi. Ergo mei curam ago. Dolorem
refugio, pro quo? Pro me. Ergo mei curam ago. Si omnia propter curam mei facio, ante omnia est mei cura.
Haec animalibus inest cunctis nee inseritur, sed innascitur. | The periods of infancy, boyhood, youth, and old
age, are different; but I, who have been infant, boy, and youth, am still the same. Thus, although each has at
different times a different Constitution, the adaptation of each to its constitution is the same. For nature does
not consign boyhood or youth, or old age, to me; it consigns me to them. Therefore, the child is adapted to that
constitution which is his at the present moment of childhood, not to that which will be his in youth. For even if
there is in store for him any higher phase into which he must be changed, the state in which he is born is also
according to nature. First of all, the living being is adapted to itself, for there must be a pattern to which all
other things may be referred. I seek pleasure; for whom? For myself. I am therefore looking out for myself. 1
shrink from pain; on behalf of whom? Myself. Therefore, I am looking out for myself. Since I gauge all my
actions with reference to my own welfare, I am looking out for myself before all else. This quality exists in all
living beings—not engrafted but inborn (GUMMERE, 1925).
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mas a terd tomado descuidadamente, e com frio desejo*® (EPITETO,
Discurso 3.15.5-7).

Mais a seguir, Epiteto reafirma a necessidade de que o homem seja apenas um: é
preciso que vocé seja um tinico homem, seja bom ou mau*®® (Discurso 3.15.5-7). Como
aponta Ildefonse (2009, 72), aqui se encontram valores de unidade e totalidade distintos
daqueles associados a pessoa “aberta” dos periodos arcaico e cldssico, de maneira que
cortam-se os fios que dao prosseguimento a uma individualidade por meio das singularidades
as quais ela estd inicialmente ligada. Assim, o Eu € delimitado como idéntico a proairesis
enquanto faculdade de acdo e de escolha e ndo pode mais abrir miao desse lugar enquanto
exclusivo responsavel pelas proprias acdoes. Tomadas em conjunto, as propostas de Séneca,
de Plutarco e de Epiteto sinalizam uma preocupagdo, nos primeiros séculos de nossa era, em
oferecer uma defesa, no campo da ética, em favor da continuidade e da ipseidade do Eu em
contraposi¢cdo a perspectivas de fluidez e, mesmo, de irresponsabilidade as quais se abrem as
ideias de thymds. Assim, o Eu é sempre o mesmo em meio as transformacdes inerentes a
vida, constituida em uma unidade tecida pelas circunstancias dadas no tempo e a respeito das
quais o individuo deve estar atento. Temos, diante de nds, indicios de um momento no qual
o debate sobre a nocdo de um Eu continuo tornou-se significativamente popular entre os
gregos, especialmente em meio estoico. Plutarco (Do E de Delfos, 392c-e) e Séneca (Cartas
a Lucilio, 24.19-21; 58.22s), em momentos que Richard Sorabji (2000, 162) considera
excepcionais em suas obras, e em desacordo com as reflexdes que aqui analisamos, defendem

a continua transformac¢ao do Eu. Assim, a morte seria um acontecimento cotidiano, constante

et 8¢ pn, Opa OTL ws T Tawdia dvacTpadion, & viv pev dOnTas mailet, viv 8¢
Hovopdyous, viv 8¢ calmilel, €lta Tpaywdel O TL dv 181 kal Bavpdon. olTws Kal b viv
HEV dOANTNAS, YOV 8€ ovopdxos, €lTa $pLddoodos, €lTa priTwp, OA 8¢ TH Puxh oUSEV, AN’
ws O mibnkos AV O dv (8ns pLPT Kol del ool dAho €E dMou dpéoket, TO ouvnbes &
AmapéokeL. o yAp PETA OkéPens HAOeS €Tl TL 0U8e mepLodelioas ONoV TO TPATYHA OUSE
Bacavicas, A\’ eikf kal kaTta Puxpav émbupiav (SCHENKL, 1916). / If you do not reckon them,
observe you will behave like children who at one time play as wrestlers, then as gladiators, then blow a trumpet,
then act a tragedy, when they have seen and admired such things. So you also do: you are at one time a wrestler
(athlete), then a gladiator, then a philosopher, then a rhetorician; but with your whole soul you are nothing:
like the ape you imitate all that you see; and always one thing after another pleases you, but that which becomes
Sfamiliar displeases you. For you have never undertaken any thing after consideration, nor after having explored
the whole matter and put it to a strict examination; but you have undertaken it at hazard and with a cold desire
(LONG, 1890).

06 &ya ge 8el dvbpwmov elvar § dyabov § kakéy (SCHENKL, 1916)./ You must be one man either good or
bad (LONG, 1890).
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€ a pessoa jamais seria a mesma a cada momento vivido, de forma que o medo diante dela

seria desnecessario e inadequado.

E possivel que tais reflexdes tenham se estabelecido num amplo espectro
espacial, como sugerem semelhancas entre elas e o discurso sobre o Eu contido no
Milindapariha. Este, um documento budista de datacdo incerta, relata os didlogos
estabelecidos entre o monge budista Nagasena e o rei grego da Béctria, Menandro,
identificado no texto como Milinda, e o qual reinara no século II a.E.C. O texto € composto
em pali, portanto, apds o reinado de Menandro e, segundo Isaline Blew Horner (1969, 21),
antes do final do primeiro século da Era Comum. No didlogo sobre O Medo da Morte,
Nagasena explica a Menandro sobre o quanto esse medo é desnecessario e esta por tras de
todos os medos humanos em vista de uma perspectiva inadequada sobre o Eu (att@nuditthi)

da qual alguns homens, os arahants, ndo compartilham:

Foi em vista desses homens, senhor, que (ainda) sdo poluidos e nos
quais (ainda) had uma visdo excessivamente errada do Eu, e daqueles
que sdo movidos por prazeres e sofrimentos, que o Senhor disse:
“todos (os homens) tremem diante da punicao, todos temem a morte.”
Todas as correntes, senhor, sdo rompidas por um arahant, (toda)
forma de nascimento extinta, a reconexio destruida, os embustes
(bhaggd phasu) abolidos, o prazer em todas as conquistas arrancado,
todas as formacdes (kdrmicas) extirpadas, habilidade e inaptidao
destruidas, ignorancia assassinada, a consciéncia desprovida de
sementes, toda a corrup¢do consumida, coisas mundanas
conquistadas — portanto, um arahant nao treme diante de nenhum dos
medos (que assediam uma pessoa comum)?’’ (Milindapariha, 146).

O uso da expressdo bhaggda phasu (embuste, ilusdo, tentacdo, ganancia, ansia,
corrupcao) caracteriza o arahant como um individuo liberto de uma série de limitacoes
mundanas, das quais fazem parte o nascimento, o prazer, as capacidades, a ignorancia e a

consciéncia. O arahant conquista o mundo no sentido mesmo de um guerreiro que o derrota.

207 It was in regard to those beings, sire, who (still) have defilements and in whom there is (still) an excessively
wrong view of self and in regard to those who are uplifted and downcast by pleasures and pains that it was said
by the Lord: ' All (men) tremble at punishment, all fear Death.’ All bourns, sire, are cut off by an arahant,
(every) mode of birth extinguished, re-connection destroyed, the snares abolished, delight in all becomings
rooted out, all (karmic) formations extirpated, skill and unskill ended, ignorance slain, consciousness rendered
seedless, all the defilements burnt up, worldly things conquered—therefore an arahant does not tremble at any
of the fears (besetting an ordinary person) (HORNER, 1969).
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Ele ja ndao tem qualquer coisa de humano, de determinado ou de associado, pois transcendeu
essa condi¢do. O Milindapariha coloca em evidéncia, portanto, duas formas de se conceber
o homem as quais se distinguem por uma percep¢ao, ilusdria, de continuidade e unidade e
outra, verdadeira, de que a experiéncia humana € irreal. Estd em jogo, aqui, uma discussao
cara a filosofia de Séneca e Plutarco, tanto quando evocam a morte como um evento ordindrio
e a ilusdo da continuidade do Eu, quanto quando advogam a unidade do mesmo. Sorabji
aponta que nao tem condi¢des de afirmar se tais semelhangas seriam sinais de um raro caso
em que ideias filosdficas tenham viajado da India para o mundo grego (2000, 247). No
entanto, consideramos mais pertinente refletir sobre elas como possiveis indicios de um
profundo debate sobre o problema da identidade do Eu, o qual se estabelece num amplo

recorte espacial.

Encontramo-nos diante de uma busca pelo si mesmo enquanto um Eu de
contornos difusos, um tanto aberto a for¢as sobrenaturais externas e proprietario de elementos
que o colocam em risco, um tanto fisicos, um tanto incorpdreos. Ele €, ao mesmo tempo,
multiplo, plastico e, por isso mesmo, vulnerdvel, de maneira que precisa ser unificado. Nao
nos é possivel negar a essa busca uma questdo posta, atravessada no meio do caminho,
responsavel por impeli-la e produzir, a partir dela, novas questdes e, por vezes, discordantes
solugdes. O Eu, como se mostra na época de Aristides enquanto possibilidade e, a0 mesmo
tempo, enquanto entidade surpreendente que forca a uma reflexdo sobre si, ndo se encontra
solucionado, fechado, unificado. Entendemos os Hieroi Légoi como tributarios dessa procura
advogada por Hericlito e de multiplas origens, dentre elas, o questionamento sobre as
fronteiras entre o mortal e o imortal cantado desde poesia homérica. O Eu, em Aristides, ndo
pode ser pensado independentemente desse longo caminho percorrido na busca de si e cujos
sentidos sao reelaborados nos Hieroi Logoi. Ali, as fronteiras entre o homem e o deus nio
sdo colocadas em termos de agenciamento ou responsabilidade, nem mesmo de ansiedades
quanto ao préprio e ao improprio. A continuidade do Eu ndo € objeto de defesa e, a0 mesmo
tempo, ndo hd qualquer preocupacdo com sua multiplicidade. Pensamos muito menos em
termos de fronteiras do que de um limiar sem dimensdes definidas, no qual mortalidade e

imortalidade ndo se sustentam como categorias antitéticas. Aristides lanca mao de elementos
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caros a busca pelo si mesmo, como o sintoma, o0 nome, a vida, a materialidade, a continuidade
e a transformacdo, mas eles sdo colocados em termos distintos daqueles aqui discutidos até
o momento. Em grande medida, esses termos giram em torno do tema da visibilidade, da

face, do ver, ver-se e ser visto como catalisadores da constitui¢do de possibilidades-Eu.

2. Vias noturnas: afeicao e imensidao

A face do deus

No primeiro dos seis discursos reunidos em seus Hieroi Logoi, Aristides relata
uma série de sonhos recolhidos no didrio mencionado ao longo da obra. Segundo André
Festugiere (1986, 30), esses sonhos podem ser datados do ano de 166. Um deles, ocorrido na
propriedade de Aristides proxima a Adriani € especialmente significativo para nossa

discussao acerca do Eu nos Hieroi Logoi:

No nono dia me pareceu, em um sonho, que eu estava em Esmirna a
noite e me aproximava, com Zenao, do templo de Asclépio que se
encontra no gindsio. Ele era maior e toda a drea pavimentada estava
coberta de poérticos. Mas, a0 mesmo tempo, eu também me
questionava a respeito do pértico. Uma vez tendo feito minhas preces
e invocado o deus, disse Zendo: “Nao ha ninguém mais gentil”,
designando assim também o deus, o qual ele nomeava “refigio” e
outras coisas semelhantes. Depois disso era como se eu examinasse
no pronau uma estatua de mim mesmo (€jLauTOV): as vezes eu a via
como minha prépria (€ pavTov) imagem, em outras ela me parecia ser
do préprio (auTob TOV) Asclépio, grande e bela. Depois disso, contei
tais coisas a Zendo, tal como me apareceram em sonhos e me pareceu
que o acontecido a respeito da estdtua era um grande sinal de honra.
Depois disso, novamente vi a estdtua como se estivesse sob o longo
pértico do gindsio?*® (Hieroi Logoi, 1.17).

8 vdTn 8¢ €8dkouvr ws év Zulprn mepl EoTépar mPOCLEVALTR Lep® ToD "AckANmLod ToU év T
yvuvaoiw TrpOOLéVO[L 8¢ peta Zﬁvmvog, kal €lvar Tov veov pellw Te Kal éﬁet)\ndx')'ra TS OTodg ooV
€oTl TO EOpruevov aua 8¢ kal ws TepL TPOVAoU TOUTOU SLeVvouuTy. ﬁpooevxouévov Sépou kal
avaKa)\ovTog TOV Beov O ZNvwy older €dn ﬂpocnvnOTepov )\eywv 8n Kal avTos Tov Beov, KaTa(bUynv
Te kal ToLavTa wwvopale. mepteokdéTouy 8¢, ws €V TQ Tpovdw 81 ToUTw, avdpldrta €LavTobkal TOTE
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Este sonho, interpretado como “megalomaniaco” por Henri-Dominique Saffrey
(1986, 129), ao descrever a experiéncia de visibilidade do outro como si mesmo, lanca mao
de termos derivados de atTos, o qual tem o sentido de “o préprio”, o “mesmo”. Como
observou Richard Sorabji (2006, 32), os gregos muitas vezes expressavam a ideia de Eu por
meio do uso de pronomes, tanto quanto fazemos ao usarmos termos como “Eu” e “mim”. A
presenga, portanto, de derivacdes de aUTés em discussdes sobre 0 homem como visto a partir
do ponto de vista da primeira pessoa enquanto lugar de um préprio leva Sorabji a defender a
presenca de uma reflexdo sobre o si mesmo na filosofia antiga. Como ele observa, onde, por
vezes, auTos é empregue desacompanhado de qualquer substantivo, ele as vezes exige ser
traduzido pelo inglés “Self” [“préprio”, “si mesmo”, “eu”] (2006, 32). Aristételes (Etica a
Nicomaco, 1170b10) dird, desta forma, que o amigo de um homem virtuoso é um outro Eu
(€Tepos avTos). Assim, autds é, em grande medida, associado a ideia de homem, de pessoa,
de individuo enquanto um préprio. O uso de deriva¢des do termo, na narrativa onirica de
Aristides, indicam a presenca de uma ideia de Eu que é, ele proprio, o outro. Para além de
reafirmar uma leitura ndo-subjetivista do texto, pensamos esta cena e a terminologia nela
empregue como paradigmaticas para delinearmos o Eu nos Hieroi Logoi de Aristides. Em
um momento, ele parece ver uma estatua de si mesmo. Em outro, esta é uma estitua de
Asclépio. Essa experiéncia iminentemente visual parece resgatar a ideia da pessoa

gramatical, mpoowmov, em seu vinculo com as ideia de “face”?% “aquilo que estd diante dos

WV YE OS ERAUTOD GYTa €dpwy, TANLY 8¢ €80keL pol €tval atTob ToD "AckAnmol péyas Tis Kal
KaAOs. TabTa kal ws Ovap pot davbévta atbis dinyelabal mpos auTov Tov Zivwra: kat: ESdKeL
od6dpa €vTLLor TO TOD AvdpLavTos €lvat. atbis 8¢ al Tov drdpldrTa €wpwy, WS €V T oTod Ti
TpopikeL ToU yupvactov. / Le neuvieme jour, il me semblait dans un réve qu’a Smyrne, vers le soir, je
m’approchais du temple d’Asclépios qui est au gymnase, que je m’en approchais avec Zénon, et que ce temple
tout a la fois était plus grand et avait empiété sur le portique de toute la partie qui est en mosaique. Mais en
méme temps, je me faisais aussi la réflexion que c’était la comme un vestibule du temple. Comme je faisais ma
priére et invoquais le dieu : « Il n’y a rien de plus gentil », dit Zénon, désignant lui aussi le dieu, et il le nommait
un « refuge » et autres choses semblables. Puis c’était comme si j'examinais dans ce pronaos une statue de
moi-méme : tantot que je la voyais comme étant ma propre image, tantot elle me semblait étre celle d’Asclépios
lui-méme, d’une belle taille et toute belle. Apres cela, je racontais ces choses a Zénon comme étant des visions
qui m’étaient apparues en songe : et il me semblait que le fait de la statue était une grande marque d’honneur.
Apres cela, de nouveau je voyais la statue comme si elle était sous le long portique du gymnase. (FESTUGIERE,
1986).

209 A face, como sinalizou o filésofo Giorgio Agamben, pode ser o lugar de exposi¢do do rosto que, por tras
dos olhos, vé o outro. Agamben (1996, 74s) argumenta estarem todos viventes no aberto, onde manifestam-se
e brilham na aparéncia. O rosto, de natureza insubstancial, é o ser inevitavelmente exposto do homem e,
também, o seu proprio restar escondido nesta abertura. Nao nos interessa tanto adentrar o problema da
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olhos (dos outros)” sinalizada por Ildefonse (2009, 73). Sua concep¢do enquanto
“personagem”, desenvolvida na traducdo para o latim persona, cujo uso, no teatro, também
tem o sentido de “mdscara”, langa luz sobre o sentido relacional, de face a face, dado a pessoa
gramatical (Aristoteles, Poética 1449a36; Lucrécio, Da Natureza das Coisas, 4.297). Assim,
principalmente em seu sentido visual, o uso do Eu em sua forma autds deve ser pensado
como implicado no jogo de alternincia “eu-vocé” e de interlocugdo (Ildefonse, 2009, 73). A
narrativa de Aristides constitui, portanto, um discurso de possibilidades-Eu,
simultaneamente, de cardter relacional e reflexivo. Pelo carédter de “produc¢do do si mesmo”
dos Hieroi Logoi e da experiéncia onirica e religiosa de Aristides, assim como por seu
deslocamento da esfera mundana dado por experiéncias entendidas por ele como inicidticas,
julgamos pertinente pensar essa possibilidade-Eu dada a observar no texto como
fundamentalmente dependente do lugar ocupado em relacdo ao divino. Em L ‘individu, la
mort, I’amour, de 1988, ao investigar a no¢ao de outro presente no mundo grego antigo, Jean-
Pierre Vernant comparou o olhar do homem para a imagem divina a visibilidade do rosto do

amado e da face da morte:

Dentre as diversas formas que revestem o outro aos olhos dos gregos
(os animais, os escravos, os barbaros, as criancas, as mulheres...) ha
trés cuja posicdo extrema, no campo da alteridade, mostram-se ao
investigador como particularmente significativas: a imagem dos
deuses, a face da morte, o rosto do ser amado. Porque elas marcam
as fronteiras no interior das quais se inscreve o individuo humano,
que sublinham suas limitacdes enquanto desperto, pela intensidade
das emoc¢des que nele suscitam, seu desejo de se exceder, esses trés
tipos de afronta ao outro desempenham o papel de pedras de toque
para se colocar a prova a identidade tal como os gregos a
compreenderam e assumiram (VERNANT, 2007, ii).

A pergunta colocada logo ao inicio da obra, sobre como € possivel produzir um
si mesmo com o outro (2007, 1i1), nos encaminha para uma abordagem ndo objetivamente

desse outro, ndo-subjetivante desse eu, mas cuja intencdo € sinalizar outras possibilidades-

“aparéncia”, o qual dialoga profundamente com o da “apresentacdo” e o da “representa¢do”. Mas, atentos a
observacdo do filésofo, estamos atentos em pensar a face a partir dessa sua capacidade inerente em dar
visibilidade a essa exposicdo inevitdvel do homem de algo que ndo tem substincia, ou seja, carece de peso,
forma e limites. Argumentamos que o que a face expde, na imagem do “rosto”, € o Eu, o qual entendemos como
inapreensivel e sempre buscado.
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Eu, presentes nos Hieroi Logoi, como pertinentes para uma maior reflexdo sobre as formas
de elaboracdo do homem no mundo antigo grego. Estdo em jogo, aqui, sentidos de
transgressdo, de desejo e urgéncia por exceder-se, por constituir-se como excecao, por fazer-
se o limiar mesmo, sem espacialidade mensurdvel, sem propriedade e sem face da
humanidade que nao se opde a imortalidade, mas é com ela. Aproximamo-nos, assim, do
discurso mitico, no sentido de abertura dos possiveis e revelacdo do divino. Ao mesmo
tempo, entendemos uma relacdo de face-a-face apta a revogar a individualidade e a
descontinuidade dos pares. Estes nao sdo colocados nos mesmos termos da oposicdo
cartesiana sintetizada pelo bindmio “si mesmo / outrem”, mas do mesmo consigo proprio.
Aproximamo-nos, também, portanto, do discurso amoroso, no sentido da afeicao enquanto
tomada das fei¢des do outro, do encontrar-se na limiar residéncia de Eros. Dialogamos, desta
maneira, com propostas oriundas da filosofia de Eudoro de Sousa, onde encontramos uma
profunda discussao sobre o problema do Eu e da divindade desenvolvida nas décadas de 1970

e 1980 na Universidade de Brasilia.

A “subjetividade irredutivel” da Miftologia de Eudoro de Sousa

A Mitologia de Eudoro de Sousa, composta em 1980, ofereceu uma discussao
sobre o mito a qual ndo passa por uma coletanea de narrativas miticas, mas pelo
questionamento sobre o que € o discurso mitico e o que ele coloca em evidéncia. Esse
questionamento, distinto de uma “filosofia da mitologia”, € compreendido como o lugar
mesmo do falar do mito, ou seja, enquanto uma “mito-logia” (2004, 21). Na composi¢do da
obra, Eudoro de Sousa apropria-se de uma longa trajetoria relativa, tanto ao narrar quanto ao
atuar o mito. Mitologia torna-se, assim, imagem e ato originados no “impulso mitico”,
compreendido pelo filésofo como origem do mito, como rito em imagens e do rito, como
mito em atos (2004, 36; 95). Nela destaca-se o problema da transposi¢cdo dos limites do
humano, no sentido de uma metamorfose absoluta e de uma iniciagc@o cujo resultado final €
o desnudamento daquilo que Eudoro de Sousa chama de “subjetividade” até seu nivel

irredutivel. Esse ultimo, de fato primeiro e originario originante nivel do Eu, foi equiparado
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pelo filésofo a Divindade, ou melhor, a chamada Excessividade Cadtica. Seu desvelamento
¢é catdbase, morte e, também, iniciacdo: S6 a Morte, que por iltimo morrerei, desenvolverd,
desocultard o que, em toda a eternidade, “eu” fui, sou e serei: a minha irredutivel
subjetividade (2004, 84). Essa subjetividade irredutivel, esse Eu, ndo € o mesmo que o sujeito
criticado por Heidegger, pois este se encontra por demais proximo do que Eudoro de Sousa
chama de “personalidade”, esta constituida em meio a relacdes antitéticas de “sujeito /
objeto” (2004, 100ss). A “personalidade”, “personagem” do drama gnosioldgico, “pessoa-
sujeito”, inscreve-se num circulo, o da objetividade, concéntrico a outro, maior, o da
subjetividade. A imagem geométrica é dada continuidade pelo filésofo: ambos os circulos
podem ter seus raios dilatados ou encurtados. O crescimento do circulo da objetividade
estrangula o de subjetividade e vice-versa. Assim, no processo de objetivacdao de si mesmo,
perde-se subjetividade. Essa perda €, ao mesmo tempo, um ganho: a objetivacdo dos tracos
da subjetividade diminui o circulo-sujeito por rejeicdo das objetivacdes que se projetam,
como se atraidas pelo circulo da objetividade. Nessa dilatacio do objetivo e atrofia do
subjetivo, Eudoro de Sousa cré coincidirem “Objetividade” e “Realidade”, por ndo haver,
entdo, nada entre “mim” e o “real”: torno-me participante da Realidade, pois é nela que me
situo. Esse ponto-limite de concentra¢do entre os dois circulos €, por Eudoro de Sousa,
chamado de Subjetividade Irredutivel. Ele pode ser pensado, por nés, como o Eu em sua
forma mais pura, mais radical, aquele buscado por Hericlito segundo seu fragmento 101: o
eu mesmo proprio do homem enquanto homem, cuja busca incessante nos € invariavelmente

facultada.

No final da década de 1970, um interessante debate ocorreu entre Eudoro de
Sousa e o antropdlogo Ordep Serra. Segundo Ordep Serra (2003, 53), Eudoro de Sousa teria
assumido, no preficio de Horizonte e Complementaridade, de 1975, uma posi¢ao
significativamente distinta daquela tomada ao longo da obra no que dizia respeito a relacdo
entre mito e metafisica na Grécia Antiga. Assim, ele escrevera-lhe um questiondrio o qual,
no entanto, nao julgou plenamente respondido pelo fildsofo. Assim, logo submeteu-lhe outro,
cuja resposta levou, posteriormente, a publicacdo do debate em Sempre o Mesmo Acerca do

Mesmo, de 1978. Devemos pensar este texto de Eudoro de Sousa como uma tentativa de
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esclarecer alguns pontos centrais de sua obra e, desta forma, € pertinente lancar mao dele ao
tratarmos do problema da chamada “subjetividade irredutivel”. Ali, o fildsofo recoloca o Eu
no centro de sua relacdo com o mundo para, logo em seguida, desloca-lo para o além-
horizonte, lugar da Fulguracdao Ofuscante, onde habita e é por ela possuido, pertencendo-a e

com ela sendo:

Para nés, homens, estar no mundo significa mais do que habité-lo,
queiramo-lo ou nao; significa o apossarem-se um do outro, homem e
mundo, o pertencerem um ao outro, o serem um do outro, sejam eles
o que forem, de cada vez que forem. Mas h4d uma parte de néds, a
melhor parte de nés, tdo secreta, tdo absoluta, tdo excessiva como a
Suprema Excessividade, como o mais Selado Segredo, como o mais
Separado Absoluto. Uma parte de nés que continua habitando na
Fulguragao Ofuscante — possuida por Ela, pertencendo a Ela, sendo
como Ela: é a nossa “irredutivel subjetividade”, aquela que nunca
serd objeto, porque € a condicdo de toda a objetividade — e agora, ai
temos a nossa semelhanca ou a nossa identificacdo com a Realidade,
o Ser, Deus ou o Absoluto, residindo acima ou abaixo de todos os
efetivados ou efetivaveis processos de objetivacdo. E aquela que o
Real desafia, é aquela que desafia o Real, para além e por sobre todo
0 objeto que mora ou se demora em mim e fora de mim, do que foi
constituidlo em homem diante do mundo; dois aspectos
complementares da mesma fulgurancia ofuscante do mesmo raio

desferido por quem nao quer chamar-se apenas de Zeus (SOUSA,
2002, 189).

Mais adiante, é desenvolvida a relacdo dessa subjetividade com a objetividade e
sua radicalizacdo, entendida como catabase e vislumbre de uma hierogamia, ou seja, queda,

perda e participagcdo na ascensao, conjungao:

Porque a nossa subjetividade irredutivel, o ponto central e
indiferente, a condi¢do incondicionada de todas as objetivagdes,
dentro e fora das nossas diversas individuagdes ou personificacoes, é
a que tem por objeto o proprio Real. Para ela, e so para ela,
Objetividade e Realidade sdo uma e a mesma coisa. Diante de
qualquer das esferas nela concentradas, por maior que seja o seu raio
(contando que ndo exceda o da nossa “personalidade”, por muito que
ela se dilate) hd sempre um mundo “objetivo” que oculta ou em que
se oculta a transobjetividade do Real e do Absoluto, isto €, do
Secretum ou do Separado, que ndo deixard de sé-lo, sendo quando,
descendo em nds mesmos, até ao infimo de todos os Infernos, virmos
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que ele se casou com o supremo de todos os Céus (SOUSA, 2002,
201, énfases do autor).

A coincidéncia do Real e do Objetivo depende, portanto, dessa “descida em nds
mesmos”, esse socobrar ou percorrer do qual ndo fala a iniciagdo mistérica, pelo segredo que
a fundamenta, mas sdo iniciagdo mistérica. Voltando a Mitologia, vemos que Eudoro de
Sousa entende, inclusive, ser invidvel falar de sujeito e objeto quando deslocamos nossa
atencdo para além do horizonte da objetividade, esse lugar no qual, como ele argumenta em
Sempre 0 Mesmo Acerca do Mesmo, demoram a subjetividade irredutivel e a Fulguracdo
Ofuscante. Ali “objeto-coisa” e “sujeito-coisa” estdo dissolvidos no simbolo, de maneira que
se tornam objetos e sujeitos distintos daqueles dos quais nos ocupamos aqui, no aquém-
horizonte. Dessa forma, a Mitologia eudoriana afirma-se, também, como hierologia: € relato
de uma via sacra, a ser percorrida para além do horizonte da objetividade, rompendo-o e

fazendo do si mesmo aquilo que em verdade é, mas aqui ndo lhe é dado ser:

Para além do objetivo ndo hd mais razdo para que se mencione
“objeto” e, por conseguinte, “sujeito”. No entanto, que necessidade
haveria de atribuir aquelas palavras um valor absoluto? Nenhuma.
“Transobjetivo” e “transobjetividade” podem ser relativas ao
patamar inferior (¢ isso mesmo que a feicdo de tais palavras da a
entender) ou ao horizonte mais restrito, isto €, ao “objetivo” e a
“objetividade”. Dai que a alternativa se possa manter, sem excluir
qualquer um de seus dois membros: do “transobjetivo” exclui-se
apenas o sentido de “objeto-coisa”, e aderimos ao sentido do segundo
membro da alternativa, negando ao “sujeito-coisa”, sendo, embora,
“coisa privilegiada por ser sujeito de todas as coisas”, a possibilidade
de se transferir para o transobjetivo. Neste caso, simbolos ainda
seriam objetos, s6 que ndo objetos do “homem humano” (SOUSA,
2004, 135-136).

A meio caminho entre deuses e homens, ocorre o encontro de identificagcdo e
transmutacdo da divindade e da mortalidade. Nessa intersecdo, que ndo € limite, mas limiar,
um toma as faces do outro, “afeicoam-se”” homem e divindade, desprovidos da subjetividade
suplementar do “mim”, do “deus” e do nome que os coisifica. Por isso fala Eudoro de Sousa
de objetos ndo mais do “homem humano”, assim como ndo se podera falar mais em ““sujeitos”
do “mundo mundano”, mas em sujeito de uma Realidade inteira, ao qual chamamos também

Divindade. Por isso o chamamos “Eu”, na medida em que ndo lhe sdo possiveis os jogos de
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oposi¢do. Essa metamorfose, narrativa do limiar, de extensdes inapreensiveis, entre a
mortalidade e a imortalidade — a qual o reatualiza, para usarmos o vocabulario de Mircea
Eliade (1978, 187) — situa-se num caleidoscépio de imagens composto pelo mito, pelo rito e,
também, pelo sonho. Sobre esse limite entre o divino e o mortal, ou melhor, esse limiar divino
mortal, Eudoro de Sousa langa luzes em sua Mitologia. Retornamos, com ele, ao ser-origem,
ndo desprovido, mas anterior a qualquer provisdo de conjungdes como “e”, de unido de “um
com outro”. Assim, pode-se dizer da divindade, apenas, dia noite, inverno verdo, guerra paz,
saciedade fome — N€pn €VdpOVT, XELPOY B€pos, TOAEpOS €lpnyn, KOPOS ALdS, COMO O
propde o fragmento 67 de Heraclito?'°. Estamos diante de uma nogio ndo categérica e nio
adscriticia do divino, assim como o Eu, enquanto “subjetividade irredutivel” advogado por

Eudoro de Sousa.

Do Sonho como Erotopia

Eudoro de Sousa nao se preocupa diretamente com a experiéncia onirica, mas
sinaliza questdes as quais a atravessam e a constituem como objeto relevante de sua
mitologia. Numa breve reflexdo, o filésofo insere-a na discussdao desenvolvida acerca do
simbolo em oposicao a coisa enquanto parte fundamental do entendimento sobre o mito. Ele
a entende numa relagdo intima com a imaginagdo, capacidade tecedora de imagens que sdo,

também, limiares, lugares de intersecdo do que, fora dela, encontra-se apartado:

A imaginacdo € a faculdade, a capacidade, a virtualidade do
Imagindrio; e o imagindrio é o possesso tecedor de imagens; e as
imagens sao “lugares”, “pontos de encontro”, “centros coloquiais” de
coisas afins e confins, que uma pseudorealidade separou. SO nos
sonhos elas se encontram e convivem por instantes que valem
eternidades. Mas o que importam os sonhos para quem ji nao pode
crer em que os deuses no-los enviem, como sinais de via aberta para

livre-transito? Presumivelmente o transito se fechara a poucos passos

219 Decidimos suprimir de nossa tradugiio do fragmento e, portanto, de nossa nomeagio do limiar da afei¢fio
como divino mortal, até mesmo o hifen utilizado por Alexandre Costa (2002, 121) e por Alberto Bernabé (2004,
23), pois entendemos que sua inser¢do, como um recurso das linguas modernas diante do texto antigo, impede
a leitura do fragmento em termos de conjuncdo e, também, “cojogo”, simbolo.

2717



andados a superficie do que abusivamente se chama “realidade”. Que
importa? Pior para a “realidade”! (SOUSA, 2004, 143-144)

Esse deslocamento, feito por Eudoro de Sousa, do encontro dos apartados pela
Imaginagdo, aproxima-se da reflexdo de Gilbert Durand acerca do Imagindrio, a qual se

encontra em um artigo de 1969:

-

E que a imagem — como o descobrirdo laboriosamente o0s
“associacionistas” — tem muito mais maneiras de conjugar do que o
conceito: as quatro “causas’” de Aristételes, a imagem acrescenta toda
paleta das sincronicidades, das ligacdes espaciais, das ligacdes pelas
“aparéncias” muiltiplas da cor, da forma, da assonancia... E isso que
significa essa logica especifica da imagem. Ela é o abandono do
“principio de identidade” e desses famosos coroldrios de ndo-
contradicdo e do terceiro excluido. A imagem ativa, tendo abolido o
tempo cronolégico e o espaco tridimensional que a ele corresponde,
se vé liberada para além da linearidade do encadeamento das ldgicas
bindrias (DURAND, 1969, 23).

Nossa leitura sobre o Imaginario em Eudoro de Sousa e, portanto, do sonho, passa
por essa percep¢ao de serem, um e outro, lugares de implosao da realidade “coisistica”, da
expansao até o seu nivel quase insustentdvel da circunferéncia da objetividade, cujo resultado
¢ a intersecdo entre o sujeito e o objeto que torna inadequada até mesmo a menc¢do desses
conceitos como parametros de reflexdo. Como aponta Gilbert Durand, sao abandonados os
coroldrios mais caros a légica racionalista e ao pensamento linear. O uso das aspas para
destacar o conceito de “realidade”, por parte de Eudoro de Sousa, na citagao acima, identifica,
logo a primeira leitura, o seu posicionamento sobre o real, termo caro a discussao filoséfica,
literéria, antropoldgica, historica e psicoldgica sobre o sonho. O “real” de Eudoro de Sousa
encontra-se além do universo objetivante das “coisas”, “Além Horizonte”, na “Lonjura” e no
“Outrora”, nos tempos e espacos ‘“outros”. Trata-se da espacialidade dos possiveis, o
fundamento do realizdvel. Esse lugar que ndo € um lugar configura-se enquanto berco de
todas as “coisas” que, dissociadas do que as fazia “simbolo”, habitam o mundo material,
opaco, “Aquém Horizonte”. Por isso damos preferéncia aos conceitos como ‘“espago” e
“tempo” para falar da heterotopia e a heterocronia das espacialidades e temporalidades
“além”, em detrimento de termos como “lugar” e “momento”. “Lugar” e “momento”

sugerem sempre um limite, uma borda, pontos em um mapa fisico ou cronolégico, onde se
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13 b3

“chega”, de onde se “sai” e devidamente mensurdveis por uma métrica conveniente.
“Espaco” e “tempo”, indicam, por outro lado, a experiéncia espaco-temporal do “enquanto”
e do “durante”, ou seja, do divagar, do estar, do demorar. Relacionam-se, portanto, a
intermedidria transobjetividade de onde se vislumbra a Lonjura e o Outrora. Em minha
jornada daqui até 14, enquanto caminho, aproximo-me e distancio-me dos limites impostos
pelo “lugar” e o “momento”. Durante o caminho, o passo reconstréi a linha de interrupgao
do caminhar, sempre a empurrando para mais adiante. A énfase recai, portanto, no gerindio,
na acdo continuada. “Espaco” e “tempo” sdo termos pertinentes a via sacra da qual se sai para
construir outras vias igualmente sacras. Esta jamais se interrompe ou conclui-se, mas
expande-se em redes, teias, rizomas. Neste sentido, o lugar do sonho € o do sendo e do sendo
sempre. Recupero, aqui, a leitura de Alexandre Costa sobre o Primeiro Fragmento de
Heréclito: Deste logos, sendo sempre (€0vToS del), sdo os homens ignorantes tanto antes de
owvir como depois de o ouvirem®'! (COSTA, 1999, 13). Mais adiante, ele esclarece a

tradugido:

O Ldgos é, portanto, éovtos del. O Ldgos € sempre, ou mais
exatamente: o Logos € um “sendo sempre” — o Ldgos estd sendo e
sempre sendo. Observa-se consequentemente no tempo do Ldgos

uma concordancia entre participio-presente e aei (COSTA, 1999,
44).

O parentesco etimoldgico entre @ei e diwv € utilizado por Alexandre Costa para

pensar essa continuidade e essa indeterminacao:

Aion, porém, € o tempo indeterminado, o tempo sem duracdo, a
manutencdo e a totalidade do tempo, mas uma totalidade sem bordas.
Nio é o sempiterno, o tempo com inicio, porém sem fim. E o eterno:
0 sem come¢o, sem fim, sem ponto e sem sequéncia, ou em uma so
palavra: sem determinagdo (1999, 45).

Decerto, ndo nos cabe, aqui, discutir o Légos heraclitico em sua particularidade,
mas € pertinente lembrar que, sobre ele, Heraclito diz em seu Fragmento 50, de acordo com

a traducdo de Alexandre Costa (2002, 107): Ouvindo ndo a mim, mas ao logos, é sdbio

21 16D 8& Aoyou ToUS™ €dvTos del dElveTol yivovTal dvBpwmol kalmpdober 1 dkodoal kal dkoloavTes

70 mp&Tov (COSTA, 1999).
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concordar ser tudo um (€v mavta elvair)?!?. J4 para Martin Heidegger (1998, 317), a opgio
mais adequada diante de €v mdvTa €tval seria “tudo é um”. Dessa maneira, fica clara a
possibilidade de pensarmos o Logos heraclitico em concordancia com as ideias de conjun¢do
e simbolo, de continuidade digna, muito mais, de nocdes extensivas e “participias” do tempo

e do espaco do que de limitagdo e conformacao.

Prossigamos: o “real”, ndo se encontra na realidade objetiva, material, coisistica
do “mundo” da individuacdo, dos nomes, dos objetos. E esse o espago-berco origindrio
originante de todas as coisas. De 14, os deuses descem para fazerem-se homens e para 14 os
homens sobem para fazerem-se deuses. Eudoro de Sousa fala, assim, de catdbases e andbases
como jornadas na quais deuses e homens encontram-se alijados de toda adscri¢@o e, assim,
reconhecem-se, numa relacdo de face a face imaginativa na qual, como sugerira Durand

(1969, 23) o principio da identidade é abandonado:

(...) os homens sobem o mesmo caminho que os deuses descem. S6
com esta diferenca: de Cima para Baixo, despem-se os deuses; de
Baixo para Cima, despem-se os homens. A meio caminho, deuses e
homens se encontram, uns mais ou menos despidos, outros, mais ou
menos vestidos, todos mais ou menos encobertos e envolvidos, todos
mais ou menos desencobertos e desenvolvidos. A meio do caminho,
homens se reconhecem nos deuses e os deuses, nos homens. A meio
caminho deuses satidam os homens, como seus iguais. Os deuses,
descendo, iniciam-se no Homem; os homens, subindo, iniciam-se em
Deus (SOUSA, 2004, 65).

O acesso ao espago para além do espago e ao tempo para além do tempo se da no
mito, no rito e no sonho. Estes abrem fendas no horizonte objetivo, fissuram-no em beiras de
abismo sobre as quais langamo-nos ou deixamo-nos sogobrar, denunciam sua fragilidade, sua
impertinéncia. O espaco deixado pelo imenso vao € o espaco do sonho (espago, nao lugar).
Ao cair nele, neste entremundos, mergulha-se em catdbase, como iniciante nos mistérios, na
Excessividade Cadtica. A respeito dela e da metamorfose que lhe prové acesso, Eudoro de

Sousa diz:

212 0tk €pod, GANG TOD AOYOU GKOUTAVTASOPONOYELY Goddy éoTwy &v mdvTa elvar (COSTA, 2002).
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A iniciacdo estd terminada desde o inicio da excedéncia incontida, e
as estacdes ultrapassadas s6 a confirmam, enquanto firmam a
incontinéncia do excesso. O Mundo excede-se em mundos, € 0s
mundos, no que ja ndo € mundo — s6 a Excessividade Cadtica, grande
maré que sobe rumorejante do fundo do Abismo sem fundo, a que se
entrevé na passagem de mundo para mundo, quando perigosamente
ndo se vive em outro, quando suspensos nos encontramos no
entremundos (2004, 66).

Se o sonho € o espaco fissurado entremundos, ele figura, portanto, como estado
de excecdo, de suspensdo de regras e possibilidade de transgressdo do nomos. No entanto,
trata-se de uma excec¢do (e de um “excessivo”) de caracteristicas bastante peculiares. Ainda
que o retire da experiéncia cotidiana e dos limites da materialidade, da lei e, até mesmo, do
desejo, o sonho faz parte desse mesmo cotidiano que insiste em constranger. Trata-se, assim,
de um intimo inimigo da realidade imediata, do aquém-horizonte. Ao mesmo tempo,
enquanto transgressao que confundida com principio de ordenacdo, ao suspender informa a
ordem por ele mesmo ultrapassada. E, assim, heterotopia. O mesmo vale para o rito e o mito.
Portanto, temos em conta, em primeiro lugar, que a narrativa onirica, mitica e ritual, enquanto
tempo em imagens, tem o sentido astuto das pequenas e constituintes transgressoes
cotidianas. Essas imagens, € bom dizer, podem ser tanto atuadas, quanto vislumbradas, pois
0 grego vé e vive um sonho, o iniciante vive a iniciacdo, mas pode também vé-la e ser
ofuscado por ela, como o espectador vé a tragédia que € reatualizacdo de seu préprio mito de
origens. Dizemos isso, pois vemos essa narrativa onirica, mitica e ritual como desprovida de
meios para instituir uma modalidade nova e permanente de experiéncia humana enquanto
experiéncia humana de limitagdes, ou seja, aqui, aquém-Horizonte Extremo. Ela pode, tao
somente, langar luz e oferecer vislumbres de um habitar mais além. Essa astucia pré-objetiva
propria do lidar-com anterior ao incomodo surpreendente de ter-se ali, atravessado diante do
caminho, € intrinseca a busca antes de se saber que se busca, a presenga da imagem antes de

se distinguir, nela, cores, linhas e pontos.

Apesar da precariedade intrinseca ao sonho na experiéncia cotidiana e como
experiéncia cotidiana, é sempre pertinente reafirma-lo como resgate ou um arrancar do
homem da mesma. Desta forma, seguimos a linha de Mircea Eliade em seu Mifo e Realidade,

de 1963. Para ele, o mito e o rito langam luz e permitem o acesso a uma realidade, geralmente
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inacessivel, de cardter sagrado (2002, 11). Ao romper as restricdes do cotidiano profano, o
rito reatualiza uma temporalidade primeva, da criacao de tudo que ha. Esse € o tempo narrado
no mito. Assim, todo mito € mito das origens: institui uma formacgao social, a organizacio do
espaco fisico e as leis responsdveis por reger mundo e homem. Como observou Eudoro de
Sousa (2004, 95), enquanto o mito constitui uma narrativa em imagens, o rito o faz por atos.
Por isso dizer que o mito € rito em imagens e o rito, mito em atos. Ao mesmo tempo, se o
mito e o rito contam como a realidade veio a ser, devem ser compreendidos como narrativas
de ruptura, ou seja, narrativas sobre a passagem de um estado original a outro. Desta forma,
todo mito e todo rito €, também, narrativa inicidtica. Tomemos como exemplo a histéria da
criacdo presente na Teogonia (154-192; 453-506) de Hesiodo, mais especificamente da
separacao do céu e da terra. A narrativa hesiédica indica uma mudanga na ordem das coisas,
a qual funda a prépria ordem das coisas. Ao castrar Urano, Crono separa o que anteriormente
encontrava-se unido em abraco invioldvel. Esta ruptura funda uma nova ordem do mundo a
qual serd, novamente, rompida quando seu filho Zeus tomar para si a lideranca divina ao
libertar os irmaos do ventre do pai. O mito € sempre parte (ou uma sucessao, a depender da
narrativa na qual nos detemos) de revolucdes do status quo. Ao mesmo tempo, nao podemos
nos esquecer de seu cardter conservador, recuperado no rito. Ao reatualizar anualmente,
durante o ritual sumero-babilonico do Akitii (o qual foi celebrado dos séculos XXII a XIX
antes da Era Comum), o mito da criacdo narrado no Enuma Elis, a comunidade retornava ao
momento daquela primeira grande ruptura, paradigmdtica de todas as outras. No seu
conservadorismo, 0 mito e o rito escondem uma logica caracteristicamente subversiva. O
desmembramento de Dioniso, o infanticidio de Medéia e, mesmo, a busca dos cavaleiros da
Tévola Redonda pelo Graal, sdo, sempre, narrativas com essa mesma caracteristica
paradoxal. O mesmo vale para o banquete dos mortos na Suméria e as Tesmoforias
atenienses. Falam de subversdo e, reatualizadas (relidas, recontadas, reencenadas), nos
inserem de volta e sempre no mesmo tempo antes do tempo. O paradoxo aqui observado &,
portanto, o ponto de sustento do sentido mitico ritual ao qual nos referimos quando
defendemos a associag@o entre mito, rito e sonho. Essas “transgressdes reaciondrias” do mito
e do rito sdo também parte — sendo a parte fundamental — da experi€ncia onirica e sua
narrativa.
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Em Symbole der Wandlung, de 1912, Jung defendeu que a psique humana
assentava-se sobre uma base de natureza mitolégica e, na introdug@o a quarta edi¢ao da obra,
se perguntou qual mito se estd a viver, na busca pelo mito pessoal. A proposta tinha intima
relacdo com a Traumdeutung e a nocdo do sonho como mito pessoal, muito embora, para
Freud, esta relacdo tivesse como cardter de suma importancia a composi¢do da psique
neurética. As reflexdes da psicandlise e da psicologia profunda influenciaram, por sua vez,
os estudos sobre o mito e a histdria das religides. Em seu The Hero of a Thousand Faces,
publicado em 1949, Joseph Campbell compreendeu o mito como origem do sonho, assim
como das religides, filosofias, artes e formas sociais do homem primitivo e histérico. Mais
do que isso, cada individuo teria um pantedo onirico pessoal, na auséncia de uma efetiva
mitologia geral (CAMPBELL, 1995, 15s). Nao é de nosso interesse, aqui, entrar na velha
disputa sobre a primazia entre o mito e o rito, a qual estd na base dessa afirmativa de
Campbell sobre a origem mitolégica do sonho. O préprio Eudoro de Sousa (2004, 36)
preferiu ndo ocupar-se dela. Também nado consideramos pertinente a discussdao sobre uma
suposta auséncia de uma “efetiva mitologia geral”. O importante, neste momento, € pensar
mito, rito € sonho como narrativas convergentes, cujos sentidos e consequéncias para o
homem apontam em dire¢do a experi€éncias comuns de transgressdo e reafirmacdo de
interditos. Essa relacdo, como podemos ver também em L Erotisme de Georges Bataille,
escrito em 1957, ndo deve ser pensada fora do contexto de sagrado. Mircea Eliade, em
Aspects du Mythe, de 1963, retomou o tema ao argumentar que o0 inconsciente apresenta a

estrutura de uma mitologia privada:

Pode-se ir mais longe ainda e afirmar ndo somente que o inconsciente
€ “mitolégico”, mas também que alguns de seus conteudos estdo
carregados de valores cosmicos; em outros termos, que eles refletem
as modalidades, os processos e os destinos da vida e da matéria
vivente. Pode-se mesmo dizer que o tnico contato real do homem
moderno com a sacralidade cosmica € efetuado pelo inconsciente,
quer se trate de seus sonhos e de sua vida imagindria, quer das
criacdes que surgem do inconsciente (poesia, jogos, espeticulos, etc.)
(1963, 73).

Desta forma, a associacdo entre o sonho e o mito (e, assim, rito) passa pela
experiéncia de sagrado e carrega, também, o sentido de performance. Sonhar € reatualizar o

283



mito e, portanto, reatualizacdo esta que se abre como momento ritual, uma fenda no horizonte
objetivante em direcdo ao “horizonte extremo”. Pensamos essa ruptura como transgressao,
no sentido dado ao conceito por Georges Bataille em L Erotisme. Para Bataille (2004, 105),
a transgressao ¢, mais que a interdicdo, o fundamento da religido. Essa relagdo intima entre
o sagrado, o interdito e a transgressdo sustenta-se sobre o problema colocado para 0 homem
ao ver-se diante da morte, dissolucdo de todos os contornos e do estado descontinuo da
individualidade. Mas, na origem do homem e da descontinuidade, encontra-se a continuidade
da concepg¢do, quando “outro” e “outro”, masculino e feminino, associam-se por um instante
em “um mesmo”, para logo transformar-se, esta unidade continua, em multiplicidade
descontinua. A continuidade primitiva do homem ¢é, a partir de entdo, experimentada
plenamente apenas no momento de seu préprio fim, mas o homem antecipa-a no coito, no
qual a possibilidade de geracdao sugere a morte que mais cedo ou mais tarde se seguird: A
longo ou curto prazo, a reproducdo exige a morte daqueles que engendram, que so

engendram para estender o aniquilamento (da mesma maneira que a morte de uma geragcao

exige uma nova geragdo) (BATAILLE, 2004, 95s).

Esta distancia, entretanto, entre um e outro, este abismo que os individualiza,
produz tdo grande terror no homem que a tnica op¢do diante dele, da vertigem provocada, é
recuar. E impossivel suprimir este abismo e s6 se pode sentir em comum a vertigem diante
dele. Esse abismo, em um sentido, é a morte, e a morte é vertiginosa, fascinante (BATAILLE,
2004, 22). Caso, entretanto, o individuo sucumba a vertigem, desfalecido, se desfara
enquanto descontinuidade. E neste sentido que se observa a analogia profunda entre a morte
e a sexualidade, forma de antecipar a queda no abismo. A continuidade fascina a0 mesmo
tempo em que atemoriza, e é este fascinio que domina o erotismo. E neste ponto que se funda
a interdicdo, posterior a transgressdo visto que sO pdde estabelecer-se a partir de um
sentimento de “hediondo” diante de algo que a precedeu. A principio, ela diz respeito a morte,
a continuidade prevista no coito, a vertigem, para que o homem ndo sucumba. O cadaver é
interdito, pois figura como testemunho da violéncia que ndo somente destruird um homem,
mas a todos os homens. As relagdes sexuais sdo organizadas a partir das concepgdes de

incesto. Em contrapartida, é funcdo de certos individuos a intimidade com a morte e a
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sexualidade. Estes ndo sofreriam tanto risco ao tocar nas coisas sagradas, as quais se
encontram sob o registro da transgressdo e nao do interdito. Mas o conjunto das interdi¢des
relativas a continuidade contempla apenas aquilo que € préprio do universo humano. Bataille
(2004, 104; 129) nao chega a tratar a divindade como paradigma de fundacdo das
transgressoes e interditos, mas aponta que os deuses encarnam o sagrado, objeto de
interdicdo, de forma que vincula o divino a continuidade. Este distanciamento entre um e
outro individuo parece, no que diz respeito a mitologia, opor homens e deuses, na condi¢ao
de mortais e imortais, descontinuos e continuos. Mas, onde L Erotisme de Bataille ndo chega
€ o ponto atravessado por Eudoro de Sousa em sua Mitologia que €, quanto a isso, uma
hierologia: Eros, senhor dos espacos intermedidrios, transito livre entre outro e outro, €
psicopompo do homem no acesso ao excesso de si, além de si mesmo, além horizonte, estado
de excecdo. Eudoro de Sousa propde, portanto, que se exceda o sexo em direcdo a Eros,
afeicdo, tomada de fei¢des. Ele, no entanto, procura, ndo exatamente corrigir, mas adequar
sua reflexao sobre o problema a proximidade da Subjetividade Irredutivel e da Excessividade
Cadtica, da qual se ocupa ao longo da Mitologia. Para isso, Eudoro de Sousa lanca mao da
mulher como alteridade indispensdvel para compor a imagem da divindade, habitante da
Lonjura e do Outrora, ou melhor, modalidade prépria da Lonjura e do Outrora, numa das

mais belas passagens de toda a sua obra:

O Eros mostrava-se-nos, como o simbolo se nos mostra, pela fusao
de duas partes no todo que as integra. No que estdvamos quase certos.
Mas, agora, a memoria nos acode um verso de José Régio, que vamos
citar sem recurso ao texto, que nao temos diante dos olhos. O poema
intitula-se “Sarca Ardente” e o verso a que devemos apreco € este:
“Vai, Mulher, que a tua casa € perto!” Por mim diria: “... que a tua
casa € longe!” Com o que, certamente, inalterada permaneceria a
métrica (suposto, evidentemente, que as mesmas fossem as palavras,
e dispostas naquela ordem). A diferenca reside, portanto, em diversas
concepcdes do que seja “Mulher”, na minha concepg¢ao e na do poeta.
Ainda que estreitamente abracados, no symplegma que, desde a
Antiguidade, emblematiza o Erético, e tanto que, entre Gregos e
Romanos, pelo menos uma das figuras é alada, a Mulher sempre
habita a Lonjura, ndo que pela propria agdo do drama amoroso mais
proximo ndo pudesse achegar-se ao homem. Ainda assim, a tdo
pouco distante Mulher é o nosso mais longinquo semelhante, tdo
longinqua, que redondamente se ilude quem ache que alguma vez
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conseguiu cingi-la toda em seus bragos. A experiéncia, tdo intima,
que se furta a descricdo, dd-nos em sua medida exata a diferenca entre
Eros e Sexo. Porque ao amplexo de predominante sexualidade tudo
isso escapa; o sentimento da Lonjura inacessivel ao percurso das
maiores distancias oculta-se sob a faldcia da “posse”. Nao queremos
ofender as feministas tdo amantes das prerrogativas da
masculinidade; muito pelo contrario. Mas ndo podemos deixar de
dizer que, em lonjura inacessivel, a Mulher estd ao lado da Natureza
e, presumivelmente, ao mesmo nivel. Os atentados da tecnologia
contra uma natureza indomada tomam visos de estupro e violagao
criminosa. E, inversamente, estes se transpdem, com a docilidade da
evidéncia, do natural para o humano. Mas ainda, se a Mulher tdo bem
cabe a caracteristica pseudoespacial da Lonjura, caber ndo lhe devera

igualmente a caracteristica peseudotemporal do Outrora? (2004, 114-
115).

A Mulher figura, aqui, como imagem emblemadtica do divino, como alteridade
radical e, devemos lembrar, como tao préxima do homem quanto € da subjetividade
irredutivel a excessividade cadtica. Eros, excedéncia-excecao €, assim, a tinica possibilidade
dada ao homem de ultrapassar as “coisas”, atravessar a realidade imediata, num éxtase
“descoisificante” (SOUSA, 2004, 96). Essa afeicdo com o divino € resumida por Eudoro de

Sousa nas seguintes palavras:

Nao teria Deus criado o homem a sua imagem e semelhancga, porque
“eu” estou separado do “mim mesmo”, porque “tu” estds separado do
“ti mesmo”, porque “ele” estd separado do “si mesmo”, porque em
cada um de nés ha uma subjetividade irredutivel, comparavel, ao
Absoluto? Nao é por ai que homem se assemelha a Deus? Se ndo,
ndo sei; resigno-me a ndo mais querer averiguar qual seja outra razao
de semelhanca. Pois, do “eu”, também o homem sé pode dizer: “eu
sou o que sou” (SOUSA, 2004, 64).

E em seguida, Eudoro de Sousa coloca essa tomada de fei¢des em termos de um

alijamento da adscricao propria do “mim”, do Eu como proprietério:

Se passei a ultima porta, aquela que por sua estreiteza ndo permite
sendo que “eu” passe, despojado de tudo que “me” pertencia, de tudo
quanto do “mim mesmo” era e que “eu” ndo sou, porque diante da
Divindade cheguei, como sendo o que sou, para baixo ficaram os
deuses. Cada um deles fora jogado na indecis@o de serem ou terem
seu mundo. Se morrem para a vida do mundo, sdo seu mundo; se
vivem, t€ém o mundo em que vivem. Mas eu sou e eu sO, pela
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Excedéncia que imita a Excessividade incontida, que ndo deixou que
eu me detivesse no caminho, em qualquer dos mundos que algum
deus seja ou tenha. Nisto, um homem pode superar todos os deuses
(SOUSA, 2004, 65).

Em Eudoro de Sousa, Eros ndo diz respeito, jamais, a dois, mais a transfiguracao
de “outro e outro”, em “o mesmo”. No amor, o individuo dissolve-se em Eu, no sentido
daquilo que lhe é proprio e lhe é proprio enquanto € proprio de todo homem na tomada das
feicOes que ndo questiona, mas lhe é facultado buscar. Erética é, portanto, a via durea em
direcdo a Excessividade Cadtica, seja ela a do sonho, do rito ou do mito. Sao trés vias em
cruzamento a chegarem ao lugar que ndo € lugar, mas Lonjura, profundidade da fenda,
abismo de onde emergem os pincaros. Nelas homem e deus recuperam-se, associam-se,
afeicoam-se. Essa desobediéncia, essa transgressao, € reatualizada em transito, performance
do mito, do rito e do sonho. Trata-se da tinica via para fora daqui, mundo das coisas, do qual

Eros desertou, como afirmou Eudoro de Sousa:

As “coisas” residem, todas elas, num deserto de suprema afeicao;
“coisas” nao se afeicoam, nenhuma quer tomar a feicao de outra, de
contrario, deixariam de o ser. No que o Erdtico insiste, as coisas
resistem. Enquanto forem “coisas”, sempre dois entes que se amem
ou fulgem amar-se permanecerdo separados. Uma ‘“coisa” volta-se
para si mesma, ou nunca o foi. E para dois “voltar-se para si mesmo”
ndo hd possibilidade de éxtase. E onde o éxtase nio tem lugar, lugar
ndo tem o amor. Nas “coisas”, se apartam Eros e Sexo. O sexo €
compativel com o distanciamento entre “coisas”, mas ndo o Eros.
Eroticamente ligados, dois entes vivem como um sé; ambos se
esqueceram de referir-se a si mesmos; referem-se um ao outro, na
unidade que lhes ndo consente falarem de “ti” e de “mim”. O Diabo
nunca amou, nao ama, ndo amard; nem o “diabdlico”, porque lhe esta
vetado que seu limes alguma vez se volva em limen. “Diabdlico™ € o
que jamais ultrapassou os limites da “coisa”, que ndo pode deixar de
ser o que parece, dentro de seus limites (SOUSA, 2004, 91).

Ao longo da Mitologia de Eudoro de Sousa, € possivel perceber os ecos da
filosofia de Martin Heidegger e de Friedrich Nietzsche, de maneira que € pertinente trazer
duas observacdes sobre 0s pontos em que suas obras atravessam o problema do erdtico para
Eudoro de Sousa. A terceira parte da Mitologia apresenta, como apéndice, uma tradugdo a

Das Ding de Heidegger, de 1950. O préprio autor-tradutor comenta, na introdugdo ao
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trabalho, a pertinéncia de inclui-la na obra. Alguns dos conceitos ali apresentados equiparam-
se ao vocabulario eudoriano: seu “simbolo” € a “coisa” de Heidegger, assim como o “Ser”
deste pode ser pensado como “Deus” ou a “Cadtica Excessividade” daquele (2004, 192-193).
Da mesma maneira, a proximidade entre a subjetividade irredutivel e a excessividade cadtica,
assim como a no¢do de amor, presentes em Eudoro de Sousa, correspondem a reflexdes
heideggerianas encontradas no texto que conclui a Mitologia. O pardgrafo 54 de Das Ding é,

entdo, assim traduzido por Eudoro de Sousa:

A terra e o céu, os divinos e os mortais, unidos uns aos outros a partir
de si mesmos, / a partir da “unificidade” unida do Quadrado, uns aos
outros se pertencem. Cada um dos quatro reflete, a sua maneira, o ser
dos demais, com isso, cada um se reflete, a sua maneira, no seu
préprio ser, o seio da “unificidade” dos Quatro. Este refletir-se ndo é
nenhum produzir de uma imagem. Iluminando cada um dos Quatro,
o refletir manifesta mutuamente o ser préprio de cada um, na
transpropriacdo simples de uns nos outros. Refletindo deste modo
iluminante-manifestante, cada um dos Quatro se joga em cada um
dos outros. O refletir-manifestante libera cada um dos Quatro para o
seu “proprio”, liga, porém, os livres na “unificidade” da sua
interpertinéncia ontica. (HEIDEGGER, 2004, 212)

Heidegger entende, portanto, a unidade entre terra e céu, divinos e mortais, como
um copertencimento e um refletir que é, a0 mesmo tempo, um jogar-com, simbolo, se
recordamos Eudoro de Sousa (2004, 107). Trata-se de um desvelar, de um mostrar-se que
muito remete a sintese feita por Fernando Bastos (1991, 37) da Mitologia de Eudoro de Sousa
como ‘“‘cosmofania teocriptica”, mistério e surgimento do mundo, mas, diriamos, também
“teofania antropocriptica” e “antropofania teocriptica”. Estendemos a leitura, pois pensamos
ndo se limitar o mito a apenas um desvelar-encobrimento, mas a todos que, por ele, se
copertencem, os trés vértices do chamado “tridngulo da complementaridade e do simbdlico™:
deus, mundo, homem. Eudoro de Sousa chama atengdo para isso logo ao inicio de sua
Mitologia:

Diz-se que o mito € teofania. Esta certo; sobretudo, na condicdo do
mito como “biografia dos deuses”. Mais certo, todavia, nos parece
dizer-se que ele seja ontofania, ou melhor, cosmofania e

antropofania, ou as duas simultaneamente. Nem por despercebido
nem por mal-entendido passard por aqui a sentenga proverbial:
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“Quem vé Deus morre” (com a variante genuinamente grega —
“Quem v€ um deus morre ou cega”). Assim morreu Sémele, diante
da figura de Zeus em toda a sua gloria; assim Hera teria cegado
Tirésias, quando o vate ousou revelar um dos mais bem guardados
segredos da feminilidade, e quem sabe se Edipo furou as pupilas de
seus olhos, ndo para que ndo mais visse o fundo de sua miséria
humana, mas, sim, porque ndao suportou ver subitamente, face a face,
a divindade que bem claro dissera: “Pensa que és s6 humano;
conhece-te a ti mesmo, reconhece que és homem e ndo um deus.”
Deus ¢ fogo que nos consome ou ofuscante Fulguracio do raio que
nos cega. Ofuscante é também a densa obscuridade do Mistério;
também nao podemos olhd-lo de face, sem risco de cegarmos. Deus
e Mistério unem-se pela ofuscacdo. Nao se nos mostram diretamente.
A obscuridade impenetrdvel do mistério € a de uma invisivel
lumindria, cuja luz invisivel floresce nos cristais de um mundo; a
luminosidade dos deuses dispersa-se pela enrugada epiderme do
nosso mundo. A embagada luz do mundo sé deixa ver, na sua orla
extrema, o “lugar” em que deus e mistério ja ndo estdo. Satisfacam-
nos com o aperceber-nos da auséncia, pois quem dela se apercebe
sabe do que se ausentou, do que estd presente em outro “lugar”. Os
deuses ocultam-se em cada um dos mundos que desocultaram. Mito
nao € teofania, mas teocriptia. Em seu mundo é que os deuses vém a
fala como mortais; mito € cosmofania. Numa férmula breve, que
sintetiza as duas dltimas proposi¢des, temos a melhor defini¢ao do
mitico: cosmofania teocriptica (SOUSA, 2004, 49).

Esse desvelar ocultante parece, portanto, representar sempre um risco, uma queda

e uma abertura ao outro que é o mesmo. Reflexo e afei¢do, um e outro se desfazem como um

e outro. Em Das Ding, Heidegger lanca mao de Mestre Eckhardt, o qual segue Dionisio

Areopagita: o amor é de tal natureza que transforma o homem nas coisas que ele ama

(HEIDEGGER, 2004, 210). Nao € possivel deixar de vislumbrar, aqui, uma antiga reflexao

tomada por Eudoro de Sousa (2004, 91) ao referir-se ao amor, quando diz que Eroticamente

ligados, dois entes vivem como um sé;, ambos se esqueceram de referir-se a si mesmos;

referem-se um ao outro, na unidade que lhes ndo consente falarem de “ti” e de “mim”. Essa

subversdo dos contornos do si mesmo, a qual retira-nos da conformadora experiéncia da

realidade cotidiana ndo pode ser negligenciada. E nesse sentido que devemos pensar a

Mitologia de Eudoro de Sousa como uma hierologia, um discurso sagrado, mistérico,

pedagdgico, de excecdo e excedéncia. O homem verdadeiramente homem, aquele que existe,

para tomar o vocabuldrio heideggeriano, estando fora de si mesmo, €, naturalmente, etapa,

289



ponto a ser ultrapassado — e, por isso, o elogio de Eudoro de Sousa (2004, 137) a
“desumanidade” cantada na poesia de Fernando Pessoa e que ele interpreta como uma das
mais naturais metamorfoses do homem que se pos a caminho da divindade. E fungdo do
homem, portanto, ultrapassar-se, romper-se como norma para chegar ao ponto de poder dizer
de si que, apenas, “é”. Eudoro de Sousa resgata, portanto, a famosa afirmac¢ao de Nietzsche

ao Prélogo de Also sprach Zarathustra:

“O Homem ¢ algo que deve ser ultrapassado”, o homem é o que tem
de se ultrapassar. Ndo me ocupo nem me preocupo com O que
Nietzsche entendia por “ultrapassagem”, de como queria que o
homem se ultrapassasse. Para mim, o filésofo sé me diz que o homem
tem que transpor limites, que o homem € transposicao de limites, que
s6 ¢ homem aquele que os transpde, quem os transpds. O homem nao
¢ o Homem definido pelo Mundo que faz, virtualmente determinado
pelo Mundo a fazer, que € o préprio “afazer”. O homem € s6 o que,
saido dos Infernos, vird dizer-nos que 14 desceu; € s6 aquele que
desceu aos Infernos (SOUSA, 2004, 60).

Entendemos, portanto, e finalmente, que Eudoro de Sousa propde, em sua
Mitologia, um movimento de desconstrucdo e ultrapassagem que, por muito artificial que
pareca, € proprio do homem, do romper-se e do abrir-se que lhe convém, como € prépria a
busca do Eu, esse atravessado-no-caminho sobre o qual nada se pode dizer, apenas que ele &,
que estd sendo e sendo sempre. Nesse sentido, o que se toma, quando se toma as feicoes do
outro, € isso que estd sendo sempre e que constitui-nos como proprietarios de nomes, formas,
gostos, intencdes. A face do amado € a dentincia do Eu irredutivel, proprio do homem como
homem, aquilo que jamais sustentou qualquer carga, jamais se submeteu a qualquer critério,
carater, condi¢do. Por isso, como diz Eudoro de Sousa, ndo € mais possivel referir-se a si
mesmo, mas a unidade do mesmo com o mesmo. Nenhum limite sustenta-se a partir desse
transbordamento desprovido de lugar e de momento, de forma que € possivel dizer do amor
que ele sempre esteve 14, sendo sempre, na face do amado, mesmo antes dela ter sido vista.
O encontro torna-se, assim, instante, &tomo de eternidade, no qual a subjetividade sog¢obra
apenas para mostrar-se como jamais propriamente sustentada. Face a face, os amantes
dominam o saber assistemdtico do ‘“comportamento pratico” do qual falava Heidegger:

sabem perfeitamente tratar-se, ocupar-se, tomar-se, sem qualquer necessidade de reflexdo,
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de comportamento tedrico, de questionamento. Simplesmente tomam-se. Sua apreensao
tedrica advém apenas quando se veem ali, atravessando o caminho, separados e

impertinentemente questionando, um ao outro, sobre o que sdo. L4, Eros ja ndo mais habita.

Mortalidade e Imortalidade

A proximidade de Aristides e Asclépio, nos Hieroi Logoi, transforma o primeiro
ao identificd-lo ao segundo. Essa identificacdo € narrada em termos de um transbordamento
de Aristides como limitado pela doenca, as dores e prazeres do homem comum e habilidades
préprias dos mortais. Nos Hieroi Logoi é reivindicada uma modalidade de existéncia ndo
tributdria a morte e a materialidade, ainda que ela seja irrevogavelmente pensada a partir do
trato com a matéria finita e sensivel. Ao mesmo tempo, ela é expressa por meio de sinais,
sintomas vistos e sentidos por Aristides e também visiveis aos que o acompanham. Sua
corporeidade € reconfigurada e ressignificada de forma a emergir a imagem desumana do
homem divino. Por isso, apds uma visao de Asclépio, ele pode entrar e divertir-se nas gélidas
dguas do rio em Esmirna: ele brinca com elas, qual crianca, no dominio dos objetos a sua
volta ao constitui-los mundos, como o fazem os deuses. Seu corpo, ao emergir, estd
modificado. Ndo é uma imagem humana o que veem os homens as margens do rio e, por
isso, ndo lhes resta qualquer alternativa a aclamacdo. Dizem Grande é Asclépio! E nos
perguntamos de quem falam e a quem falam. Nos Hieroi Ldgoi, a humanidade de Aristides
€ registrada apenas como primeira e superficial camada dessa realidade ultima divina, o Eu

sem adscri¢ao:

Quando chegamos ao rio, ndo houve necessidade de me encorajarem:
ja pleno do calor provocado em mim pela visdo do deus, depois de
ter me desfeito das roupas e ndo mais precisar de qualquer massagem,
atirei-me no ponto do rio onde as d4guas eram mais profundas. Depois
disso, como numa piscina, estando a 4dgua bem agraddvel e
temperada, entreguei-me ao lazer (dtatpLpf), nadando e me cobrindo
totalmente de 4dgua. Quando sai, toda minha pele desabrochava
(qvbeL), eu tinha o corpo totalmente agil (kobdov) e houve grande
clamor de todos que tinham vindo comigo ou chegaram depois e
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entoaram a famosa aclamacdo “Grande €  Asclépio”
(uéyas 6 "Ackinmiés)? (Hieroi Légoi, 2.21).

O termo avbéw, utilizado por Aristides para descrever o aspecto de sua pele, foi
traduzido em algumas edi¢cdes dos Hieroi Logoi como “brilhar”, “resplandecer”
(FESTUGIERE, 1986; COPETE, 1999). No entanto, o campo semantico de avéw é muito
mais amplo. Liddell e Scott indicam, entre seus significados, também “florescer” e
“desabrochar”, no sentido de “desenvolver-se”, como em Homero (Odisseia, 11.320) e no
sentido concreto da flor ou da vegetacdo que nasce, como em Hesiodo (Os Trabalhos e os
Dias, 582). Acrescentam-se, também, os sentidos de “prosperar”, como em Herddoto (6.127)
e “estar no auge”, como diz Héracles sobre a moléstia que o acomete (SOFOCLES,
Traquinias, 1089). Assim, ao traduzir o termo TvbeL, outros autores escolheram adotar
expressoes que associassem a ideia de um resplandecer a de florescimento. Charles Behr
(1986) utilizou a expressao rosy hue (“tonalidade rosada”) para falar da intensa coloracao da
pele de Aristides e Salvatore Nicosia traduziu o termo por florida (“florida”), expressao
italiana que tanto pode remeter, mais concretamente, a presenca de flores, quanto,
metaforicamente, a prosperidade e ao desenvolvimento de algo. Entendemos, portanto, o
termo 1v0et, de dificil traducdo, como indicativo de uma transformagdo no aspecto da pele
de Aristides, a qual “desabrocha”, tanto metaforicamente, quanto concretamente. Essa
transformacdo € visivel por seus companheiros e sentida, por ele, como se proprietdrio de
uma nova agilidade. Ela opera-se, portanto, junto a sintomas perceptiveis tanto para o proprio

Aristides quanto por outras pessoas. Segue-se um estado de conforto fisico, de temperatura

213 () 81 éyevdpeba ém ToU ToTapol, €U8EV €8el ToD Tapake eVoopévon, AN €Tt Ths Béppns Ths

€k TS GPews To Beol peoToOSOV dmoppidas Ta LpdTia ovd’ dvaTpliachal denbels, lepat ovTOD
TOTAROU TO BabitaTov fjv. émeld’ domep €V KOAPPIOPA Kal Pdla ATlov Kol KeEKPAEVOU VBATOS
Expopny SLaTplph, éwéwv Te kal avak\ilwy épautor TdrTn. wo 8¢EERNY, OTe dnxpus TASTHOeL Kkal
TO oGua mArTn Kobdbov fjv, kal Por TOA TOV T€ TapdvTwy KAl EMOVTWY, TO TOMNUVUHYNTOV 81) TOUTO
BowwTwv, péyas 6 "Aoknmiiés. / Quand je fus arrivé au bord du fleuve, il n’y eut nul besoin qu’un
m’encouragedt: plein encore de la chaleur que m’avait donnée la vue du dieu, aprés avoir rejeté mes vétements
et non pas méme demandeé qu’on me frictionnat, je me jette a [’endroit du fleuve ou l’eau étant bien douce et
tempérée, je pris du loisir, nageant et me couvrant d’eau de tous cotés. Quand je sortis, toute la peau luisait
comme une fleur, j’avais le corps entierement léger, et il y eut une grande clameur de tous ceux qui étaient
venus avec moi ou par la suite, et qui poussaient ce cri fameux : « Grand est Asclépios » | (FESTUGIERE,
1986).
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e umidade equilibradas, mas Aristides reconhece essa harmonia como algo inumano,

inclusive por ser acompanhada de um estado de animos também excepcional:

Esse calor ndo se parecia com nenhum produto de inven¢ao humana
(davBpwmivns punxaviis), mas era um tipo de ardor continuo, que se
distribuia por igual intensidade por todo corpo e toda pele. O mesmo
se deu com meu entendimento (yvwuns). Ndo se tratava de uma
voldpia (ndovn)) conhecida, e ndo se pode dizer que ela remetesse a
um contentamento humano (cwdpooivmy), mas era um tipo de
indizivel alegria (evBupia) que, naquele momento, tornava todas as
coisas inferiores, de forma que, mesmo vendo tudo, me parecia nao
ver nada. Eu estava totalmente consagrado ao deus (mpos T¢ 8e()>!*
(Hieroi Logoi, 2.22s).

A descri¢ao dos sentimentos e sensagdes aqui exposta sinaliza uma experiéncia
nao humana, desconhecida, portanto, de forma que é quase invidvel, para Aristides,
verbalizd-la. O calor sentido ndo se equipara a qualquer produto humano
(@wbpwtivns punxavis) e, da mesma forma, seu entendimento (yvwuns) ndo pode ser
compreendido em termos mundanos. Nio se tratava de um prazer voluptuoso (ndovr)), nem
moderado (cwdpooivnr), mas de uma alegria, ao mesmo tempo, fisiolégica e mental,
evBupia, um bom thymds. Assim, ele se entende totalmente voltado para o deus
(Tpos TG 6e®). Aristides parece, mais uma vez, ter ultrapassado a prépria humanidade, como
escreverd, mais adiante, sobre a ordem de Asclépio de que saisse de seu estado habitual e
superasse a condicdo humana (Hieroi Légoi, 4.52). O discurso sobre essa ultrapassagem,
como falamos, € invidvel, pois é impossivel comunicar aquilo que o humano desconhece,

carente de instrumental cognitivo para verter em palavras. Reencontramos, aqui, o sentido

inicidtico dos Hieroi Logoi, ou seja, sua constante remissao a algo que estd para além da

24 o) Tfis Béppns dufiker ovdEV, ol TpooeyéveTo, oS’ als TololTov 1) Bépun fv, olov dv Tw kal dm’

avbpotivns pnxaris UndpEelev, dAd TS fjv dMéa Sievekns, Stvapy Gépovoa lomy 8Ld TarTos Tob
oopaTdS TE KALTOD Xpévov TapamTAnoiws 8¢ kal Td TAS yvu’)uns‘ EIXEV ouTe ydp olov ndovn
Treptdmvng fiv olTe kat’ av@pwmvnv ow(bpoovvnv €dnoba dv €lvatr atTo, dAN’ T]VTLS‘ aTrTrnTog‘ ev@vuta
TdvTa 86UT€pOL ToD TapdvTos KALPOU TLBEPEVN, HoTe 008’ OOV TA dMa €8dkouv Opav: oUTw TAS v
mpOS T® Oe®. / Cette chaleur ne ressemblait pas non plus a ce qui résulte pour un chacun de quelque artifice
humain, mais c’était une sorte de chaleur solaire continue, qui donnait une force égale a travers tout le corps
et sur toute la peau. 1l en allait de méme pour [’entendement. Car ce n’était pas comme une volupté manifeste,
et ’on n’eiit pas dit non plus qu’elle ressemblait a une joie humaine, mais c’était une sorte de contentement
ineffable, qui rendait toutes choses inférieures au moment présent, en sorte que, méme a la vue du reste, il me
semblait ne rien voir (FESTUGIERE, 1986).

293



experiéncia mundana. O discurso dos Hieroi Logoi € o falar da Lonjura e do Outrora, demora
da divindade. A experiéncia da qual ele trata constitui-se numa atemporalidade e numa
auséncia de espaco: heterocronia, heterotopia. Lonjura e outrora indicam, simultaneamente,
a distancia impossivel de percorrer e o momento impossivel de recuperar, seja num
movimento para adiante seja, pelo contrario, em direcdo ao passado. Assim, Eudoro de Sousa

advogard o sentido negativo dos termos:

Lonjura e outrora negam espago e tempo determinados, mas quanto
mais nos afastamos desse ambito do indeterminado, mais eles se
afirmam em sua determinacao; ou, pelo menos, assim parece. Se digo
“lonjura”, ndo nego s6 a proximidade, mas a proximidade e a
distancia, porque o distante sempre podera volver em préximo; basta
caminhar de proximo em préoximo para que o préximo nos venha a

ser qualquer distante (SOUSA, 2004, 221).
Outrora pode ser pensado no mesmo sentido:

Se digo “outrora”, nego o “agora”, nego esta hora, por forca da
afirmacdo de outra. Situo-me fora ou para além de todos os “agoras”
que se alinham, para trds e para a frente, direitos ao passado ou ao
futuro da hora presente (SOUSA, 2004, 222).

Portanto, Eudoro de Sousa (2004, 222) pensa em termos de uma hora outra,
jamais soada, propria da indimensiondvel-dimensdo do tempo — que jd ndo é tempo — de um
além horizonte. Tratamos, portanto, de algo para além do humano, do categorizavel,
insubordindvel a uma ontologia ou e uma teleologia. No entanto, no impulso de tocar os
deuses, nossas passadas largas revestem-se de danga ritual embaladas por cantos inenarrdveis
transgressivamente narrados. O mito € surpreendente e perturbadora alogia, o ndo-discurso
dessa alteridade absoluta, do tempo que ndo € tempo, do lugar que nao € lugar, do sujeito que
ndo € sujeito, do Eu que € o deus. Tanto ele, o mito, revela a estrutura cadtica do divino que
se torna impossivel, diante dele, definir uma linha de acontecimentos precisa, de comego,
meio e fim, para os eventos dispersos, confusos e excessivamente intimos, por exemplo,

relacionados a Dioniso. A concepc¢do incendidria de S€mele ja € a ressurreicdo do deus
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carneiro que impele a mae a despedacar o préprio filho — como ele mesmo € despedacado.
No mito, os tempos passados e futuros sdo abolidos e substituidos por um presente
intransponivel. O mito ¢ em estado perene, seu tempo € o do instante — no sentido que lhe
atribui Sgren Kierkegaard: um momento no qual o tempo parou, visto que nao é, o instante,
um 4tomo de tempo e, sim, de eternidade. E o primeiro reflexo da eternidade no tempo, a
sua primeira tentativa de, por assim dizer, suspender o tempo (KIERKEGAARD, 1972, 34).
Esta inefabilidade, essa impossibilidade de apreensao, é propria da infinitude, da vida em seu
sentido mais fundamental enquanto zé6€, a qual coloca em questionamento a experiéncia

cotidiana da vida limitada.

Nos séculos X VIII e XIX, a patologia e, em especial, a biologia alema, abordaram
a problemadtica da vida do ponto de vista das “propriedades vitais” e “processos’ de corrupg¢ao
e decomposic¢ao dos tecidos e, em ultima instancia, do caddver. Em sua discussdo sobre o
lugar da reflexdo sobre a vida na filosofia, trazida em 2010 em After Life, Eugene Thacker

argumentou:

Quando nos debrucamos sobre o conceito de vida na filosofia
ocidental, vemos uma duplicidade em quase todas as tentativas de
pensar a respeito da vida em si. Em uma linha de pensamento, a vida
parece ser definida pelo limite — a vida definida por algo que existe
no tempo é, portanto, sujeita a finitude e a temporalidade. Decerto, a
vida é, precisamente, esta finitude, as restricdes da corporeidade e as
limitagdes da temporalidade (2010, 25).

Desta maneira, a vida humana € frequentemente entendida no sentido imediatista
do corpo em decadéncia, da jornada descendente empreendida desde o movimento do
nascimento ao da dissolucio responsavel por lhe privar identidade, voz, nome. Na morte,
perde-se o Eu. A putrefacdo do corpo e sua irrepardvel tomada pela terra, pelo fogo, pelos
animais de rapina, subentende uma desconstru¢do do Eu apenas um pouco menos ofensiva

215

do que o cadaver ultrajado e ao qual é negada a sepultura“". Esta ontologia da vida orientada

215 Os exemplos incontorndveis s3o, naturalmente, o corpo de Heitor na Iliada € o de Polinices na Antigone de
Séfocles. Holmes (2010, 34) apontou o quanto o ultraje € pela negacdo daquilo que € préprio ao homem publico,
o rito funerdrio, o qual comemora a morte e confere reconhecimento social a ela. Vernant (2007, 75), por sua
vez, pensou essa ofensa no sentido do retorno ao caos que destitui o morto do carater de pessoa. José Geraldo
Grillo (2008, 46) inverterd os termos do problema ao pensar o ultraje, no caso do corpo de Aquiles, como
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pela biologia, levada de maneira extremada, inverte-se de maneira aterradora. O homem-
caddver, finalmente decomposto, perde os limites epiteliais que, em um momento anterior,
resguardavam a interioridade e demarcavam suas zonas de passagem por orificios de
nutri¢do, reproducio, excrecao, sofrimento e prazer. A dissolu¢do do caddver inomindvel e
reabsorvido pelo meio, imprimem a unidade e continuidade do Eu o sentido de infinitude e
insubmissao da vida superlativa. Pensamos “infinitude”, aqui, a partir da discussdo trazida

por Thacker:

O infinito € entendido aqui ndo no sentido matematico, mas, pelo
contrario, em termos de duragio e continuidade. E precisamente
porque a vida existe no tempo, mas nao ¢é afixada nele, que ela é
infinita. Enquanto o discreto organismo vivo vive e morre, a propria
vida € uma continuidade que condiciona a possibilidade do vivente
(THACKER, 2010, 26).

A ideia de vida superlativa trazida por Eugene Thacker foi amparada,
principalmente, na nog¢do plotiniana (Eneida 4.1.1.402a) de alma enquanto lugar da
duplicidade inerente ao conceito de Vida. Uma segunda via de reflexdo é o problema
levantado por Pseudo-Dionisio (Nomes Divinos 4.1.856B) quanto a impossibilidade de
nomeacao da divindade (posto que identificacdo € limitacdao), de maneira a ser ela sempre

definida em termos negativos: infinito, imutdvel, inomindvel.

A vida €, simultaneamente, finita e infinita, limitada e ilimitada. O uso dos
prefixos de negacdo sinaliza o quanto nos escapam tais conceitos. Nao temos experiéncia do
infinito, mas, apenas, de finitude. Da mesma maneira, ndo conhecemos o ilimitado ou o
imortal. A experiéncia do infinito é nao-experi€ncia, assim como o é a do deus, enquanto
imortal, de maneira que ndo nos € possivel falar dela, pois ndo dialoga com qualquer uma de
nossas vivéncias mundanas. Por isso os mistérios ndo podem, jamais, ser profanados ou
levados a publico: o profano e 0 mundano conhecem apenas a dizivel experiéncia. Por isso

podemos dizer de zoé que ela € a vida sem atributos, pois a divindade, esse jorro da vida, é

préprio das sensibilidades em jogo nos poemas homéricos quanto a guerra: a raiva em combate dos guerreiros
homéricos é tal que a morte do inimigo ndo basta: é necessdrio injuriar o morto, ultrajando seu caddver. No
entanto, como bem observa Grillo (2008, 50), a interven¢@o dos deuses em cuidar dos corpos dos mortos caidos
em batalha (Apolo o de Sarpedao, Tétis o de Patroclo e Afrodite e Apolo o de Heitor), indicam que esses ultrajes
estdo em desarmonia com o conjunto dos valores heroicos.
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também nao-caracterizdvel. A ela ndo podemos atribuir conceito algum na medida em que a
conceituacdo é operacdo limitadora, de definicio de bordas. A vida ndao é pensada em
contraposi¢cdo a categorias de “limite” e “fim”, mas, sim, para muito aquém e muito além
delas. E inapreensivel, imensurdvel. A vida superlativa é, portanto, transcendente e para
além de quaisquer instancias possiveis da vida das criaturas e dos viventes (THACKER,
2010, 49). Contudo, como aponta Thacker, o fato de estar “para além” nao implica, de forma

alguma, numa separagdo, remocao ou diferenciacdo dos viventes:

A vida superlativa, enquanto penetrante e disseminada, jamais se
esgota em seu consumo; ela € um suplemento vital puro,
caracterizado pela generosidade e a abundancia. Ela € (em termos que
evocam a teologia mistica de Georges Bataille) um dispéndio
superabundante, uma negac¢ao divina. Isso leva a um terceiro aspecto
da vida superlativa que € o fato de que sua penetracao e distribuicao
sdo, simultaneamente, absolutas e, mesmo assim, ainda ndo totais,

7

nao exaustivas. Isso € causado pelos aspectos dinadmicos e
processuais do divino — nao ha lado de fora e, mesmo assim, a vida
superlativa do divino jamais cessa de produzir, nunca se esgota ou se
reduz (THACKER, 2010, 49).

Thacker entende a vida superlativa, assim, como vida para além da vida (2010,
49). Nao dirfamos, assim, que ela € nega¢do divina, mas afirmacdo prépria do iniciado, do
her6i trdgico, do divino que se volve em mundos pela prépria aniquilacdo. Ela nega o que lhe
foi dado, oferecido como um préprio sem, jamais, ter sido verdadeiramente préprio. Ao
reverter a ordem das coisas na busca pelo préprio jamais disponivel, soa a 6bvia afirmacao
de um siléncio ribombante de, na queda, dizer-se sim. Eu quero isto até a ultima gota de
‘sim *1°. Ndo estamos diante de uma negacio sinalizadora da auséncia e do vazio, mas de um
“sim” inquestiondvel, que sempre esteve ai, sem jamais atravessar o caminho. Essas
discussdes dialogam, quando orientadas pela ideia de além e infinito, com a reflexdo de

Eudoro de Sousa a respeito da divindade enquanto Excessividade Cadtica. Expansdo dos

216 A defesa de Nietzsche em Ecce Homo, 6 (2007, 109) de um “sim” para a vida em seus piores e mais estranhos
problemas e no desejo de regozijar-se em sua prdpria inesgotabilidade foi assim reformulada por Alexandre
Costa em uma aula de 14 de Junho de 2013 sobre os fragmentos heracliticos.
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indefinidos, dos incorpdreos, dos imorais, a divindade estd para além de nossa capacidade de

pensar sobre ela, organizd-la numa taxonomia, esclarecé-la por uma ontologia:

Ninguém se estranhe do pensar em Deus, nesta imagem,
Excessividade Cadtica. Nao € assim tao descabida, se Excessividade
¢ negacdo de limites, de qualquer limite, de todos os limites, e se
caodtico se refere ao caos, e Caos € abismo sem fundo. Mas o Excesso
¢ espasmodico: retrai-se, retém-se, contém-se; ndo sabemos quando,
nem onde, nem como, nem porqué. Sei, entrevejo como imagem de
sonho que mal emerge para logo imergir nesse outro abismo que “eu
sou”, e de que me apercebo em fugazes momentos em que me distraio
do “mim mesmo”, entrevejo, dizia, um deus em cada espasmo da
Excessividade; quando ela se retrai, se retém e se contém, nasce um
deus que se excede em mundo que o oculta. E como se assistisse de
perto a uma irrup¢ao vulcanica de que jamais se viu o principio nem
se verd o fim. Um deus € parte daquela parte do todo que se derrama
pelos flancos da montanha, € fogo que se extingue nas lavas e se
alastram pelos longos da planicie inerte e nela se vao erguendo, como
se estereogramas fossem de uma linguagem s6 decifravel como o
falar de um mundo, tentando desvendar o mistério da sua origem,
tentando dizer quem € ou o que € o deus que nele se oculta. Mito é
isso, ou nada o é. Bem se v&, todavia, a imprescindibilidade da
alegoria. Alegorizamos Deus, chamando-o de Excessividade
Cadtica, acrescentando que o Excessivo se retrai, se retém e se
contém, que a Excessividade é espasmddica, que um deus participa
do Excessivo, quando, ele mesmo, se excede em mundo, que tudo se
nos afigura como um vulcdo; que suas lavas, feitas estereogramas de
uma linguagem, falam da vida do deus que lhes deu a forma do
mundo, ou, antes, da sua morte por extingdo do fogo; que era
necessdrio que ele se extinguisse para que mundo houvesse (SOUSA,
2004, 52).

Como observamos anteriormente, Eudoro de Sousa defendera a existéncia, nas
mais intimas dimensdes humanas, dessa excessividade cadtica na forma da subjetividade
inomindvel e irredutivel passivel de, em certo sentido, ser identificada com a alma imortal
em sua jornada inicidtica através de abismos e mortes que exigem sua transcendéncia para
junto dos deuses. Tempo suspenso, o homem paira sobre o Abismo. E 14 a demora de toda
iniciacdo, da metamorfose ou mesmo do casamento sagrado em que homens e deuses unem-
se na copula interdita. Sobre o abismo, intransponivel, resta apenas a subjetividade irredutivel

que € igual a divindade, excessividade cadtica, nome impronuncidvel do deus. Sobre ele, o
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homem, jamais homem, ouve o canto mitico em toda sua completude: cacofonia de sentidos,
simbolos e imagens. Ali esteve Herdclito na busca que lhe pde, atravessado no caminho, o
deus dia noite. Saciado e faminto do deus, ele mesmo deus, 0 homem-jamais-homem é, em
seu sentido mais pleno, fora do tempo, na hora que ndo é hora, num agora-instante-
eternidade. No dizer dos mitos e no viver dos ritos, € o outrora que demarca a narrativa.
Dioniso é o amante que resgata Ariadne de Naxos e casa-se com ela anualmente nas
Antestérias. E imolado, crianca despedacada, é o mestre de um Penteu efeminado andando

em direcdo a morte. Saidos, desconcentrados, vivemos o drama ritual narrado na nao-

narrativa do mito. Como refletiu Eudoro de Sousa,

Se simbolos ndo hd, que nio estejam correlacionados com mitos, o
tempo dos simbolos é o tempo do mitico, e este € o “Outrora”, a hora
que nao € a das coisas. Os simbolos recuperam-se por
desconcentracdo no aqui e agora, por distracdio que nos deixa
absortos no Outrora e na Lonjura (SOUSA, 2004,114).

Tanto essa temporalidade quanto essa espacialidade subversiva sdo o lugar dos
mitos, ou, talvez, melhor seja usar a expressao ndo lugar, de Marc Augé (1994). Mais do que
narrativas, no dizer de Mircea Eliade (2002, 36), daquilo que foi in illo tempore, no tempo
antes do tempo, enquanto relatos da fundacao de tudo, mitos e ritos devem ser pensados como
poema e drama do ilimitado. Somos nds, homens mortais — portanto definidos por bordas
epiteliais, temporais, espaciais, de nome, género e lugar social, que atribuimos ao poema uma
linha discursiva definida por um sentido de principio, meio e fim. Contudo, mito nio se retém
em palavras, mas € danca ritual deslocada numa cacofonia. Ao dangar em torno do pai, Agave
ainda despedaca o filho e podemos ouvi-la repetir, ininterruptamente, como num mantra, o
questionamento: minha metamorfose, ¢ pai, percebes 2217 (EURfPIDES, Bacantes, 1329). E
mae, € assassina, € ménade em cdlera erdtica que engendra e mata. Sua metamorfose ndo €
ética. O questionamento ndo indica uma duvida sobre o que se torna Agave — a mae do

proprio filho, a assassina do simulacro do deus. Ndo chega a ser questionamento, ao fim. E

o explicitar da antiga mégoa do vivente que ndo viveu superlativamente e, agora, escandaliza.

217 & wdTep, Opds yap TR dow peteoTpddn... (VIEIRA, 2003).
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E o romper do véu entre o aqui, 0 agora e o outrora que vela o abismo sobre o qual

metamorfoses quebram sujeitos em deuses e o irredutivel torna-se excessivo e cadtico.

Dessa demora fora do tempo e fora do espago, os deuses acenam-nos a cadtica
excessividade. Para os gregos, como sugeriu Jean-Pierre Vernant (2007, 27), a divindade
representa uma das mais extremas formas de alteridade, ao lado da morte e do ser amado:
Sempre viventes em forca e em juventude, os deuses sdo dotados de um supercorpo: um corpo
feito inteiramente e para sempre de beleza e gloria. Em certo sentido, o supercorpo divino
evoca e toca o ndo-corpo. Ele o aponta; ele ndo se retine a ele (2007, 39). O deus, assim,
figura como algo de monstruoso, de abjeto. Sua existéncia € um risco ao mortal, ndo apenas
por sua condi¢do vantajosa de beleza, for¢a e conhecimento superlativos, mas também pela
possibilidade de aproximacao, na qual os contornos do humano se desfazem. Essa intimidade
pode trazer consequéncias desastrosas, tanto para o mortal que do deus se aproxima, quanto

para toda a comunidade da qual ele faz parte.

No Hipdlito de Euripides, essa abertura a divindade € oferecida a partir da visao,
do olhar de Fedra recaido sobre Hipdlito. Afrodite toma para si a responsabilidade pela
condi¢do: o coragdo de Fedra retém um terrivel desejo (€pwTl Sew®) por designio meu
(Tols €pots Bouletpaowv) (Hipdlito, 28). Os dois dativos, como observa Brooke Holmes,

correspondem a duas modalidades de a¢@o na tragédia:

Em um primeiro nivel, encontramos a ira da deusa, cujos planos
comportam uma relacio ambigua na acdo trdgica; noutro,
encontramos “algo mais que um deus” (Tt petlov dANo ylyveTal
Beov, v. 360) que surge através de Fedra. Mas, enquanto a narrativa
lanca-se a partir do corpo de Fedra — os olhos nublados (172), a pele
palida (175), a forma débil e descuidada (274) — os sintomas de Eros
irrompem de uma espacialidade ndo cartografada pelos escritores
médicos (HOLMES, 2010, 253).

Ao pensarmos no risco da visdo do amado, o qual delineia a travessia da
divindade, ndo podemos negligenciar o cardter dionisiaco do drama, evidenciado pelo lugar
central ocupado por Teseu. Na época de Euripides, a participacdo de Ariadne nas narrativas
sobre a derrota do Minotauro por Teseu era conhecida desde a Odisseia (11.320s) e a

Teogonia (947s). O tema do abandono da filha de Minos em Naxos, com énfase no
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contraponto entre Teseu e Dioniso, que a resgata, é explorado, contudo, na mitologia
posterior, em especial na Argondutica de Apolonio de Rodes, composta no século III a.E.C.
e na tardo-antiga Dionisiaca de Nonos, escrita entre os séculos IV e V. No Hipdlito (337,
339) Fedra recupera, em conversa com a ama, a experiéncia de sua mae Pasifae e de sua irma:
Mae infeliz, que amor sentiu! (& TARLov, olov, ufTep, Npacdns €pov.) ... E tu, pobre irmd,
esposa de Dioniso! (00 T , ® Td\aww’ Opaipe, Atovvoov ddpap). O adjetivo Td\aiv,
“sofredora”, parece fazer referéncia a Dioniso, pois as sentencas contrapdem amores de
mulheres por amados ndo humanos (Dioniso e o touro por quem Pasifae se apaixonara). No
entanto, na medida em que tais alusdes encontram-se em meio a cena de confissdo de Fedra
de seu desejo por Hipdlito, € certo que elas fazem parte do que a heroina compreende como
narrativas de amores infelizes. O sofrimento de Ariadne ao qual ela faz referéncia é,
evidentemente, o de seu abandono por Teseu. O amor por um homem que abandona uma
mulher, o amor por outro, que a rejeita em nome da castidade, e o desejo sexual por um
animal, cuja prole monstruosa é o Minotauro, sdo colocados, por Fedra, no mesmo plano. O
contato sublime com o divino, que atravessa o sujeito pelo desejo, encontra-se virtualmente

indiscernivel do monstruoso.

L Erotisme, de Bataille, nos sinaliza a fatalidade do cruzamento do deus e do
amor para o mortal. O amado € o objeto do erotismo, do ato sexual e da reprodugdo. Bataille
(2004, 95s) observa que a reprodugdo sempre traz a tona a temporalidade do sujeito
finalmente pronto para morrer ao ser dotado de ascendéncia, estd. Jean-Pierre Vernant (2007,
111) entende esse perigo em termos de alienagcdo do si mesmo: no jogo de reflexos presidido
por Eros, entre amante e amado, a face do individuo se desvela apenas para ser roubada.
N3ao precisamos ir muito mais longe para termos em conta a no¢@o de risco que se constroi
em torno do amor e da figura do amado, belamente sintetizada por Dante em seu Inferno
(5.103-106): Amor, que a amado algum amar perdoa, tomou-me, pelo seu querer, tdo forte,

218

que como vés ainda me agrilhoa. Amor nos conduziu a uma sé morte~°. Ao mesmo tempo,

28 Amor, ch’a nullo amato amar perdona,

mi prese del costui piacer si forte,

che, come vedi, ancor non m’abbandona.

Amor condusse noi ad una morte (MAURO, 1998).
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a experiéncia do sacrificio, de estabelecimento de transito entre a mundanidade daqui e a
divindade na lonjura, coloca em evidéncia a descontinuidade do mortal (como o faz o ato
sexual) e, a0 mesmo tempo, sinaliza a continuidade. E pertinente lembrar que a oferenda ao
deus muitas vezes caracteriza-se por ser uma imagem do préprio deus. Assim, na Edda

Poética (138-131), Odin cantaré o sacrificio de si a si mesmo na drvore Y ggdrasil:

Sei que estive pendurado em uma alta drvore ao vento
Por nove longas noites,

Atravessado por uma lanca — sacrificio a Odin —
entregue, eu a mim mesmo.>!”

Sacrificar €, portanto, estabelecer contato direto com o deus ao qual se sacrifica,
e ao qual se veé sacrificar. O deus diante dos olhos configura a imagem do limite dos homens,
o limite da mortalidade, a informa, cacoa dela, denuncia sua precariedade. A reacdo a essa
visdo € de temor e tremor, ou seja, inscreve-se em sintomas visiveis e sentidos. O homem
tocado pelo olho do deus arrisca-se a aniquilagdo, ao atravessamento que, desde Homero,
assombra os sentidos da devocao. E essa aproximacao € inevitdvel. Deuses, anjos e demonios
atravessam a Lonjura para tomarem, aqui, no aquém-horizonte distante, residéncia
tempordaria, mas fatal para seus anfitrides. Para além do encontro entre os filhos de deus e as
filhas dos homens narrado pela literatura judaica antiga (Génesis, 6.4; 2 Enoch, 18.1-3) e do
assédio de Io por Zeus lamentado pelo coro das oceanides e cantado por Esquilo (Prometeu
Acorrentado, 687-695), a literatura moderna estendeu os sentidos da unido entre deuses e
homens. O que estard em jogo, entdo, serd o horror (cantado, mais tarde, por Joseph Conrad
ao tecer os sentimentos de uma pretensa civiliza¢do ocidental em ameaca diante da selvageria
do desconhecido) enquanto horror do outro absoluto, da imensidao opressiva do sobrenatural,
do deus, do anjo ou do demo6nio. O mito antigo reconstrdi-se, entdo, como suporte literdrio

dos medos ancestrais da modernidade.

29 I know that I hung on a high windy tree
For nine long nights,
Pierced by a spear — Odin’s pledge —
given myself to myself (TERRY, 1991).
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Ao longo do século XIX e inicio do XX, esses encontros entre criaturas
sobrenaturais € homens, aos quais eram atribuidos sentidos de perigo ou, até mesmo, de falta
ritual, foram objeto de uma literatura a qual flertava com o mundo antigo em seus temas,
enredos e personagens. E neste lugar na histéria da literatura que se insere a narrativa de The
Great God Pan, publicado em 1890 pelo galés Arthur Machen, autor que influenciard, ao
lado de Algernon Blackwood (1907), a obra de Howard Phillips Lovecraft e seus contos
sobre o horror do desconhecido. Em The Great God Pan, o mito sobre o encontro entre deuses
e homens € levado ao extremo ao contar a histéria de uma jovem vitima de experimentos

cientificos por parte do Dr. Raymond, cuja meta é permitir-lhe “ver o grande deus Pa”:

Olhe em torno de vocé, Clarke. Vocé vé a montanha e colina além de
colinas, como ondas além de ondas. Vocé vé o bosque e o pomar, 0s
campos de milho maduro e os prados chegando até os juncos as
margens do rio. Vocé me vé€ aqui junto de vocé e ouve minha voz;
mas te digo que todas essas coisas — sim, daquela estrela que acabou
de resplandecer no céu ao sélido chao sob seus pés — digo que tudo
isso ndo passa de sonhos e sombras; as sombras que ocultam o mundo
real de nossos olhos. H4 um mundo real, mas ele se encontra para
além desse glamour e essa visao. Eu ndo sei se, alguma vez, algum
ser humano levantou esse véu; mas eu sei, Clarke, que eu e vocé o
veremos retirar-se, ainda esta noite, dos olhos de outra pessoa. Vocé
pode pensar que tudo isso é muito estranho e sem sentido. Pode ser
estranho, mas € verdade, e os antigos sabiam o que significava
levantar este véu. Eles chamavam isso de ‘ver o deus Pa’ (MACHEN,
2008, 18s).

A jovem morre logo apds dar a luz a uma estranha criatura feminina, uma mulher
que levard muitos homens ao desespero, a loucura e a morte. A narrativa menciona coisas
que ndo devem ser e horrores provocados pela filha dessa unido. Esta, apesar de usar o nome
de “Helen”, é desprovida de nome, pois apenas seres humanos tém nomes (MACHEN, 2008,
38s;45). O mistério tenebroso de Machen torna-se, posteriormente, inspiracao para Lovecraft
(2000, 21) pensar uma “literatura de terror césmico” baseada no medo do desconhecido: A
mais antiga emo¢do da humanidade é o medo e o mais antigo e intenso tipo de medo é o
medo do desconhecido. Este desconhecido, apenas vislumbrado pelo humano, ao ser
desvelado leva a loucura, a paixao intensa e a morte. Diante da intimidade com o divino, o
mortal estd sempre fadado a destruicdo, pois € esse contato com uma alteridade absoluta que

303



o desloca do ponto ocupado naturalmente no universo e o arrebata para uma realidade
alienigena, interdita, terrivel. Para além do mundo natural, linear, objetivavel e corruptivel
jaz o Real, cadtico e excessivo, no qual a divindade, em seu sentido primitivo e pleno, aguarda
o momento de tomar para si a criatura e inseri-la na esfera da criacdo. Afeicoados, céu e terra
desfazem-se, céu em terra, deus em mortal. Na destruicdo, ndo encontramos mais um
“proprio” mortal e uma alteridade imortal. Para além da vida, no limite expandido em limiar,
essas deixam de ser categorias relevantes. No erético, mesmo no mais pavoroso dele, o diabo

transfigura-se em simbolo.

Georges Bataille (2004, 19) chamou o erotismo de uma aprovacdo da vida até
na morte. A tomada de feigdes, como aqui a entendemos, ndo se desvia, em nenhum
momento, desse caminho em direcdo a aniquilagdo. Assim, o deus € um tanto como o
estrangeiro € o monstruoso, pois imprime na afeicdo a possibilidade de ndo ser. Richard
Kearney, em Strangers, Gods and Monsters, de 2003, trabalhou esses polos de alteridade
radical de uma maneira préxima daquela desenvolvida por Vernant quanto ao deus, o amado
e a morte. Podemos perceber, nas duas obras, significativamente distantes em termos
temporais, de epistemologia e de matriz cultural, um problema de fundo, diante do qual nos
vemos ao contemplar o outro: o risco de aniquilacado do Eu. O monstro, o estranho, o amado,
o deus e a morte sdo frequentemente aquilo que o homem nao estd apto a tocar sem correr o
mais grave risco, o de ndo ser. Nao ha necessidade de determo-nos sobre o monstro, na
medida em que este se oferece, sempre, como predador por exceléncia. O estranho, por sua
vez, é entendido por Kearney como categoria que se estende do estrangeiro (E€vos) ao
invasor alienigena, passando pelo barbaro e pelo selvagem??’. Construido como indesejdvel
e perigoso, o estranho opera como experiéncia-limite para o humano ao tentar identificar-se
com ou em oposi¢ao a ele (2003, 03). Podemos dizer, também, que ele revela-se como uma

experiéncia social, cultural e politica outra. Ele é perigoso por oferecer a visao um conjunto

220 F interessante observar que a associagdo entre divindade, monstruosidade e alteridade esta presente, também,
nas populacdes Yawalapiti do Xingui mato-grossense. Eduardo Viveiros de Castro (2011, 30ss) coletou uma
série de sentidos para o termo kumd, comumente aplicado aos animais originarios e aos seres sobrenaturais. Ele
pode ter tanto o sentido de “arquetipico”, quanto de “outro” e, a0 mesmo tempo, esta vinculado a ideias que o
antrop6logo caracterizou como de “superabundincia ontolégica”: ferocidade, tamanho, invisibilidade,
monstruosidade, alteridade, espiritualidade, distancia.

304



de novos sentidos e novas experiéncias de mundo, as quais, entende-se, t€ém o poder
intrinseco de capturar o autéctone. Como o deus, o estranho ndao pode ser tocado justamente
por residir nessa realidade alienigena, da qual o préprio ndo partilha. A presenca da
divindade, por sua vez, operando, também, como experi€éncia limite, coloca em jogo as
fronteiras responsdveis por dizer ao homem aquilo que ele €. A resposta estd ali, mas nao
pode ser compreendida, como nio sabe falar dela Aristides. E este o sentido de sublime da

divindade, tdo préxima do abjeto que tanto repulsa quanto atrai.

Em Pouvoirs de [’horreur, de 1982, Julia Kristeva (1982, 11) discutiu a abjecao
como experiéncia do “abominavelmente real” anterior a qualquer sentido de ego ou objeto
identificavel (1982, 09). Kristeva langava-se, assim, a polarizacdo entre o “objeto” e o
“abjeto”. O primeiro, por sua oposi¢cdo, leva-nos a busca por seu sentido, a qual nos torna
homoélogos a ele. O segundo, pelo contrério, abandonado enquanto objeto, leva-nos ao lugar
(dirfamos, ndo-lugar) de colapso dos sentidos. Banido, o abjeto ndo cessa de desafiar.
Kristeva (1982, 02) observa que a experiéncia de abjecdo ndo deve ser pensada em termos
de uma expansao ou negligente falta de repress@o, ou mesmo do desejo que retorce o corpo

e o discurso, mas, sim, de um sofrimento brutal suportado pelo “Eu’’, sublime e devastado:

Uma apari¢do repentina de estranhamento a qual, por mais familiar
que tenha sido numa vida opaca e esquecida, agora me atormenta
como radicalmente separada, hedionda. Nao eu. Nao aquilo. Mas nao
nada, também. Um “algo” que eu ndo reconheco como coisa. Uma
carga de falta de sentido sobre a qual nada € insignificante, e que me
esmaga. Nos limites da inexisténcia e da alucinacdo, de uma
realidade que, se dela eu tomar conhecimento, me aniquila. Alj,
abjeto e abjecdo sdo minha protecdo. As funda¢des da minha cultura
(KRISTEVA, 1982, 02).

Assim, Kristeva (1982, 05) afirma ser proprio do abjeto a incapacidade do
homem de reconhecé-lo, de associd-lo a um semelhante, pois nada nele é familiar, nada nele
remete-lhe as experiéncias conservadas pela memoria. Ao mesmo tempo, é fundador da
cultura, “protecdo”, por nds entendida no mesmo sentido heterotépico do sonho enquanto
lugar de transgressdo, experimentacdo e negacdo da realidade desperta. Pelo abjeto

delineiam-se as fronteiras da experiéncia, do que pode ser reconhecido, vivido. Em suma, o
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abjeto constitui as fronteiras do possivel na polémica e na deniincia. Nele, socobram os
sentidos da realidade imediata, restando ao individuo nada menos do que a prépria

aniquilag¢do. Aniquilagdo fundadora, mitica.

O individuo por quem o abjeto existe, no limiar da existéncia, do sentido, dos
contornos de si mesmo e, simultaneamente, feito heroi e divindade de si mesmo, mitificado,
serd chamado por Kristeva dejeto. Ele é caracterizado entdo por sua separagdo, por vagar, ao
invés de tomar um rumo, lancar-se em direcdo ao que deseja e pertence, ou recusar qualquer
coisa, de maneira que pode incluir-se na abjecdo, assim virando para dentro de si o bisturi
que o defende do que lhe é distinto (KRISTEVA, 1982, 08). A pergunta colocada ndo sera
mais a de quem se €, mas sobre onde se estd, em vista do cardter catastréfico, divisivel e
desdobravel do lugar de dejecdo, o qual jamais pode ser totalizado, pois nao € um, nao é
homogéneo. Em vista dessa impossibilidade de totaliza¢ao do préprio mundo, o dejeto busca
constantemente demarca-lo, pois suas fronteiras fluidas, constituidas na abje¢do e nao na
objetivacdo, nao cessam de questionar sua solidez como individuo e de impeli-lo a renovagao.

O dejeto é, assim, aquele que vaga:

Ele estd numa jornada, ao longo de uma noite cujo fim estd sempre
recuando. Ele tem um sentido de perigo, da perda representada pelo
pseudo-objeto que o atrai, mas, assim que se separa de tudo, ndo
consegue deixar de se arriscar. E quanto mais ele vaga, mais ele esta
salvo (KRISTEVA, 1982, 08).

Decerto, a discussdo trazida por Julia Kristeva encontra-se, em termos de sua
epistemologia, bastante distante de nossa leitura do problema do Eu nos Hieroi Logoi de
Aristides, na medida em que uma de nossas fundamentais defesas € a da constru¢cdo de uma
no¢ao de si mesmo ndo tributdria as categorias modernas, de matriz cartesiana, de sujeito e
objeto. Além disso, Kristeva, a qual transitou da filosofia a psicandlise, estd em grande
medida preocupada com o sujeito da clinica, especialmente a partir de uma perspectiva
freudiana e lacaniana. Assim, ela ndo abrirA mao de conceitos como ‘inconsciente”,
“perversdo”, “gozo”, “repressdo” e “narcisismo”, dos quais buscamos nos distanciar tanto
quanto possivel, especialmente em vista de uma longa tradicao de leituras patologizantes dos

Hieroi Logoi. Kristeva falha, portanto, em estender sua discussdo sobre o colapso dos
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sentidos ao problema da religido, o qual ela tocard muito superficialmente ao tratar a questao
do tabu a partir de autores como Freud e Lévi-Strauss??!. Kristeva ndo dard o passo seguinte,
e para nds fundamental, de associar o colapso dos sentidos e o risco da aniquilagdo, o
rompimento das fronteiras e o vagar incessante de uma jornada na noite sem fim que separa
o homem na abjecdo, a experiéncia de ver, tocar, tornar-se intimo e, em ultima andlise,
identificar-se com o divino. Ao mesmo tempo, os pontos aqui sinalizados, os quais
fundamentam a composicdo de Le Pouvoirs de [’horreur, atravessam incontornavelmente
nossa abordagem do Eu aristideano, do corpo e da identidade em risco e, a0 mesmo tempo,
separada, alienada para a lonjura da divindade. Como tantas vezes mencionamos, O
entendimento de Aristides da prépria experiéncia como uma iniciagdo mistérica imprime em
sua narrativa sentimentos e sensagdes paradoxais, de angustia e prazer e, a0 mesmo tempo,
escapam-lhe a linguagem. Os Hieroi Logoi operam, portanto, em um registro largamente
andlogo ao da abjecdo. Certamente, Kristeva ndo deixa, em nenhum momento, de insistir no
horror, na angustia, no nojo (de maneira bastante préxima, portanto, da abordagem de
Georges Bataille acerca da transgressao). Richard Kearney, ao preocupar-se com a alteridade
do deus, do estranho e do monstro, lancou mao, portanto, a partir de Kristeva, de conceitos
que remetem a um horror extremo, a uma impropriedade incontornavel ao reafirmar a evasao
do abjeto a linguagem:
Como tal, o abjeto assinala aquela experiéncia limite de algo
monstruosamente perturbador que nos enche de repulsa e atracdo.
Essa mistura de repugnancia e €xtase € tipica de nossa sinistra
resposta diante do abjeto. E nossa resposta € sinistramente
contraditdria, desta forma, precisamente porque o abjeto refere-se a

uma ndo-coisa, ou seja, a um ndo objeto arcaico e inomindvel que
desafia a linguagem (KEARNEY, 2003, 89).

221 Ela afirmard, por exemplo, que a experiéncia artistica da catarse, enquanto enraizada no abjeto por ela
exteriorizado e purificado, surge como uma componente essencial, também, da religido (KRISTEVA, 1982,
17). O problema da catarse encontra-se muito distante de nossa discussdo e, em certo sentido, até mesmo opde-
se a ela. Quando falamos do desvelamento do si mesmo em busca de um Eu, este entendido por Eudoro de
Sousa como “subjetividade irredutivel”, alijamentos esses proprios da iniciagdo, da catabase e do erotismo, ndo
o entendemos nos sentidos atribuidos ao termo kdfapoilo o qual indica purificagio enquanto purgacio. Com
esse sentido ele serd utilizado por Herédoto (1.35) ao narrar a purificagdo de Adrastos por ter acidentalmente
matado seu irmdo e também podera ser associado a separac@o da alma do corpo, como em Platdo (Sofista 227c¢)
e a evacuagdo e eliminagio de dejetos, como no corpus hipocrético (Aforismos 5.36).
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Aristides, em nenhum momento, mostra-se enojado ou horrorizado pelo deus.
Mas o uso de expressdes como ‘“agonia” (dywwriav) e ‘“alegria com lagrimas”
(ddkpua ouv xapd), presentes nos Hieroi Logoi (2.32), sinalizam um conjunto de sentidos,
sentimentos e sensacdes contraditorios, os quais remetem, certamente, a impossibilidade de
apreensdo da experi€ncia pela linguagem. Trata-se, sim, de uma experiéncia limite, mas ndo
no sentido “sinistro” evocado por Kearney. Preocupamo-nos, entdo, com o problema das
fronteiras, construidas e operacionalizadas na transgressdao. A imagem noturna trazida por
Kristeva nos remete aos problemas da infinitude e da busca do Eu, ja aqui discutidos. Nao
temos apreensdo dessa infinitude, dessa falta de limites, de bordas, de maneira que ela
conserva-se oculta, mas, a0 mesmo tempo, nos provoca. Por isso, Kristeva (1982, 09) falara
do tempo da abjecdo como do oblivio e do estrondo e de uma velada infinitude. A infinitude,
assim, ndo se apresenta, ndo se desvela, apenas trovoa, na negra distancia que nao nos remete
a nada, nao nos toca a memdria. Seu tempo é, portanto, o do instante inapreensivel, &tomo da
eternidade. De maos dadas com a infinitude, o imortal ndo pode ser apreendido pelo mortal.
E, nesse sentido, o passo sempre 2 frente na noite sem fim da qual Kristeva nos fala. No
entanto, os limites entre a mortalidade e a imortalidade parecem ser sempre colocados em
questdo. Os Hieroi Logoi denunciam, no século II, uma insubordina¢do ao lugar préprio de
“mortal” e a um alargamento do Eu pela identificacio com o deus. Mortalidade e
imortalidade ndo podem ser pensadas, assim, como pares antitéticos de uma realidade bindria

da mesma seara de um universo separador de sujeitos e objetos.

A 1imensurabilidade da mortalidade e da imortalidade nos sinaliza uma
possibilidade-Eu que prescinde das categorias de “sujeito” e de “objeto”, dos pares antitéticos
13 99 <. 2 b ~ 3 b b 14 Lot

eu”, “tu”, de maneira que nao pode, assim, ser julgada a partir desses critérios, como o fazem
autores como Vernant e Kearney. Nao € nem mesmo necessdrio que ela se constitua como
fundamento dos pares de alteridade, como o s@o o masculino e o feminino, o livre e o escravo,
o cidaddo e o estrangeiro. Essas preveem um “outro” identificavel, mensurédvel pelo “mesmo™
a partir de jogos de critérios reconheciveis pela linguagem. H4 mais a se dizer da mulher do

que a expressdo “ndo-homem” evocaria. A imortalidade, porém, apresenta-se, justamente,

por essa negacdo da mortalidade. Ao mesmo tempo, o escravo € o estrangeiro podem ser
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entendidos como o “ndo-livre” e o “ndo-cidaddo”. Mas, do ponto de vista do escravo e do
ponto de vista do estrangeiro, diante de seu outro correspondente, hd mais a dizer sobre sua
condicdo do que, simplesmente, de que ela ndo participa da liberdade ou da cidadania.
Mortalidade e imortalidade escapam a esse modelo, ou melhor, jamais dele fizeram parte. Do
imortal basta dizer que ele ndo é mortal e, na medida em que nao nos € possivel assimilar a
negacdo de nossa incontestivel mortalidade, os limites entre nds e eles nos escapam.
Penguntamo-nos, até mesmo, se apreendemos a mortalidade, na medida em que a finitude é
condicdo ubiqua de tudo que nos € dado. Como reconhecer o desvio de tal inegdvel padrdao?
Como medir a infinitude? Da mortalidade e da imortalidade podemos dizer, apenas, que sao

inapreensiveis.

A incomensurabilidade foi tema de uma pertinente discussao trazida em 1998
pelo antropdlogo Michael Lambek, o qual se debrucou sobre as concepgdes dualistas e
monistas relativas ao problema sinalizado pelas nocdes de alma e de corpo. Seu argumento
central é de que as distingdes “corpo / mente” ou mesmo ‘“corpo / pessoa’ niao sio
exclusivamente ocidentais, mas sim extensamente elaboradas e, talvez, sejam até mesmo
universais, apesar de nem sempre serem colocadas enquanto categorias de ‘“corpo” e
“mente”. Assim, elas obviamente ndo precisam tomar a mesma forma, dividir o terreno da
mesma maneira, ou atingir as mesmas proporgoes e significados da versdo cartesiana (1998,
105). Tais distingdes estariam, na prética, transcendidas e, a0 mesmo tempo, presentes no
pensamento. Um ponto significativo da reflexdo apresentada por Lambek € a defesa de que
o dualismo corpo / mente ndo se compde a partir de oposi¢Oes ldgicas, como bem / mal ou
contrarios empiricos, como vida / morte, mas sim por imensurdveis fundamentais da
experiéncia humana (1998, 109). As distingdes entre os imensuraveis, justamente por nao
serem estes passiveis de medi¢do por um ponto de referéncia comum, sdo radicalmente
diferentes das oposicOes bindrias cuja definicdo € relacional e constituida por sua

comensurabilidade. Assim, os imensurédveis encontram-se fora do alcance da linguagem:

Por essa razdo, a transposicdo de seus termos para o registro do
concreto ndo oferece uma forma de resolugdo plenamente satisfatoria
ou nitida. Mais do que isso, o que estd em jogo €, em parte, a relagdao
entre o concreto e algo distinto dele. O campo coberto por esses
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termos € inerentemente confuso e complexo. Incomensurabilidades
ndo sdo auto-excludentes, mas por isso mesmo nido podem ser
prontamente mediadas uma vez que ndo partilham uma medida
comum a partir da qual uma posicdo intermedidria possa ser
demarcada (LAMBEK, 1998, 109).

Desta forma, serd naturalmente confusa e complexa qualquer proposta de
demarcacdo das fronteiras entre corpo e mente (ou alma). Apenas concordamos com a
dicotomia estabelecida por Lambek entre o que ele chama de “oposi¢des logicas” e
“contréarios empiricos”, por um lado, e os “imensurdveis”, por outro, no nivel dos discursos
particulares nos quais essa medida comum € estabelecida, por exemplo, os critérios para a
defini¢cdo do que € bom ou mal, e do que € estar vivo e estar morto. O cuidado com este
problema talvez nos indique que mesmo a oposicdo ‘“mortal”, “imortal”, apesar de
linguisticamente dada como 6bvia, deve ser pensada a partir da ideia de incomensurabilidade
trazida por Lambek. Nao nos parece razodvel que a mortalidade seja entendida como o “ponto
de referéncia comum” capaz de demarcar as fronteiras entre a mortalidade e a imortalidade,
pois isso implicaria que a primeira fosse dada como ponto de referéncia vdlido para a
segunda, descrevendo gradacdes de mortalidade para o imortal, o que € invidvel, em vista do
proprio sentido negativo da imortalidade. A presenca do alfa negativo no termo
dfdvaTos sinaliza, justamente, que o deus é um ndo-mortal, mas nio indica, em si, 0 que ser

imortal significa.

O inconcebivel, o qual toca o imensurédvel, foi pensado pelo matemético norte-
americano Rudy Rucker como um dos atributos associados ao infinito, também vinculado as
ideias de “intermindvel” e “indefini¢do”. Em Infinity and the Mind, de 1995, Rucker abordou
algumas das hip6teses disponiveis até aquele momento a respeito do infinito como problema
matematico. Trés de suas observagdes sdo especialmente pertinentes para nossa discussao.
Primeiramente, ele observa, a partir da nocao de infinidade dos nimeros e das observacoes
de Galileu Galilei, no século XVII, de Georg Cantor, no século XVIII, e de seu
contemporaneo Benoit Mandelbrot, que o infinito ndo pode ser pensado em termos de “tudo
ou nada”, mas sim de diferencas de graus. Ao contrdrio do que sugere uma concepcao
ingénua do infinito, Rucker (2005, 9) argumentard a favor de muitos niveis intermediarios

entre o finito e um infinito absoluto. Além disso, Rucker sinalizard, pontualmente, que o
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adjetivo dmecpov, associado a ideia de “infinito”, surge frequentemente na documentagio
grega como uma condicdo negativa, de cardter pejorativo. Assim, Aristételes, em sua Fisica
(3.7.208a), afirmard que o ser do infinito é privacdo (cTépnots)*?2. E interessante observar
que o termo também tem, em determinadas circunstancias, o sentido de “ignorancia” e de
“falta de experiéncia”. Desta forma, Herddoto (2.45) falard sobre a falta de experi€ncia
(dmelpws) dos gregos quanto aos costumes egipcios e Esquilo (Coéforas, 371) utilizard o
termo ao referir-se a ignorancia (dmeLpov), por parte de pessoas distantes, sobre o assassinato

3

de Agamémnon. A confluéncia dos sentidos de “infinito” e de “falta de experiéncia” e
“ignorancia” sinalizam que dmeLpor é compreendido como para além da apreensao, fora de

qualquer referencialidade na realidade.

Uma terceira observagao trazida por Rucker é quanto ao problema dos paradoxos,
cuja possibilidade de elaboracdo pelo humano seria, para ele, um sinal de que a mente é, de
alguma forma, infinita (2005, 93). Assim, um dos exemplos oferecidos por ele € o paradoxo
do mentiroso, exemplificado pela afirmagao de Paulo aos cretenses de que teria ouvido de
um dentre eles a afirmacgao de que os cretenses sdo sempre mentirosos (Epistola a Tito, 1.12).
O paradoxo € conhecido como “Paradoxo de Epiménides”, em vista da hipdtese de ter sido
Epiménides de Creta o interlocutor de Paulo. O aspecto paradoxal da sentenga é que, caso
Epiménides esteja falando a verdade, entdo ele estd mentindo, por ser ele, também, cretense
(RUCKER, 2005, 122). A associac¢ao do paradoxo com o infinito podera ser observada ao se
reduzir a sentenga paulina para A: Esta frase é falsa. Assim, A é uma frase que diz que A é
falsa. Se A € falsa, entdo, o que ela diz é verdade, de maneira que A é, entdo, verdadeira.
Como apontou Rucker (2005, 122), negar estatuto de verdade ou inverdade a frase nao
soluciona o problema. Isso fica claro quando A € transformada (sem perder seu sentido) em
B:Esta frase ndo é verdadeira. Assim, B € uma frase que diz que B ndo € verdadeira. Se B
ndo € verdadeira, entdo B € verdadeira. Assim, B é, ao mesmo tempo, verdadeira € nao-
verdadeira, o que € uma contradicio. Ao mesmo tempo, ela produzird um efeito infinito das

‘

sequéncias logicas em que se afirma: “esta frase ndo é verdadeira” ndo é verdadeira; “‘esta

222 havepdv OTL ws VAN TO dmetpov aiTidv €oTL, kal OTL TO pev €lvar abT® otépnols. / Il est clair que
Uinfini n’est cause que comme matiere. Son étre, c’est la privation (SAINT-HILAIRE, 1861).
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frase ndo ¢ verdadeira’ ndo é verdadeira” ndo é verdadeira, e, assim, sucessivamente

(RUCKER, 2005, 1225).

A discussdo trazida por Rucker sobre o infinito apresenta algumas questdes
bastante pertinentes para pensarmos o bindmio “mortalidade-imortalidade”, aqui
considerado como imensurdvel e inapreensivel. Em primeiro lugar, existem graus de
infinitude, de maneira que nos € possivel pensar o imortal e 0 mortal como mais ou menos
aproximados ou identificados. No entanto, essa gradacdo nao deve ser compreendida como

(3

propria de uma linha na qual o polo “mortalidade” se distancia do polo “imortalidade”
tomando, os dois, a mortalidade como ponto de referéncia comum. No modelo apresentado
por Rucker, em todos os graus de infinitude o que temos, diante de nds, € infinitude. O mesmo
ndo aconteceria para a mortalidade e a imortalidade, pois nenhuma das duas, enquanto
condicdes, encontra-se, sempre, na outra. Pelo contrdrio, essa gradacdo deve ser pensada
como de distanciamento e aproximacao, € nio como participagdo numa mesma caracteristica.
Em segundo lugar, a polissemia do termo dmelpov autoriza-nos a pensar o sentido de
infinitude grega como fundamentalmente inapreensivel. O infinito €, assim, préprio da
ignorancia, nao do reconhecimento. Por fim, entendemos o paradoxo como formulacao
prépria dessa infinitude, cuja solugdo ignoramos. O infinito opera, portanto, no registro do
paradoxo, das contradi¢des, das formulacdes sem resolugdo logica. Assim, o discurso sobre
a imortalidade s6 poderd desenvolver-se ao langar mdo de expressdes e ideias igualmente
contraditdrias. Desta forma, falamos de um colapso de sentidos proprio da experiéncia de
face a face entre o humano e o mortal. Aristides ndo pode, ndo consegue transpor o que viveu
acordado e em sonhos para a sistematizag¢do propria da linguagem. Ele se perde, vaga, busca,

mas, a0 mesmo tempo, sabe ser sua experi€éncia compartilhada por outros iniciados como ele.

N3ao € possivel assimilar esse socobrar das fronteiras do Eu, salvo pelo préprio sogobrar.

Ao nos determos sobre as no¢des de mortalidade e imortalidade, no que diz
respeito a incomensurabilidade da experi€ncia religiosa e onirica de Aristides, at€ mesmo o
uso da conjun¢do “e” entre os termos nos parece um abuso linguistico, uma forma bruta de
tentar traduzir a incomensurabilidade da qual falamos. “E” indica pares, no sentido de um e
outro. Talvez possamos chegar mais proximos de uma expressdo satisfatoria ao pensarmos
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os termos unidos pela conjun¢do ‘“com”: mortalidade com imortalidade, mas a lingua nos
trairia novamente, pois pareceria dizer que a mortalidade é portadora da imortalidade, ou
vice-versa, a depender da ordem dos substantivos. Da mesma maneira, aconteceria se
simplesmente elimindssemos a conjuncdo “e” da expressdao. O fragmento 67 de Hericlito,
como nos foi traduzido, langa mao, justamente, desse recurso. Desprovido da conjungao kat,
entre os termos “dia” e “noite”, “inverno” e “verdo”, “guerra” e “paz”, “saciedade” e “fome”
(Muépn evdpdvm, xeLpwyr Bépos, TONEPOS €lprivn, kOpos Apwds), o fragmento remente ao
paradoxo de ndo podermos dizer “dia e noite” enquanto a expressao “dia noite”, parece dar,
ao dia, uma qualidade noturna, da mesma maneira que, se a invertemos, daremos, a noite, um
sentido diurno. Mas nao had nada que indique um sentido subordinativo entre os termos,
nenhuma l6gica interna clara. Assim, o fragmento expressa uma infinita regressao, propria
das sentencas paradoxais de um dia que € noite, que é dia, que € noite, sucessivamente. Da
mesma maneira, o fragmento 88 de Hericlito, conservado por Plutarco (Consolacdo a
Apolénio, 106e), afirmard, lancando mio da conjungdo kal, que o mesmo é vivo e morto,
acordado e adormecido, novo e velho: pois estes, modificando-se, sdo aqueles e, novamente,
aqueles, modificando-se, sdo estes***. O paradoxo é, como mostrou Rucker, sempre algo que
impele a0 movimento, a sucessao infinita. Um homem nao pode ser vivo e morto ao mesmo
tempo, diz a légica bindria, de maneira que ele é vivo e, entdo, morto e, entdo, vivo,
sucessivamente. Mas se no homem os pares “vivo” e “morto” surgem no tempo, no
movimento, nas sucessdes, 0 mesmo nao acontece com o homem e o deus. Assim, a mesma
Refutagdo (9.9s) de Hipdlito que conservard o fragmento 67 cita anteriormente o de nimero
65, no qual mortais e imortais parecem viver continuamente e fora do tempo, um a vida e a
morte do outro: imortais mortais, mortais imortais, vivendo a morte destes, morrendo a vida
daqueles (aBdvaTov Bvnrol, BunTol dbdvaTot,
{OvTes TOV ékelvwy BdvaTov, TOV d€ €kelvuy Blov TebrewdTtes  (COSTA, 2002).
Imortalidade e mortalidade estdo, assim, entrelacadas, em experi€ncias que lhes sdo préprias
de morte e vida num movimento que ndo € movimento, pois se localiza para além dos espacos

e para além do tempo. Aristides vé, assim, a face que € sua tornar-se de Asclépio e a face de

23 1auTd v’ évt Qv kal TeBuMkos Kal TO €ypNnyopos kal TO kabebdov kal véov kal ynpaldv: TAde ydp
peTameadvTa €KELTd €0TL, kakelwa Tl peTamecdvta TabTa (COSTA, 2002).
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Asclépio torna-se a de Aristides. Mesmo e mesmo. Ndo podemos falar mais, portanto, de
uma contraposicdo, dada como natural, certa, disponivel, a deuses e homens. Decerto, alguns
a viram, a sentiram, a deram a ver. Mas hd, para além das experiéncias e dos discursos do
deus como o outro do si mesmo, vivéncias e narrativas do Eu do deus como mesmo.
Possibilidades-Eu se abrem, assim, no sonho e na narrativa dos Hieroi Logoi e denunciam a
precariedade da condi¢cdo do homem como aquele a quem é proprio sempre buscar-se numa
noite que nunca se transforma em dia. Esse homem pode jamais encontrar-se, ou encontra-

se na face do deus, que ele jamais encontra.

Conclusao ao Capitulo III

O presente capitulo buscou oferecer a discussdo a historicidade do Eu como
conceito e como modo de apreensdao da pessoa por si mesma. Defendemos que o Eu, assim
como a pessoa, o homem e o individuo é conhecido por nds, ainda que esse conhecimento
prescinda de um questionamento sistematico e de uma sintese totalizante. Apreendemo-nos,
constantemente, € s6 nos voltamos a ndés mesmos como problema quando assim nos
oferecemos, quando “atravessamos o caminho”. A partir de Heidegger e de sua leitura de
Heréclito, sustentamos a propriedade da busca do Eu e, ao mesmo tempo, a impossibilidade
de sua conclusdo, na medida em que qualquer aproximacgdo é sempre prelidio de um novo
distanciamento. Pensamos, além disso, que as antigas concepcdes gregas sobre a pessoa
desenvolveram-se em torno dos temas do limite e da transposicao desse limite, desdobrados
no debate sobre a unidade e a multiplicidade, a continuidade e a impermanéncia do individuo.
A experi€ncia de surpresa que atravessa esse caminho e coloca em questdo as fronteiras do
Eu €, muitas vezes, representada pelo encontro, o eventual face a face entre o mortal e o
imortal. Discutimos, assim, esse encontro a partir dos sentidos atribuidos por Eudoro de
Sousa a afeicdo e defendemos, entdo, a identificagcdo do mortal com o imortal a partir do
mesmo conteudo erdtico de transformagdo do mesmo em mesmo. Entendemos, assim, a

experiéncia religiosa e onirica de Aristides, de intimidade e identificacdo com Asclépio,
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como parte de uma longa histéria de reflexdo sobre o Eu e, a0 mesmo tempo, de apreensdao
ndo tedrica de si. Essa experi€ncia, constituinte de possibilidades-Eu e entendida em termos
mistéricos, assimila sentimentos, sensacdes e sentidos paradoxais, os quais nos levam a
questionar se suas consequéncias ndo se devem a proximidade da divindade com o
monstruoso, o horror e a aniquilagdo. Esses questionamentos, ao levarem-nos a discussao
sobre o abjeto trazida por Julia Kristeva, sinalizam a alienacdo da linguagem e a condi¢do
inapreensivel na qual se encontra o “outro” diante de Aristides. Na medida em que o homem
e o deus se identificam, questionamos como devemos abordar os limites entre eles, fronteiras
essas responsaveis, em grande medida, pela impossibilidade de articulacdo da experi€ncia,
pela perda de si e pelo colapso dos sentidos. A solucdo nos € dada pela incomensurabilidade
dos pares “mortalidade” e “imortalidade”, a qual lhes nega um ponto de referéncia comum a
partir do qual seria possivel definir suas fronteiras. Ao abordd-los como parte das
configuragdes paradoxais, ndo-soluciondveis e provocadoras de reformulacdes
ininterruptamente sucessivas, aproximamo-nos de concepgdes gregas sobre infinito as quais,
simultaneamente, remetem a ideia de ignorancia. O inapreensivel, tanto porque o
desconhecemos quanto porque ndo chegamos ao seu fundamento ou fim, apresenta-se como
caracteristica marcante do par “mortalidade imortalidade”, o qual prescinde de conjungdo
aditiva, na medida em que ndo se distribui na linearidade do tempo, ndo se organiza por
gradagdes, nem se oferece a separacdo. Entendemos assim, por fim, o sentido da identificacdo
de Aristides a Asclépio como face a face constitutivo de uma possibilidade-Eu “mortal

imortal” a qual, em seu paradoxo, € sentida e vista.

315



CONSIDERACOES FINAIS

Em Proust e os Signos, Deleuze nos coloca a importante pergunta de quem somos

nds, que procuramos a verdade:

N6s s6 procuramos a verdade quando estamos determinados a fazé-
lo em funcdo de uma situacdo concreta, quando sofremos uma
espécie de violéncia que nos leva a essa busca. Quem procura a
verdade? O ciumento sob a pressdo das mentiras do amado. Ha
sempre a violéncia de um signo que nos for¢a a procurar, que nos
rouba a paz. A verdade ndo € descoberta por afinidade, nem por boa
vontade, ela se trai por signos involuntarios (DELEUZE, 2003, 14s).

A violéncia que recai sobre nds, ao lermos os Hieroi Logoi € essa intimidade,
essa identificacdo com o divino apresentada por Aristides. Ela nos perturba, ndo tanto pela
possibilidade de sua sinceridade, mas, principalmente, porque as ansiedades modernas diante
de nosso préprio desamparo nao ejetam a maioria de nds para essa heterotopia de que estamos
seguros, pois somos imortais, de forma mesmo a constituir novos “Eus”, mais associados ao
divino que ao mundano. Esse ndo parece um possivel para nds, herdeiros dos séculos de
assepsia iluminista e de um materialismo que pressupoe a satisfacdo das condigdes materiais
do homem como asseguradoras de sua felicidade. Para o bem ou para o mal, a crise que se
abateu no mundo ocidental a partir da segunda metade do século XX desconstruiu a
confiabilidade na razdo e fez reemergirem os fundamentos pré-logicos de nosso lugar no
mundo. Assim, a “vaidade” de Aristides em dizer-se divino ndo € tanto “impossivel”, mas
por muito que tenham se esforcado autores como Behr e Festugiere, encontra-se envolvida
em uma suposta escandalosa arrogincia. Essa violéncia que nos abate, da vaidade desse
Aristides divino, pode ser vingada, apenas, se procurarmos os signos involuntarios que nos
levaram a tal desconfianca e pudermos dizer “af estd!” para o que quer que encontremos. Nao
sabemos quais sdo as condi¢cdes mediante as quais a proposicao de divindade, por parte de
Aristides, poderia ser verdadeira, mas elas estdo 14, ou, a0 menos, € iSso que o amante
ciumento deseja alcangar no final das contas, isto €, as circunstancias mediante as quais o

escandalo da trai¢do € possivel. Somos mortais e € essa a traicdo de Aristides em relagdo a
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nds. Nada nos tirard o peso de carregar, até o fim da vida, essa nddoa da finitude. Ao evadir-
se de participar dessa impostura que € a mortalidade, Aristides no trai para jamais reaver
nossa confianga. Ele € outro, ndo participa do mundo em que habitamos, mas, no entanto,
nos informa do que somos. Demora naquele lugar que ndo € lugar, sempre a buscar o que nos
€ préprio e nem sempre procuramos. Se andamos a seu lado, nos embrenhamos cada vez
mais nessa noite que parece ter fim, por nao ser assim tao escura e ja lancar sua brisa gelada
pelo que parecem ser as primeiras horas da manhd. Aquele a quem perguntamos “Eu?” nio
responde. A catdbase-andbase inicia-se no nao perguntar da palavra que ndo € palavra, em

que mesmo € mesmo ocupam-se e, em siléncio, Eros habita-os.
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