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RESUMO: Este artigo tem como objetivo analisar as relacoes entre adivinhacao e 
pensamento cientifico na epoca dos Antoninos, questionando se a evolucao das 
instituicoes encontra eco no papel e na funcao das praticas divinatorias no segundo 
s6culo. Ressalto os seguintes pontos: 1. a antiguidade das praticas divinatorias na 
Grecia, o que poe em questao a tese de uma "invasao oriental" a partir da epoca 
helenistica; 2. as relacoes entre a importancia de textos escritos que transmitem 
uma sabedoria muito antiga e o culto da tradicao na epoca da Segunda Sofistica; 3. 
as relacoes da adivinhacao com os "homens santos", dotados de grande erudicao e 
de virtudes extraordinarias; 4. as relacoes entre adivinhacao e ciencia no contexto 
do debate religioso do segundo seculo. 
PALAVRAS-CHAVE: Grecia helenistica, historia da religiao, religiao e ciencia, adivi- 
nhacao, astrologia, profecia. 

(...I compreenderam a vida dos homens ser tiranizada 
por estes dois portentos: esperanca e medo[. ..I para 
ambos pois, para o que teme e para o que espera, viam 
que os prognosticos eram muito necessarios. e muito de- 
sejados - e por isso Devos antigamente enriqueceu-se 
e tornou-se famoso, bem como Delos, Claros e Branqzti- 
das, por causa dos sobreditos tiranos daqueles homens 
que sempre frequentam os santuarios, tem necessidade 
de conhecer de antemao o futuro e, por isso, sacrrJicam 
hecatombes e oferecem barras de ouro. 

(Ltrciano, Alexandre ou o falso profeta, 8). 

Ainda nao esta distante a epoca em que se acreditava que o mundo grego consti- 
tuisse um monumento a razao, ideia bastante difundida, tanto entre especialistas quanto 
entre leigos, no estilo da observacao do jovem visitante do Museu Britanico com a qual 
Dodds abre seu entao inovador estudo sobre Os gregos e o irracional (195 1)'. Em benefi- 
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cio desse pressuposto sacrificava-se a consideracao cuidadosa de aspectos particular- 
mente ricos da experiencia grega, cujo vigor pode ser comprovado durante toda a anti- 
guidade: o imaginario e a vivencia relativos a diferentes experiencias da religiao ou, se 
quisermos, do "irracional". O mito da "racionalidade" grega - em termos de uma 
cultura dominada pelos ditames da razao - nao se justifica a partir dos dados forneci- 
dos pelas fontes de que dispomos, mas antes pelos interesses que moveram as diversas 
leituras dessas fontes nos tempos modernos. Se e verdade que "a historia e uma musa", 
como declara P. Veyne (1972, p. 14), isto e, que a historia se constitui a partir das 
eleicoes do historiador que destaca diferencas num fundo de uniformidade, o que se 
constata, desde o renascimento, e que essa eleicao tem visado a realcar sobretudo as- 
pectos ligados ao "iluminismo" grego, capazes de justificar perspectivas e praticas da 
filosofia, da politica e da ciencia moderna. Ainda esta por fazer-se uma historia da 
leitura -ou da "recepcao" - dos gregos pelo Ocidente moderno, a partir da qual se 
podera construir um quadro organico das tendencias de transpor pontos de vista que 
sao nossos para o imaginario antigo ou de instrumentalizar nosso conhecimento da 
antiguidade na defesa de nossos proprios interesses. 

Admitir que os gregos antigos conviveram com o "irracional" em todas as etapas 
de sua historia - na linha do demonstrado por Dodds - e, mais ainda, que se interes- 
saram pelos problemas levantados pelo pensamento e pela pratica religiosa e de suma 
importancia para enquadrar o tema de que se ocupa este estudo. O pensamento religio- 
so na Grecia foi efetivamente capaz de responder aos desafios impostos pelo pensa- 
mento "racional", processo que preferiria entender antes como o contraponto entre 
uma visao de mundo de tendencia leiga e uma visao de mundo de tendencia religiosa 
que como uma oposicao entre pensamento "primitivo", "supersticioso" ou como se 
queira denomina-lo e pensamento "cientifico" ou "filosofico" ou "racional". Nao se 
pode mesmo afirmar que a tendencia a laicizacao, registrada desde Homero, destrua ou 
mesmo vise a destruir o imaginario religioso, que venha a substitui40 em termos crono- 
logicos e que se instaure, em algum momento da historia, uma era da "razao". Baste 
lembrar que a criacao por excelencia da razao grega, a filosofia, nunca desconhecera 
sumariamente o "irracional". Trata-se antes de um embate entre formas de pensamento 
que acusa ataques e contra-ataques dos dois lados, mais no nivel da interpretacao dos 
dados que o imaginario fornece que em termos de sua substituicao por dados2. Assim, 
todas as correntes filosoficas gregas comportam uma teologia3, naturalmente nao 
concebida em termos dogmaticos, mas enquanto debate com o pensamento religio- 
so tradicional. Nao pretendo negar que se trate de duas formas antagonicas de ver o 
mundo, mas antes entender esse antagonismo no sentido grego do termo - isto e, 
um constante debate, dialogo, contraponto, no contexto de uma cultura que cultua e 
cultiva praticas e valores agonisticos. 

Na esfera desse debate e que gostaria de enquadrar a presente abordagem da adivi- 
nhacao no mundo helenistico da idade imperial, concentrando-me especialmente na era dos 
Antoninos, isto e, no seculo segundo de nossa era, sem pretender acrescentar dados novos, 
mas apenas tentando esbocar uma visao de conjunto de um corpo de fenomenos rico e 
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diversificado, na passagem para essa era que, desde Marrou, se convencionou tratar de 
antiguidade tardia. Atenho-me, no que concerne a documentacao, as fontes literarias 
gregas, ou seja, ao colpus de textos escritos em grego relativos a concepcoes e a prati- 
cas divinatorias, sem esquecer que a circulacao desses textos nao se restringia a parte 
oriental do Imperio, no contexto da cultura "literaria" bilingue comum (Havelock, 
1981, p. 82) que abarca o Mediterraneo, a partir dos contatos entre Grecia e Roma, 
desde os ultimos seculos anteriores a Cristo. Ainda que escritos em grego - e nao em 
latim - os documentos que utilizo destinam-se a recebedores de todo o orbe, tem uma 
intencao ecumenlca, no sentido da oikoumene idealizada no processo de helenizacao 
iniciado com ~ l e x a n d r e ~ .  Na acepcao abrangente dessa cultura comum e que utilizo 
com liberdade o termo "he~enisrno"~, distinguindo, do ponto de vista da producao dos 
textos, o helenismo em lingua grega (e deixando de lado o "helenismo" em lingua 
latina), mas tendo consciencia de que, da perspectiva da recepcao, nao ha limites entre 
as partes oriental e ocidental do Imperio. 

Esse enquadramento historico e absolutamente necessario para resguardar-nos da 
incorrencia em lugares comuns como a "decadencia" das instituicoes classicas e a 
"invasao" de cultos orientais no contexto grego. No universo do mundo helenizado nao 
tem sentido falar em invasao. A cultura helenistica se forma justamente a partir do 
contato e do intercambio entre um fundo grego - que sempre mantera sua identidade 
enquanto grego -e outras tradicoes das culturas do Mediterraneo antigo. Sobretudo na 
esfera do pensamento religioso, em que pesem algumas poucas diversidades regionais 
localizadas6, podemos falar de um fenomeno supra-nacional7, admitindo, com Brown 
(1983, p. 3 l), que o contato com as fontes descarta a tentacao de interpretar seus movi- 
mentos "em termos de difusao dramatica de ideias novas a partir de loci definidos", o 
que de resto ja admitia Festugiere (1944) com relacao ao hermetismo, sem contudo tirar 
todas as consequencias desse fato. Movimentos de ampla difusao como o orfismo, o 
dionisismo, o hermetismo e o proprio cristianismo, alem dos cultos de Isis, Serapis, 
Adonis e da Grande Mae (Gemet e Boulanger, 1969, p. 271 seq.; Gigon, 1970, p. 133 
seq.), provam-no bem. Com efeito, nao se trata, nesses casos, de religioes nacionais, restri- 
tas a etnias isoladas, mas de movimentos ecumenicos, intencionalmente abertos e voltados 
para o conjunto dos povos, os quais vem a ser modelo gemi de religiao no M e d i t e d e 0  
helenistico, em que um exemplo como o do judaismo constitui evidente excecao8. 

E inegavel que o pensamento religioso helenistico recebeu muito de outras tradi- 
coes, sobretudo do Oriente. Mas essas mesmas tradicoes so se tomam ecumenicas a 
partir da leitura que delas fazem os gregos - ou, com mais propriedade, depois que se 
tomam propriamente helenisticasg. Helenizar, num primeiro nivel, significa exatamente 
falar em grego: no caso da religiao, supoe traduzir em grego uma sabedoria barbara 
(Festugiere, 1944, p. 52). Traducao nao se deve entender aqui como mera transposicao 
de uma lingua para outra, embora esse fato tenha destacada importancia, pois a versao 
para o grego e que garante a difusao dos textos na oikoumene. A traducao, neste caso, 
inclui ainda o esforco de leitura, de interpretacao e de reflexao a proposito das sabedorias 
barbaras, como bem demonstra Festugiere (1944, p. 76) com relacao ao hermetismo, o que 
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se pode ainda comprovar aimves da mera leitura da obra de Filon de Alexandria, no 
que conceme ao judaismo, ou no exemplo contundente das cartas de Sao Paulo (Gemet 
e Boulanger, 1960, p. 353; Bultmann, 1966, p. 176 seq.; Wifstrand, 1967) e dos textos 
dos apologistas cristaos do segundo seculo (Brandao, 1988). 

Praticas divinatorias e profeticas faziam parte do universo religioso grego desde 
as eras mais remotas. A documentacao arqueologica prova a antiguidade e a pujanca de 
inumeros santuarios oraculares, postos sob a protecao de divindades do escalao de Zeus 
e ~ ~ o l o ' O .  A documentacao textual, por seu lado, atesta, desde a idade homerica, a 
enorme difusao de praticas de adivinhacao, bastando recordar figuras como Calcas e 
Tiresias, adivinhos por "profissao" que dominam uma tecnica oracular sem estarem 
ligados a um local de culto determinado. O alto status de que gozavam, derivado do 
prestigio e da honra que Ihes outorgava o contato intimo com o sobrenatural, pode ser 
constatado na forma como Calcas se comporta na assembleia dos reais aqueus, na Ilia- 
da (I, 74-100), recebendo a protecao incondicional de Aquiles contra Agamemnon, ou 
no modo como Tiresias se opoe a Edipo na peca de Sofocles (Edipo Rei, 300-462). Em 
fins da epoca classica, PlaIao registra como "mendigos e adivinhos vao as portas dos ricos 
tentar persuadi-los de que tem o poder, outorgado pelos deuses", de encantamentos, curas e 
magias, com base no conhecimento acumulado em textos atribuidos a Orfeu e a Museu 
(Republica, 364b-365a), o que atesta a sobrevivencia e a difusao dos processos de adivi- 
nhacao, fato confirmado na descricao que Teofrasto (Caracteres, 16) faz do supersticioso, 
o qual, "quando ve um sonho, se dirige aos interpretes de sonhos (oneirokritas), aos adivi- 
nhos (manteis), aos augures (omithoskopous)", toda uma gama de especialistas, portanto, 
na arte da interpretacao dos signos, da profecia e dos oraculos. Nao se deve imaginar que 
esse tipo de crenca se restringisse entao is camadas inferiores da populacao, o que o respei- 
to de Socrates com relacao a palavra do oraculo de Delfos (Platao, Apologia, 20e-214 e 
as consultas dirigidas ao deus pelas cidades, em momentos de crise, confirma 

Assim, por um lado, e forcoso admitir que a adivinhacao helenistica continua 
praticas nitidamente gregas mais antigas. Os grandes oraculos de Delfos e de Delos, 
com variacoes de prestigio, mantem-se em atividade, a par dos de Claros, de Malos, de 
Didima e outros cuja fama sera conservada ate os ultimos seculos da antiguidade tar- 
dia". E entretanto tambem inegavel que a adivinhacao no mundo helenistico apresenta 
tracos peculiares. Volto a insistir que me nego a admitir as  duas explicacoes correntes e 
faceis para esse fenomeno, quando aventadas de modo exclusivista: de um lado, a "in- 
vasao" oriental de novos cultos e praticas, em nivel religioso; de outro, o desespero, a 
falta de perspectivas, a instabilidade cultural e social, enfim, a "decadencia" das insti- 
tuicoes antigas, em nivel social, sobretudo nos ultimos seculos da era imperial. Pontos 
de vista desse teor comprometem analises brilhantes e baseadas em ampla erudicao 
como as de Dodds (1983), Nilsson (1961) e Festugiere (1944), sobretudo porque identi- 
ficam justamente nos seculos I1 e I11 de nossa era essa especie de desmoronamento dos 
valores antigos, agravado pelo avanco dos modismos orientais, em meio a cujos escom- 
bros apenas o cristianismo lograra sobreviver. Fenomenos religiosos nao podem ser 
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explicados de maneira tao simples, como mera consequencia de fatores externos, de 
natureza economica, social e politica. Nao nego que estejam em conexao com esse 
contexto, mas nao posso admitir que apenas ressintam das consequencias sem agir 
efetivamente como um dos fatores mais destacados de producao ~ultural '~.  Se o mundo 
helenizado, sobretudo nos primeiros seculos de nossa era, registra um crescente interes- 
se pelo sobrenatural -e em especial por todas as formas de revelacao - e  porque esse 
interesse responde a expectativas existentes, a partir de determinadas formas de visao 
de mundo, isto e, a revelacao e parte integrante do imaginario, compoe a rede de repre- 
sentacoes sociais e nao apenas constitui um meio de fuga facil em vista de conturbacoes 
ameacadoras. E preciso inverter o processo de raciocinio: nao ha nada que autorize 
considerar a producao religiosa como uma esfera desclassificada de producao cultural, 
inferior quando comparada a producao filosofica etc. Num periodo efetivamente produ- 
tivo - inclusive, como observa Brown (1984, p. 6) ,  porque entao e que se instituem os 
fundamentos de uma cultura que dominara o milenio seguinte em toda a Europa - o 
pensamento religioso deve ser encarado como uma de suas mais altas e pujantes reali- 
zacoes. Para isso, sem duvida, o genio grego recebeu a contribuicao de inumeros outros 
povos, mas seria inexato afirmar que se trata de uma "invasao", em vez de um autenti- 
co desenvolvimento de um pensamento religioso de inegavel base grega. Por mais que 
o cristianismo se ligue ao judaismo, e evidente que assimila o imaginario helenistico e 
mesmo adquire sua identidade na medida em que se heleniza. Por mais que Plotino seja 
devedor de sabedorias barbaras, e antes de tudo devedor de Platao. Nao ha por que 
entender sua obra como signo da "decadencia" do platonismo, apenas porque nao repe- 
te Platao mas continua, na linha do mestre, a elaboracao de um pensamento original em 
sintonia com sua propria epoca. 

Decerto existe, nos primeiros seculos de nossa era, um efetivo interesse pelo 
Oriente, o que perturba em geral os comentadores em vista de tratar-se de fenomeno 
contemporaneo da revitalizacao justamente dos valores classicos, no periodo com- 
preendido entre os reinados de Adriano e Marco Aurelio, sobretudo na esteira da 
chamada "segunda sofistica" (Filostrato, Yida dos soJistas I ,  prefacio; Boulanger, 
1923, p. 56 seq.). O desconforto dos criticos em geral pode ser medido bem nas 
palavras de Festugiere: 

O mundo parece todo grego. Monumentos concebidos segundo as ordens gregas 
cobrem as cidades do Imperio. Nessas cidades, mestres gregos ou, pelo menos, 
formados nas ciencias gregas instruem as criancas. E a enkyklopaideia dos gregos 
que faz o homem civilizado: quem quer que queira se distinguir deve ter passado 
por esse ciclo, Luciano de Samosata como Apuleio de Madaura, Galeno de Pergamo 
como Clemente de Alexandria. E todavia, como esse verniz e fdgil! Razao, dialeti- 
ca, humanismo estalam por todos os lados. Por baixo, agitados num grande turbi- 
lhao, eis que todas as potencias irracionais se agitam, todos esses espiritos, esses 
vapores que convoca a arte do profeta e do mago, do alquinusta e do necromante. 
Desejam-se verdades desconhecidas, fomw de vida nova. E a epoca da gnose e dos 
apocalipses e dos oraculos fo dados. pestugiere, 1914, p. 411 
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Ha dois pontos, pelo menos, que consideraria discutiveis: de um lado, o mito de 
um mundo todo grego; de outro , o de elementos estranhos que irrompem nesse meio. 
Historicamente seria inexato proceder a uma separacao desse teor. Para usar os termos 
de Brown (1984, p. 32), "os habitantes das cidades mediterranicas possuiam desde ha 
muito uma koine de experiencia religiosa e social magnificamente articulada e que os 
envolvia". Mais ainda: creio que tanto o ideal de "grecidade", em vista do qual os 
latinos forjarao o conceito de classicus (Aulo Gelio, Noites Aticas, XIX, 8), quanto o 
fascinio do Oriente sao parte da ficcao que os textos criam e em que os comentadores 
geralmente acreditam sem esforco de distanciamento. Ora, esse encanto do Oriente e 
uma das formas que assume a curiosidade grega com relacao ao diferente, ao barbaro, 
ao exotico e, entendida nesses termos, e tao antiga quanto a Odisseia, esta firmemente 
documentada em ~ e r o d o t o ' ~ ,  nos tragicos e nesse pensador classico por excelencia que 
e platao14. No campo da experiencia religiosa, a tendencia e bem registrada na crenca 
generalizada de que o pitagorismo, o dionisismo e o orfismo sao devedores de sabedorias 
barbaras (Herodoto, II, 8 1). Em vista desses fatos, parece mais sensato admitir, ainda com 
P. Brown (1984, p. 32), que "a melhor maneira de abordar as modificacoes sobrevindas no 
fim da antiguidade consiste em ver nelas uma redistribuicao e uma nova orquestracao de 
componentes ja presentes ha seculos no mundo meditenanico". Assim, toma-se desne- 
cessario opor brutalmente elementos gregos a elementos orientais, no dominio religio- 
so, ao mesmo tempo em que nao se perde a nocao do novo, da busca de solucoes origi- 
nais, na propria lide com a tradicao, em vista dos problemas levantados por circunstancias 
historicamente novas - o que a retorica da decadencia nega sumariamente. 

Festugiere (1944, p. 19) logra atinar bem que a moda oriental esta em relacao 
direta com a questao da autoridade. Trata-se, em ultima analise, de um criterio de dis- 
tanciamento, desdobrado em tres niveis: distanciamento no espaco, distanciamento no 
tempo e o que particularmente eu chamaria de distanciamento com relacao a origem (o 
que Festugiere entende como o carater de revelacao da mensagem). Nao se trata, evi- 
dentemente, de mero modismo, mas de requisitos de autoridade que valem tambem 
para a esfera do culto do classico (isto e, do atico, do arkhaiotaton): na literatura e nas 
artes supoe-se esse mesmo criterio de distanciamento que termina por elaborar uma 
visao idealizada e distante de uma Atenas classica que e sinonimo de bom gosto, de 
educacao, de discernimento. Esta em questao assim uma forma de relacao com o passa- 
do e nao o desmoronamento de uma tradicao e sua substituicao por algo totalmente 
diferente. Quando se atribuem a diversas revelacoes, cujos textos, em grande parte, 
datam da era dos Antoninos, origens remotas, o problema a que os autores buscam 
responder e o da relacao com uma tradicao cuja autoridade e imperioso justificar: dai a 
recorrencia a antigos sabios hindus, judeus, egipcios, caldeus, persas, partos etc. Dioge- 
nes Laercio (Edu dosfilosofos, proemio I, 1) registra mesmo uma tradicao segundo a 
qual "a filosofia comecou pelos barbaros: houve com efeito os magos entre os persas, 
os caldeus entre os babilonios ou assirios, os gimnossofistas na India, os druidas entre 
os celtas e os galilatas", ponto de vista semelhante ao defendido pelos apologistas cristaos, 
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como Taciano (Discurso contra os gregos 1) e Sao ~ust ino '~ .  Em todos os casos, 
entrelacam-se distancias espacial e temporal e, em ultima analise, e esta que garante a 
primeira. Com excecao da India, todas as demais regioes citadas por Diogenes Laercio 
estao em contato com a Grecia e com o Imperio romano desde ha muito tempo e 
mesmo sao total ou parcialmente helenizadas. O mesmo se poderia dizer com relacao 
ao Egito em que, alem do hermetismo, se localiza a origem do pan-mediterranico culto 
de Isis: em que medida essa regiao, sede do modelo de cidade helenistica por excelen- 
cia, Alexandria - onde se levava as ultimas consequencias o cuidado e o culto da 
tradicao classica em instituicoes como a Biblioteca e o Museu -podena ser considera- 
da remota para o imaginario helenistico senao enquanto o local de origem idealizado de 
uma antiga sabedoria, isto e, de uma tradicao, como Atenas tambem o e com relacao ao 
classico? A par do fato relativo as origens historicas comprovadas de certas concep- 
coes e praticas religiosas, creio que se deve preferentemente realcar os dados do 
imaginario, pois sao os que realmente contam da perspectiva da epoca. Quanto a 
isso, o que se constata e justamente a necessidade de justificar a autoridade de uma 
tradicao pelo distanciamento. 

No nivel intemo da leitura de revelacao, o distanciamento com relacao a origem 
da mensagem esta tambem em relacao direta com o grau de autoridade de que desfmta. 
Cabe, desse modo, atentar no mecanismo intemo da producao dos textos: nao se trata 
de uma sabedoria humana, mas de uma sabedoria de procedencia superior - ou me- 
lhor, exterior - revelada a esses privilegiados que servem de ponte entre outras esferas 
da realidade e o mundo dos homens. A transmissao pode dar-se atraves de um numero 
codificado de procedimentos que conformam verdadeiros topoi literarios: a revelacao 
em sonhos, atraves de extase, do dialogo com deuses, mortos ou daimones, ou da 
interpretacao de sinais do ceu16. Em qualquer dos casos, em maior ou menor grau, 
trata-se de uma sabedoria ditada, registrada num livro pelo profeta ou adivinho. Com 
relacao ao adivinho da Grecia arcaica e classica, portanto, o adivinho (mantis, prophe- 
tes) helenistico apresentaria a novidade de ser pintado sobretudo como escritor, ainda 
que houvesse os precedentes da literatura atribuida a Orfeu e a Museu (Guthrie, 1935; 
Moulinier, 1955). Seja como for, a inscricao e necessaria em vista da ficcao do distan- 
cimento, pois e atraves dela que se pode conservar arcaicas revelacoes. Mais ainda, a 
inscricao permite a elaboracao de topoi de distanciarnento relativos ao proprio texto - 
isto e, o proprio texto revelado e nao o augure que o compos passa a ser a garantia de 
sua autoridade, o proprio texto profere o seu oraculo que nao mais se da como hieros 
Iogos mas, com mais propriedade, como hieron grarntna (ou hieroglyphos). Pode-se 
entender como o Egito se tomara com facilidade o local ideal de recepcao de tais 
escrituras sagradas, pois desde Herodoto se registra o fascinio dos gregos pela impor- 
tancia da sabedoria inscrita em textos naquele pais desde eras muito remotas; na esfera 
do cristianismo, a autoridade do texto, tomada da esfera do judaismo, e que tambem justi- 
ficara os argumentos de prevalencia da sabedoria barbara com relacao a grega, como 
nas provas de antiguidade de Moises com relacao a Homero aventadas pelos apologis- 
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tas. E essa mesma autoridade do grafnma que se desvela nas ficcoes, provavelmente 
elaboradas nos primeiros seculos de nossa era, relativas a descobertas de antigas inscri- 
coes ou livros (Festugiere, 1944, p. 319-24) ou ainda nas tradicoes epistolares, envol- 
vendo velhas cartas de um pai para o filho, de um sabio para um rei etc. (Festugiere, 
1944, p. 324-47). Todas as ficcoes relativas a transmissao dos textos e a sua recepcao 
em lugares exoticos visam a garantir a autoridade da mensagem veiculada17 (Festugie- 
re, 1944, p. 211-2). Trata-se de formas de lidar com a tradicao que, de resto, nao sao 
estranhas ao imaginario helenistico, no contexto de uma cultura internacional baseada 
na circulacao de textos escritos. 

Essa importancia do texto e fundamental no campo das artes divinatorias e profe- 
ticas. Os exemplos de adivinhos que as fontes do periodo arcaico e classico fornecem 
acusam formas de revelacao quase que espontaneas, baseadas numa pericia de leitura 
de signos naturais outorgada pelos proprios deuses. De fato, as fontes nao se preocu- 
pam em informar como esses conhecimentos sao transmitidos ao augure ou deixam 
entender que se trata de uma potencia infusa. Seria mesmo absurdo imaginar uma figu- 
ra legendaria como Tiresias consultando livros sobre sua arte. As vagas referencias 
contra essa tendencia geral ficam por conta do orfismo, com base no texto ja citado de 
Platao e numa discutida passagem de Eunpides (Alceste, 965 seq.). Ora, no mundo 
helenizado - e sobretudo a partir do primeiro seculo de nossa era - os textos assumi- 
rao papel de destaque. De um lado, temos o vasto material documentai em que se inclui 
a literatura hermetica, os oraculos caldeus e sibilinos, a par dos tratados de astrologia. 
Por outro lado - e esse e o testemunho decisivo - a ideia de uma formacao textual 
aliada a pratica. Clemente de Alexandria (Tapecarias VI, 4, 35, 3-37, 3; Festugiere, 
1944, p. 75-6) refere a tradicao segundo a qual toda sabedoria egipcia estava inscrita 
em livros e, em especial, que cabia aos profetas saber de cor os dez livros hieraticos 
sobre a lei, os deuses e toda formacao do clero, bem como os trinta e seis livros atribui- 
dos a Hermes, que continham o conjunto de toda filosofia daquele povo. Isso concorda 
com a tradicao que faz do deus Toth-Hermes escriba dos deuses o proprio inventor da 
escrita e, por consequencia, de todas as artes e ciencias que dependem dela: magia, 
medicina, astrologia, teosofia, alquimia (Festugiere, 1944, p. 67-8). E a condicao de 
hypomnematogrciphos - isto e, do que grava a memoria, ou melhor, os registros da 
memoria - que poderia ter determinado a atribuicao ao velho deus-profeta de um dos 
mais importantes conjuntos de textos religiosos do helenismo. Interessa-me aqui apenas 
destacar que fazem parte desse corpus tratados de adivinhacao e que nao apenas no 
ambito da literatura hermetica eles existem. Festugiere cita sugestivo exemplo retira- 
do de um desses textos, nomeadamente de um selenodromion (pressagios para cada 
dia do mes lunar), em que o autor se declara devedor de outros textos, uma sorte de 
erudito, portanto, como os que se ocupavam da tradicao classica em bibliotecas 
como as de Alexandria e de Pergamo: 

Compusemos este' selenodromion unindo dois opusculos: um deve-se a mao do 
hierogrammata Melampus, enderecado a Nequepso, rei do Egito; o outro foi en- 
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contrado em Heliopolis do Egito, no templo, no santo dos santos, gravado em hiero- 
glifos sob o rei Psarnetico [...I. E nos, tendo lido esses dois livros, os coordenamos 
em um so (eis hen synetaxamen) [...I. [Festugiere, 1944, p. 207 e 2301 

Assim se une a atividade do compilador a garantia que o distanciamento temporal, 
espacial e de origem da revelacao garante a suas fontes1*. Desejo insistir em que todo 
esse processo depende da escrita - ou de uma escrita sobre escritos, do dominio de 
uma cultura literaria, no sentido proprio do termo, cuja inscricao se deu em lingua 
grega e cuja recepcao se dava tambem em lingua grega (Festugiere [I9441 observa 
como e infmtifero o trabalho de tentar localizar os pretensos originais egipcios para o 
caso da literatura hermetica, admitindo que recursos como o citado devem ser entendi- 
dos propriamente como topoi literarios). E essa koine linguistica helenistica que possi- 
bilita a koine de experiencia religiosa: imagine-se a dificuldade de circulacao dos tex- 
tos, necessaria para a difusao de praticas de adivinhacao de diferentes procedencias no 
amplo espaco geografico e etnografico do Mediterraneo, se o leitor tivesse de lidar com 
linguas e com sistemas de escrita como o egipcio, o caldeu, o sirio, o judaico etc. A 
transformacao do grego na koine do mundo mediterranico e que permitiu o apareci- 
mento de uma tradicao literaria religiosa supra-nacional: basta lembrar que a traducao 
dos Setenta e que determina o conhecimento do Antigo Testamento fora dos limites do 
judaismo; essa mesma traducao e que e compulsada pelos escritores cristaos, incluindo 
os evangelistas, e tambem, em geral, pelos autores da chamada literatura judaico-hele- 
nistica, e nao os originais hebraicos. Nesse contexto, para usar uma comparacao escla- 
recedora, resguardadas as distancias, o expert nas artes divinatorias nos primeiros secu- 
los depois de Cristo esta mais proximo do ocultista medieval - ou do Dr. Fausto, de 
Goethe, como sugere Festugiere - que dos Tiresias e outros adivinhos da tragedia atica. 

Mas o profeta ou adivinho nao deve ser apenas um profundo conhecedor da litera- 
tura revelada. A mera erudicao nao ihe outorga poderes. A ela deve associar-se uma 
pratica de vida santa: "o poder divino era sobretudo representado sobre a terra por um 
n h e r o  limitado de agentes humanos excepcionais, que receberam o poder de coman- 
dar sua acao entre os homens" (Brown, 1984, p. 39, 41 seq.). Abundam nos quatro 
primeiros seculos de nossa era retratos desse tipo de homem santo (hieros anel: hieros 
anthropos, antropodaimon), na linha dos de Apolonio de Tiana, de Cipriano e inume- 
ros outros. Em geral, sao apresentados como figuras "deselegantes, mas majestosas e 
calmas" (Damascio, Vida de Isidom, apud Brown, 1984, p. 42). Luciano (Philopseudes, 
34) descreve um desses santos, justamente um hierograrnmateus de Menfis: admiravel 
conhecedor da sabedoria e de toda cultura egipcia, que havia vivido vinte e tres anos 
nos adyta subterraneos, aprendendo de Isis os segredos da magia, santo homem (hieros 
aner, hieros anthropos), de cabeca raspada, vestido com uma tunica de linho, inteli- 
gente, falando um grego nao puro, alto, recurvado, de labios grossos, pernas finas, 
capaz de realizar prodigios. Outros exemplos garantem que Luciano expoe o retrato 
exterior do homem santo como deveria ser corrente para o imaginario da epoca. Outras 
fontes referem-se a aspectos internos de seu modus vivendi: evitam contato com os 
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homens, buscando o deserto; renunciam as atividades profanas e ao trabalho lucrativo, 
dedicando-se a contemplacao; impoem-se um regime alimentar frugal, incluindo regras 
complicadas quanto ao que comer e beber em cada situacao; purificam-se com frequen- 
cia; dormem em leitos toscos; exercitam-se no controle dos desejos; dedicam-se ao 
estudo e a atividade literarialg. Esse genero de vida pura, em que Porfirio ve algo de 
secreto e antigo, conduz a ciencia e proporciona uma existencia saudavel. O dom da 
adivinhacao e da profecia liga-se tambem a esse genero de vida, em certa medida e 
consequencia dele: Plutarco (De defectu orac. 21, apud Festugiere, 1944, p. 45) regis- 
tra o exemplo de um certo barbaro que levava vida eremitica as margens do mar Eri- 
treu, sem doencas, alimentando-se apenas uma vez por mes do fruto amargo de uma 
planta medicinal - e uma vez por ano proferindo vaticinios. A palavra profetica e a 
prova cabal - ou mesmo, em alguns casos, o objetivo (Festugiere, 1944, p. 36) - da 
vida santa: "na medida em que fores puro, eu te darei a ciencia do futuro", declara a 
filosofia pitagorica a Apolonio de Tiana (Filostrato, Yida de Apolonio de Tiana VI, 
11). Tem-se em vista, como ideal supremo, um tal grau de intimidade com o divino 
que dispense mesmo a crise do extase, como declara o mesmo Apolonio, garantindo 
que, gracas ao proprio regime alimentar, os sabios percebem com mais acuidade e 
podem prever menos rapidamente que os deuses, mas mais rapidamente que os 
outros homens, acrescentando que "os deuses veem o que acontecera, os homens o 
que aconteceu, os sabios o que esta a ponto de acontecer" (Filostrato, Yida de Apo- 
Ionio VII, 7; Caster, 1937, p. 226 seq.). 

Em termos praticos, o realce da figura do homem santo tem como resultado uma 
paulatina substituicao da precedencia que se reconhece nos lugares santos, processo ja 
detectado sob os Antoninos mas que se completara apenas na chamada antiguidade 
tardia (Brown, 1984, p. 58-9, 43-5). O oraculo classico tipico e sobretudo ligado a um 
local sagrado - um templo, uma fonte, uma gruta etc. O individuo atraves do qual ele 
e proferido perde-se no campo da indeterminacao, reconhece-se apenas sob nomes ge- 
nericos como os de Pitonisa (Phythia), Sibila ou simplesmente profeta. Os nomes pro- 
prios designam tao-somente figuras envolvidas, ja em epocas remotas, para os proprios 
gregos, numa atmosfera mito-poetica, como Tiresias, Orfeu e Museu. E nos seculos 
iniciais de nossa era que comecam a surgir personagens historicamente identificaveis 
em que se reconhece a capacidade oracular, como o ja referido Apolonio, Alexandre de 
Abonotico, Peregrino Proteu, Joao (autor do Apocalipse canonico), Hermas (autor do 
Pastor) etc. Deve-se ressaltar que esse movimento coincide com uma diminuicao pau- 
latina da importancia dos santuarios oraculares, que quase praticamente se restringem 
aos processos de cura (Caster, 1937, p. 225-6; Burckhardt, 1982, p. 226 seq.). Acredito 
que a enfase no individuo, no hieros anthropos, se deva menos a uma decadencia da 
religiao paga que a tendencia geral para o ecurnenismo - o homem santo tem uma 
funcao equiparavel a dos textos sagrados que circulam por todo Mediterraneo. Ele e 
apresentado muito comumente como peregrino, no estilo dos apostolos cristaos - sua 
autoridade nao depende assim de um local de culto, mas de uma relacao pessoal com a 
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divindade. Ainda que, em alguns casos, se ligue a um santuario, como faz Alexandre de 
Abonotico, e forcoso admitir que a personalidade do profeta cresce em termos de 
importancia: Luciano nao apresenta Alexandre como um simples servo do deus Glicon 
ou como mero instrumento de suas profecias, como acontecia com a Pitonisa da Delfos, 
por exemplo; ele tem todas as caracteristicas do homem santo ou do homem divino 
(anthropodaimon) e, como tal, age como verdadeiro intercessor dos consulentes junto 
da divindade (Caster, 1938, p. 41-2). Considera-se o mistico, em geral um autentico 
cidadao do mundo que faz do mundo a sua cidade, conforme a expressao de Filon (De 
special. leg. 11, 3, 44-45, apud Festugiere, 1944, p. 316). Atuando no seio de uma 
comunidade, embora separado dela parcialmente, em virtude de suas relacoes com o 
divino, o homem santo toma-se um elo visivel, tangivel, proximo, concreto entre o 
mundo humano e o sobrenatural. Transportando em si esse carater divino, que se reco- 
nhecia antes principalmente em certos locais consagrados, o santo reforca o carater 
supra-regional, supra-nacional e supra-etnico da religiao helenistica 

A declaracao de Filon tem ainda um outro significado - e talvez mais literal: os 
misticos sao cidadaos do mundo na medida em que penetram os segredos da terra, do 
mar, do ar e do ceu, bem como suas leis fisicas; acompanham em suas revolucoes, com 
o pensamento, a lua, o sol, o coro dos outros planetas e dos astros fixos: "atados embai- 
xo ao solo por seus corpos, mas dando asas a suas almas, caminhando sobre o eter, 
contemplam as potencias que ai se encontram". O iluminado e assim um profundo 
conhecedor da natureza - desse mundo do qual faz sua cidade. Grande parte dos dons 
divinatorios e posta na dependencia justamente dessa contemplacao do mundo, a partir 
da difusao das doutrinas de Bolos (de Mendes, no Egito), segundo as quais o cosmo 
constitui um verdadeiro organismo em que os diversos elementos agem e reagem con- 
forme leis de simpatia e antipatia2'. Esse Bolos parece ter vivido e escrito seus tratados 
- se e que o fez realmente - por volta do seculo segundo a.C. e desde o seculo 
seguinte ja e- citado como uma autoridade comparavel, em categoria, a Aristoteles e 
Teofrasto (Dodds, 1983, p. 23 1). Nao ha duvida de que, nos dois primeiros seculos de 
nossa era, a teoria da simpatia universal se encontra consideravelmente difundida, for- 
necendo fundamentos "cientificos" para a alquimia, a astrologia, a magia e certas for- 
mas de medicina: havendo relacao simpatica entre os elementos, os astros e os orgaos 
do corpo humano (o homem e um mihkosmos que espelha o malwkosmos), agindo- 
se sobre um os componentes da cadeia pode-se obter reacao no correlato. Esses princi- 
pios sao validos tambem para as tecnicas de previsao, sobretudo, naturalmente, no que 
tange a astrologia. Conforme a formula dos Iatromathematihxi de Hermes Trismegisto, 
"fora da simpatia cosmica nada sobrevem aos homens" (khoris gar tes kosmikes sym- 
patheias tois anthropois ouden epiginetai [apud Festugiere, 1944, p. 13 11). Assim, a 
competencia divinatoria depende de um conhecimento "cientifico" adquirido e nao so- 
mente da revelacao divina - ou depende dela em segundo plano, uma vez que esse 
conhecimento oculto das forcas que regem o mundo e tido como geralmente revelado 
por um deus e inscrito por um vidente num texto, como se observou acima. O vidente, 
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na qualidade de detentor de um conhecimento universal, sabe, antes de tudo, duas coi- 
sas: o entrelacamento rnistenoso que liga as coisas aos astros do ceu e aos espiritos que neles 
habitam; e como entrar em contato com as potencias sobrenaturais (Festugiere, 1944, p. 37). 
Se de um lado, pois, trata-se de um conhecimento mistico, de outro lado trata-se tam- 
bem de um conhecimento cientifico, expresso em linguagem para cientifica, o que de- 
terminou que acabasse sendo aceito por largas faixas das camadas cultas. Isso explica, 
em parte, o interesse geral dos medicos pelas formas de revelacao, incluindo os diag- 
nosticos e receituarios prescritos aos doentes nos santuarios de cura, sobretudo nos 
dedicados a Asclepios. Mesmo um espirito acostumado i metodologia cientifica como 
o de Galeno admite o carater divino de certos sonhos e nao tem duvidas em ministrar 
aos doentes os tratamentos aconselhados neles (Caster, 1937, p. 3 12-3). A crenca geral 
de estoicos, platonicos e pitagoricos na providencia e nos oraculos foi bem estudada 
por Caster (1937). Apuleio considera mesmo medicina, magia, adivinhacao e filoso- 
fia como um todo (Caster, 1938, p. 13-4), o que pode ser exemplificado bem na 
figura de Alexandre, o qual, conforme o testemunho de Luciano, foi iniciado na 
sabedoria pitagorica por um certo medico que havia sido, por seu turno, discipulo de 
Apolonio de Tiana (Luciano, Alexandre, 5). 

Detenhamo-nos mais um pouco nessa relacao entre revelacao e pensamento cien- 
tifico, cujas implicacoes continuarao a ser vivamente debatidas ate o fim da Idade Me- 
dia. Certamente seria incorreto afirmar, como faz Nilsson, que "a antiguidade nao po- 
dia distinguir entre poderes naturais e poderes ocultos" (apud Dodds, 1983, p. 244). 
Sabe-se que Galeno, por exemplo, mesmo admitindo o carater profetico de alguns so- 
nhos, defende que outros tem origem puramente organica. Alem disso, a nocao de lei 
natural parece bem aceita desde os antigos filosofos, sobretudo desde Aristoteles. O 
mesmo Galeno nao admite que a divindade possa contrariar arbitrariamente a lei natu- 
ral, perturbando a ordem do mundo estabelecida por ela propria (apud Caster, 1937, p. 
312-3). O que se constata porem e que, na pratica, a esfera do natural se apresenta 
mesclada com a do sobrenatural. Assim, pode-se dar que o conteudo de uma revelacao 
se aproxime ou mesmo coincida com postulados cientificos, como a doutrina da simpa- 
tia universal, que se acerca consideravelmente da doutrina estoica do pneuma 
(Dodds, 1983, p. 231). O mais prudente e nao proceder a cortes brutais: considerar a 
teoria de Bolos e outras semelhantes como pseudo-ciencia, como faz Festugiere, so tem 
sentido para o imaginario moderno das camadas escolarizadas. Dodds (1983, p. 229) 
fala, com mais propriedade, em literatura semicientifica e eu preferiria tratar esse tipo 
de producao como paracientifica, distinguindo-a da nocao corrente de ciencia stricto 
sensu, mas admitindo que e ciencia lato sensu. Nao apenas as necessidades impostas 
por nossa nocao de ciencia procuro responder, mas tenho em vista que esse conheci- 
mento paracientifico e discutido e mesmo algumas vezes rechacado como absurdo na 
propria antiguidade, bastando lembrar o exemplo de Luciano. 

Ha ainda um outro aspecto - e sem duvida mais importante e perturbador: ocorre 
que certos conhecimentos, entendidos como cientificos, sao muitas vezes atribuidos a 
revelacoes divinas, como e corrente admitir, na propria antiguidade, com relacao ao 
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pitagorismo, ou como acontece com a astrologia, botanica, alquimia, medicina e outros 
ramos do conhecimento hermetico (Festugiere, 1944, p. 59). Esse genero de oraculo 
que revela uma doutrina de religiao, de moral e de ciencia e bastante difundido, convi- 
vendo com o oraculo classico tipico em que o deus revela algo sobre o futuro do 
consulente. Na era dos Antoninos, o santuario de Apolo em Claros e famoso por seus 
oraculos teologicos, comentados por um clero erudito (Caster, 1938, p. 51). Talvez essa 
mesma distincao seja a base dos criterios de discernimento, constantemente expostos 
em textos do cristianismo primitivo, entre os verdadeiros e os falsos profetas: os pri- 
meiros nao revelam o futuro dos consulentes, mas tratam dos misterios divinos (Her- 
mas, Pastor, Mand. XI, 3). Festugiere (1944, p. 63) distingue dois tipos de oraculo 
doutrinario: uma revelacao concernente as coisas espirituais, constituida de doutrinas 
sobre Deus ou a alma, logo, uma revelacao religiosa em sentido estrito; uma revelacao 
relativa a uma ciencia, como a filosofia, a astrologia, a alquimia etc. Essa divisao e 
puramente formal, tendo utilidade enquanto metodo de abordagem do fenomeno em 
estudo. Na verdade, revelacao espiritual e cientifica nao se separam, pois os fundamen- 
tos de uma teoria a respeito de Deus, da alma e das ciencias acabam sendo insepara- 
veis, justificando-se mutuamente. O proprio Festugiere (1944, p. 89 seq.) demonstra-o 
bem, sobretudo ao estudar a astrologia hermetica, em que se combinam uma doutrina 
filosofica (a da unidade do Esmos e da sympatheia entre suas partes), uma mitologia 
(relativa ao carater dos astros) e metodos cientificos. De fato, a arte de determinar 
horoscopos utiliza largamente uma metodologia tomada da matematica, da geome- 
tria e da aritmetica. Assim, o que me parece determinar diferencas entre a "ciencia 
classica" e o uso de conhecimentos cientificos no contexto que aqui interessa e a 
finalidade a que os mesmos se subordinam. 

A astrologia - e todas as formas de adivinhacao - tem uma finalidade eminen- 
temente pragmatica: ela se opoe a tekhne theoretike (baseada na contemplacao) e a 
tekhne praktike (voltada para a acao) enquanto tekhne apotelesmatike, isto e, arte do 
cumprimento de algo, arte dos efeitos, em especial das influencias dos astros sobre os 
homens. Essa apotelesmatica poderia ainda ser dividida em duas formas principais de 
previsao: as de ordem geral, que interessam a conjuntos sociais amplos; as de ordem 
pessoal, que dizem respeito ao futuro de individuos, as quais podem abranger toda a 
vida do consulente ou apenas determinadas fases dela. O carater apotelesmatico da 
astrologia e bem exemplificado pela omissao, observada por Festugiere com relacao ao 
Liber Hermeticus (Festugiere, 1944, p. 122), de preocupacoes com o que acontece 
apos a morte. As preocupacoes escatologicas parecem mais apropriadas para a revela- 
cao doutrinaria, como presente no orfismo e no cristianismo. Talvez por isso ja a Sep- 
tuaginta havia tido o cuidado de distinguir o prophetes do mantis, utilizando apenas o 
primeiro termo para designar os profetas de Israel (correspondente ao hebraico nabi) e 
reservando o segundo para os falsos profetas e adivinhos (Ballarini, 1978, p. 11; Frie- 
drich, 1942, s.v.). A literatura crista marginaliza igualmente o termo mantis que, nesse 
contexto, tendera a especializar-se no sentido de adivinho, por oposicao ao profeta21. 
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Nesses casos, recusa-se ao augure o dominio justamente de um conhecimento apoteles- 
matico em beneficio de uma inspiracao de finalidade mais ampla: o profeta e um porta- 
voz inspirado da divindade que, eventualmente, pode tambem fazer previsoes; ja o 
adivinho e um especialista nesse ultimo genero de revelacao, como declara Hermas 
(Pastor, Mand. XI), assimilando o pseudo-profeta ao mantis que responde aos consu- 
lentes sobre o que esta a ponto de acontecer-lhes. 

Como se ve, existe um debate em curso, no segundo seculo, a proposito da nature- 
za e da finalidade da arte divinatoria. O certo, todavia, e que nao se duvida em geral 
que a adivinhacao se de e que seja possivel prever o futuro: o proprio Hermas admite 
que o pseudo-profeta "tambem algumas palavras verdadeiras fala", atribuindo essa 
eficacia relativa a acao dos demonios. A importancia social dos adivinhos pode ser 
comprovada pelo fato de astrologos e filosofos terem sido banidos de Roma em 73, por 
Vespasiano, e em 89, por Domiciano (Cook, 1954, p. 9). So uma pratica socialmente 
muito difundida e acreditada, que pudesse representar algum perigo para a estabilidade 
do Imperio, seria tratada desse modo. Ressalte-se ainda que os astrologos sao nomea- 
dos, nos editos referidos, como um grupo de especialistas socialmente definido, ao lado 
dos filosofos22. Os cuidados com que um texto como a Didakhe (X, 7; XI, 7-12; 
XIII) trata o fenomeno da profecia no seio da comunidade crista primitiva, ins- 
truindo sobre os modos de distinguir os profetas verdadeiros dos falsos, confirma o 
quanto era ele comum e como era inerente a praticamente todas as  formas de expe- 
riencia religiosa (Bueno, 1979, p. 56 seq.). Deve-se observar que, apesar de todos esses 
cuidados, diversas formas de obtencao de oraculos continuaram a ser utilizadas no seio da 
propria comunidade crista: Santo Espiridao, bispo em Chipre, invoca sua filha Irene depois 
de morta, a fim de que ihe revele onde havia escondido um tesouro que era preciso devol- 
ver ao dono -isto em pleno seculo quarto (Burckhardt, 1982, p. 234). 

Seria impossivel tratar aqui dos diferentes recursos utilizados pelos augures para 
obter a revelacao. Festugiere (1944, p. 289) registra exemplos de licnomancia (uso de 
lampada no ritual divinatorio), lecanomancia (bacia) (id., p. 348), catoptromancia (es- 
pelho) (id., p. 348), fotomancia (luz) (id., p. 349), higromancia (ovo) (id., p. 349), 
higromancia (agua) (id., p. 339) etc. A essas modalidades somavam-se todo tipo de 
visoes, incubacoes, sonhos, invocacoes de mortos, demonios ou anjos, a par de oraculos 
autofonos, quando a propria imagem do deus respondia ao consulente, como a de Gli- 
con em Abonotico (Luciano, Alexand~,  26), que Caster (1938, p. 46-9) considera nao 
ser de tradicao grega, m z  cuja difusao no meio grego e atestada a partir da epoca 
helenistica. Em termos gerais, esses recursos dividem-se entre adivinhacao teurgica, 
quando o proprio deus se mostra ao vidente em extase, em sonho ou em estado de 
vigilia (Festugiere, 1944, p. 283; Dodds, 1983, p. 266); adivinhacao magica, quando o 
deus revela sua presenca indiretamente atraves de objetos ou de um medium; e adivi- 
nhacao goetica, quando o deus faz conhecer seu pensamento animando um objeto (Fes- 
tugiere, 1944, p. 283). Essa riqueza de procedimentos atesta a existencia de diferentes 
  escol as^^ e o consequente debate, ainda que subjacente, entre as mesmas, embora seja 
dificil estabelecer linhas bem determinadas. Festugiere (1944, p. 288) acredita identifi- 
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car tracos de uma querela entre uma escola judaizante e uma escola hermetica, a propo- 
sito da prioridade do livro de Toth com relacao ao de Moises. De qualquer modo, 
considero significativo que os cristaos fossem tratados como inimigos por Alexandre de 
Abonotico, no mesmo nivel que os ateus e os epicureos, quando se conhece a importancia 
da profecia no cristianismo primitivo: nao se poderia ver na referencia aos cristaos um eco da 
polemica despertada pela critica aos por eles chamados de pseudo-profetas?23. 

Creio que esse aspecto polemico deve ser devidamente ressaltado. No conjunto de 
uma epoca em que se trava amplo debate em diferentes esferas, tambem se experimen- 
tam e se discutem as variadas modalidades de prciticas divinatorias em voga. As posicoes 
variam desde a recusa mais radical de qualquer tipo de revelacao, inspiracao e previsao 
ate a mais completa credulidade. De um lado encontram-se escolas filosoficas, como as 
de epicureos e cinicos, ou figuras isoladas de que Luciano seria o melhor exemplo 
(Caster, 1937). Do outro, toda uma rica gama de mentes religiosas, espalhadas pelas 
diversas camadas do corpo social: Luciano compm-se em criticar figuras de alta extra- 
cao e, em vista disso, cultas, que entretanto se entregam a todo tipo de crendices24. 
Sabe-se como entre pitagoricos, academicos e sobretudo entre os estoicos a crenca na 
providencia e nos oraculos era difimdida. Ainda nos circulos dos crentes discutem-se 
criterios de verdade capazes de separar formas de revelacao verdadeiras de falsas, ou 
fenomenos naturais de sobrenaturais. Reconhecem-se diferencas e especialidades: os 
oraculos medicinais concentravam-se sobretudo nos santuarios dedicados a Asclepios; 
Apolo Clarios era famoso pelos oraculos teologicos; o oraculo de Malos era tido por 
muitos como o mais infalivel (Pausanias I, 34, 3; Luciano, Philopseudes, 38). Aos 
santuarios opoe-se a atividade de profetas e adivinhos autonomos que percorrem toda 
extensao do Imperio na categoria de iluminados. Os autores cristaos defendem que os 
oraculos emudeceram desde o nascimento de Cristo, afirmativa que nao corresponde a 
realidade", mas que atesta bem o ambiente polemico em que se debatem diversos tipos 
de revelacao, nesse caso opondo especificamente os profetas da nova fe as palavras 
emanadas dos locais de culto tradicionais. Ao contrario do vate que, no santuario, rece- 
be os devotos, o profeta cristao vive no seio das diversas comunidades, as quais, con- 
forme a Didakhe (XIII, l), compete seu sustento. Ainda diferentemente do vidente 
tradicional, conforme a distincao defendida por Hermas (Pastor, Mand. XI, 5, 8), o 
verdadeiro profeta nao responde ao ser interrogado, mas fala quando o move o proprio 
Deus; ja o pseudo-profeta recebe dinheiro por suas profecias e, quando nao recebe, nao 
profetiza. Esse tipo de critica nao e apanagio dos autores cristaos: Luciano descreve 
Alexandre como um falso profeta fraudulento, que administra um verdadeiro negocio 
milionario em Abonotico, com a assistencia de um corpo de funcionarios que vai dos 
interpretes aos propagandistas da fama de Glicon por todo Imperio. Nao e certo que 
Alexandre tenha sido o falsario que Luciano faz supor - como a critica dos cristaos 
contra os oraculos pagaos, a de Luciano nao e menos isenta - mas e evidente que o 
novo santuario de Abonotico gozou de consideravel fama, o que atestam as representa- 
coes do deus em alguns exemplares de moedas dos seculos I1 e 1 1 1 ~ ~  e na curiosa 
estatueta de bronze do Museu de ~os ton~ ' .  Jk a literatura hermetica desvenda o mundo 
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dos augures eruditos -entre astrologos, videntes, teurgos etc. - cujo conhecimento se 
transmite, na qualidade de ciencia adquirida, a aprendizes que convivem com os mes- 
tres (Festugiere, 1944, p. 349, 352-3). Ha portanto um nivel de variacao consideravel, 
tanto no que se refere ao tipo de predicoes, quanto de profetas e de recebedores. Os 
espiritos religiosos, contudo, admitem a veracidade dos processos manticos: o que se 
discute e a autoridade da mensagem e de quem a transmite, como fazem os cristaos, 
nao negando sumariamente os modos de adivinhacao pagaos, mas defendendo que sao 
h t o  da acao de demonios que provocam extases, habitam estatuas de deuses e prevem 
precariamente o futuro. Atitudes como a de Luciano - ou como em geral se afirma ser 
a de epicureos e cinicos - podem ser consideradas as de uma minoria. O fato, porem, 
e que a polemica existe, no universo interno das diferentes modalidades de pensamento 
e de pratica religiosa e nos embates destas com os defensores de posicoes agnosticas. 

Como interpretar esse fenomeno vigoroso que cobre os primeiros seculos de nos- 
sa era e de cujos movimentos serao gerados alguns dos elementos essenciais do imagi- 
nario ocidental? Seria necessario retomar o cliche da decadencia? Creio que de modo 
algum. A crise do segundo seculo perpetua uma das tendencias mais genuinas do espi- 
rito grego, enquanto faz debater correntes de diferentes procedencias que, sem a inter- 
mediacao da visao de mundo grega, dificilmente encontrariam ocasiao para o debate e 
o dialogo. Seria absurdo, ainda, falar em decadencia quando os documentos registrarn 
um amplo florescimento do pensamento religioso, tao amplo que suporta o debate e a 
krisis - algo semelhante ao ocomdo na idade classica ateniense com relacao a filoso- 
fia. De um modo ou de outro, contra ou a favor, is melhores inteligencias de entao 
preocupam as questoes religiosas. Nesse ambito, a revelacao, atraves de escritos sagra- 
dos ou de homens santos, impoe-se como marca distintiva do seculo. Nela manifesta-se 
quao urgentemente se levanta a questao da autoridade. Mais ainda: a questao da autori- 
dade em face da consciencia da historia. As diversas formas de revelacao logram res- 
ponder a duas necessidades: a da seguranca que o passado garante e a do vislumbre do 
que o futuro reserva. Com a autoridade que a distancia confere, a revelacao rasga o veu 
da historia. Sob a forma de conhecimento das leis da providencia, de desvelarnento da 
engrenagem que regula os movimentos cosmicos ou simplesmente de visao iluminada 
do futuro, a importancia de todos os tipos de mensagem profetica denuncia, no segundo 
seculo, um elevado grau de expectacao da historia. Como afirma Luciano, no trecho 
escolhido como epigrafe para este trabalho, a necessidade da ciencia do futuro impoe- 
se ao homem pelo dominio de dois tiranos: o medo e a esperanca2'. O primeiro o faz 
buscar a absoluta seguranca da palavra revelada que a tradicao ministra; a segunda o 
faz buscar, na revelacao, a pre-ciencia da historia fi-anqueada apenas aos sabios mas 
vivida intensamente pelo homem comum como expectativa. 
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Notas 

1- Utilizo a quarta edicao da traducao espanhola, publicada em 1983. 
2- Esse fenomeno parece-me bem estudado por Saiiy Humphreys em artigo em lingua portuguesa, 
publicado no numero 3 de Classica. 
3- Cf., entre outros, Jaeger, 1982; para Platao, Goldschmdt, 1970; e ainda Dodds, 1983, p. 
195-219. 
4- Cf. Tarn e Griffith, 1969; Jouguet, 1958; Grimal, 1972. 
5- Utilizo o termo "helenismo" (e o adjetivo correspondente "helenistico") para designar o periodo 
posterior a Alexandre Magno, no sentido tomado corrente desde a publicacao, em 1836, da obra de 
J.G. Droysen, Geschichte des Hellenismus. Num sentido mais abrangente, contudo, aplico o termo 
tambem ao chamado "periodo romano" (o que os alemaes tratam de Kaiserzeif), na esteira do ja 
feito por A. Reyes (Histeria de lafilosofa helenrstica), que engloba sob essa denominacao o espaco 
de tempo que vai da morte de Aristoteles ao fechamento da Academia por Justiniano. Do ponto de 
vista da historia politica, faz sentido distinguir entre um periodo helenistico e um periodo romano. 
Do ponto de vista da historia cultural - da perspectiva da constituicao de uma cultura comum 
bilingue no Mediterraneo -nao se observa solucao de continuidade entre as duas e m .  
6-  Como, por exemplo, o culto de Mitra, que parece restringir-se principalmente As partes 
ocidentais do Imperio (ver Gigon, 1970, p. 142; Burckhardt, 1982, p. 192 seq.; Gemet e 
Boulanger, 1960, p. 3 16). 
7- Cf. Plutarco, De defectu orac., 421a 
8- Cf. Momigliano, 1979, p. 21 e 87 seq. 
9- Com relacao aos cultos de Isis, da Grande Mae e de Mitra, ver Gigon, 1970, p. 133 seq. 
10- Ver Martin e Metzger, 1977, p. 19-78. 
11- Ver Burckhardt, 1982, p. 227 seq.; Caster, 1938, p. 36-8,5 1-2. 
12- Cf. tambem Brown, 1984. 
13- Ver Hartog, 1980. 
14- Sobre o interesse de Platao pelo Egito, cf. Joly, 1974. 
15- Em Apologia, I, 44, p. 9-10, Sao Justino trata da divida dos filosofos gregos com relacao aos 
profetas judeus. Cf. Brandao, 1988, p. 106. 
16- Cf. Festugiere, 1944, p. 312 @ara os sonhos), 313 seq. (extase), 316 seq. (dialogos), 324 
(sinais). O Apocalipse de Joao incluiria os tres Uitimos tdpoi; tambem o Pastor de Hermas, bem 
como o Poimandres de Hermes Tnmegisto participam dessa tradicao. 
17- Tambem se pode constatar essa intencao nos apocrifos neotestamentarios, como no Evangelho 
do Pseudo-Tomas, prologo. 
18- Para outros exemplos, ver Festugiere, 1944, p. 206-7. 
19- Cf. Porfirio, De abst., IV, 6-8 (apud-~estugiere, 1944, p. 28-30), citando Queremon, a 
proposito dos sacerdotes-profetas egipcios. 
20- Festugiere, 1944, p. 196-8, 217 seq. (sobre a aplicacao desses principios a alquimia), 139 
seq. (a zstrologia). 
21- Cf. a mesma distincao enirepropheta e vates na Vulgata latina 
22- Sobre a difusao da astrologia, ver Dodds, 1983, p. 229-30, e a bibliogt-afia ai citada. 
23- Luciano, Alexandre, 25 e 38; contra Caster, 1938, p. 62-3; tambem Labnole (1934, p. 108) 
refere o fato sem discuti-lo como seria desejavel. 
24- Alexandre, 30 seq., sobre o pro-lonsul Mummius Rutilianus. Philopseudes, sobre circulos 
cultos em geral. 
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25- Cf. Burckhardt, 1982, p. 228. 
26- Publicadas por Caster, 1938. 
27- Publicada por Allinson, 1926. 
28- A explicacao de Luciano e de origem epicurista Observa contudo Caster (Caster, 1938, p. 16) 
que Epicum aiticava sob~tudo o medo, enquanto Luciano, no A l e m b e ,  investe pkipalrnente 
contra a espemnp, que poderia ser entendida como haco tipico da religiosidade do seculo segundo. 
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RESUME: Cet article a pour but I'analyse des rapports entre Ia divination et Ia pensee 
scientifique a I'Bpoque des Antonins, en se demandant si I'evolution des institutions 
trouvait u n  echo dans le role et Ia fonction de Ia divination au deuxieme siecle. Je 
souligne les points suivants: 1. I'antiquite des pratiques divinatoires en Grece, ce qui 
rend faible Ia these d'une "invasion orientale" a I'epoque hellenistique; 2. les rap- 
ports entre I'importance de textes ecrits transmettant une sagesse tres ancienne et 
le culte de Ia tradition a I'epoque de Ia Seconde Sophistique; 3. les rapports de Ia 
divination avec les "hommes saints", doues de grande erudition et de vertues ex- 
traordinaires; 4. les rapports entre divination et science dans le contexte du debat 
religieux du deuxieme siecle. 
MOTS CLES: Grece hellenistique, histoire des religions, religion et science, divina- 
tion, astrologie, prophetie. 


