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ABSTRACT: One aspect of the problem we have been
asked to examine can be formulated in the question:
how does it come about, in the ‘axial age’, that men
start to ask whether human social organization and
political decisions should be dominated by religious
imperatives, and start to compare the claims of differing
religious and/or secular accounts of the cosmos. What I
propose to do in this paper is to look at the dynamics
of this process by analysing the impact on Greek (and
especially Athenian) religious thought and practice,
and on poetry, of the pressures towards secularization and
rationalization wich we can discern in Greek culture in
the period between c¢. 550 and 300 B. C.
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1. Introducao: da doxa a opiniao

O problema que pretendo examinar pode ser expresso através
da seguinte pergunta: como, na idade axial, acontece que se comece
a indagar se a organizacdo social humana e as decisbes politicas
devem ser dominadas ou ndo pelos ditames religiosos — e se
comece a comparar as alegacOes de diferentes religiGes entre si ou
com explicagdes seculares relativas ao cosmo? O que proponho,
neste artigo, é examinar a dinimica de tal processo, através da
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analise do impacto, nas concepgles e nas praticas religiosas dos
gregos antigos, bem como em sua poesia, de pressdes em favor
da secularizacdo e racionalizacdo, as quais podem ser percebidas,
especialmente em Atenas, no periodo que vai de 550 a 300 a. C.

O movimento em direcio & secularizacio comeca, na Grécia
arcaica, com uma tendéncia para a eliminagdo do sobrenatural no
ambito das decisGes politicas, o que acarreta o desenvolvimento
de normas de procedimento cada vez mais sofisticadas e formalmente
racionais, envolvendo processos de votagdo e acordos sobre a par-
tilha do poder: a eunomie espartana incluia mesmo a redistribuicdo
da terra em parcelas iguais. As referéncias ao sagrado ndo foram
contudo inteiramente eliminadas, embora a influéncia de videntes
e adivinhos (que talvez nunca tenha sido muito grande) tenha
diminuido. Seja como for, a elite politica mantinha amplo controle
sobre os processos de consulta aos deuses, através da utilizacdo
dos oraculos de santuarios localizados fora dos limites da cidade,
os quais podiam ser manipulados, dando margem, quando ambiguos,
~a acalorados debates sobre as interpretacbes possiveis.

A experiéncia de uma ordem social regular e racionall deve
ter contribuido para o desenvolvimento, no século VI a.C., de uma
nova visdo do cosmo que enfatizava a simetria e a regularidade
dos processos naturais e criticava a concepgdo entdo vigente dos
deuses antropomoérficos. O fato de a autoridade religiosa estar
apenas precariamente estabelecida favoreceu a radicalizacio da
polémica, pois era permitido aos poetas apresentar, em suas obras,
versOes divergentes a respeito dos deuses e do mundo. A auséncia
de autoridade religiosa fez também com que a reacdo defensiva
contra a nova visie secular do mundo fosse difusa, ndo se concen-
trando em nenhum grupo especifico. Esta primeira versido do debate
entre religido e ciéneia foi, em grande parte, internalizada pelos
pensadores gregos, em vez de levar a cristalizacdo de grupos de
poder que competissem uns com os outros.

1

Humphreys 1978, cap. 9-10. N&o enfatizaria aqui a influéncia de Delfos sobre
¢ desenvolvimento do pensamento politico e das institui¢bes gregas, mas antes.
as inovacdes ocorridas em diversas cidades-estado e os efeitos decorrentes da
interrupcéo, pelos tiranos, tanto do desenvolvimento rumo a formas mais
regulamentadas de partilha do poder quanto, a fortiori, do processo de conscien-
tizacdo da elite sobre o valor da lei e da ordem.
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A importancia do legado cultural arcaico, cujas concepgdes
referentes ao cosmo e as relacdes entre homens e deuses eram até
entfo inquestionaveis, diminuiu. Na época dos sofistas assumia-se,
em larga escala, uma opinido diferente com relagdo & doxa nio
reflexiva, para usar a terminologia de Bourdieu (1977). E signi-
ficativo que a consciéncia da existéncia de diferentes visdes do
mundo nfo tenha sido acompanhada de qualquer tentativa especifica,
por parte das escolas ou seitas, no sentido de definir suas doutrinas
e ortodoxias. Assim se entende que a expressdo caracteristica do
pensamento religioso na idade cléssica seja, de um lado, as tragédias
produzidas pelos poetas atenienses num ambiente de livre compe-
ticdo publica e, por outro lado, as doutrinas dos cultos esotéricos,
protegidas do confronto aberto por regras de sigilo mas incapazes
de exigir dos iniciados uma devocao exclusiva. A disputa dava-se
também entre filésofos, médicos e historiadores, resultando, em
alguns casos, na institucionalizacio de escolas rivais.

Em termos gerais, portanto, a elite intelectual agia de modo
individualista, com pouca organizacio formal. Os pitagoricos, orga-
nizados em comunidades que compartilhavam crencas e um modo
de vida especifico (Burkert 1972), constituiam excecdo. O clima
geral de disputa entre sistemas produzidos por individuos identi-
ficaveis (cuja visdo de mundo podia, em alguns casos, sofrer
modificacdes e desenvolver-se ao longo do tempo) favoreceu o
surgimento de uma atitude relativista, bem como a difusdo do
interesse por questdes de metodologia e pela discussio de critérios
segundo os quais se pudesse julgar uma abordagem superior a
outra. Do mesmo modo, desenvolveu-se a tendéncia de considerar
os problemas relativos ao sentido da vida como algo a ser resolvido
individualmente, usando-se a propria ecriatividade ou sintetizando
as diversas vis6es de mundo disponiveis.

Claras demarcacbes de género e contexto serviam, entretanto,
para evitar que concepg¢bes opostas sobre a sociedade e o cosmo
se confrontassem abertamente: criticar a democracia ateniense numa
tragédia, numa comédia ou num trabalho historiografico ou filo-
sofico era diferente de propor reformas na constituicio durante
uma, assembléia.

E contra esse pano de fundo do pluralismo intelectual, que
persiste ao longo de toda Antigiiidade classica, que se deve consi-
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derar o judaismo, o islamismo e o cristianismo. O que deu a essas
religides consideravel forca foi justamente seu monoteismo into-
lerante, combinado com a origem em grupos étnicos ou em classes
sociais relativamente homogéneos,  distantes dos centros institu-
cionais de poder, tornando possivel o desenvolvimento de sistemas
de organizacdo e de lideranca proprios.2 Com efeito, é preciso
examinar mais detalhadamente a situacio da religido na Grécia
antiga para poder-se entender a tensdo entre Igreja e Estado na
Antigiiidade e, dentro da Igreja, a tensado entre orientagdo temporal
e extra-temporal.

A critica racionalista das crencas tradicionais provocou reacoes
contraditorias: por um lado, procurou-se racionalizar o mito, a
teologia e o culto; em contrapartida, valorizavam-se deliberadamente
os tipos de experiéncia religiosa tidos mais claramente como irra-
cionais ou como capazes de estender-se além dos limites do pensa-
mento racional. Essa sutil atracdo pela irracionalidade teria sido,
em minha opinido, historicamente condicionada. Apesar de Dodds
(1951) a ter considerado, em termos freudianos, como exemplo
de processo psiquico universal — uma forma de reacdo previsivel
gerada pela ansiedade reprimida no processo de dominacio cada
vez maior da cultura grega pelo pensamento racional — prefiro
dar énfase a construcdo de um conceito do irracional pelos préprios
gregos. Com efeito, novas fronteiras foram estabelecidas entre
0s processos e sistemas racionais, de um lado, e os irracionais,
de outro. Tal demarcacdo de limites institui assim suas proprias
tensbes, atribuindo-se ao irracional tanto valores positivos quanto
negativos. Como acontece com relacdo & demarcacdo de limites
entre a vida publica e privada na Grécia (cf. Humphreys 1983),
o estudo do contexto histérico no qual foi inicialmente formulada
a oposicdo entre racional e irracional, ainda hoje de fundamental
importéncia para a cultura ocidental, pode ajudar no desvelamento
de algumas das tensdes e ambigiiidades que continuamos a
experimentar.

£ claro que os monoteistas podem estar também tdo intimamente engajados
num didlogo com visdes de mundo opostas quanto outros cuja atitude seja
mais tolerante; cf. Murray 1925, cap. 5 e Liebeschuetz 1979 : 252-277, sobre
as similaridades entre pensamento pagéo e cristdo nos séculos III-IV 4. C.
A diferenca reside no esforgo feito pelos lideres monoteistas no sentido de
controlar as crencas de seus seguidores.

CLASSICA, Belo Horizonte, 3:13-44, 1990



FILOSOFIA E RELIGIAO NA GRECIA 17

Ora, uma das caracteristicas mais marcantes desse contexto
é a familiaridade entre os debatedores. Embora os porta-vozes
da revolucdo intelectual grega fossem dados a polémica, ndo eram
estruturalmente diferentes daqueles a quem criticavam. Fil6sofos
e médicos relacionavam-se com poetas e politicos: Péricles era
amigo de Anaxagoras; Sofocles lia Herdédoto; Euripedes e Aris-
téfanes conheciam as idéias dos sofistas e de Socrates; Licurgo
era discipulo de Platao. Os fildésofos, médicos e historiadores viviam
rcdeados de gente que escrevia poesia, que exercia importantes
funcoes nos rituais religiosos, que ia aos templos Ipara curar-se,
que assistia a tragédias, que patrocinava a introducdo de novos
cultos na cidade. Toda essa gente conhecia a critica dos racio-
nalistas, dirigida ndo apenas contra as supersticdes populares: as
referéncias a ela, no teatro, mostram que se supunha que o conjunto
do ptiblico tivesse conhecimento das novas idéias. Esquilo, Séfocles
e Euripedes, por exemplo, fazem referéncia & nocdo de que Apolo
seria uma personificacdo do sol; do mesmo modo, na Paz de
Aristéfanes, um escravo observa: “dizem que nos transformamos
em estrelas quando morremos”. As novas teorias penetravam em
todos os setores da sociedade.

O ataque dirigido contra as crencas tradicionais pelos que
escreviam em prosa — filésofos, historiadores e médicos — tornou-se
radical no final do século VI e no século V. Afirmava-se ser
ridiculo o que os poetas haviam dito sobre os deuses. Quem poderia
acreditar que eles se ferissem em batalhas, se flagrassem uns aos
outros em adultério ou se apaixonassem por humanos? Por que
se haveria de supor que os deuses tivessem formas e paixdes
humanas? A ser assim, os cavalos, se tivessem deuses, também
os imaginariam como cavalos. As declaracOes dos poetas a res-
peito do passado, por sua vez, eram consideradas exageros, apre-
sentando um grande ndmero de fendémenos nunca experimentados
pela meméria viva da cultura: cavalos falantes, rios guerreiros,
homens que brotam da terra ja adultos (Detienne 1981, cap. 4).
O ataque a tradigdo oral do povo ndo é menor: Hecateu de Mileto
comeca seu livro de Genealogias com o brusco comentario de que
“ag histérias contadas pelos gregos sao muitas e ridiculas”. Tuci-
dides, por seu lado, criticava os atenienses por nédo saberem como
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havia terminado a tirania de Pisistrato e de seus filhos. Os médicos
igualmente zombavam da ignordncia dos sacerdotes que davam
conselhos medicinais, bem como dos curandeiros e dos pacientes
comuns .3

A nova concepcido leiga do cosmo, da sociedade e da razio
propcsta por esses criticos da tradicio era empirista — o conhe-
cimento deve derivar da observacdo direta dos fenémenos ou de
teorias andlogas a processos observaveis (Heraclito B 55 D-K;
Lloyd 1966 e 1979). O novo modelo era também politico: a vida
plblica tornava-se cada vez mais diferenciada em relacio & vida pri-
vada, enfatizando-se a superioridade da primeira; a vida pablica
era malis ordenada, mais racional e mais importante que a vida
privada (Humphreys 1983) . Finalmente, o novo modelo era légico:
a busca de clareza de raciocinio e a habilidade em derrotar os
oponentes numa argumentacdo era enfatizada tanto na filosofia
e na ciéncia quanto nas assembléias, nos conselhos e nos tribunais.

Contra esse ataque tripartido — baseado na énfase do empi-
rismo, na primazia da vida puablica e na necessidade de argumen-
tagdo légica — a poesia ¢ o pensamento religioso reagem de dois
modos: ou modificando as crencas tradicionais, de modo a torna-las
menos vulneraveis ao ataque, ou fazendo virtude justamente daquilo
que se apontava como defeito. Assim, em atencio a énfase do
empirismo, tentou-se racionalizar os mitos e histdérias sobre o5 deuses,
expurgando-os dos elementos miraculosos e indignos, bem como
ressaltando residuos verossimeis de fatos histéricos ou de afirmacoes
alegoricas sobre fendmenos naturais. Por outro lado, contudo, desen-
volveram-se também concep¢Oes mais abstratas da divindade, a fim
de que, considerados os deuses como incorpéreos, nio se pudesse
contestar empiricamente sua existéncia.

Em relacao & énfase da vida publica, o culto oficial dos deuses
foi racionalizado de diversas maneiras: as ceriménias mais arcaicas
e excéntricas tornaram-se menos relevantes, enquanto os beneficios a
serem esperados em retribuicdo pela execucdo dos ritos foram
salientados. Trata-se, nesse caso, de beneficios imediatos, advindos

3
Cf. Lloyd 1979 :15-21, 26-29. As criticas trocadas por médicos rivais eram
igualmente contundentes.
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da distribuicdo ao povo da carne das oferendas; mas também de
béncdos dos deuses, cujas invocacOes traduziam essa esperanca,
como nos exemplos de Zeus Sotér (Zeus Salvador) ou Athend
Hygieia (Atena que da satde). O povo refletia sobre a funcio
social das festas religiosas, entendidas como instrumentos de socia-
lizagdo de efeito “civilizador” (Platdo, Leis 738, 828; Polibio 1V,
20-1; cf. Borgeaud 1979) . Simultaneamente, contudo, outros aspectos
da vida religiosa passaram a ser explicitamente relacionados com
a vida privada, envolvendo mulheres e criancas, e com espacos nio
politicos: florestas, montanhas e locais sagrados de regides remotas.

Finalmente, em resposta as exigéncias do pensamento ldgico,
observa-se tanto uma influéncia dos modelos cientificos sobre dou-
trinas religiosas — o que comeca com o orfismo e se estende até
a astrologia e a magia helenistica — quanto uma énfase deliberada
no papel do irracional na experiéncia humana, sob a forma de
inspiracao poética ou nos estados de transe, possessio e éxtase.

Sdo essas trés formas de reacfio, cada qual ambigua em si
mesma, envolvendo tanto a aceitagdo quanto a rejeicdo da critica
racionalista, que desejo discutir mais detalhadamente a seguir.

2. O material e o imaterial

No caso da reacdo contra o empirismo, torna-se particularmente
evidente que nem sempre se pode distinguir com precisdo os que
atacam as crengas tradicionais dos que as defendem (cf. Lloyd
1979 : 39-46) . Com efeito, os préprios filésofos e historiadores
elaboram interpretacdes racionalizadas dos mitos a par de concep-
¢Oes abstratas dos deuses, enquanto os poetas orficos e tragediografos
incorporam idéias “filoséficas” em suas obras.

Os mitos sobre os herdis, em especial, foram logo submetidos
a esse processo de racionalizacdo e viram-se transformados em
narrativas histdricas a respeito de reis verdadeiros, as quais teriam
sido deformadas, ao longoc do tempo, pelo exagero dos poetas
(Veyne 1983 : 52 ss; 70 ss). Quanto as lendas relativas aos deuses,
Evémero, no inicio do terceiro século, estende também a elas este
tipo de abordagem, afirmando que eles teriam sido apenas pode-
rosos mortais que se teriam deificado a si préprios (como, de
resto, certos reis faziam naquele tempo; Meijer 1981). A reacdo
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inicial, contudo, antes do terceiro século, foi no sentido de humanizar
os herdis e, opostamente, desumanizar os deuses, transformando-os
em forgas fisicas ou psiquicas. A propria religido grega ja dava, de
antemao, margem a isso: Zeus era o trovao e a habilidade da mente
em controlar e manipular (métis); Afrodite era a forca psiquica
do amor; Poseidon provocava ondas no mar e terremotos.

O. contexto apresentava-se de tal modo intrincado que, no
século VI, quase ndo se pode distinguir os novos movimentos
religiosos de algumas das novas filosofias, ou melhor, s0 se pode
distingui-los em vista do desenvolvimento ulterior de cada corrente.
O pitagorismo e as idéias e praticas associadas ao nome de Orfeu
tinham muito em comum. A maior diferenca entre os dois parece
ter sido o fato de que os pitagéricos se organizavam em comu-
nidades, enquanto parece que os mestres 6rficos agiam de um modo
mais independente, com pouco compromisso em relagdo aos grupos
que a eles acorriam buscando iniciagdo (West 1983 a). Apesar
disso, ambas .correntes ofereciam um novo tipo de conhecimento
a respeito da outra vida e ensinavam novas teorias sobre a natu-
reza do universo, as quais tinham um tom mais “cientifico” do
que o das cosmologias tradicionais.4 Ambas enfatizavam, tanto em
seus ensinamentos quanto nas regras dietéticas que os acompa-
nhavam, a separagdo entre os crentes e o resto do mundo, isto é,
0os nao iniciados. Ambas rejeitavam o sacrificio de animais, rito
principal do culto tradicional.5 Os mestres orficos, a semelhanca
dos médicos hipocraticos, advertiam seus ouvintes do perigo que

4 .

Cf. West 1963, a respeito da contribuicdo de Alcman no que diz respeito ao
desenvolvimento de uma cosmogonia mais «fisiolégicas.
5

Detienne 1972 :76-114; 1979, Como Kirk (1981) salienta, jA Hesiodo caonsi-
derava o sacrificio de animais problematico (pelo fato de os fiéis consumirem
a carne). Os Dipéleia que, na forma que conhecemos, isto é, envolvendo o
tribunal de justica no Pritaneu, ndo devem ser anteriores ao século VII, talvez
expressem a inquietacio existente com relagio ao sacrificio de animais nos
rituais (cf. o relato sugestivo, mas ndo inteiramente satisfatério, em Burkert
1972 b : 153-161) . £ surpreendente que a principal corrente da tradigdo filo-
s6fica pareca ter pouco a dizer sobre o sacrificio de animais até o momento em
que Teofrasto apresenta argumentos contra o mesmo em seu Peri eusebeias
(cf. Bernays 1866 : 129-131; Potscher 1964; -verificar também Platdo, Leis
782 c). A histéria da repugnéancia crescente pelo sacrificio de animais, que ja
antes do século IV d. C. tinha-se propagado mesmo entre os pagfos, precisa
ninda ser estudada.
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corriam ao se entregarem nas maos de charlataes, os quais careciam
de- conhecimento verdadeiro e s6 tinham interesse em enrigquecer
(Burkert 1982) .

Na trilogia Licurgo, de Esquilo, Orfeu aparece adorando o sol,
que seria o proprio Apolo, idéia buscada pelo autor, provavelmente,
em alguma cosmologia 6rfica (West 1983 a-b) e mencionada ainda
diversas vezes em outras tragédias. Na Paz, de Aristofanes (412),
diz-se que o sol, a lua e as estrelas tém esperanca de que os gregos
passem a oferecer sacrificios a eles, deixando de adorar os deuses.
Platdo, no Crdtilo (397 c-d), atribui a REutifron, especialista em
religido, a opinido de que o homem primitivo adorava os corpos
celestes. O sofista Prddico, no V século, dizia que as concepcoes
tradicionais a respeito dos deuses tinham surgido porque “o homem
primitivo deificava os frutos da terra e praticamente tudo que
contribuisse para sua existéncia” (Henrichs 1975; P. Herc. 1428
fr. 19). Euripedes, por sua vez, faz com que Tirésias tenha uma
opinido semelhante nas Bacantes (274-285). Como se vé, os mitos
sobre os deuses eram entendidos de forma alegérica tanto por
filésofos quanto por poetas, tendo mesmo Metrodoro.de Léampsaco,
um discipulo de Anaxagoras, supostamente interpretado -os poemas
homéricos como alegorias sobre os processos naturais.® :

Outras interpretacbes alegdricas tinham carater menos agres-
sivamente materialista. O préprio Anaxagoras interpretou os poemas
homéricos como alegorias sobre a virtude e a justica, enquanto
Esquilo, a0 que parece, concebia suas proéprias tragédias do mesmo
modo (Humphreys 1975). A técnica de interpretacio alegorica
permitia aos poetas argumentar.que suas obras continham verdades
mio imediatamente captaveis, sendo tais alegacdes fregiientemente
expressas em linguagem deliberadamente obscura, numa época em
gque a prosa comecava a se impor como alternativa para a poesia.

Atribui-se a Esquilo a escolha intencional de um estilo altamente
poético, como forma de enfatizar a gravidade (semndtes) de sua
mensagem. De modo semelhante, Pindaro adota um -estilo -com

8 ; .

Richardson 1975; note-se que este processo de alegorizagdo ja& vinha sendo
- utilizado pela tradigio 6rfica antes do século IV a.C., como mostra o papiro
de Derveni (West 1983 a). Sobre alegorias naturalistas em Esquilo, ver frags.
105, 125 Mette (1959). . : :
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caracteristicas que lembram as do oraculo de Delfos, usando imagens
enigmaticas 7 que sugerem um significado oculto, como “driston
meén hydor” — “excelente a agua” (Olimpicas 1); “ha um tempo
em que o homem tem necessidade de ventos, outro de chuva”
(Olimpicas 11) . O mesmo poeta vale-se ainda de frases gnémicas —
como as famosas maximas de Delfos: “conhece-te a ti mesmo”
e “nada em demasia” — cuja decifracdo ficava a cargo do leitor,
de acordo com sua propria experiéncia de vida. Através desses
recursos podia o poeta, sutilmente, advertir seus clientes célebres
de que eram apenas mortais e de que deviam aspirar a virtude
tanto quanto ao sucesso, falando de maneira indireta e sem ofendé-los
(cf. Baquilides III, 85-7).

Tal alegacio de que verdades profundas s6 podiam ser expressas
indiretamente, em linguagem poética oracular ou alegdrica, encon-
trava algum suporte no fato de os fildésofos experimentarem difi-
culdades em expressar com palavras as novas concepcgodes abstratas
gque vinham desenvolvendo sobre a divindade. Deve-se ressaltar
que a rejeicdo total da crenca nos deuses e no contetido dos mitos
era muito rara no mundo antigo (e mesmo, ndo se registrava de
modo algum, afirmariam alguns) .8 O que se rejeitava era a concep-
cdo antropomorfica dos deuses, isto é, o entendé-los como homens
de caracteristicas sobrenaturais. Tales dizia: “tudo estd cheio de
deuses”. Xenodfanes, por sua vez, afirmava que “hd um sé deus,
diferente dos homens: todo ele vé, todo ele pensa, todo ele ouve”.
Para Anaxagoras, no século V, deus era nous, intelecto, o criador

Sobre o papel da comunicacio por enigmas e sobre sua decifra¢io no pensa-
mento grego arcaico, ver Veyne 1983 :41-2; tanto a crenca em prességios
quanto o uso de oraculos encorajavam essa atitude. Atentar para a parddia
da linguagem enigmaética dos oradculos em Arist6fanes, Paz 1065 ss. Os deuses,
quando ndo se comunicam por sinais, tendem a proferir ordculos em versos.
Isso talvez tenha encorajado os poetas a dar um tom «oraculary» a sua
poesia Deve-se notar o gosto de Esquilo por metdforas. Sobre o uso que Pindaro
faz da distancia entre os mortais contemporaneos e o0 mundo heréico do mito,
seja. para bajular seus clientes, seja para manter a dignidade de sua prépria
posicdo, ver Veyne 1983 : 30-31.

8

Mito: Veyne 1983; Dodds 1937 (1973, 96-7) . Auséncia de ateismo: Meijer 1981;
Bremmer 1982; sobre o Sisifo de Criticas: Dihle 1977. Contra, Henrichs
1975. B certo que os gregos antigos classificavam alguns pensadores como
dtheoi, acusando-os de ndo acreditarem nos deuses e de persuadirem nas
Thesmohoridzousai de Aristéfanes: 443-458) e, as vezes, tomando medidas
contra os incrédulos (Momigliano 1973; Dodds 1975).
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das relagOes logicas que os filésofos estavam descobrindo no uni-
verso. Do mesmo modo, o daiménion de Socrates é chamado por
um termo vago que, deliberadamente, ndo caracteriza uma perso-
nagem particular. Para Platio, deus, a suprema causa do cosmo,
existe num plano inteiramente imaterial, num mundo de formas
puras, analogo ao da matematica.

Conforme Platdo, a educacido deveria ser um processo gradual
de iniciacdo, através da qual o filésofo pudesse chegar a uma
experiéncia mais direta desse plano imaterial da existéncia, que
ndo pode ser descrito em termos inteligiveis para ndo iniciados.
S6 um mito ou uma alegoria pode dar uma vaga indicacio sobre
sua natureza. Desse modo, a interacio do pensamento religioso
com o filoséfico produz uma crescente convergéncia entre as concep-
cOes sobre as transformacles psicoldgicas geradas pela experiéncia
do filésofo e as promessas de revelacdo de um novo significado da
vida, oferecidas pelas religides de mistérios. Tal convergéncia s6
atinge sua plena realizagio nos textos gndsticos e neoplatbnicos
da era imperial mas, desde c¢ inicio, hd uma afinidade potencial
entre o empenho dos filésofos em expressar uma concepgdo nova,
mais abstrata e “inefavel” da divindade, e o siléncio que os iniciados
tinham de guardar com respeito ao conhecimento secreto por eles
recebido na “revelacdo” dos mistérios. A doutrina revelada nos
mistérios de Eléusis era, até onde sabemos, mais materialista que
abstrata. A regra do sigilo resguardava os ritos da critica racio-
nalista, criando um espaco protegido no qual se podia dar a expe-
riéncia mistica. No contexto da atmosfera critica que entdo preva-
lecia, esse siléncio protetor era importante (cf. Lloyd 1979 : 228-9,
com relacdo & analogia com as praticas médicas) .

Na tragédia do século V pode-se perceber a crescente diferengé
entre os mortais e os deuses, decorrente da nova concepcio desma-
terializada destes (Veyne 1983 : 52-70 ss), o que, eventualmente,
se concretiza, em Platéo, através da idéia de que o proprio homem se
divide numa parte divina — a alma — e numa mortal, animal — o
corpo. No teatro, os deuses homéricos, benfeitores e protetores
de seus prediletos, desaparecem. Somente Apolo e Atena, nas
Euménides de Esquilo, tém ainda alguma semelhanca com o modelo
homérico. Mas mesmo estes revelam a influéncia, sobre Esquilo,
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do processo de racionalizacio das instituicbes politicas, bem como
das idéias filosoficas a respeito dos mecanismos regulares e imu-
taveis que operam no mundo natural: Atena cria a instituicio
pela qual a ordem é mantida na cidade, o tribunal do jari; Apolo
representa o principio de organizacio social baseado explicitamente
na biologia (a patrilinearidade) .

Ja com relacdo as pecas de Sofocles, os deuses participam
diretamente da acfo apenas no Ajox, em que Ulisses se horroriza
diante dos atos de sua benfeitora divina, Atena. Em geral, contudo,
os comentarios do coro apresentam uma visdo filoséfica dos deuses
apenas remotamente relacionada com a acdo — especialmente na
famosa ode sobre o poder do amor, na Antigona.® Os deuses de
Euripides, por seu turno, sdo perigosos, incompreensiveis e estranhos.
Viver em associacdo intima com os deuses implica distanciamento
da vida politica normal, como ocorre no caso da inversdo radical da
normalidade pelas bacantes, no prolongamento exagerado da adoles-
céncia de Hipoblito, em conseqiiéncia de sua devocdo a Artemis,
ou no pacifico isolamento do menino Ion no templo de Apolo em
Delfos.

Euripides separa a acido e o coro de forma ainda mais forte
que Sofocles. Com freqiiéncia, soérdidas manobras politicas séo
interrompidas por interlidios liricos, nos quais o coro parece retratar
a vida em outro plano, apresentando uma existéncia idilica em que a
beleza. do mundo natural se confunde com as glorias perdidas do
mundo mitico dos heréis. Terminando suas pecas com referéncias
a ritos religiosos, através dos quais as acles representadas eram
continuamente relembradas, Euripides estabelece a ligacio desse
tempo de sonhos com o tempo e o espaco reais (ver Foley 1985) .
Simultaneamente, considerando o realismo pouco lisonjeiro com
que as acdes dos herdis sio freqiilentemente retratadas, tais refe-
réncias aos ritos evidenciam a natureza problematica da relacio
da vida secular com a vida religiosa.

9
Cf. a ode do coro do Agamémmnon de Esquilo (160-183), juntamente com os

comentirios de Smith 1980. No Edipo de Séfocles, o conhecimento absoluto
de Tirésias sobre o passado, o presente e o futuro torna a personagem um
representante do plano divino da existéncia, embora néo possa ele explicar os
fatos que revela nem mudé-los. O colapso na comunicagio entre o mesmo
e Edipo é num certo sentido, paradigma da condicdo humana em geral.
Os deuses agem sobre os homens, nfo mais interagem com eles.
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3. Salvacao publica e privada

Gostaria de continuar abordando a obra de Euripides, que
constitui fonte extraordinariamente rica para o estudo das idéias
muitas vezes contraditérias dos pensadores religiosos do periodo
classico. Em primeiro lugar, contudo, desejo examinar o modo
como a reagdo a critica filoséfica afetou a pratica religiosa de entdo.

A codificacdo das leis, feita por Soélon, o fim da tirania de
Pisistrato e as guerras médicas marcam, em Atenas, trés etapas
importantes para o desenvolvimento da consciéncia da cidade a
respeito de si mesma: consciéncia de participar da acdo histoérica
e consciéncia da tomada de decisbes em relacdo a suas proprias
instituicoes. Nesse sentido, novos rituais foram estabelecidos, a
fim de comemorar eventos histéricos: depois da batalha de Mara-
tona, por exemplo, incluiu-se no calendario religioso da cidade
uma corrida tribal de tocha e criou-se um santuario, nas encostas
da Acropole, em honra do deus arcadico Pa, que aparecera ao
corredor Filipides quando este retornava de sua fracassada missdo
em busca do auxilio espartano, tendo-lhe prometido ajuda na batalha
(Her6doto VI, 105; Pausénias 1,1,4) . Conon construiu um santuério
‘para Afrodite de Cnidos no Pireu, depois da vitéria de Cnidos,
em 394. Por sua vez, a criacdo dos jogos panatenaicos, em 566,
marcou o inicio de uma série de novos festivais de competicio;
o concurso de tragédias, durante as Dionisiacas urbanas, foi insti-
tuido pelos tiranos; seguiram-se os concursos de comédia, por volta
de 480. Hefesto e Prometeu também tinham ecorridas tribais de
tocha em sua honra e, embora nao se saiba quando foram insti-
tuidas, é certo que devem ter sofrido algumas modificacbes no
final do século VI, quando Clistenes criou novas tribos. Instituiu-se
ainda -uma corrida em honra da deusa tricia Béndis mais ou
menos em 429 (1. G. 1,3,36: cf. Pecirka 1966 : 122-130) .

Ao lado desses festivais grandiosos e espetaculares, custeados
e presididos pelo Estado e pelos magistrados eleitos, regulamentados
por leis escritas e sem problemas de sentido para os participantes
ou espectadores, no excitamento da competicio e na alegria da
vitéria, alguns dos rituais mais antigos comecaram a tornar-se
problematicos, especialmente os que eram organizados e custeados
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pelos clds aristocraticos, cujo simbolismo nido era mais entendido
com clareza. De todos, o exemplo mais marcante é o ritual de
Dipdleia ou Bufonia, o sacrificio do boi que Aristéfanes (Nuvens
984-5) aponta como um dos costumes da cultura ateniense que a
geracdo mais nova considerava ultrapassado, macante e tolo.
A Bufonia presumivelmente reencenaria a matanca do primeiro boi
ofertado em sacrificio: a vitima tinha de causar sua prépria morte
ao comer os cereais do altar, recusando-se assim os celebrantes a
assumir qualquer culpa pelo sacrificio; a faca com que se abatia
o animal era solenemente condenada e lancada ao mar, enguanto
sua pele era empalhada, sendo colocada de pé novamente. Varios
clas aristocraticos menores participavam da cerimodnia, cada um
com o direito de indicar um dos celebrantes. E compreensivel que
os discipulos dos sofistas, habitantes da cidade e mais familia-
rizados com o boi em seu papel sacrificial do que em sua funcao
na agricultura, ndo pudessem ver muito sentido em tudo isso.10

As comédias de Aristéfanes, com freqiiéncia baseadas em rituais
religiosos, fornecem indicios a respeito do modo como diferentes
cerimdnias eram vistas pela populacdo, a partir do proéprio modo
como o autor as trata. As Dionisiacas rurais, nos Acarnenses,
e a Apattria, na Paz, representam a trangiiilidade da vida rural,
da qual os atenienses tinham sido privados pela guerra. Com efeito,
mesmo a procissdo até Eléusis deixara de ser realizada por causa
da guerra (depois da captura de Deceléia), exceto em 407, quando
Alcibiades a protegera com suas tropas. Pois bem, dois anos
mais tarde, ao tomar a procissio de Eléusis como tema para as
Rds, Arist6fanes acrescenta um poderoso e emotivo argumento a
recomendacao de que Alcibiades fosse recebido de novo pela cidade.

10

Cf. Durand 1977; Detienne 1972; 105-8; n° 5 acima citado; e Gernet 1917 :164-7.
Sobre os clids: Toepffer 1889 : 149-160; Humphreys 1983 b. Os historiadores
da religido que acreditam existir um fluxo emocional na resposta ao sacrificio,
seja em que periodo e em que meio social for, como Burkert (1972b) e
Girard (1972) tendem a fazer, acabam por subestimar diferencas essenciais
no modo como esta emocdo é sentida e trabalhada. Quando, na Paz (1017-1022),
Aristéfanes faz com que o cordeiro do sacrificio seja abatido fora da cena
como uma vitima trigica, traga um paralelo que é implicitamente valido mas
que, ao explicitar-se, se torna absurdo. Girard (1978, especialmente 61 e ss)
reconhece o problema mas considera a reac¢io judaico-cristd contra o sacrificio
(que tem paralelos gregos) como um fenomeno singular sem precedentes e
néo como base para uma abordagem histérica das transformacgdes religiosas.
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Por outro lado, contudo, as Tesmoférias, que constituem a
base das Thesmophoridzousai, e os Skira, nos quais se baseia, em
certo sentido, a Assembléia de mulheres, parecem ter sido usados
apenas em vista de seu potencial cémico. Trata-se de ritos dos
quais s6 mulheres participavam, ndo tendo Arist6fanes nem sua
audiéncia, constituida predominantemente de homens, conhecimento
direto do culto. O sacrificio que, sabe-se, era executado pelas
mulheres nos Tesmoférias (Detienne 1979) é parodiado na peca
pelo sacrificio, feito por um homem intruso, de um “bebé&” que
acaba revelando-se um odre de vinho. As referéncias a Deméter
e a Perséfone, as deusas celebradas na festa, sfo inespecificas e
confundem-se com uma cancdo e uma danca baquicas, bem como
com invocacgdes a Artemis, Hera, Hermes, Pa, as ninfas e a Atena.
A principal caracteristica desses rituais, para Arist6fanes, nio
era a associagio com a fertilidade, mas a inversio de papéis através
da qual as mulheres passavam a ocupar lugares de proeminéncia,
dando ocasiio a um jogo de pardédia e de troca dos papéis sexuais
(cf. Zeitlin 1982).

Outras indicagdes sobre aspectos dos rituais que os atenienses
instruidos ndo podiam mais levar a sério podem ser colhidas nas
parédias com que os adolescentes da classe alta se entretinham e
na descrigio que Teofrasto faz do supersticioso (Caracteres 16).
Em fins do século V, Alcibiades e seus amigos parodiavam os
mistérios eleusinos, enquanto um outro grupo de jovens andava
pela cidade & noite, cortando todos os falos das imagens dos
Hermes itifalicos que ficavam a porta das casas. Em ambos os

1

1Né’Lo se tem certeza sobre se as mulheres assistiam ou nfo as pecas (Pickard-
Cambridge 1968 : 264-5). Os Skira eram um festival no qual os principais
celebrantes da Acrépole deixavam a cidade em procissdo até a antiga fronteira
da Atica. As mulheres eram deixadas em posse da cidade (Burkert 1972 b : 161-
8: ndo estou convencida, contudo, de que eram os Kérykes de Eléusis que
vinham para a Acrépole dois dias depois, para celebrar os Dipolieia); h4 para-
lelos com os rituais e mitos associados com as mulheres de Lemnos (Burkert
1970) . Quando, nas Ekklesidzousai, Aristé6fanes faz com que as mulheres de
Atenas decidam, nos Skira, vestir-se como homens e participar da Assembléia,
a referéncia parece dirigir-se & inversdo dos papéis masculinos e femininos e
nio ao travestismo efetivo do ritual (Gjerstad 1929; Jaccoby 1954 : 285-305,
sobre F. G.H. 328 F 14-16; entretanto, ver Vidal-Naquet 1981 : 166-7) . Existe
alguma evidéncia, embora nfo inteiramente conclusiva, de que, no fim do
século IV e no periodo helenistico, os negécios publicos continuavam mesmo
durante os dias dos Thesmophoéria (Mikalson 1975).
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casos, parece ser o uso de simbolismo sexual nos cultos o que
provocava a zombaria. Um outro grupo de arruaceiros, que se
dava o nome de os Triballoi (os dissolutos), costumava recolher
os testiculos de porcos oferecidos a Hécate nas encruzilhadas para
banquetear-se com eles (D, 54 Konon 14, 39) .2 Outro grupo
semelhante se denominava Kakodaimonistai, “reverenciadores da
ma sorte”, e escolhia deliberadamente dias de mau pressagio para
fazer suas reunides (Lys., Fr. V, 2 Gernet).

J4 o homem neuroticamente religioso de Teofrasto (ser um
deisidaimon equivale a ser covarde diante dos deuses) faz de
tudo pressagio. Ele gasta seu tempo em ritos expiatérios e em
consultas a adivinhos sobre o significado de seus sonhos. Vai aos
sacerdotes Orficos todo més, a fim de purificar-se, acompanhado
de seus filhos e de sua mulher ou, se ela estiver ocupada, da nutriz
das criancas.’® Passa o quarto e o sétimo dia de cada més a

12
Na medida em que os gregos tornavam-se mais conscientes das dificuldades
em conciliar as concepg¢des teolégicas e materialistas do cosmo, os sacramentos
naturais da comensalidade, da relagdo sexual-e da procriagio, em vez de
servirem como metaforas e analogias usadas para suprir a lacuna entre a
experiéncia humana e a divina, tornaram-se obsticulos para a aceitacéo
de mitos e rituais que ¢s incorporavam. Os mitos foram alterados e reinter-
pretados pelos poetas {cf. Untersteiner 1972), mas era mais dificil manipular
o ritual. Contudo, as par6dias podem ser esclarecedoras. Persistiram redes
de associagdo que ligavain pontos ambiguos e marginais da cultura e da
sociedade, investidos, contudo, de novos significados: os Triballoi sdo um
desses casos. Hécate era uma figura ambigua (cf. Teofrasto, Caracteres 16,7)
e a idéia de uma deusa tjue comia testiculos de porcos devia, com certeza,
ser perturbadora; os porcos eram animais marginais e as encruzilhadas eram
espagos-limite. Hécate era Kourotréphos, aquela que nutria a juventude, e os
adolescentes do sexo masculino tinham uma posicdo marginal na cidade; em
seus banquetes, eles brincavam com os limites entre a vida publica e a vida
privada (Humphreys 1983 a, 16-18), entre o masculino e o feminino e — como
vemos aqui — entre o sagrado e o profano. Inconscientemente os Tribulloi
escolhiam modelos de associagdo mistica que tornavam a parédia mais picante.

13
Ver Bolkestein 1929. Platdo (Leis 907 d-910 e, cf. Bernays 1866 : 104) antecipa

Teofrasto, associando ateismo e deisidaimonia como os dois extremos entre
os quais se encontra 0 niweio termo de conduta conveniente com relagdo aos
deuses, a eusebeia (Potscher 1964 : 127-8). Xenofonte mostra Sécrates conver-
.tendo um dtheos & religilio filos6fica em Memorabilia 1, IV. Os videntes,
adivinhos e vendedores de oraculos da Atenas classica sdo freqiientemente
ridicularizados por Aristifanes; Platio investe ironicamente contra as preten-
sées de Eutifron, que se considerava agudo conhecedor de questdes concer-
nentes a piedade (o que ¢ leva a acusar seu pai de homicidio) e a teologia
moderna (etimologias racionalistas dos nomes dos deuses), no Eutifron e no
Cratilo. Cf. a caracteriza¢io de Tirésias nas Bacantes de Euripides (266 ss;
Henrichs 1968) .
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cuidar das imagens de culto hermafroditas. Este filtimo proce-
dimento & destacado de modo especial, em parte por ser considerado
efeminado, mas também porque a idéia de divindades bissexuadas
parecia entfo particularmente absurda. J4 a purificacdo era ridi-
cularizada em virtude dos meios mAagicos que empregava: como
é possivel que o banhar-se em sangue torne as pessoas puras?
(Heraclito BSD-K) .

Os encarregados dos cultos publicos da cidade reagiam a
semelhantes criticas através de um duplo processo: davam proemi-
néncia crescente ao que parecia mais racional e procuravam desculpar
0 que parecia irracional. Ha um gradual desvio de énfase no culto,
gue nao se pode datar com precisdo mas que é claramente percep-
tivel no longo percurso desde as concepcOes mais arcaicas sobre
os deuses, que acabam se tornando incompreensiveis, até a personi-
ficacdo de gracas esperadas pelos homens:!* assim, um culto da
Democracia foi instituido em 403, apdos a expulsio do Conselho
dos Trinta, bem como, em 374, criou-se um culto da Paz.

Através de uma inscricdo do final do século IV, que registra
o montante recebido com a venda do couro de animais sacrificados,
pode-se ter idéia das principais ceriménias deste periodo pelo
numero de vitimas consumidas em cada uma delas. Zeus Salvador
encabeca a lista: seu templo ficava no Pireu e era dividido com
Atena Salvadora. Tal culto dificilmente poderia ser anterior as
guerras médicas. O sacrificio se realizava no mesmo més do antigo
sacrificio de Dipdleia, em honra de Zeus Polieus, deus da pdlis, 15
denunciando uma reformulacio do culto de Zeus na cidade. Em
seguida vem a Teséia (instituida em 475, quando Cimon trouxe
de volta a Atenas os restos mortais de Teseu), na qual se celebrava
simbolicamente a unidade da Atica e seu poderio naval. Depois
estdo os sacrificios a Asclépio, deus da cura. Seu culto foi intro-
duzido em Atenas em 420/419 e, como era caracteristico em seme-

14
Porventura o interesse dos atenienses no culto de Témis e de Némesis em

Rhamnous, no V século, representa um antigo estdgio nesse processo de racio-
naliza¢do ? Ver Nilson 1952; Hamdorf 1964.

15
Mommsen (1898 : 526-32) julga que ambos os festivais eram realizados no

mesmo dia; a data dos Diisotéric ndo é conhecida com seguranca (ver Mikalson
1975 : 170-180) .
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lhantes adicdes tardias, o sacrificio foi incluido em festas j& exis-
tentes: aos Eleusinia, em honra de Deméter e de Perséfone, e as
Dionisiacas urbanas. As Dionisiacas urbanas, por sua vez, ocupam,
em termos de importincia, a mesma posicdo que o sacrificio & Paz.
Depois vem a festa de Zeus Olimpico, provavelmente fundada pelos
Pisistratidas, no VI século; a festa de Béndis, intrcduzida por volta
de 429; o sacrificio & Democracia e um sacrificio feito pelos gene-
rais a Hermes, o Lider, que pode também ser associado com a
restauracdo da democracia, em 403;% a festa de Dioniso, no Pireu,
ampliada pelo estadista Licurgo, por volta de 330; sacrificios a
Boa Sorte e um sacrificio ao deus libio Amon, que dificilmente
poderia ser antigo.

O culto das Panatenéias figura nessa lista numa posicio sem
destaque, pois os anos abrangidos ndo incluem a celebragio das
Grandes Panatenéias, estandc incompletas as inscricdes relativas
as Panoatenéias menores. Sabe-se, todavia, a partir de uma outra
insericdo do mesmo periodo (I. G.ii* 334), que a Panatenéia menor,
anual, incluia nessa época sacrificios a Atend Nike, deusa da vitoria,
e a Atend Hygieia, deusa da salde. Ambos os cultos devem ter
surgido na época de Péricles (cf. Boersma 1970, XIV-XV).

Assim, através da adicdo de novas festas e de novas invocagdes
dos velhos deuses, o calendario religioso da cidade ganhou um
aspecto mais racional, sendo os ritos putblicos direcionados no
sentido de se tornarem comemoracgido de grandes eventos do passado
ol ocasiao de suplica em favor de béncaos futuras. Quando elementos
menos ‘racionais” sobreviviam, eram desculpados como impor-
tados — como, de fato, era a festa de Béndis e se julgava ser o
culto de Dioniso — ou protegidos de criticas pelo sigilo, como
acontecia com o rito central dos mistérios e com o ritual executado
por mulheres nos Tesmoféria e nos Skirc.

Mulheres e criancas constituiam o elo entre o carater piblico
do ritual e o crescente esforgco para localizd-lo na esfera privada.
As criancas e os jovens, em particular, parecem ter assumido, a

16
Hermes Hegemoénio € mencionado no Plutos de Aristéfanes (1159), mas atual-

mente apenas podemos conjecturar que poderia ser uma referéncia tépica. a
um novo culto. Uma relagcdo mais completa dos cultos publicos em Atenas,
na época de Licurgo, encontra-se em Humphreys 1985.
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partir do quarto século, um papel mais proeminente no culto publico.
A reorganizacdo do ritual e das financas das Panatenéias por
Licurgo inclui uma provisio de jéias a serem usadas por cem
Kanephdroi, mogas ‘“carregadoras de cestos”, oriundas da classe
alta, cujo desempenho em tal funcdo comecou a ser comemorado
por suas familias, através de inscricSes. H4 também monumentos
do quarto século comemorativos da iniciacio de jovens nos mistérios
eleusinos, na qualidade de “filhos do lar urbano” — “pais aph’
hestias” — representando todos os cidaddos.1?

Parece também provavel ter sido na época de Licurgo que
a assisténcia aos rituais e a participacdo nas procissdes religiosas
passaram a ser deveres dos ephéboi, quando estavam prestando
servico militar, dos 18 aos 20 ancs (cf. Humphreys 1985) . Estes se
tornaram uma espécie de representagdo ideal do conjunto dos
cidadaos que acompanhava as procissdes, subjugando e conduzindo
os touros sacrificiais e fazendo exibicOes militares e atléticas
durante as festas. Ao vé-los, os pais podiam sentir orgulho e
satisfacdo por estarem seus filhos sendo instruidos nas virtudes
civicas e imbuidos do sentido da histéria da cidade. H& um paralelo
evidente entre este uso dos jovens no ritual e o papel das jovens
heroinas e heroéis, como Meneceu, que se sacrificam pela comunidade
nas tragédias de Euripides: em ambos os casos, trata-se daqueles
que ndo estdo ainda completamente envolvidos na vida publica,
podendo mais facilmente representa-la em seus ideais.

17
Kanephéros, 1.G., 112 3457; sobre seu numero ver Brelich 1969; sobre a
Lisistrata de Aristéfanes 641-7, ver Vidal-Naquet 1981 :197-8. Pais aph’
hestias: Clinton 1974 : 98-114 (cf. Kourouniotis 1923: fig. 8; Mklonas 1961 : 203
e fig. 80). Uma mencéo é restaurada de modo plausivel em I. G., i3 6 C 25, e
certa em Clinton 1980, frag. d 5 (metade do IV século; a restauracio de uma
outra referéncia ao aph’ hestias em a 41 ndo segue o contexto). Nao é contudo
claro se os mais antigos paides foram criancas ou adolescentes (ainda que eu
nao esteja sugerindo que os cultos de mistérios, com seus diversos graus
de iniciacdo, pudessem ser confundidos com a iniciagdo como um rito de
passagem para a adolescéncia). Parece-me haver um crescimento gradual
de interesse, no periodo classico, pela cocncepg¢do e pintura de deuses como
criangas que €, por volta do fim do IV século e no periodo helenistico, acompa-
nhado de (ainda que nfo sistematicamente associado com) um aumento do
uso de criangas em idade pré-pubere, bem como de adolescentes, no ritual.
Mas a extensdo e a cronologia dessa tendéncia néo é clara. Estaria presumi-
velmente relacionada, em parte, com a crescente tendéncia em considerar o
mito adequado apenas para os primeiros estigios da educacfo das criangas.
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Outra alternativa era usar homens mais idosos em funcgdes
religiosas proeminentes. A comissdo enviada a Delfos em solene
embaixada, provavelmente em 326/325 (Lewis 1955), foi chefiada
por dois sexagenarios, Licurgo e Nicérato, este 1ltimo bisneto do
general Nicias, que vivera no quinto século. O orador Demades
e o historiador Fanodemos, também membros da comissdo, nao
seriam muito mais jovens. Mais ainda, o mesmo grupo se incumbiu
da realizac@o da festa e dos jogos no santuario do her6i da saude,
em Oropos, que Filipe da Maceddnia havia colocado sob o controle
de Atenas apdés a batalha de Queronéia. Licurgo e Demades eram
politicos ativos; Nicérato e Fanodemos, cada um a seu modo, agiam
como elos vivos entre o presente e o passado.’®

Embora Licurgo pareca ter-se considerado um segundo Péricles,
néo tendo feito esforco para mudar as instituigdes basicas do estado
democratico, ha alguns elos entre seu programa e o proposto por
Platdo nas Leis. Os nomophylakes de Platdo deveriam ter mais
de 50 anos ao assumir sua funcio, continuando a exercé-la até os
70 (755 a 4-b 2) ; sacerdotes e sacerdotisas deveriam ter mais de 60
anos (759 d), mantendo-se na funcio por um ano (cf. Aristételes,
Politica, 1329 a 27-34) . Por outro lado, seria funcdo dos rituais
religiosos misturar as diversas classes (759 b), provocando ampla
convivéneia social, particularmente com o objetivo de possibilitar
a0s rapazes e mocas a oportunidade de se conhecerem uns aos
outros antes de escolherem os futuros cénjuges (771d-7T72a).
Aqui, de novo, sdo os jovens e os velhos que sdo destacados para
representar a comunidade no contexto religioso.

Do mesmo modo, pode-se descobrir elos entre o programa de
Licurgo e a representacdo da religido em Euripides. J4 mencionei

18
As principais figuras do ritual ndo eram muito trabalhadas para manter seu

status na cidade e suas relacGes com os deuses, mas representavam valores
que pareciam ter afinidades com o ritual. De modo semelhante, os direitos
outorgados de refei¢gdo no Pritaneu ndo implicavam no privilégio de aumento
de poder, como no periodo arcaico — quando fazer a refeicho na mesa do
arconte implicava tomar assento no centro dos negécios da pélis — mas
significava antes que as pessoas distinguidas com tal honra podiam servir de
icones vivos das glorias passadas da cidade (cf. Schmitt-Pantel 1980), dupli-
.catas em carne e osso das estdtuas da agora, um equivalente civico permanente
da representacio dos ancestrais mortos que se observa nos rituais funerarios da
aristocracia romana (cf. o uso de substitutos vivos para os reis mortos entre
.0s Merina de Madagascar; Bloch 1981).
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a altruistica devogdo & comunidade, presente em jovens heroinas e
no jovem Meneceu, quando se sacrificam para assegurar a vitdria
(Aélion 1983 II : 113-124) . Tal devocdo chegou mesmo a confundir
0s que viam Euripides como cético, satirico e racionalista. Acontece,
todavia, que ele parece querer mostrar, com muita freqiiéncia, o
contraste existente entre o sérdido mundo de intrigas dos homens
ligados a politica e as questdes puablicas e um mundo mais puro
e malis pacifico, associado com as mulheres e os jovens, com o
campo agreste e com lugares sagrados, longe do alarido da cidade.?®
Freqiientemente séo as odes cantadas que, em meio aos horrores
da acfo tragica, alcam brevemente a audiéncia a um outro plano.
No Héracles, imediatamente antes de o herdi ser tomado pela
loucura e matar sua mulher e seus filhos, o coro canta uma ode
em louvor da juventude (637ss.): se os deuses fossem sabios,
segundo os padrdes humanos de sabedoria, concederiam aos homens
bons uma segunda juventude e duas vidas, de modo que eles fossem
separados do restc da humanidade como estrelas que brilham entre
nuvens. Mas, do modo como as coisas se ddo, o Unico meio de
celebrar as realizacGes dos homens € unir inseparavelmente a vitéria,
dom das Gracas, & musica, aos cantos e & danca triunfal de mogas'
as portas do templo.

Nas Troianas, a partida de Astidnax ao encontro da morte
é seguida de uma ode na qual o coro lamenta ainda as desgracas
de Tréia mas também faz alusdo as imagens cheias de paz da
ilha de Salamina, onde reinava Telamon, & feliz juventude de Gani-
medes em Trdia, e & resplandecente deusa Aurora, apaixonada por
Titono. Algumas vezes é o aparecimento de um deus ex-machina,
no fim da peca, que conclui a acdo, reafirmando os valores reli-
giosos, como acontece, por exemplo, na Eleclra, com o surgimento
de Castor e Pdlux, as estrelas que guiam os marinheiros. A funcio do
deus ex-machina ndo é justificar retrospectivamente as agdes miticas
representadas nem permitir a um dramaturgo desastrado escapar
de uma situacio insolivel, mas antes manifestar os elos da acio

19
Meus comentirios sobre Euripides devem muito ao livro de Helene Foley

(Ritual Irony 1985), cujo manuscrito tive o privilégio de ler, considerando-o
extremamente clarividente e estimulante — embora ela néo possa ser respon-
sabilizada pelos rumos a que suas idéias me levaram.
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com o passado mitico (o qual sobrevive na Atica, sendo familiar
para a audiéncia) e ligar, de uma maneira nova, a tragédia ao ritual.

As pecas de Euripides ajudam a entender a crescente impor-
tancia do papel atribuido aos jovens no ritual piblico e o modo
como os grandes eventos do passado histoérico ou mitico servem
como simbolos da unidade da cidade e de sua gloriosa reputacio.
Mas elas ilustram também como a experiéncia religiosa foi sendo
associada com a vida privada e com contextos ndo politicos, mais
do que com os rituais do Estado. A “tensdo entre o transcendental
e o mundano” (Eisenstadt 1982) apresenta-se nelas de modo muito
claro e, se algumas vezes personagens e agdes que estabelecem a
conexao tragica entre esses dois planos trazem salvagdo, como
nos casos de sacrificios em favor da comunidade, em outras situa-
¢Oes provocam apenas destruicdo (Hipdlito, Bacantes). Lugares
totalmente devotados ao culto, sem vida urbana normal, tém especial
poder religioso: como Licurgo se interessasse muito por Delfos e
pelo remoto santuario de Anfiarao, Euripides situa a acfo do fon
em Delfos e faz Andrémaca buscar refigio num santuario fora da
cidade. O Edipo, de Sofocles, morre num bosque sagrado em Colono,
tendo sido rejeitado em vida pela pdlis Como se pode perceber,
as imagens do mundo natural e do mundo mitico se entrelacam.
Para os gregos antigos (como para alguns poetas gregos modernos),
as paisagens da natureza estavam povoadas por forcas divinas e
semi-divinas e balizadas por marcos miticos (cf. Borgeaud 1979;
Veyne 1983). O imaginario dionisiaco, que associa mulheres &
possessfo religiosa, 4s montanhas desertas e as paisagens agrestes,
aparece em muitas pecas, ndc apenas nas Bacantes.

Mas as mulheres representam ainda a paz, em oposicdo a
guerra, a continuidade, mais que o conflito. Na Hécuba, a historia
do saque de Troéia é relatada pelo coro, segundo a perspectiva de
uma jovem esposa cujo marido acabara de comemorar a partida
dos gregos: ela estava justamente preparando-se para deitar, pen-
teando os cabelos defronte do espelho, quando ouviu o ataque
comecgar. Alceste sacrifica sua proépria vida para preservar o “casa”
de seu esposo, seu otkos; como na Antigorna, de Sofocles, é uma
mulher que age heroicamente em defesa dos valores da vida privada
(Humphreys 1983, c.4) . Sao as mulheres que lamentam os mortos
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e se lembram de que ha outras, na patria do inimigo, que choram
igualmente (Hécuba 650-6) . E freqiiente serem mulheres as que
zelam pelas sepulturas, conforme os desenhos em lécitos do quinto
século.

A lei contra a colocacio de monumentos esculpidos em sepul-
turas, estabelecida quase no fim do sexto século, perdeu sua validade
durante a Guerra do Peloponeso. As familias passaram a erigir
monumentos privados mesmo para aqueles que haviam morrido
na guerra e que tinham sido sepultados em tamulos plblicos no
cemitério do Cerimico (/. G. 4 6217). As estelas funerarias, com
efeito, mostram as familias unidas: homens e mulheres num eterno
mundo privado (Humphreys 1983, c¢.5). Também as praticas reli-
giosas do homem supersticiosc de Teofrasto centram-se em seus
negécios domésticos e em suas inquietagdes pessoais. E um proce-
dimento semelhante que Platdo tem em mente quando bane todos
os cultos privados de sua cidade cretense (Leis 909-910e), enfa-
tizando particularmente o perigo de sua exploragdo por ‘“experts”
fraudulentos.

4. Loégica e inspiracdo

Os supersticiosos sentiam-se trangiiilizados pelo tom erudito e
paracientifico dos “experts” religiosos da época classica: os sacer-
dotes mendicantes e os adivinhos — diz Platdo, com desdém, na
Republica (364 b-365a) -— vao as casas dos ricos prometendo
purificacdo das culpas, meios de prejudicar os inimigos usando a
magia, além de felicidade nesta vida e na préxima, tudo com base
na citagio de um monte de livros escritos por Museu e Orfeu,
filhos da Lua e das Musas.

O desenvolvimento mais marcante das ciéncias do irracional —
magia, astrologia e demais teorias ocultistas — ocorre no periodo
helenistico e a importacdo de ‘“sabedoria alienigena” da Pérsia,
do Egito e da Babilénia contribuiu para o crescimento de seu
prestigio (Momiglianc 1975; Dodds 1951 : 245-7; sobre a contri-
buicdo grega, Long 1982). Mas, uma vez formulada a critica da
advinhacido e da magia como irracionais, formas de racionalizacio
equivalentes comecam a agir. E preciso distinguir, mais detalha-
damente do que fez Dodds, o processo de racionalizagdo dos objetivos
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dos que nele se envolviam e dos procedimentos de verificacdo por
eles empregados. De um lado, observa-se uma dialética entre racio-
nalidade e irracionalidade, na qual cada esforco para fixar os
limites do pensamento racional produz renovadas tentativas no sen-
tido de racionalizar o irracional; por outro lado, existe um conflito
entre a investigacdo critica e os atrativos de uma autoridade incapaz
de questionar suas proprias suposicGes.<

A racionalizacio néo era, de qualquer modo, o unico meio pelo
qual se podia defender o valor de idéias que os filésofos ridicula-
rizavam como irracionais. Havia também uma defesa do irracional
como tal, do valor de uma linguagem “poética” elevada e de varias
formas de “loucura divina”: Platio, no Fedro (265 b, cf. 244 a-245a),
faz referéncia aos transes proféticos, & inspiragdo poética, & pos-
sessdo dionisiaca e ac amor (cf. Brisson 1974; Demobcrito, B:17-
18 D.-K) .

Como observei acima, a idéia das divindades como forcas
psicolégicas encontrava-se ji4 em Homero (cf. Vernant 1966) .
A introducio do culto de Pa, o arcadio deus do ‘“panico”, em
Atenas, depois da batalha de Maratona, e sua difusdo por toda
Grécia nao representavam uma maneira totalmente nova de conceber
os deuses. De qualquer modo, no sucesso desse culto — em que se
fundiam a idéia de um poder divino entendido como uma forga
psicolégica, a relagdo da divindade com espacos remotos, ermos
e montanhosos, e a autoridade especial de praticas de culto tidas
como antigas e primitivas — pode-se perceber varias das motivagoes
principais do pensamento religioso classico (cf. Borgeaud 1979).

Parece desenvolver-se uma concepcdo mais apurada da entrega
a estados psicolégicos paranormais como forma de culto religioso.
A gruta de Pa, em Vari, na Atica, apresenta uma série de inscrigoes
votivas do século V, feitas por Arquedemo de Tera (I.G. i* 784-8),
uma das quais o trata de “Archédemos ho nympholeptos” — que
se poderia traduzir por “Arquedemo, o lunatico”. O caso mais

20
Ver Werber 1968 : 196-200, sobre a racionalizagdo formal da adivinhacédo e de
outras praticas magicas. Uma doutrina é sistematicamente elaborada, mas
essa crescente sofisticagcio ndo é acompanhada por um pensamento critico
concernente & metodologia e aos processos de verificacdo, Cf. Gascoigne 1983,

-para alguns destacdveis exemplos contemporaneos.
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claro de possessdo religiosa associada com areas remotas e desertas
ocorre, sem davida, no culto de Dioniso. Platdo, nas Leis (815b-d),
evita mesmo regulamentar os ritos baquicos e as dancas nas quais
se imitam Ninfas, Pas, Silenos e Satiros, definindo-os como ‘néo
pertencentes a cidade”, “ou politikén”. E significativo, com efeito,
que os principais participantes desses ritos orgiasticos parecam
ter sido mulheres. A representacio das ménades, feita por Euripides
nas Bacantes e por outros testemunhos das fontes de que dispomos,
se deveria provavelmente mais a fantasia do que aos fatos, mas
isso ndo importa de nosso ponto de vista. O deveras significativo
é que os homens atenienses -— o0s pintores de vasos, os drama-
.turgos e os que freqilentavam o teatro — fossem profunda e
ambiguamente atraidos pela idéia de virem a ser totalmente possuidos
por um deus ao participarem de ritos em sua homenagem, escapando
assim completamente da estrutura da pdlis e dos limites de iden-
tidade cotidianos. Como acontece com Penteu na peca citada, tanto
desejavam passar por essa experiéncia como a receavam. Ao acre-
ditar que tais ritos fossem executados apenas por mulheres, em
lugares onde nenhum homem pudesse presencid-los, procuravam
tornar a experiéncia mais aceitivel para os critérios gregos da
decéncia e, a0 mesmo tempo, mais plausivel. Essa crenca, no entanto,
tornava suas fantasias' mais excitantes e fazia mais assustadora
ainda a idéia da loucura dionisiaca, a qual envolveria uma perda
radical da personalidade em que mesmo a identidade sexual
desapareceria .2

21

Ver Just 1975; Henrichs 1978 e 1982; Padel 1983. A influéncia freudiana
tornou moda ver o retrato de Penteu, em Buripides, como um estudo de caso
de um homem com tendéncias transexuais, reveladas em sua reacdo 3 idéia de
vestir roupas de mulher. Isto ¢, creio, uma inversdo do interesse de Euripides:
reduzir a experiéncia religiosa, na pecga, a sexo nfo faz sentido. Ele segu-
ramente usa o sexo — ou melhor, o género — como um instrumento para
falar sobre a experiéncia religiosa. Para um homem grego, abandonar-se ao
éxtase era quase tornar-se mulher — instdvel, emotiva, aberta 2 penetragéo.
Todavia, essa idéia exerce algum fascinio (cf. Girard 1978 : 421). E essencial,
desse ponto de vista, que os sentimentos ambiguos de Penteu com relacio
3 identidade de género funcionam como uma metdfora, a qual ndo deveria
ser apresentada nem percebida como um caso psiquidtrico, estando a audiéncia
apta a relacioni-la com seus préprios sentimentos. Pode ser relevado que
Penteu ¢é apresentado como um jovem solteiro — nio muito distante, assim,
de uma idade na qual ser coquete e desempenhar um papel sexual feminino
eram coisas aceitas socialmente (neanias: Bacantes 274, 974).
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As ménades nfo s6 eram mulheres mas teriam também trazido
seus ritos da Tracia. E que tudo que parecia estranho e indecoroso
no ritual religioso era desculpado pela atribuicdo de uma origem
numa regido barbara ou numa parte do territério grego essen-
cialmente atrasada e “aborigene”, como a Arcadia ou Creta
(Borgeaud 1979) .

A origem estrangeira de um deus podia desculpar quaisquer
peculiaridades do ritual executado em sua honra: aos deuses, afinal,
tinha-se de prestar o tipo de devogio que eles esperavam. Nesse
contexto, novos cultos estrangeiros foram importados e, em alguns
casos, incluidos oficialmente no calendario religioso da cidade, como
os da deusa Tracia Béndis, por volta de 429, da Grande Mie
(associada com Creta e Asia), de Adonis (Detienne 1972), de
Isis, de Afrodite (Astarté) de Citio, em Chipre, e de Amon. Foi o
préprio Licurgo quem propdés que se desse permissio aos comer-
ciantes de Citio para comprar um terreno, a fim de erguer um
templo a sua Afrodite nativa, citando como precedente uma autori-
zacao semelhante dada aos adoradores de Isis (/. G- ii* 337) . Se, por
um lado, tais propostas refletem a crescente parcela de imigrantes
na populacdo de Atenas, indicam também um gosto cada vez maior
pelo exético no ritual religioso, o sentimento de que apenas o
que fosse barbaro, estranho e completamente diferente da vida
ordinaria poderia ser verdadeiramente religioso.

H4 ainda outro indicioc do crescente senso de separagio entre
religido e atividades profanas: a tendéncia cada vez mais forte
em se considerar as atividades religiosas como uma questio de
escolha e ndo como parte de uma divisdo do tempo em periodos
seculares e sagrados admitida por todos. A partir disso pdde-se
desenvolver também a idéia de uma existéncia completamente devo-
tada a religido, como retratada por Euripides no fon e — em certo
sentido — no Hipdlito.

Também na poesia pode-se, de vez em quando, perceber apelos
direcionados para uma deliberada valorizacio do irracional. Desde
suas origens, a poesia grega abrangeu uma extensa gama de estilos,
que ia do dialeto literario formalizado na épica ao uso direto da
linguagem coloquial, como se pode constatar em varias passagens
de Sélon, Arquiloco ou Alceu. Antes do fim do sexto século, a
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poesia era a tUnica forma de linguagem preservada pela escrita, -
com excegdo de algumas frases breves e um pequeno nimero de
leis e tratados. O desenvolvimento da prosa escrita como meio
de expressio de uma visio de mundo individual (em oposicdo as
decisbes coletivas) levantou questbes concernentes & relagio entre
prosa e poesia que até entdo nio existiam. Nao se deve, contudo,
sobrestimar a importancia desse fato. E uma questdo delicada
distinguir entre o desenvolvimento da consciéncia de si como indi-
viduo, propria dos poetas, e a tendéncia crescente de todos os
intelectuais da época de dignificar seu status e sua missdo pela
reivindicagio de um tipo de sabedoria {sophia) especial (cf.
Humphreys 1975, com a bibliografia ai citada, além de Svenbro
1976) .

Assim, um estilo oracular aparece tanto em Pindaro quanto
em Heraclito. No entanto, os préprios atenienses presenciam, no
V século, o surgimento do estilo “ditirAmbico”, restrito & poesia e
caracterizado por longas palavras de exdtica ressonancia, por onoma-
topéias, por imagens forgadas, por reviravoltas enigmaticas e densas
nas frases.?? Na época de Aristéfanes e de Euripides esse estilo
“bardo” ja soava antiquado (Nuwvens 984-5) e pretensioso, embora
tenha contribuido significativamente para o estabelecimento do papel
do poeta na geracdo de Pindaro e de Esquilo.

Apesar de o estilo ditirAmbico estar associado principalmente
4 poesia oral, como seu nome indica, foi & tragédia que se incor-
poraram outros aspectos do uso deliberado do irracional na poesia,
sendo nela explorados por mais tempo. Buscavam-se e legitimavam-se
efeitos exo6ticos — por exemplo, ao se fazer com que estrangeiros
emitissem sons estranhos (como nos Persas), ou através de perso-
nagens possuidos, loucos ou endemoniados (como Cassandra, Orestes,
as Fuarias). Quanto mais irracional, mais poético. E claro que
muitas dessas passagens eram cantadas, nao faladas, e a mausica,

22

Murray 1940 : 59-68. Stanford 1942 : 38-40, sobre a conex&o entre Esquilo e o8
textos o6rficos, embora nio possamos dizer em qual direcido se d4 a influéncia.
Rosenmeyer 1982, cap. 4, que vai contra a tendéncia de exagerar esse elemento
no estilo de Esquilo. Nesta obra pode-se ver algumas das fontes da tradigdo
classicizante relativa & grandeza poética (semndtes), a qual herdamos, embora
nio se possa projetar a totalidade de seu desenvolvimento além de principios
do V século a.C.
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certamente, realcava seu efeito. Embora apreciasse igualmente os
efeitos musicais exéticos, o gosto de Euripides em cunhar novas
palavras seria diferente do de Esquilo, além de estar ele mais
interessado em representar diferentes espécies de loucura e em
experimentar novos géneros de misica, 23

5. Conclusdo: da ruptura ao dialogo

A internalizacio do didlogo entre o racional e o irracional na
cultura grega cldssica torna-se particularmente evidente em Platio,
o filésofo que considerava a matematica a mais alta forma do
pensamento humano, mas nao podia expressar suas idéias filoséficas
sendo pela invencio de seus proprios mitos (cf. Segal 1978), o
escritor de génio que desejava banir a poesia do processo educa-
cional, o fundador da Academia que acabou se tornando o santo
padroeiro dos misticos neoplaténicos. Com efeito, ninguém mais
que ele teve consciéncia tdo profunda da tensdo que se tinha
estabelecido entre as questdes e os métodos das novas disciplinas
do pensamento racional e as outras questbes e outros meios de
exploracdo do universo postos de lado, os quais permaneciam sem
resposta.

Uma das maiores contribuicdes da cultura grega para o tema
aqui proposto foi, a meu ver, a de ter trazido & Iuz o continuo
debate que estd implicito, mas talvez nao suficientemente enfatizado,
na idéia de uma tensdo entre os niveis mundano e transcendental da
realidade. Mesmo quando a divisdo do trabalho entre diferentes
grupos da elite intelectual parece ser bem sucedida no sentido de
evitar o conflito, pode-se ainda encontrar algum nivel de interacio
no discurso. Mas, na Grécia, o que comeca como polémica daqueles
que conscientemente se sentem os porta-vozes de novas idéias, contra
as crengas tradicionais do resto da sociedade, se transforma logo
em debate internalizado com que ndo pode deixar de se confrontar
nenhum pensador sério. A irrupcido da nova visio de mundo nio
foi uma vitéria facil, mas o inicio de um longo didlogo em que
“religido”, “ciéncia” e “filosofia” comecaram a adquirir alguns
de seus contornos modernos.

22 : .
Béarbaros: Aélion 1983, II, cap. 6; loucura, Ibid., cap.
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