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RESUMO

O presente trabalho ¢ um estudo que busca analisar as relagdes entre religido, politica e
identidade no mundo romano durante o principado Julio-Claudiano. Para tanto, propomos, de
um lado, uma reflexdo acerca dos sacra publica realizados na cidade de Roma e o papel do
Princeps na constru¢do e manutencdo de comportamentos religiosos ideais. Por outro lado,
refletimos sobre o desenvolvimento dos cultos imperiais nas provincias, com especial atencao
ao culto ao Princeps vivo. Para alcangar os objetivos propostos em nosso trabalho utilizamo-
nos da teoria pos-colonial e a visdo que essa critica traz a compreensdo dos processos de
identificacdo, de dominacdo e manipulacdo de simbolos do poder, considerando sua
viabilidade e importancia para o estudo da Antiguidade. Com a andlise da documentagao,
através da analise dos discursos que a constitui, tanto no que tange o textual quanto o advindo
da cultura material que sdo apresentados, e considerado nosso marco tedrico, o papel
desempenhado pela religido e o Princeps, que defendemos que podemos encontrar visoes
paralelas da romanidade. Romanidades em Paralelo sdo essas construgdes que ocorrem
simultaneamente em Roma e nas Provinciais sobre o “ser romano”. Torna-se, portanto,
necessario deslocarmos de uma posi¢do tradicionalmente pensada enquanto central, a visdo
das elites da cidade de Roma sobre o que consiste esse “ser romano” e refletirmos sobre

essa(s) construgdo(des) para além da urbs.

Palavras-Chave: Religido Romana, Identidades, Principado, Romanidades em Paralelo
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ABSTRACT

This thesis is a study that aims at analyzing the relations between religion, politics and
identity in the Roman world during the Julio-Claudian Principate. To that end we propose an
assessment of the sacra publica in the city of Rome and the development of the imperial cults
in the provinces, paying special attention to the worship of the living Princeps. To achieve the
aims proposed by this study, we turn ourselves to the postcolonial theory and the vision that
this critique brings to the comprehension of processes of identification, domination and
manipulation of the symbols of power, considering its viability and importance to studies of
Antiquity. Through an analysis of both the written and material sources concerning the period,
we assert that it is possible to find parallel visions of Romanness, becoming necessary to
displace Rome from its the traditional perspective, that the Romanness as seen by the elites of
the city takes a central, hierarchical and imposing position to the entire Empire. Hence, we

aim at understanding how Romanness was constructed and operated outside the urbs.

Keywords: Roman Religion, Identities, Principate, Parallel Romanness
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INTRODUCAO

1.1 — Religido, Politica e Identidades

O estudo da relagdo entre religido e politica em toda a Antiguidade, especialmente no
recorte referente a Antiguidade Classica, encontra-se como um tema consolidado nas
pesquisas das ultimas décadas, principalmente, no que tange a sociedade Romana — embora
certamente nao limitado aos — nos trabalhos de John Scheid (2003a) e Mary Beard (1990).

Esses autores demonstraram, como serd abordado no primeiro capitulo de nosso
estudo, que hé uma ligagdo intrinseca entre essas esferas no mundo romano, da Monarquia ao
Império. Em nossas andlises, devemos pesar com esmero o papel desempenhado pela religido
nas atitudes politicas dos magistrados, e em contraparte, da politica nos assuntos que tangem
o mundo do sagrado e do divino.

E verdade que ndo apenas na Antiguidade Classica verificamos essa relagio. De fato,
a questdo que levou-nos a escrita deste estudo, teve seu inicio na dissertacdo de mestrado
defendida no campo de Estudos Celtas, a respeito do papel e da relagdo de um sacerdocio
celta — os druidas — com o poder romano pds-conquista da Galia.

O problema inicial da presente pesquisa partiu de uma observacdo decorrente do
mestrado: Apds a conquista da Galia por Julio César, e a subsequente anexacdo de suas
provincias, encontravamos em alguns autores antigos breves passagens a respeito dos druidas,
em que afirmavam a proibicdo de seus cultos e perseguicdo a essa religido por parte dos
principes Julio-Claudianos.

O problema assim colocado, inicialmente, envolvia justamente a relagcdo da politica e
da religido: Questiondvamo-nos a respeito dessas proibicdes e perseguigdes por parte dos
Principes a determinada religido na Galia.

Ao passo que avangamos em nossa pesquisa, entretanto, passamos a perceber que
esta ndo era uma situagdo exclusiva com os gauleses, mas que outras religides e cultos, como
por exemplo, o culto de Isis, enfrentavam obstaculos e persegui¢cdes por parte desses
Principes Julio-Claudianos. Esse fato tornou o problema ainda mais complexo — e
interessante — para nos, pois através das fontes encontradvamos também neste mesmo periodo

uma intensa atividade de reformas religiosas em diversos niveis, desde o novo posto algado
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pelo Princeps no topo da hierarquia politico-social e religiosa romana, mas também com a
adocdo e criacdo de cultos — inclusive os cultos imperiais —, constru¢@o e reforma de templos,
festividades e sacerddcios.

Em outras palavras, no inicio do Principado romano, nesse periodo segundo Woolf
(1998), entendido como formativo de uma cultura imperial, encontramos uma efervescéncia
religiosa que se articula de maneira crucial com a formag¢do e manutencdo de identidades.
Questionamo-nos, portanto, por que alguns cultos e religides eram proibidos, enquanto outros
eram aceitos pelos Principes. Ainda, de uma maneira mais sofisticada, como a religido
articula-se com as acdes do Princeps para a formag@o e manutencdo de ideais de romanidade
durante este periodo formativo de identidades.

Os trés primeiros capitulos de nossa andlise sdo dedicados a responder a essas
questdes, em que analisamos, consecutivamente, o papel da(s) religido(des) em Roma, sua
relagdo com o poder e o discurso imperial/ista e, finalmente, as proprias agdes dos Principes
Julio-Claudianos no que tange as reformas religiosas e ideais de romanidade.

Entendemos, entretanto, que um estudo pautado apenas nesse questionamento ndo
estaria completo, pois Roma apareceria como “o0” centro irradiador da cultura e de identidade
e a elite romana como “a” formadora da romanidade. Uma abordagem essa que embora tenha
sido abandonada nos discursos historiograficos atuais, ainda € corrente em trabalhos de
pesquisa. Em outras palavras, ¢ necessaria uma analise que saia desse padrdo que comega e
termina na cidade de Roma.

Ao nosso entender, a ideia de Roma como detentora da romanidade assemelha-se as
ideias de Plinio, o Velho que, em sua obra, cria uma “Roma para os Romanos”, tal qual
veremos no segundo capitulo.

Acreditamos, assim, que se fazia inteiramente necessario realizar um contraponto a
essa ideia da religido e de identidade pertencente a cidade de Roma, a partir de uma
perspectiva paralela, provinciana. Esse contraponto ocupa os dois ultimos capitulos,
principalmente através da analise dos cultos imperiais € o seu papel na construgdo de
romanidades paralelas aquela criada em Roma. Isto é, pesando de que forma a religido e os
cultos sdo usados para integrar os membros da elite provinciana dentro ideais de romanidade
que sdo clamados, exigidos e, principalmente, exercidos de uma maneira diferente daquela

construida dentro da cidade.
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1.2 — Conceitos: FElites em Roma e no Império Romano

Varios conceitos sdo trabalhados em nosso estudo, ao longo dos capitulos que se
seguem. Ha um em especial que devemos expor mesmo em nossa introdu¢ao, pois se refere a
um termo central de nossa andlise, permeando todo este estudo que € o conceito de elites em
trés articulagdes: elite romana; elite da cidade de Roma; elite romana provincial.

Trabalhar com a ideia de elite, certamente, impde-nos algumas ideias e concepgdes
que podem ser tracadas aos projetos dos dois principais precursores do conceito: Vilfredo
Pareto (1984) e Gaetano Mosca (1966).

Sem adentramos a fundo na concep¢do de Pareto e sua teoria da “circulacdo das
elites”, podemos notar que Pareto (1984, p. 73) separa a sociedade em dois estratos. O
primeiro, inferior, ou ndo-elite, e o segundo, ao qual dedica sua ateng¢do, o estrato superior que
ele divide em dois grupos: a)elite governante e b) elite ndo-governante, sendo que atribuia a
esse estrato superior praticamente o monopdlio do que denomina de acdo racional — enquanto
que ao estrato inferior cabiam as ag¢des irracionais, sendo as massas, para Pareto, levadas a
agir por impulsos e sentimentos.

Em sintonia com a concepgdo paretiana, Mosca (1966) articula o conceito de elite
dentro do conceito de “classe politica”: para o autor, em todas as sociedades existem duas
classes, uma que dirige — menos numerosa, exercendo todas as fungdes politicas,
monopolizando o poder e gozando das vantagens que ele traz — e outra que ¢ dirigida, mais
numerosa e controlada pela primeira.

Pareto e Mosca foram posteriormente amplamente criticados, especialmente pela
corrente filosofica marxista, devido ao esvaziamento da ideia de luta de classes que permeia
essas teorias da elite, assim como o fato de que ela justificaria e apontasse como insuperavel a
desigualdade social, além, € claro, de ter uma vis@o bastante limitada do poder e da dindmica
social em que ele aparece sempre irradiando de cima para baixo (cf. BARNABE 1999).

Apesar das criticas, como nos mostra Bobbio (1983), a ideia de elites continua sendo
um importante conceito para o pensamento politico alcangando sucesso de grau variavel de
acordo com os diversos pensadores que a articula. Ainda que ndo tenhamos de fato uma visao
da sociedade como apontariam esses modelos fundadores, podemos dizer que na atualidade ha
um grupo de caracteristicas com os quais concordamos e que podem nos auxiliar a utilizar o

conceito para o periodo de nosso recorte:
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1) em toda sociedade organizada, as relagdes entre individuos ou grupos que
a caracterizam sfo relacdes de desigualdades; 2) a causa principal da
desigualdade esta na distribui¢do desigual do poder, ou seja, no fato de que o
poder tende a ficar concentrado nas maos de um grupo restrito de pessoas,
(...) 4) aqueles que deté€m o poder, especialmente o poder politico, ou seja, a
classe politica propriamente dita, sdo sempre uma minoria; 5) uma das
causas principais por que uma minoria consegue dominar um numero bem
maior de pessoas esta no fato de que os membros da classe politica, sendo
poucos e tendo interesses comuns, tém ligames entre si e s@o solidarios pelo
menos na manutengdo das regras do jogo, que permitem, ora a uns, ora a
outros, o exercicio alternativo do poder (BOBBIO 1983, p. 391).

Em primeiro lugar, podemos, de maneira muito segura, afirmar que a sociedade
romana — independentemente se considerarmos a comunidade na cidade em Roma ou nas
varias outras espalhadas pela extensdo do Império — era baseada em relagdes de desigualdade
entre seus membros, a partir dos diferentes stafus existentes, fossem eles de natureza juridica
(ex: cidadaos, colonos, latinos), social (ex: libertos, mulheres, prostitutas) ou mesmo religiosa
(ex: privilégios e direitos especiais a sacerdotes como flamen dialis, pontifices e augures).

O poder, de mesma sorte, era certamente exercido de maneira rotineira e eficaz por
uma parcela pequena da sociedade, seja o poder politico propriamente dito, encontrado com
as familias de magistrados e senadores em geral, ou ainda o poder econdmico compartilhado
entre esse primeiro grupo € os equestres. Sabemos, ¢ verdade, que identificar uma pirdmide
social com base em Roma ¢ uma tarefa bastante complexa, tendo em vista, ndo apenas os
diferentes status sociais e juridicos que os individuos poderiam possuir — por vezes a0 mesmo
tempo — mas também pelo carater, individualista/interpessoal que as relagdes sociais
assumiam. Como demonstrou Valerie Hope (2000, p.135), visivel na Figura 1, certos libertos
exerceram grande influéncia frente a diversos Princeps, causando mesmo um grande mal estar
para o grupo senatorial.

Apesar de mostrar uma parte importante da problematica ligada as relagdes sociais
na sociedade romana, Hope mostra, ¢ concordamos com a autora, que podemos sim separa-la
em ao menos dois estratos horizontais: um menor, onde no topo encontraremos o Princeps, €

um maior constituindo a base da piramide.
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Piramide Social Romana

Emperor

Senators

Upper strata Equestrians

Decuriones

=~ Imperial slaves
and freedmen
and rich libert

Free Fread Shves Staves Freed Free
Urban population Rural population

Fig. 1 Imagem retirada de HOPE, 2000, p. 135

Ademais, € notdrio que os membros desse estrato superior, com grande frequéncia e
j& amplamente estudado em nossa historiografia, mantinham fortes lagos de solidariedade,
sendo esses refor¢ados especialmente através dos casamentos (RAWSON, 2010, p. 334-338).

Nao deixamos, contudo, de considerar nesse quesito as tensdes que existiam dentro
do estrato mais alto, que se representavam de diversas formas, por exemplo, como a prépria
resisténcia das familias mais antigas com antepassados que chegaram ao posto de Consul —
conhecidas como nobiles — e o chamado homo novus, isto é aqueles homens que, como
Cicero, eram os primeiros, em sua familia a ocupar uma posi¢@o na hierarquia politica romana
oficial (ROSENBERGER 2007).

De fato, ndo devemos nos deixar enganar por uma suposta homogeneidade a ser
encontrada nesse estrato mais alto, ao qual nos referimos como elite, uma vez que havia
mesmo dentro dela diferentes grupos de interesse e visdes divergentes, como veremos neste

trabalho.
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H4 ainda, um tultimo aspecto que devemos abordar e que estd implicito na pirdmide
da fig. 1, a saber, que esse estrato superior corresponde ainda ha uma elite intelectual que
possui, quase que exclusivamente, a escrita e a leitura.

Compreendemos que ¢ justamente proveniente dessa elite intelectual que recebemos,
praticamente, a totalidade de nossa documentagdo. Portanto, como abordaremos a seguir, ela é
profundamente enviesada em favor desse grupo, de tal modo que uma leitura que ndo levasse
em conta os aspectos retéricos e, diriamos, pedagdgicos-normativos presentes nela seria de
pouca validade para o trabalho historiografico.

Assim sendo, acreditamos que o conceito de elite pode ser operacionalizado em
nosso estudo, significando, que esse grupo exercia o poder politico, econdmico e intelectual
sem, contudo, buscarmos transforma-lo em uma massa uniforme e de interesses sempre em
comum, percebendo a diversidade que existia dentro dele. Ndo atribuimos a ele o monopdlio
da acdo social ou do poder da sociedade, de mesma sorte ndo observamos as massas enquanto
destituidos de poder e carentes (ou desejosos) de protecdo ou da acdo dessa elite, mas
indicamos apenas que o exercicio desses poderes se dava com maior visibilidade e
abrangéncia pelos membros dessa elite.

Neste sentido, clarificamos que quando falarmos de elite romana, quase sempre isto
podera ser tomado enquanto um sinénimo para o grupo que formava a elite dentro da cidade
de Roma. Por outro lado, no capitulo quatro, reconhecemos, como mencionamos
anteriormente, a diversidade nas visOes e interesses dentro deste estrato mais alto da
sociedade, especialmente aquele que ndo reside na wurbs, mas nas provincias. As elites
romanas provinciais ndo deixam de ter caracteristicas similares em relagdo a apropriagcdo dos
poderes politicos, econdmico e intelectual em suas comunidades, porém como pretendemos
demonstrar em nosso estudo, o seu projeto de “romanidade” (Cap. 2 e 5) possui uma leitura

propria e muitas vezes diverge daquele apresentado pelas elites da cidade.
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1.3 — Corpus Documental

O ultimo item que trataremos em nossa introdugdo, € certamente ndo menos
importante, diz respeito as fontes documentais e materiais que sao utilizadas em nosso estudo.
Durante os trés primeiros capitulos usamos um conjunto documental que atravessa quatro
periodos distintos, mas que se referem todos ao século I E.C., sendo eles compostos de:
autores do proprio periodo em que estamos trabalhando como Tito Livio, Virgilio e Valerius
Maximus, autores que escrevem sob os Flavianos como Flavio Josefo e Plinio, o Velho; um
terceiro grupo composto pelo que conhecemos como autores da literatura trajanica Suetonio,
Tacito e Plinio, o Jovem; e por fim um quarto autor de um periodo posterior que ¢ Dion
Céssio.

A necessidade de utilizarmos autores de periodos distintos justifica-se plenamente
quando observamos que os registros de temas e eventos por autores contemporaneos sdo, por
diversas vezes incompletos/lacunares, de modo que tratar de um periodo relativamente
extenso, como fazemos, quase um século entre Augusto e a morte de Nero, temos de contar
com as observagdes de variados autores.

Certamente, e como indicamos no capitulo trés, ndo tomamos como medida de
“verdade” aproximagdo temporal com os eventos narrados, mas trabalhamos com a analise de
discursos, buscando compreender a articulagdo entre texto e contexto, € assim, situar os
diferentes comentarios — tanto em natureza como objetivo — frente ao tema que estamos
discutindo.

Por outro lado, nos capitulos quatro e cinco utilizamo-nos amplamente de fontes
materiais, recorrendo a numismatica e a epigrafia para o desenvolvimento de nossa analise e
argumentacao.

Na numismatica, como mostra Carlan (2008, p. 68), podemos entender a moeda
enquanto um “documento, [que] pode informar sobre os mais variados aspectos de uma
sociedade. Tanto politico e estatal, como juridico, religioso, mitologico, estético”. Em nossa
analise, ¢ particularmente importante os aspectos religiosos que podem ser observados, em
especial devido ao tratamento que ¢ dado ao Princeps e a familia Imperial.

Além disso, a moeda ¢ de grande relevancia em nosso estudo no que ela nos diz a
respeito da relagcdo entre povos distantes, ou melhor, entre o Princeps e as elites provinciais,

pois:
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ela unificava todo um territdrio, que estava submetido a um mesmo poder
politico. O metal, e suas imagens de anverso e reverso, ultrapassavam os
limites geograficos do poder que o emitia, definindo ideologicamente ndo s6
um povo, mas também a civilizacdo a que esse pertencia (CARLAN, 2011,

p-11).

A moeda, e a andlises que seguem dela, nos leva a considerar aspectos do
imperialismo romano: da relagdo entre sujeitos dominados e seu lugar no Império (lugar esse
imposto, conquistado ou almejado). Voltaremos a questdo da utilizagdo de moedas e sua
importancia ao nosso estudo no capitulo quatro e cinco.

A epigrafia, assim como a numismatica, ¢ um campo de grande importancia para o
estudo da Antiguidade, sendo particularmente amplo o nimero de inscrigdes sobre as mais
variadas formas — de grafites, inscricdes em bronze, madeiras as inscricdes em pedra — em
uma quantidade que pode parecer intimidadora para os que comecam a pesquisar sobre elas.

Conforme indica Scheid (2012, p.32), a verdade € que as inscrigdes as quais temos
acesso sdo somente a “ponta do iceberg” significando que uma por¢do pequena — aquelas em
pedra principalmente — chegam aos nossos dias. As inscrigdes que sdo particularmente
importantes para o nosso estudo possuem relacdo com a religido e, novamente, como aponta o
autor, ndo podemos reclamar da grande quantidade dessas que sobreviveram ao tempo.

Embora, seja verdade, nem sempre podemos identificar com precisido a data em que
uma inscri¢do foi realizada, esses testemunhos permanecem importantes por diversos
motivos: desde o conteido que trazem — como, por exemplo, prescrigdes de determinados
rituais ou ainda decretos dos Principes — até mesmo enquanto um fator significativo da
difusdo da lingua latina nas provincias, inclusive naquelas onde o Grego era tradicionalmente
utilizado, o que, como nos mostra Cooley (2002), ¢ um aspecto importante de determinados
ideais de romanidade.

Em nossa analise voltamo-nos as inscrigdes que podem ser datadas durante o periodo
do século I E.C., e que tenham relagdo com a expansdo, constru¢do ¢ manutencio de cultos
imperais nas provincias, especialmente no que atestam a respeito da existéncia de sacerdocios
dirigidos aos Principes.

Diante destes pressupostos, apresenta-se a seguir o texto da pesquisa realizada em
que aprofundamos nossa analise a respeito do papel desempenhado pela religido e as praticas

religiosas romanas na constru¢do e manuten¢do de identidades, considerando nio apenas a
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visdo da elite letrada da urbs, mas nos atentando também aos movimentos que ocorrem na

extensdo do Império.



21

Capitulo 1 — Religio: Religidao e Poder

No presente capitulo apresentamos uma discussdo conceitual a respeito da religido romana,
como compreendé-la e, dentro desse campo, qual o recorte que fazemos para nossa analise: os
sacra publica. Realizamos uma discussdo a respeito da terminologia apropriada ao nosso
estudo e adentramos na questdo do mos maiorum ¢ as reformas religiosas de Augusto. Ao
final do capitulo apresentamos um resumo das ag¢des realizadas pelos Principes Jalio-

Claudianos no campo religioso com as quais trabalharemos no decorrer da tese.

1.1 — Religio

Em um recente estudo a respeito da religido em Roma no periodo Republicano, Eric
Orlin (2010) demonstrou a énfase dada pelos romanos a religido, destacando o papel que ela
ocupava no discurso, nas praticas sociais e, especialmente, enquanto um marcador das
fronteiras da romanidade.

Encontramos em Roma, ao final do século I a.E.C., uma série de pensadores, dentre
os quais destacaram-se Cicero e Varrdo, que se ocuparam em escrever tratados sobre temas
ligados a religido e que, de forma geral, transmitiam a mesma ideia basica: A religio ¢ a
“esfera da qual os romanos mais se orgulhavam” e aquela que os distinguia do resto da
humanidade (ORLIN, 2010, p. 24), sendo que o sucesso que vivenciaram — seja de carater
militar, social ou econdmico — era apenas um reflexo das “boas” praticas religiosas em Roma.

Se a religido aparece como um elemento importante de andlise para um maior
conhecimento acerca da sociedade romana, devemos ndo cometer o anacronismo de tratar
dessa religiilo nos mesmos termos em que a tratamos atualmente. E fundamental
perguntarmo-nos logo de inicio o que ¢ a religido para os romanos, quais 0s conceitos e
caracteristicas que estavam envolvidos na concepc¢do desse termo no passado.

O termo em latim religio podia apresentar duas acepg¢des, dependendo do autor que
o utilizava, uma conectando-o ao termo religare, no sentido da existente ligagdo entre os
homens e os deuses, ¢ outra ao termo relegere, enfatizando a necessidade da devida

observacdo das obrigacdes religiosas. De forma geral, a ideia transmitida pelo conceito de
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religio aos romanos era de que a religido “consistia em cultivar a forma correta de relacdes
sociais com os deuses, essencialmente pela celebragdo de rituais implicitos nas ligag¢des
existentes entre os deuses € os homens” (SCHEID, 2003a, p. 22-23).

A religido, nesses termos, apresenta-se como um sistema de obrigagdes dentro de
uma relacdo que, embora entre desiguais — homens e deuses —, visa o equilibrio: aos deuses,
os homens celebram os devidos rituais e, aos homens, os deuses mantém o bem estar da
comunidade.

A énfase dada na “forma correta” de se agir aparece ainda em outro termo de grande
importancia para o mundo romano: Pietas. Embora Scheid (2003a, p.26) argumente que
pietas cobrisse uma esfera maior do que assuntos religiosos significando, realmente, todas as
formas de relagdes sociais corretas, como por exemplo entre pais e filhos, cidaddos, amigos e
clientes, ele também demonstra a atitude correta que se deve ter perante os deuses. Warrior
(2006, p. 56) leva o conceito mais adiante e o explica como a devida e correta performance e
atitudes na adoragdo dos deuses, tomando como um exemplo claro o papel que pietas
desempenhava na conduta dos romanos durante as guerras, em que para cada estagio eram
observados uma gama de rituais a serem devidamente realizados.

Religio e pietas juntas definem muito bem o carater essencialmente formulista dos
rituais e sacrificios publicos em Roma em que, como veremos, a a¢do e observacao ritual sdo
mais importantes do que a fé ou a crenga nos deuses e em seus poderes.

Devemos notar, porém, que essa percepgdo da religido enquanto relagdo entre bem
estar da comunidade ¢ a celebragdo correta de rituais, embora central em nossa analise — uma
vez que nela encontraremos a principal ligacdo da religido com o poder politico e a
manuten¢do/constru¢do de identidades —, ¢ ainda uma visdo apenas parcial do fendmeno
plural e diversificado que ¢ a religido em Roma, elemento esse que procuraremos demonstrar
ao longo deste capitulo.

Notemos também que ndo € um mero acaso que utilizamos no decorrer deste capitulo
os termos “religido em Roma” ao invés de sua denominagdo comum “religido romana”, uma
vez que essa ultima acepg¢do pode levar-nos a uma interpretagdo equivocada desse fenomeno.
Passaremos assim a realizar uma andlise pormenorizada dos diferentes aspectos da(s)
religido(des) em Roma com o intuito de entender de que formas ela era pensada e vivida pelos

romanos, com ateng¢o especial a sua ligacdo com o poder politico.
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1.2 — Religido Romana: Religides em Roma

Quando usamos o termo “religido romana” em nosso estudo, a primeira medida que
devemos tomar ¢ alertar o leitor de que o seu uso ¢ um tanto quanto falacioso se ndo for bem
definido, pois pode indicar a existéncia de duas caracteristicas: a primeira, decorrente de seu
uso gramatical no singular, pode nos levar a acreditar que houve em Roma um unico
fenomeno religioso, uma tunica forma de vida religiosa vivida por todos seus habitantes.
Enquanto que a segunda, principalmente devido ao éxito do cristianismo no Ocidente, sugere
que seja possivel observar um corpo teoldgico de preceitos bem estruturados — ou candnicos —
, uma doutrina ensinada e seguida pelos romanos. Nada, porém, poderia ser mais distante ou
equivocado em relagdo ao tema que aqui tratamos.

Em primeiro lugar, como mostram Beard, North & Price (1998) no proprio titulo de
seu livro, ndo deveriamos pensar em termos de uma religido romana, mas sim de Religides de
Roma. Como sabemos durante toda a historia de Roma, cultos e religides de origens variadas
fizeram-se presentes na cidade. Alguns desses chegaram inclusive a ter seus elementos
cooptados para dentro dos cultos oficiais — isto €, aqueles cultos organizados e
supervisionados pelo Senado, sustentados com o dinheiro publico e cuja celebracdo era
prescrita pelo calendério oficial — como o caso da Vénus Ericina e a Magna Mater.

Observemos, entretanto, que mesmo dentre aqueles que ndo obtiveram o beneficio de
serem cooptados para dentro do culto oficial, alguns mantiveram-se duradouramente ativos
dentro da cidade, encontrando entre seus praticantes homens e mulheres pertencentes a
diversos grupos sociais. Devemos perceber, portanto, como mostra Orlin (2010), que uma das
principais caracteristicas que encontramos no estudo histérico de Roma e seu
desenvolvimento religioso ¢ a sua proximidade/convivéncia com elementos estrangeiros,
embora essa convivéncia ndo seja necessariamente pacifica.

Poderiamos supor, dessa forma, que a problematica relativa ao termo religido
romana poderia ser resolvida realizando apenas uma separagdo entre religides e cultos que
chegaram a Roma — independentemente de sua origem — da religido préopria da cidade. Essa
separacdo, porém ¢ resultante de uma falsa interpretacdo sobre as relagdes de identidade e
trocas culturais que foi desenvolvida especialmente na historiografia produzida por

académicos durante os séculos XVIII e XIX (SCHEID, 2005, p.10-17; ROSA, 2006, p.139).
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Esses académicos partiam do principio promovido pela formagido das nacdes e
identidades nacionais de que um povo devia ser visto em conjunto com seu “pacote cultural”
(WOOLF, 1998, p.11), compreendido na reunido de caracteristicas essenciais (lingua,
territorio, cultura) que ndo apenas o distingue, mas constituem o dmago de seu ser e, portanto,
apresentam uma consisténcia e coeréncia que o torna praticamente imutavel e identificavel.
Obviamente, como ja mostraram Poutignat e Streiff-Fenart (1997, p.87-92), esse tipo de
discussdo que se resume a argumentos essencialistas ou do primordialismo a respeito da
identidade ha muito tempo foi abandonado e ndo podemos recair no erro de pensar sobre a
religido romana sob essa perspectiva. Uma perspectiva que, por centrar-s€ no purismo e
imutabilidade, ignora ndo apenas as transformac¢des dos fendmenos religiosos em Roma
devido ao seu contato com outras culturas, mas também fecha os olhos as proprias
transformagdes enddgenas da sociedade.

Percebemos, assim, que o oposto € verdadeiro em relagdo a um conceito de “religido
romana” imutavel e quintessencial: que o adjetivo “romana” pressupde, na verdade, uma
abrangéncia espago-temporal que ¢ substanciosa e que ndo deve, nem pode, ser tratada de
maneira homogénea. Os homens do século IV a.E.C. que habitavam Roma ndo podem ser
analisados nos mesmos termos com que fariamos com a elite provinciana gaulesa ou grega do
século IIT E.C., embora todos esses estejam incluidos sob o termo “romano”.

Nesse contexto, lembramo-nos ainda da primeira licdo que a historia das religides,
vista como uma ciéncia historica, ensina: questionar os fendmenos religiosos sempre em
relagdo “ao contexto do qual provém e aos quais intimamente pertencem” (SANZI, 2006,
p.29). Fica claro que é necessario delimitar, tanto no espaco quanto no tempo — frente a
maneira diversificada com a qual os fendmenos religiosos e sociais se desenvolveram no
decorrer dos séculos —, a qual forma de vida religiosa romana nos referimos.

Como apresentamos na introdu¢do, o fio condutor dos capitulos desse estudo ¢ a
relacdo da religido com a identidade, ou expressando-nos melhor, a forma com que a religido
romana ¢ utilizada enquanto um marcador de fronteiras da romanidade e enquanto suporte na
acdo dos Principes Julio-Claudianos, sendo também uma poderosa ferramenta do discurso
imperialista do século I E.C.. Centremo-nos, portanto, na cidade de Roma, no periodo
referente ao Principado.

Por um lado, a escolha de Roma como nosso foco indica a op¢do por observar o
exercicio de um discurso imperialista e identitario no local onde ele estd sendo debatido

justamente pelos individuos que se autoimaginam os unicos capazes — ou autorizados a — de
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criar e definir os limites da romanidade (cf. cap. 2). Como pretendemos demonstrar neste
primeiro capitulo, a relagdo entre a religido e o poder — e, por fim, com a identidade — torna-se
visivel especialmente através da analise que se segue de uma das faces da religido, que ¢
aquela ligada aos cultos publicos e a administracdo politica, ou seja, elementos que fazem
parte da religido da cidade e a atuag@o da elite civica que a habita.

Nossa escolha temporal, por outro lado, indica a preocupagdo com as transformagdes
que circundam a nova posi¢do alcancada pelo Princeps. Transformagdes estas que ndo se
limitaram a esfera politica, mas atingiram todos os campos da sociedade, inclusive, de
maneira sem precedentes, a vida religiosa. Procuraremos analisar as formas com as quais a
dinastia Julio-Claudiana articulou a questdo da religido, identidade e o politico.

Podemos, finalmente, indicar com exatiddo que ao longo deste estudo denotaremos
por “religido romana” ou dos romanos um fendmeno bem especifico: o sistema religioso de
uma cidade (Roma) em sua face que corresponde aos cultos oficiais publicos, tendo por
finalidade o bem estar da comunidade (ORLIN, 2007, p.58), através da manutencdo da pax
deorum, restando, por fim, na figura do Princeps seu pilar central.

Torna-se necessario, porém, antes de analisarmos essa face publica da religido
romana, entendermos onde ela se situa e qual seu relacionamento com as outras formas de
vivéncia do divino em Roma.

A segunda caracteristica que chamamos a atengdo no comec¢o deste capitulo
relaciona-se com a ideia da presenga de uma doutrina ou um corpo coerente de ensinamentos
a respeito da religido em Roma. Como mostrou Riipke (2007, p.86), tendemos a associar o
termo religido com essas caracteristicas embora elas ndo possam ser aplicadas ao sistema
politeista apresentado pelos romanos, principalmente pelo fato desse sistema ndo sentir
necessidade de integrar ou excluir interpretagdes diferentes sobre o divino. Em um primeiro
nivel, essa afirmac¢do indica que havia uma ampla margem de liberdade nas concepgdes
particulares a respeito dos deuses enquanto que, em um segundo nivel, relaciona-se com os
discursos que aparecem em meados do século I a.E.C., a respeito de trés vias de acesso ao
sagrado que conhecemos por teologia tripartite.

De acordo com Jean Pepin (1956, p.288), o conceito de uma tria genera theologiae,
ndo era uma novidade do século I a.E.C., ao contrario os elementos que constituem esse modo

, . .. 4 ~ 1 .
de pensar provém da filosofia grega, especialmente do estoicismo. E Varrdo', quem o articula

' A obra de Varrdo, embora no esteja disponivel, ainda chega até nés através das citagdes — extensas — de dois
autores cristdos: Tertuliano (séc. II d.C.) e sua obra Ad Nationes e Agostinho de Hipona (séc. V d.C.) com sua
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no ambiente da religido em Roma, afirmando existir trés géneros de abordagem ao divino:
genus mythicum, genus physicum e genus civile (Apud: Civ. Dei VL.5).

A primeira abordagem refere-se principalmente ao campo de ocupagdo dos poetas,
consistindo na visdo a respeito dos deuses que € exposta pelos mitos. Devemos aqui entender
por mitos as narrativas que se passam em um periodo remoto e que utilizando “figuras,
topicos e eventos, repassam o sistema de valores de uma sociedade, legitimam certas
institui¢des e valores e, a0 mesmo tempo, carregam certas visdes de mundo” (RUPKE, 2007,
p-128).

Como nos mostra Rives (2007, p.32), a abordagem mitica esta intimamente ligada a
produgdo artistica. Observamos nas conveng¢des visuais da representacdo dos deuses — seja em
pinturas, em objetos, estatuas e etc. — uma familiaridade com eventos e caracteristicas que a
mitologia fornece sendo, portanto, um dos principais canais de insercdo e difusdo dos mitos
dentro de todos os setores da sociedade romana, especialmente para as camadas populares. A
popularidade dos mitos, expressa tanto na literatura quanto na arte, e o apelo que representa
para grande parte da populacdo, esses ndo devem ser superestimados.

Como aponta Momigliano (1984, p.202), a visdo dos deuses exposta através dos
mitos era considerada inadequada por alguns grupos dentro da elite romana, sobretudo por
atribuir aos deuses, amiude, caracteristicas e agdes negativas: injustica, roubo, adultério,
fraude. Essa atitude est4 ligada a heranga deixada por toda uma tradicdo critica a respeito dos
mitos presente na Grécia desde o século VI a.E.C., dentro da qual destacam-se o filosofo
Xenofanes e mesmo Platdo. Em Roma, embora ndo encontremos um repuidio aos mitos como
expresso por essa tradi¢do grega, havia escritores, como por exemplo, Séneca e Apuleio, que
ironizavam o sentido das narrativas mitoldgicas.

A segunda abordagem ou discurso a respeito dos deuses, o genus physicum, a
teologia fisica, tem este nome devido a palavra grega physis que reflete o interesse sobre a
natureza das coisas, no caso, dos deuses e do sagrado. A teologia fisica ¢ a esfera onde
encontramos os debates filosdficos, especialmente dentro da elite romana, sobre temas como,
por exemplo, as visdes do estoicismo, epicurismo, platonismo e de outras doutrinas sobre a

relagdo entre os deuses e os homens (RIVES, 2007, p.38).

obra Civitate Dei. Ressaltamos que para este estudo ndo interessa-nos realizar uma analise da escrita destes
autores, especialmente no que tange suas constru¢des retoricas e o uso de Varrdo na sua argumentagio; a
apresentacdo destas teologias e a argumentagdo que se sucede sdo de pouca consequéncia para nds, ja que ¢
somente a propria ideia da existéncia e viabilidade de acesso ao divino por trés formas diferentes que esta sob
analise.
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Nessa esfera encontramos uma das maiores provas a respeito da liberdade existente
em relacdo a crenca sobre os deuses, uma vez que as varias correntes filosoficas traziam
consigo visdes, por vezes, contraditorias, sem que, contudo, qualquer uma tenha sido banida
ou proibida em termos oficiais. Observemos, por exemplo, que em contraste com o
estoicismo, para a corrente epicurista, apresentada por Lucrécio (De Rerum Natura, V.146-
55), ficava clara a ideia de que os deuses, por serem perfeitos e sem preocupagdes, ndo se
interessavam pelo o que os homens faziam ou deixavam de fazer, colocando em questdo a
propria necessidade dos cultos e rituais que eram praticados em Roma.

O terceiro género de acesso ao divino, o genus civile, normalmente ¢ entendido como
referente a todo o aparato civico ligado ao culto aos deuses e que tem por fim a manutencio
da pax deorum. Devemos notar, entretanto, como demonstra Riipke (2007, p.130), que a
teologia civil abarca os sacra como um todo e que os sacra publica, isto €, os cultos e rituais
publicos, ¢ apenas uma de suas faces, ainda que a mais visivel e sobre a qual possuimos maior
entendimento.

Faz-se necessario que elaboremos uma breve defini¢do daquilo que chamamos de
publico e, por consequéncia, privado no que tange a religido. Riipke (2007, p.21) aponta para
o elemento financeiro, isto é, quem arca com as despesas do culto como o critério mais
importante para esta separacgdo, entretanto, ndo concordamos com esta observag¢do. Embora
certamente esse fosse um fator importante, parece-nos que, principalmente, devemos
considerar em nome de quem o culto era praticado para diferencia-los. De acordo com
Dionisio de Halicarnasso (Antiquitates Romanae 11.65), o culto publico consistia naquele
realizado em prol do bem estar de todos os cidaddos da comunidade onde era realizado,
enquanto que o culto privado visava ao bem dos individuos e suas familias.

A questdo de quem participava dos cultos publicos também ¢ importante uma vez
que, como mostram Beard, North & Price (1998, p.48), os magistrados e sacerdotes eram os
responsaveis pela conducgdo dos festivais e sacrificios e a Unica obrigagdo que recaia sobre os
individuos era de “se abster de trabalhar enquanto ocorriam as cerimdnias”, embora ndo seja
claro até que ponto isso era realmente obedecido.

A relagdo entre as magistraturas, sacerdocios e essa religido que observa o bem da
comunidade serd discutida a fundo na proxima sec¢do deste capitulo, restando neste momento
ressaltar alguns aspectos importantes da relagdo entre os trés géneros de teologia que foram

abordados.
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O primeiro elemento que emerge desta analise, como ja apontou Momigliano (1984,
p.202), ¢é a percepgdo de que “deveria-se separar as opinides religiosas e filoséficas do papel
que se era esperado desempenhar dentro da propria sociedade”. Como vimos, era possivel
possuir visdes contrastantes a respeito dos deuses, sua natureza ou preocupagdo com a
sociedade humana e, ainda assim, ocupar-se dos sacra publica. Cicero ¢ um bom exemplo
disso, pois embora em seu De Divinatione apresente uma visdo consideravelmente cética a
respeito dos processos de adivinhagdo, ela ndo parece influenciar na sua posi¢do ou
autoridade enquanto augure. Como mostra Rives (2007, p.40), para Cicero ‘“ceticismo
filoséfico e conservadorismo institucional podiam coexistir sem fric¢do”.

Entendemos também que esses trés discursos sobre o divino constituem-se, de fato,
em esferas autonomas que apenas eventualmente podem ser tomadas em conjunto, embora,
definitivamente, isso ndo fosse visto como algo necessario. Certos mitos, por exemplo, podem
interagir com determinados rituais provendo etiologias, isto é, “histérias que expliquem a
origem de um rito em particular conectando-o com algum feito da divindade em questdo”,
porém, essas etiologias raramente sdo uma parte fundamental do culto (RIVES, 2007, p.29).
Por outro lado, ndo devemos esperar encontrar para todos os rituais um mito que os explique
ou os justifique, havendo diversos elementos obscuros — inclusive aos proprios romanos que
os praticavam — em certos cultos como, por exemplo, do Equus October, em que um cavalo
era esquartejado e ocorria uma disputa entre dois grupos para colocar sua cabega e rabo em
diferentes locais da cidade (PASCAL, 1981).

O que podemos compreender desses trés géneros, portanto, ¢ que cada um deles era
considerado, em si mesmo, como uma via legitima de acesso ao divino, permitindo aos
romanos uma grande liberdade sobre as maneiras de se chegar aos deuses. Ndo havia uma
forma institucionalizada de controle, ou que visasse a uma uniformidade nas maneiras como
os romanos abordavam os deuses. Embora, verdade seja dita, algumas concepcdes fossem
mais bem aceitas do que outras dentro de determinados grupos sociais. Percebemos também
que, como aponta Riipke (2007, p.67), a maior parcela da populagdo de Roma nio possuia
educagdo filosofica e tampouco por ela se interessava. Enquanto que para a elite, em geral,
veremos que a preocupacdo com a visdo filosofica sobre os deuses € o0 mundo apresentava-se
como um critério mais importante do que uma abordagem mitica aos deuses.

Momigliano (1984, p.210) apresenta ainda uma questdo importante em sua analise.
Segundo o autor, perceberemos uma diferenga curiosa entre 0 momento do final da Republica

e inicio do Principado, quando os membros da elite que assessoram Augusto na questdo
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religiosa ndo sdo mais filosofos e académicos como Cicero ou Varrdo, mas sim poetas como
Virgilio e Ovidio. Embora nio caiba aqui realizarmos uma analise a respeito desta diferenca,
ela serve-nos bem ao demostrar que ndo devemos uniformizar ou generalizar as formas como
0s romanos pensavam os deuses.

Ha ainda um elemento que deve ser abordado a respeito dos romanos e sua relagio
com os deuses. Nao devemos concluir que, pela grande quantidade de opgdes disponiveis aos
individuos, este conjunto que denominamos de religido romana ndo possuia nenhuma
estruturagdo. Essa existia sim, mas ndo na forma de um conjunto de preceitos ou crengas
sobre os deuses, um savaéir-penser, mas sim como um savoir-faire (ANDO, 2008, p.13), um
conjunto de praticas que deveriam ser desempenhadas especialmente no ambito da teologia
civil.

A teologia civil ndo representa uma doxa, uma unica crenga a respeito dos deuses e
sua relagdo com homens. Aquilo que os romanos possuiam era, na verdade, um conhecimento
sobre a forma certa de como agir em relacdo aos deuses, uma praxis. Em outras palavras,
encontramos um tipo de religiosidade que € estranha ao mundo ocidental moderno, pois os

199

conceitos de “crenca” ou “fé” ndo sdo os elementos de maior importancia, nem mesmo sao 0s
que ddo sustentacdo a essa religido, em seu lugar encontramos o saber sobre o que fazer, o
“conhecimento de dar aos deuses aquilo que lhes é devido” (ANDO, 2008, p.13).

A forma correta de agir que nos referimos € o resultado da experiéncia acumulada dos
antepassados, refletindo assim a importancia do mos maiorum e a necessidade de se seguir as
tradicdes, os modos de agdo ancestral, na manutencdo da pax deorum. Retomaremos essa

questdo ainda neste capitulo, passando agora a analisar com maior profundidade a ligagdo

entre a religido e o politico.
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1.3 — Religido e Poder: Religido da Urbs € 0 Mos Maiorum

1.3.1 — O Modelo de Religido da Polis

Existia assim, como observamos, uma abordagem a religido romana que se
concentrava nos rituais e cultos publicos aos deuses, posteriormente também prolongado ao
Princeps e sua familia, referente a teologia civil, mais precisamente aos sacra publica. Essa
face da religido vem sendo analisada nos ultimos anos através do modelo denominado
“religido da polis”, sobre o qual realizaremos uma avaliagdo critica considerando sua
adequacdo e formulagdo em relagdo ao nosso tema.

Como indicado em seu proprio nome, este conceito foi formulado como instrumento
de andlise de fendmenos ligados a religido na Grécia — especialmente para os periodos
Arcaico e Classico — inicialmente por Fustel de Coulanges (1864), mas devendo aos trabalhos
de Christiane Sourvinou-Inwood (1988; 1990) sua maior e mais importante articulacdo no
meio académico atual. O modelo da religido da polis, posteriormente, passou a ser adotado
como um paradigma nos estudos da religido romana — ainda que com modificacdes — nas
analises de estudiosos como John Scheid (2003a), Mary Beard e John North (1990) e Jorg
Riipke (2007) que, com suas obras, redefiniram nossa compreensdo acerca da religido em
Roma.

Voltemos neste momento, no entanto, aos trabalhos de Sourvinou-Inwood em que
encontramos duas importantes caracteristicas a respeito da operacdo desse modelo que devem
ser observadas: em primeiro lugar, de acordo com a autora, a polis “era a estrutura
fundamental na qual a religido grega operava” (1990, p.295); e, em segundo lugar, a “polis
ancorava, legitimava e mediava todas as atividades religiosas” (grifo nosso — 1990, p.297).

A proposta de Sourvinou-Inwood coloca assim, a polis como a unidade bésica da
vida religiosa grega, sendo que ela incorporava completamente a vivéncia religiosa de modo
que deve ser entendida como uma entidade politico-religiosa, na medida em que a “polis
possuia a autoridade maxima em, e controle sobre, todos os cultos e a religido da polis
englobava todos os discursos religiosos dentro dela” (1990, p.307).

A visdo da autora conjuga assim, a religido com as institui¢des politicas e sociais da

polis, de modo em que esse nivel hierarquico tem dominio e primazia sobre todos os demais.
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Os varios discursos religiosos presentes na polis — como os de particulares, do oikos, da deme,
e etc. — sob essa Otica, devem ser vistos sempre dentro dessa relag@o hierarquica.

Julia Kindt (2009), em uma visdo critica desse modelo, explora as fraquezas e falhas
que nele estdo presentes, a comegar pela proposta de interagcdo social que ele representa. Em
ultima instancia, diz Kindt (2009, p.11/17), o modelo de Sourvinou-Inwood baseia-se numa
visdo durkheimiana da sociedade, em que a divergéncia de discursos conflitantes ¢ apagada
em prol de uma homogeneizacdo e padronizagdo da vida religiosa. Como consequéncia, 0
modelo de religido da polis, que por ser centrado na polis, ndo explica ou compreende
expressdes religiosas que estdo fora ou abaixo dela como, por exemplo, as consultas de
individuos com questdes pessoais aos oraculos.

Com base nessa breve exposi¢do sobre o modelo de religido da polis devemos
realizar dois questionamentos: o primeiro em relagdo a validade de tratarmos da religido
romana através desse modelo e, o segundo, se perante suas inconsisténcias deveriamos ainda
continuar a opera-lo.

Por um lado, ha algo inevitavelmente equivocado sobre falarmos de religido da polis
em Roma. Como sabemos, Roma nao ¢ uma polis como as cidades gregas cujas quais esse
conceito se refere. Clifford Ando € claro quando expde que a forma como os gregos
entendiam a polis era fundamentalmente diferente da maneira como os romanos viam sua
relacdo com Roma e a cidadania. Quando os gregos falam de Roma como polis devemos
entender que isso se da por necessidade de construir um sentido sobre este outro — romano —
através dos instrumentos disponiveis dentro da propria cultura grega, mas o que o uso desse
termo reflete realmente s@o as disjungdes conceituais entre essas duas tradi¢des politicas
(1999, p.13-14).

Nao basta, entretanto, que refutemos o modelo de religido da polis simplesmente em
vias terminoldgicas, sendo necessario observarmos a sua opera¢do nos estudos a respeito da
religido romana. Se tomarmos a formulagcdo de Sourvinou-Inwood, tal qual apresentada,
perceberemos que, de inicio, ja ha uma inadequagdo em sua aplicagdo ao mundo romano.

Como demonstramos na se¢@o anterior, o divino pode ser abordado pelos romanos
através de trés vias diferenciadas e autdbnomas, ndo havendo primazia de uma sobre as outras
sendo, portanto, impraticavel afirmamos, como faz Sourvinou-Inwood, que todos os discursos
e acdes religiosas podem ser englobados e mediados pela sua face ligada ao politico, no caso

de Roma, a teologia civil. Acompanha esse raciocinio notarmos que Sourvinou-Inwood limita
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a religido a polis e vice-versa, enquanto que para os romanos ¢ possivel distanciar o politico
do religioso.

Se a formulagdo de Sourvinou-Inwood ndo se apresenta apta ao estudo da religido em
Roma — e esclarecemos de pronto que essa também ndo era, absolutamente, a inteng¢do da
autora — passamos ao proximo passo, que ¢ buscar entender esse conceito na forma como ele
foi cooptado para dentro de nosso campo. Atualmente, para a maioria dos estudiosos da
religido romana, a ideia de religido da polis significa, em termos simples, a absor¢do ou
incorporagdo da religido nas institui¢des politicas da cidade, ou seja, uma face da religido
vista como homologa a estruturagdo sdcio-politica de Roma (WOOLF, 2003, p.40-41).

Riipke ¢ paradigmatico ao afirmar que: “existe no latim, um termo que corresponde
ao termo de polis-religion, denominado sacra publica, os cultos publicos” (2007, p.21). A
equagdo de sacra publica e religido da polis, entretanto, ¢ possivel apenas porque, como
notamos, constituiu-se efetivamente uma constru¢do conceitual que tem pouco em comum
com aquela utilizada na anélise das cidades gregas.

Vista assim, sob esse aspecto e como mostra Woolf em seu estudo (2003, p.42), a
ideia de “religido da polis” foi uma importante ferramenta de andlise por ter permitido
avancos significativos na nossa compreensio desse aspecto-chave da religido antiga que ¢ sua
ligacdo com a politica, afastando as ideias de hipocrisia e manipulacdo que rondavam as
analises dos historiadores nos séculos passados. Woolf, entretanto, percebe também que ha
limitagdes em se trabalhar com o modelo e, de fato, a mesma critica de Kindt (2009) ¢
entoada em seu trabalho: o modelo de religido da polis € incapaz de lidar com os discursos em
outros niveis que ndo o oficial. Porém ao invés de abandonar o modelo, o autor busca
complementa-lo retomando as alternativas que existiam a expressdo religiosa fora do nivel
oficial, como as peregrinagdes.

Torna-se possivel ensaiar uma resposta aos nossos questionamentos a respeito da
adequacdo e operagdo desse modelo ao estudo da religido romana. A utilizagdo do conceito de
religido da polis para nosso estudo parece-nos inadequado ndo apenas pela ideia equivocada
que a terminologia utilizada sustenta, mas pelo fato de que sua formula¢do passou por uma
transformagdo conceitual que, sem resolver os problemas e criticas pontuados originalmente,
ndo demonstra um aperfeicoamento em seu poder de andlise. Notamos que houve uma
reducdo desse modelo tedrico a uma constatag@o: a religido estd incorporada nas instituigdes
politicas de Roma. Assim, ainda que estejamos cientes da importancia do conceito para

chegarmos a esse entendimento, sua manutengao se apresenta insustentavel.



33

Nao pretendemos, certamente, com essa observacdo negar a historicidade ou as
etapas de constru¢do do conhecimento que nos levaram a entender o que confirmamos como
113 29 LY 7 . ~ ry . .

aspecto-chave” da religido que ¢ sua ligacdo com a politica. Acreditamos, entretanto, ser
mais adequado compreender esse aspecto da religido romana dentro de suas proprias
referéncias, isto ¢, enquanto uma religido politizada — no que tange a sua face ligada a

teologia civil, com énfase nos sacra publica — de uma cidade que ndo € polis, mas urbs.

1.3.2 — A Religido Politizada da Urbs

Como observamos, tornou-se um ponto axiomatico nos estudos sobre a religido
romana apontar a sua relacdo com o poder, expresso em sua forma mais visivel, o poder
politico, afirmando-se que a “religido e politica em Roma estdo intrinsecamente ligadas”
(ORLIN 2010, p. 4). Na subsecdo anterior discutimos como se tornou um paradigma a
observacdo que a religido romana estd incorporada nas instituigdes politicas da cidade e
devemos agora demonstrar como se articula essa relagdo.

Apontamos no inicio deste capitulo que em nossa andlise interessa-nos
principalmente a face da religido romana ligada aos cultos publicos e atos oficiais cuja
preocupacdo principal era com o bem estar da comunidade através da manutengdo da pax
deorum. Em Roma, ao final do periodo republicano, o principal érgdo gestor da comunidade,
como sabemos, era o Senado e, de mesma sorte, ndo devemos nos surpreender ao perceber
que o principal foco mediador entre os deuses € os homens também era essa instituicdo,
pertencendo a sua esfera de a¢do “O poder de resolver os problemas que surgiam na relagdo
entre os homens e¢ os deuses e restabelecer as devidas relagdes entre a esfera divina ¢ a
humana se elas fossem temporariamente interrompidas” (BEARD, 1990, p.32).

Cabia ao Senado dar a palavra final sobre todos os assuntos religiosos como, por
exemplo, aceitar ou ndo um acontecimento como um prodigio (NORTH, 1990, p.54),
introduzir novos cultos publicos em Roma (BEARD, 1990, p.31) — como no caso da Magna
Mater —, e suas decisdes prevaleciam mesmo se e em sentido contrario as decisdes tomadas
pelos colégios sacerdotais.

Se, em um nivel institucional, o Senado aparece como o principal foco de mediacdo

entre o divino e o humano, ao considerarmos os agentes religiosos ao nivel dos individuos,
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observaremos que a autoridade religiosa recaia, sobretudo, sobre os magistrados. Cabia a eles
executar uma série de atividades publicas que considerariamos como pertencentes ao campo
religioso, tais como realizar sacrificios e tomar auspicios (WARRIOR, 2006, p.42).
Encontramos assim, ocupando o mesmo espago que a elite politica da cidade, a elite religiosa.

Finley (1983, p.50-70), em sua analise acerca da questdo politica durante o periodo
Republicano em Roma, ja havia percebido essa ligacdo intrinseca entre as esferas politica e
religiosa que se estabelece na figura dos magistrados, deixando claro que ndo é possivel
separarmos a elite civica(social/econdmica) da elite religiosa em Roma.

John Scheid ¢, também, esclarecedor a respeito deste envolvimento do Senado e da
elite civica/religiosa, ao observar que a religido publica romana “era em sua esséncia politica
e politizada” (2003b, p.118), sendo possivel observamos diversos fatores que sustentam esta
afirmacao.

Em um primeiro ponto, existe um problema de defini¢do a respeito do sacerddcio em
Roma. Como mostramos, os magistrados executavam vdrias atividades cultuais dentro de sua
comunidade e, entretanto, ndo eram sacerdos. Se, entretanto, considerarmos o grupo de
individuos que eram chamados por esse titulo, encontraremos uma situa¢do interessante: O
sacerdocio romano, longe de uma vocagdo era, essencialmente, um estatuto social (SCHEID,
1991, p.53) assim como os cargos politicos. Notemos que os sacerdotes romanos, inclusive os
membros dos mais importantes colégios como os pontifices e dugures, até o fim do periodo
Republicano chegavam aos seus cargos por votacdo publica. O mesmo ocorria com o0s
magistrados, com a diferenca de que o termo de seus cargos era anual e dos sacerdotes
vitalicio.

Chamamos a aten¢@o neste quesito para dois elementos: primeiro, como mostra
Beard (1990, p.40), tanto o colégio pontifical quanto augural — para citar dois dos quatro mais
importantes colégios sacerdotais, embora todos os demais estivessem na mesma condi¢do —
eram Vvistos como 6Orgios acessorios ao Senado, isto ¢ subcomités que entravam em agao
quando, e somente quando, solicitado. Segundo, ndo devemos conceber a relagdo Senado/
Colégios Sacerdotais, como uma relagdo de forcas em oposi¢do ou em atrito, mas sim quase
sempre em harmonia uma vez que, em geral, os membros desses colégios ja eram ou estavam
prestes a se tornarem senadores (TAYLOR, 1942). Dado esse ultimo elemento,
encontraremos como uma situacdo tipica da vida politico-religiosa romana: homens que
ocupam tanto uma magistratura como um sacerddcio como, por exemplo, Julio César e

Augusto que a época em que foram consules ja eram também pontifices.
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Um segundo ponto pode ser observado através da organizacdo de alguns dos
sacerddcios existentes em Roma: a partir de Julio César os pontifices contavam quinze
membros; as vestais seis; trés flamines maiores ¢ doze minores; dezesseis augures; dezenove
quindecimviri; e assim por diante. O que notamos rapidamente ¢ que, de maneira similar ao
poder politico, a autoridade religiosa era diluida em vdrios sacerddcios diferentes e, assim
como nas magistraturas, coexercida por pequenos grupos de pessoas, buscando-se manter um
equilibrio que evitasse um homem de se sobressair aos demais — embora, a situacdo mude,
como veremos, a partir do principado de Augusto.

Dessas observacdes percebemos que ¢ consideravelmente dificil tragarmos com
nitidez uma separagdo entre o politico e religioso e que, de fato, configura-se aquilo que foi
denominado como o “compromisso civico” em Roma, isto €, a “falta de uma distingdo clara
entre magistratura e sacerdécio”, que culminard, pari passu, com o desenvolvimento politico
de Roma, na figura do Princeps (GORDON, 1990, p.197).

A ascensdo de Augusto ao poder traz importantes transformagdes ao sistema
religioso romano na mesma medida em que transforma o sistema politico. Uma vez que o
Princeps congrega os poderes de varias magistraturas, o mesmo ¢ verdade sobre sua posicao
em relag@o aos diversos colégios sacerdotais. Outrora, era vedada a participa¢do a um cidadio
em mais de um deles, mas ao final do I século a.E.C., Augusto ocupa o lugar de pontifex
maximus (12 a.E.C.), assim como ¢ membro de todos outros maiores colégios: dos dugures
desde 42 a.E.C., quindecimviri desde 37 a.E.C., e possivelmente septemviri desde 16 a.E.C.
(GORDON, 1990, p.183).

Devemos também observar a atengdo especial que Augusto devotou a composi¢do
dos quadros desses colégios, tendo ele ‘“‘sistematicamente controlado as elei¢cdes para
pontifices” (SCHEID, 2005, p.180) a fim de neutralizar a posi¢do de Lépido, seu adversario
politico e a época pontifex maximus, assim como eleito seus apoiadores para os outros
sacerddcios.

Além disso, segundo Scheid (2005, p.187), encontramos nas agdes de Augusto uma
consisténcia e coeréncia que devem ser vistas como parte de um programa religioso de longo
prazo, do qual dois elementos devem ser melhor analisados: as honras divinas ao soberano € o
interesse/restauragdo das antigas tradigdes.

De um lado, notamos que desde a morte de Julio César, Augusto — que a época ainda
usava o nome de Otaviano — se mostrou insistente em fazer com que o culto do Divus lulius

fosse implementado em Roma, assim como as devidas honras fossem prestadas conforme o
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estabelecido em 45 e 44 a.E.C, pelo proprio César. Note-se também que em 35 a.E.C., ele
aceitou que privilégios de cunho religioso e politico fossem outorgados tanto a sua esposa,
Livia, quanto a sua irma Otdvia, como a carater sacrossanto que era dado ao tribuno e a
emancipagdo da tutela, conforme praticado com as virgens vestais, buscando, dessa forma,
construir um papel publico para as mulheres da familia imperial (SCHEID, 2005, p. 179).

O culto do Divus Iulius, bem como as honras dadas a membros da familia imperial,
forneceu o modelo e os caminhos pelos quais foi sendo construido o que viria a ser chamado
de culto imperial. Embora ndo pretendemos neste momento tratar a respeito deste(s) culto(s),
sendo tema dos ultimos capitulos de nosso estudo, é¢ importante que fagamos de imediato uma
observagdo: apesar de seu nome, ndo havia — assim como nos demais elementos da religido

romana — uma unidade que pudesse defini-lo e sintetiza-lo. Na verdade, encontramos apenas

Uma série de cultos diferentes que dividem um foco em comum na adoragéo
do imperador e sua familia ou predecessores, mas (...) operando de maneira
consideravelmente diferente de acordo com uma variedade de circunstancias
locais (Beard, North & Price, 1998, p.318).

Augusto buscou também apresentar-se como o grande restaurador das tradigdes
religiosas romanas em diferentes niveis, sendo de fundamental importancia entendermos essa
caracteristica para que possamos analisar sua relagdo com as questdes de identidade e
demarcagdo de fronteiras que estdo no cerne de nosso estudo.

Sabemos que Augusto revitalizou determinados sacerdocios que foram
negligenciados durante o periodo de turbuléncia civil, como o do flamen dialis que havia
permanecido vago nos ultimos setenta e seis anos, assim como também se empenhou em
reestruturar outros, lhes dando novos poderes e privilégios, como no caso da fraternidade
Arval e das virgens vestais (SCHEID, 2005, p.181).

Acompanhando essa revitalizagdo da estrutura sacerdotal, Augusto buscou restaurar
templos, ndo apenas em Roma, mas pela propria peninsula Italica: em sua obra Res Gestae
(19-21), ele afirma ter restaurado ndo menos do que oitenta e dois, assim como também teria
construido diversos outros, como o templo de Apolo no Palatino e de Marte Ultor no Forum
Augustum, esse ultimo em comemoracdo a vinganga executada sobre os assassinos de César e
a vitdria sobre os partas.

Ao mesmo tempo, encontramos a preocupa¢do de Augusto com a restauracdo de

festividades religiosas: primeiro corrigindo o calendario romano de acordo com a reforma de
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Jalio César (HANNAH, 2005, p.116-7) e revivendo os festivais do Lupercalia e os Ludi
saeculares conforme as narrativas das fontes sobre o periodo que investigamos (ex.
SUETONIO, Augustus 31).

Galinsky (2007, p.74) mostra-nos, entretanto, que ndo devemos observar essas agdes
apenas do ponto de vista religioso. Existe um aspecto politico que circunda essa revitalizagao
de elementos religiosos. Se considerarmos especialmente a reconstru¢do de templos,
observamos que ela tinha por inten¢@o mostrar, sobretudo, o retorno da estabilidade, uma vez
que “a religido romana ndo era uma religido de salvagdo, mas estava intimamente conectada
com a ordem civil do Estado”, isto €, com o bem estar da comunidade a partir da pax deorum.
Nessa mesma linha de raciocinio, Thornton & Thornton (2008, p.41), demonstram que a
restaurag@o dos oitenta e dois templos por Augusto teria representado pouco, na verdade, em
termos de carga de trabalho. Entretanto, teve um grande impacto em sua imagem pessoal ao
estabelecé-lo como um arauto e guardido “dos valores antigos e nos costumes do mos
maiorum’”’.

A atencdo de Augusto a questdo religiosa e, em especial, a observacdo do mos
maiorum, foi essencial na formag¢ao de sua imagem como restaurador da paz e da estabilidade,
caracteristicas que culminam no titulo que recebeu em 2 a.E.C: pater patriae (FAVRO, 2005,
p.246). Devemos perceber porém, que as agdes do Princeps somente foram eficazes por que o
conceito de mos maiorum ja se mostrava presente no cotidiano romano e, assim, cabe

analisarmos com maior profundidade a forma como ele foi utilizado por Augusto.

1.3.2.1 — Augusto e a restauragdo do Mos Maiorum

Um dos principais conceitos para a compreensdo das agdes politicas e religiosas de
Augusto ¢ o de mos maiorum que, em uma defini¢do simples, representa a conservacdo dos
costumes dos antepassados ou aquilo que podemos chamar de tradigdo (SCARPI, 2004,
p.142). Os romanos, como mostra North (2000, p.13), apresentavam-se de maneira bastante
conservadora, colocando uma grande énfase nos “costumes e maneiras ancestrais do povo
romano”.

Nao devemos, contudo, acreditar que ndo havia espaco para mudancas ou inovacdes

na vida romana, seja no aspecto religioso ou politico. Ao contrario, existia um espago
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consideravel para mudancas. Entretanto, a articulagdo entre o conservadorismo e a inovagao
ocorria — de maneira aparentemente contraditoria — dentro da propria tradicdo. Na realidade,
ndo ha contradigdo se percebermos as formas como as inovagdes eram incorporadas em
relagdo ao passado. Vejamos um exemplo disso com a entrada do culto da Magna Mater em
Roma ao final da Segunda Guerra Plnica.

De acordo com Tito Livio (4b Urbe Cond. 94-95), em 204 a.E.C, os livros sibilinos
foram consultados devido as recorrentes chuvas de pedras. Neles havia uma predicdo de que
qualquer inimigo poderia ser expulso da peninsula italica se a “Mae do Ida de Pessinunte”
fosse transportada para Roma. Como sabemos, tal a¢do foi executada e a deusa Cibele,
juntamente com seus sacerdotes, foi trazida para Roma e incorporada aos cultos oficiais,
tendo o seu templo sido construido no Palatino.

Os livros sibilinos eram uma cole¢do de oraculos em grego, provenientes do periodo
mondrquico, que serviam, de acordo com Beard, North & Price (1998, p.62), para “iniciar
mudancas e prover legitimagdo para aquilo que poderia, de outra forma, ser visto como
desvios da tradi¢do ancestral”. A legitimagdo que os livros proviam se dava, principalmente,
devido a sua antiguidade colocando em sintonia profunda com o passado os eventos recentes
neles consultados.

A obra de Tito Livio sobre a histéria de Roma ¢é sintomatica dessa construgdo
conceitual que articula a observacgdo das tradicdes com a prosperidade da cidade — ou ainda,

da incapacidade de observa-las e a degeneracdo que isso acarreta

Aqui estdo as questdes as quais os leitores deveriam se ater com atengdo:
como eram a vida e a moral; através de quais homens e quais politicas,
interna ou de guerra, nosso dominio se estabeleceu e aumentou; e entdo,
notemos como que, com o declinio gradual da disciplina, a moral decai cada
vez mais, finalmente afundando em uma ruina que chega até ao nosso tempo
em que ja ndo é mais possivel aguentar nossos vicios ou seus remédios. (I.
Prefacio, 9).
E importante para nossa analise considerarmos certos elementos a respeito de Livio e
o contexto no qual escreve sua obra. O autor mostra-nos sua visdo do estado de devastagdo e
corrupg¢do decorrente dos ultimos anos de guerra civil, mas, principalmente, deixa claro que a
causa desses tumultos, desses vicios de seu tempo, € o distanciamento com a tradigao.

A obra de Livio pode ser vista, de acordo com Beck (2007, p.265), como a realizacdo

monumental de uma abordagem do passado, na qual ficam marcados o compromisso com o
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mos maiorum ¢ a utilizagdo dos exempla virtuti, segundo o modelo ciceroniano para uma

abordagem do passado como modelo ao presente e futuro

O que principalmente faz do estudo do passado uma atividade benéfica e
proveitosa, ¢ que vocé observa exemplos de todos os tipos; desses vocé pode
selecionar para si mesmo e ao teu Estado o que imitar, assim como, aquilo
que sendo danoso em sua concepcdo e desastroso em execugdo, vocé deve
evitar (I. Prefdcio, 10).

Embora o autor escreva entre 27 e 25 a.E.C., e em sua obra encontramos temas em
sinergia com imagem criada pela propaganda de Augusto — da restaurag¢@o do passado —, ndo
devemos considerar Livio, necessariamente, como seu propagandista. De certa forma, como
mostra Walsh (1967, p.11), embora Livio, assim como Horacio e Virgilio, desfrutasse de uma
boa relagdo com as elites politicas, existia uma animosidade entre ele e Augusto. Dessa forma,
mais do que um folheto propagandistico, deveriamos ver a Ab Urbe Condita como a opinido
do autor a respeito do periodo em que vivia, assim como suas expectativas para o futuro — o
que, por sua vez, acreditamos estar em sintonia com a visdo geral, ao menos das elites, sobre a
situagdo de Roma apos as guerras civis.

Encontramos também na literatura esta visdo sobre a importancia da tradi¢do e o mos
maiorum, apresentada pelo poeta Virgilio. Em sua Eneida, o autor apresenta-nos uma
narrativa etioldgica mostrando como Eneias, ao deixar Troia acaba tornando-se um ancestral
de Roma. Escrita também sob o principado de Augusto, a Eneida ¢ entendida, pela maioria de
seus comentadores, como uma obra essencialmente politica, mesclando em sua narrativa
elementos ligados a acontecimentos contemporaneos e colaborando ativamente com a agenda
politica do Princeps (BELL, 2008, p.11).

Virgilio utiliza-se amplamente de augurios e pressagios em sua narrativa, isto €, avisos
e deslumbres do futuro, que colocam em perspectiva ndo apenas a grandiosidade de Roma,
mas como o proprio lugar de Augusto frente aos romanos: “Augusto César, filho de um deus,
que ird novamente estabelecer uma idade de ouro no Léacio dentre campos que antes foram
governados por Saturno” (Eneida 6.792-4).

O trecho acima se refere a um momento em que Anquises, pai de Eneias, vislumbra o
futuro de Roma, comentando sobre os grandes homens que fardo parte de sua historia. Por um
lado, o recurso aos pressagios, possibilita colocar Augusto dentro da tradi¢o, isto &, sua

chegada ao poder era algo que os ancestrais romanos ja esperavam, por outro, assim como faz
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Livio, atribui aos homens do passado uma moral, pietas e outras qualidades que sdo desejadas
para os homens do presente.

Percebemos que Augusto, ao se apresentar como o grande restaurador das tradig¢des
romanas e, portanto, maior defensor do mos maiorum, busca, de fato, legitimar sua posi¢do e
seu poder. Esse apelo ao passado s6 € eficiente porque, como aponta Riipke (2010, p.230), os
antepassados ja se faziam “permanentemente presentes” em Roma, através de “estatuas,
rituais, exemplos retoricos e na literatura”, ou seja, € uma ideia viva no cotidiano daquela

sociedade e, principalmente, vista como elemento inequivocamente positivo pelos cidadaos.

1.3.3 — Julio-Claudianos: Uma Politica Religiosa?

Embora trabalharemos com profundidade na questdo das a¢des religiosas dos Julio-
Claudianos apenas no terceiro capitulo de nosso estudo, adiantamos nesta ultima se¢do o
objeto de nossa andlise, a fim de considerarmos dois pontos importantes: Se houve uma
politica unitdria em Roma a respeito da religido ou, se houve um programa religioso
continuado que possa ser observado entre os primeiros Principes.

A resposta é duplamente negativa. Em primeiro lugar devemos deixar claro que ndo
ha uma ag¢do-padrdo, ou uma unica politica por parte de Roma em relagdo a religido. Orlin
(2010, p. 4) em seu estudo sobre a religido no periodo Republicano demonstra ndo ser
possivel tracar uma politica unitaria a esse respeito, evidenciando, na verdade, duas das suas
caracteristicas. A primeira em relagdo ao ethos romano — aplicadvel ndo apenas ao que tange o
universo religioso — que conduz a realizagdo de “decisdes conscientes de como agir em casos
especificos”, traduzido, normalmente, em decisdes caso a caso de acordo com o problema
apresentado. A segunda, de como a questdo da romanidade e suas fronteiras influi e permeia
esses processos decisorios (ORLIN, 2010, p.18).

Essas caracteristicas podem ser observadas também durante o principado Julio-
Claudiano, visto que ndo ¢ possivel realizarmos uma formulagdo geral a respeito das atitudes
dos Principes em relagdo a(s) religido(des), embora, como observaram Beard, North & Price
(1998, p.210), possamos perceber um movimento de “evidente transgressdo e reafirmacdo das

normas de Augusto” que se repete ao longo do século I E.C.
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Tibério, o primeiro ao poder apds Augusto, é um exemplo dessa reafirmagdo das
normas estipuladas por seu pai adotivo: Construiu o templo de Augusto assim como instituiu
o novo colégio sacerdotal que se ocuparia de seu culto, sodales Augustales (TACITO, An.
1.54). Em continuacao as acdes de Augusto, reforma e reconstroi diversos templos tradicionais
em Roma (THORNTON & THORNTON, 2008, p.137), assim como € enfitico em negar
honras divinas a si mesmo enquanto ainda vivo (SEAGER, 2005, p.121).

Durante o principado de Tibério s@o ordenadas também a destruicdo do templo de
Isis e a crucificagc@o de seus sacerdotes (BEARD, NORTH & PRICE, 1998, p.231) — que no
principado de Augusto ja tiveram seus altares destruidos e banidos de dentro do pomerium —,
assim como a deportacdo de quatro mil judeus para a Sardinia (TURCAN, 1992, p.88) ¢ a
expulsdo de astrélogos e magos da cidade.

Caligula, que sucede Tibério, ¢ apresentado como o modelo de transgressdo as
atitudes de seus antecessores: reconstréi o Iseum destruido por Tibério no Campus Martius

(RUPKE, 2007, p.244). A documentaciio a seu respeito apresenta-o como um individuo que

buscou, em vida, as honras divinas. Observemos a seguinte passagem de Suetonio

“O que resta a dizer sobre ele, sugere, mais um monstro do que um homem.
(...) Ele ordenou que todas as imagens dos deuses que eram famosas por sua
beleza ou por sua veneragdo, dentre as quais a de Olympii louis, fossem
trazidas da Grécia, para que ele pudesse cortar suas cabecas e colocar a sua
no lugar. (...) Transformou o templo de Castor e Pollux em um vestibulo ¢
frequentemente se posicionava entre os gémeos e assim se apresentava para
ser venerado por todos que entrassem (...)” (SUET., Caligula 22).

A narrativa de Suetonio sobre Caligula prossegue nesse mesmo tom, visando
claramente passar uma imagem negativa sobre o Princeps, como o maior exemplo do
afastamento de Augusto e degeneracdo que isso representa.

Claudio, sucessor de Caligula, tendo em vista a situacdo em Roma com sua chegada
ao poder, retorna a0 modelo de Augusto: reviveu sacerddcios tradicionais, tais como o dos
haruspices — de origem etrusca, mas presentes em Roma desde o periodo mondrquico,
reorganizando-os em um colégio e trazendo-os para o “escrutinio oficial”.

Neste mesmo sentido realizou, assim como Augusto, o Augurium Salutis, forma de
augurio visando a seguranca da cidade e que ndo era realizado nos ultimos setenta e cinco
anos (LEVICK, 1990, p.87) e os Ludi Saeculares (FEENEY, 2003, p.108), tendo também

aumentado o pomerium, que agora incorporava inclusive o Aventino, em uma referéncia a
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uma antiga tradicdo que, segundo Tdcito, permitia a aqueles que aumentaram a extensdo do
dominio romano também expandi-lo (TAC. An. XI1.23-4).

O Princeps teria também tentado, sem sucesso, trazer os Mistérios de El€usis para a
cidade de Roma (SUET., Claudius 25), assim como teria dedicado ateng¢@o especial aos cultos
da Magna Mater ¢ Atis (TURCAN, 1992, p.63).

Nero, por fim, é constantemente representado como um individuo que buscou na
magia uma alternativa a verdadeira religido (cf. capitulo 2 e 3). Seu afastamento dos costumes
romanos € seu apetite pelo exdtico sdo, segundo a literatura produzida por Suetonio,
caracteristicas marcantes de sua degeneracdo — tal qual Caligula — e, consequentemente, de
sua inaptiddo para governar.

Este resumo das acdes dos membros da dinastia Julio-Claudiana evidencia assim, a
primeira caracteristica que mencionamos a respeito das atitudes oficiais romanas no que tange
a religido, isto é, de que as decisdes sdo tomadas caso a caso ou ainda Princeps a Princeps,
sendo impossivel tracar uma politica unitdria. Se, entretanto, ndo podemos observar de fato
uma coeréncia ao nivel politico destas agdes, se tomarmos como ponto de referéncia a
constru¢do identitaria romana e imperial para o periodo, estas agdes podem ganhar um novo
significado que buscaremos esclarecer em nosso terceiro capitulo.

Torna-se necessario, porém, que fagamos no proximo capitulo desta tese uma andlise
aprofundada das formas com as quais a religido se articula com esse discurso identitdrio e
imperial, dos mecanismos que sdo utilizados pelos romanos na separagdo entre o eu e 0 outro,

para enfim, apreciarmos essas acdes dos Principes Julio-Claudianos sob essa perspectiva.



43

Capitulo 2 — Superstitio: Discursos e Fronteiras da Romanidade

No presente capitulo realizamos uma discussdo a respeito da superstitio € a compreensdo dos
comportamentos encarados como supersticiosos no periodo de nossa Analise. Em seguida,
passamos a discussdo de nosso marco tedrico que € a critica pos-colonial e expomos de que
forma compreendemos as questdes relativas as identidades e fronteiras no mundo romano. Por
fim, passamos a uma analise da obra de Plinio, o Velho demonstrando como a teoria pos-
colonial pode ser aplicada e como através dessa aplicacdo podemos compreender as relagdes

entre discursos, religido e identidade.

2.1 — Superstitio

Como vimos no capitulo anterior, existia — a0 menos no ambito dos sacra publica —
uma forma vista como correta de se cultuar os deuses, uma praxis que, com base no
conhecimento ancestral, garantia a manutencao da pax deorum. Devemos notar, porém que ao
se afirmar a existéncia de uma forma correta de se agir em relacdo aos deuses, logicamente
implica-se a existéncia de, ao menos, uma forma que seria equivocada para manuten¢do dessa
relacdo, a esses “equivocos” ndo-oficiais 0s romanos possuiam um termo: superstitio.

Como mostra Scheid (2003a, p. 23), superstitio “referia-se a um grande grupo de
atitudes religiosas em termos bem abrangentes”, das quais podemos destacar trés concepgdes
diferentes. Em primeiro plano encontramos um grupo de “pessoas supersticiosas [que]
pensavam que os deuses eram maus, invejosos e tirdnicos”.

Dessas qualidades negativas atribuidas aos deuses surge um dos principais elementos
que caracterizam a relagdo do homem supersticioso com o divino: o medo. Cicero, uma das
principais fontes acerca do pensamento religioso em Roma ao final do periodo Republicano,
mostra em sua obra De Natura Deorum que a supersticdo é este medo “infundado” em relagao
aos deuses (I.117), tendo em vista que os deuses sdo sempre bons. O supersticioso, sob esse
aspecto, ¢ aquele homem ou mulher que cumpre com suas obriga¢des para com os deuses

motivados, especialmente, pelo medo de uma retribui¢do divina negativa.
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Um segundo grupo de pessoas recebia a qualificagdo de supersticiosas ndo porque,
necessariamente, agiam por medo ou por atribuir uma qualidade negativa aos deuses, mas
justamente, tendo em vista sua devogdo, porque acabavam por viver a religido em excesso.
Tanto Plinio, o Jovem (Ep. V1.2.2) quanto Tito Livio (4b Urb. Cond. VI11.2.3), apontam para
0 excesso nas praticas religiosas como o fator que leva a supersticdo, inclusive tendo Plinio
utilizado o termo sob esta acep¢do especificamente para classificar um inimigo politico.

Ainda um dos problemas apontados desse excessivo entusiasmo com a religido —
expresso em superstitio pelo prefixo super que significa acima/além — & visto como a agédo
motivada por um “desejo inapropriado por conhecimento” (BEARD, NORTH & PRICE,
1998, p.217) a respeito dos deuses e o mundo sagrado, ou mesmo um desejo por um poder
maior que os outros mortais, como serd exposto em relacdo a Caligula em nosso préximo
capitulo.

Essas duas primeiras formas de supersti¢do, portanto, contrapdem-se aos dois
conceitos presentes na vida religiosa romana que apresentamos no capitulo anterior: religio e
pietas. Se, como vimos, religio ¢ a capacidade de dar aos deuses aquilo que lhes ¢ devido, a
superstitio ndo se enquadra nesse quesito quando, ao agir em excesso, afasta-se do caminho
correto de adoragdo aos deuses. Ao mesmo passo que, se pietas implica em uma relagdo
baseada em atitudes corretas, encontramos um vicio de origem na atitude do homem ou da
mulher que cultua os deuses por medo.

E importante notarmos também que esses dois aspectos sobre o comportamento
supersticioso sdo especialmente aplicados dentro da prépria sociedade romana. Quando um
cidaddo romano ¢ denominado supersticioso — como no caso de Plinio, o Jovem e seu rival
politico —, quer-se afirmar que tal sujeito apresenta um comportamento incompativel com o
esperado por membros da elite romana referente a sua relacdo com os deuses. Nao por acaso,
percebemos que o termo ¢ utilizado de forma pejorativa indicando a incompreensao do sujeito
acerca da verdadeira religio e, consequentemente, da cultura romana como um todo.

Existe também um terceiro grupo de pessoas que eram intituladas como
supersticiosas que correspondia, principalmente a partir do final do periodo Republicano, a
todos os grupos €tnicos estrangeiros que ndo compartilhavam das praticas religiosas romanas,
recebendo essas praticas o titulo de externa superstitio, entre eles: Judeus, Gauleses, Egipcios,
etc. (BEARD, NORTH & PRICE, 1998, p.221).

A religio, dessa forma, vista enquanto a relacdo apropriada entre os deuses € os

homens, assim como os meios de manté-la, aparece — ndo acidentalmente — para os romanos
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enquanto uma exclusividade sua, colocando-os em posi¢do superior a todas as demais
civiliza¢des espalhadas pelo mundo tanto no tempo, quanto no espago.

H4é ainda um tultimo elemento relacionado a superstitio que deve ser analisado neste
momento: a magia. Magia pode ser vista como a forma quintessencial de externa superstitio,
ou ainda como a defini¢do de superstitio, pois de acordo com Beard, North & Price, ela
consistia em um “sistema cujos principios eram parodicos e em oposicdo a religio” (1998,
p.219).

A crenga e a utilizagdo da magia, portanto, passam a ser uma caracteristica padrdo
atribuida aos povos estrangeiros, qualificando os negativamente a0 mesmo tempo em que
subordina a um ideal da elite em Roma todos os comportamentos ou praticas que dele se
desviam.

Podemos perceber assim que superstitio ¢ tudo aquilo que, apesar de qualificado
como equivocado, deve ser lido apenas como o conjunto de comportamentos ou praticas
desviantes do padrdo romano, do lado de fora das fronteiras da romanidade. Superstitio e
religio tornam-se, portanto, dois atributos de diferenciacdo identitaria, categorias de inclusdo
e exclusdo, que funcionam assim como marcadores entre o “eu” e o “outro”, ou ainda, em
ultima instancia, romanidade vs barbarie.

Dessa percepgdo passaremos para uma analise a respeito da construcdo desse “eu” e
da romanidade em nossas fontes, assim como dos discursos e da utilizacdo da religio e a

superstitio enquanto ferramentas para a manutencao de fronteiras.

2.2 — Identidades, Romanidade e Fronteiras

Existem trés conceitos-chave em nossa tese, a saber, identidade, fronteiras e
romanidade, que carecem de uma andlise aprofundada, de modo que fique claro como serdo
pensados e utilizados no decorrer deste trabalho.

Como vimos no capitulo anterior, ndo ¢ mais possivel pensar um povo ou uma
identidade enquanto um “pacote cultural”: a reunido de caracteristicas essenciais que dio
materialidade a uma existéncia coletiva, transformando-a em uma entidade una, imutavel,

coesa e atemporal. As identidades, a bem dizer, € como demonstraremos, estdo no espectro
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oposto dessa visdo, pois sdo multiplas, em constante mutacdo e especificamente ligadas ao
tempo e ao espago.

Nosso principal ponto tedrico serd relativo a critica pos-colonial que vem sendo
realizada na atualidade a respeito da identidade. O pds-colonialismo, ou ainda a teoria pds-
colonial, aparece inicialmente enquanto um desenvolvimento da reflexdo e expressdo da
“tensdo resultante desta problematica e contestada, mas eventualmente vibrante e poderosa,
combinacdo da linguagem imperial e da experiéncia local” (ASHCROFT, GRIFFITHS,
TIFFIN, 1995, p.1). A partir dessa vaga nog¢do, percebemos que o pos-colonialismo, como
mostra Slemon (1995, p.45), pode descrever uma grandiosa variedade de “posi¢des subjetivas,
campos profissionais e projetos criticos” que, principalmente, designam a contestagdo e critica
as “teorias ocidentais de subalternizagao”.

Parte dos problemas em se tratar do pos-colonialismo estd na dificuldade de se
definir de maneira segura no que consistiria o proprio colonialismo, ou ainda, o campo de

estudos dedicado ao chamado discurso colonial. David Spurr (1993, p.1-2) mostra que o

discurso colonial ndo ¢ um sistema monolitico, nem mesmo um conjunto
finito de textos; ele pode ser mais acuradamente descrito como o nome para
uma série de discursos colonialistas, cada um adaptado para uma situacéo
historica especifica havendo em comum, entretanto, certos elementos um
com 0s outros.

A variedade de textos e contextos em que se situam as praticas coloniais ainda faz
com que Spurr (1993, p.2-3) assuma que sua propria discussao seguira “dentro de uma area de
tensdes entre definicdo e a falta do poder de definir” o discurso colonial. Sua indagagdo aos
textos que trabalha é clara: “De que forma o escritor ocidental constrdi uma representagao
coerente das estranhas (para o escritor) e, frequentemente, incompreensiveis realidades
confrontadas no mundo ndo-Ocidental”?

De muitas maneiras, a pergunta elaborada por Spurr € significante para nosso proprio
trabalho, especialmente se considerarmos Roma dentro um paradigma Imperial-Colonialista,
de forma que, ainda que dentro dessa tens@o apresentada por Spurr e Slemon, a utilizagdo dos
conceitos de colonialismo e pos-colonialismo tornam-se significantes neste estudo.

Compreender Roma enquanto uma poténcia imperial, certamente ndo causa nenhum
problema em nossa escrita (WOOLF, 1998, p. 24-29). Entretanto, devemos considerar por um
momento o que chamaremos de praticas coloniais, ou ainda, discursos coloniais em Roma

durante o periodo de nosso recorte.
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Nao estaremos nos referindo aqui, especificamente, as relacdes entre Roma e as

colonias fundadas por ela pelo mundo mediterraneo. Serdo analisados, de uma maneira mais
abrangente, os processos pelos quais a cultura romana (vista aqui enquanto a cultura das elites
em Roma) tenta subordinar ou subordina a ela as diversas outras culturas ao seu redor,
resultando naquilo que Derrida (1976) chamou de guerra antropoldgica, que inclui todo o
“sistema através do qual uma cultura vem a interpretar, representar, e finalmente dominar
outra” (SPURR, 1993, p.4).
Em nosso estudo, focaremos principalmente nas produgdes textuais da antiguidade, nos
discursos produzidos por membros dessa elite e que chegam a nds — por vezes em fragmentos.
Estamos cientes que as praticas e discursos coloniais romanos no se limitam a eles, existindo
uma gama de outros tipos de fontes, especialmente na cultura material.

Podemos entdo, finalmente, comegar nossa analise a respeito do conceito de
identidades e, assim, descartarmos de pronto, aquela ideia essencialista a qual nos referimos
no comego deste capitulo. Propomos que, em seu lugar, devemos entendé-la, primariamente,
enquanto uma caracteristica relacional (POUTIGNAT & STREIFF-FENART, 1997, p.124),
isto &, ela depende sempre de uma relacdo entre um “eu” e o “outro”. Homi Bhabha, um dos
maiores pensadores a respeito dos temas da identidade e pods-colonialismo na atualidade,

aponta para esta caracteristica presente nos processos de identificagcdo/criacdo de identidades

Existir ¢ ser chamado a existéncia em relagdo a uma alteridade, seu olhar ou
locus. E uma demanda que se estende em dire¢io a um objeto externo como
escreve Jacqueline Rose, “E a relagdo dessa demanda com o lugar do objeto
que ela reivindica que se torna a base da identificacdo” (BHABHA, 1994, p.
63).

Bhabha (1994, p.64) ainda observa outra importante caracteristica desses processos de
identificacdo em que “a questdo da identificacdo nunca ¢ a afirmacdo de uma identidade pré-
dada, nunca uma profecia autocumpridora - ¢ sempre a producdo de uma imagem de
identidade e a transformag@o do sujeito ao assumir aquela imagem”. Podemos dizer com isso,
que a identidade, e por consequéncia a diferencga, devem ser sempre “ativamente produzidas.
Elas ndo sdo criaturas do mundo natural ou de um mundo transcendente, mas do mundo
cultural e social. Somos nés que as fazemos, no contexto de relacdes culturais e sociais”.
(SILVA, 2007, p.76).

Considerada nessa incessante producdo a que estdo submetidas as identidades, podemos

realizar uma investigagdo historica a seu respeito, percebendo como estdo sujeitas a
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constantes transformagdes no tempo — e no espaco — e, especialmente, nos discursos. Como

aponta Stuart Hall:

E precisamente porque as identidades sdo construidas dentro e nio fora do
discurso que nds precisamos compreendé-las como produzidas em locais
historicos e institucionais especificos, no interior de formagdes e praticas
discursivas especificas, por estratégias e iniciativas especificas (2007,
p.109).

A questdo da identidade, desta forma, esta sempre vinculada as relagdes de poder que
se exercem dentro do discurso de formas variadas. A identificag¢do, neste sentido, e conforme
veremos nos discursos produzidos pelos escritores romanos, torna-se uma ferramenta para a
subalterniza¢do do Outro, especialmente, através da criagdo de esteredtipos sobre os povos
ndo-romanos, como aponta Gruen (2011a, p.2): “imagens negativas, deturpagdes e
esteredtipos, permitiram aos antigos inventar o “outro” e assim, justificar a marginalizagao,
subordinagdo e exclusdo”.

A questdo da criacdo de esteredtipos € cara ao discurso colonial/imperial romano e,
conforme mostra Bhabha (1994, p.101): “produz o colonizado como uma realidade social que
¢, a0 mesmo tempo, um “outro” e ainda assim inteiramente conhecivel e visivel”.

Conforme veremos na se¢do que se segue com a analise da obra de Plinio, o Velho, ¢
justamente a criagc@o e utilizacdo de estere6tipos sobre os diversos povos aos quais Plinio se
refere, que oferece aos romanos (em Roma) a possibilidade de conhecer este Outro das
provincias. Assim como também possibilita a organizagdo do mundo frente um paradigma
romano que se utiliza plenamente da dupla fun¢do do Outro enquanto “objeto de desejo e
desprezo” (BHABHA, 1994, p.96) para assegurar sua hegemonia.

Encontraremos nessa tensdo em relagdo a organizacdo do mundo e o discurso das
elites romanas, a problematica relativa aos conceitos de fronteira e romanidade. Comecemos
tomando a questdo da romanidade. Esse conceito liga-se a dois termos que operavam de
maneira bastante similar no mundo romano: Romanitas ¢ Humanitas. Eles sdo similares em
sua tentativa de se apresentarem enquanto qualidades quintessenciais do povo romano embora
sejam consideravelmente vagos e enviesados.

De um lado, como ja mostrou Paul Veyne (1991, p.283), Humanitas “palavra vaga e
elogiosa a0 mesmo tempo, que designa os seres humanos que sdo dignos do nome de homem
por ndo serem barbaros, nem inumanos ¢ nem incultos”, representa assim, um ideal de

civilizag@o que na visdo da elite, serve para separar os romanos do resto do mundo conhecido,
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sendo certamente “mais um mérito do que uma caracteristica universal”, especialmente pela
sua capacidade de ser alcangada com o devido trabalho e atitude. A humanidade dos romanos
resumia assim, um conjunto de caracteristicas tais como a instrucdo (filosofica/retorica) e as
construgdes/organizagdo da cidade (termas, ruas, forum), que justificavam (e eram pensados
enquanto justificativas) para a conquista e dominag@o romana (HINGLEY, 2005, p.25-28).

Por outro lado, Romanitas, como aponta Lindsay Hall (1998, p.11), corresponde a
“um (...) termo vago que abarca as atitudes e posturas morais que sustentavam a propria
autodefini¢cdo romana e coesdo social. Para a aristocracia da Republica, ela significava acima
de tudo ‘honos, fama vitrusque gloria atque ingenium”™, além € claro de uma série de
elementos vistos enquanto romanos como a celebragdo de determinados rituais e as maneiras
corretas de celebra-los.

Nao por acaso parece existir uma equiparagcdo entre Romanitas € Humanitas, ou
ainda, que a primeira seja uma forma de expressdo, talvez genuinamente romana, da segunda.
Romanitas ¢ o ideal humanista ao qual todos os povos devem aspirar.

Dessa correlacdo entre Romanitas e Humanitas podemos entender a romanidade
entdo, enquanto uma visdo do “jeito romano de ser” que nos autores antigos essencializa a
cultura e identidade romana em torno de um conjunto de caracteristicas, “pacote cultural”
pronto para ser exportado e consumido.

Mas espere, se acabamos de observar, que ndo podemos mais operar com esta visdo
essencialista das identidades, como deveriamos entender a Romanidade, tal qual ela ¢
trabalhada na antiguidade?

A romanidade deve ser vista entdo, acima de tudo, enquanto uma pratica discursiva
que abrange um projeto politico-pedagogico que pretende firmar uma ideia, ou ainda uma
visdo, na sociedade, proveniente e sustentada pelo seu grupo social mais alto, a respeito de
como &, o que ¢, € como deve ser o comportamento intitulado “romano”.

Para a compreensdo desses discursos, projetos politico-pedagdgicos € normativos, ¢
importante que voltemo-nos neste instante a questdo das fronteiras. As fronteiras romanas sdo

consideradas, em vias gerais, dentro do paradigma apontado por Derks (2009, p.242)

Fronteiras s@o um contexto geografico e socio-politico onde a etnicidade
pode ser particularmente relevante. Localizada na periferia dos estados
nacionais ou impérios, fronteiras sdo melhor descritas como grandes zonas
de interagdo entre um poder intrusivo e as tribos indigenas dentro de sua
esfera de influéncia. Fronteiras ndo sdo estaveis, mas movem-se com a
expansio dos impérios.
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Peter Wells (1999, p.126) também nesse sentido, expde que as

fronteiras ndo sdo linhas limitrofes, que podem ser definidas claramente por
muralhas ou elementos naturais tais como rios. Fronteiras sdo, ao contrario,
zonas de inteiragdo, grandes areas de terra nas quais pessoas que vivem
dentro do territorio imperial interagem com pessoas vivendo fora dele.

As fronteiras aparecem enquanto espacos ndo de separagdo, mas de conjungdo,
espacos de inteiragdo para os atores sociais de dentro e fora do “territério imperial”.
Perspectivas mais recentes, como as apresentadas por Gruen (2011a e 2011b), mostram que,
de fato, ¢ mais proveitoso pensarmos esse mundo mediterrdneo sob dominacdo romana, de
uma forma mais integrada, em que ao invés de focar a separagdo, distanciamento e rejeicao,
as relagdes entre romanos € ndo-romanos sdo melhor descritas enquanto fundamentadas na
apropriagdo, nas formas em que o Outro ¢ trazido para dentro do mundo romano.

Nossa visdo a respeito das fronteiras mantém, de certa forma, a perspectiva
apresentada por Gruen, assim como ¢ também um pouco distinta das de Wells e Derks, uma
vez que nosso foco ndo estd na diferenciacdo do espaco geografico entre o “dentro e fora” do
espaco imperial. Embora as fronteiras possam ter suas contrapartidas territoriais, como
mostrou Fredrik Barth (1997, p.195), interessa-nos principalmente para este trabalho as
fronteiras sociais, € os critérios que tornam manifestas a pertenca, exclusdo e apropriagao.

Se a romanidade ¢, como mostramos, a pratica discursiva das elites romanas,
propomos que o espago privilegiado para tratarmos das fronteiras esteja no local dessa pratica,
isto é, em Roma. A cidade de Roma aparece para nos, enquanto a fronteira, par excellence,
como o local onde ocorrem intensas negociacdes identitarias (e estritamente heterogénea),
como sugere a ideia de Wallace-Hadrill (2011a, p.416) — ainda que se referindo sobre
Pompéia — sobre a sobreposi¢do de vérias camadas culturais no mesmo espago, espago esse
dentro do qual um grupo (a elite economica/social/religiosa) esfor¢a-se, ao seu maximo, para
criar categorias tendo por finalidade ndo outra do que a subalternizacio do Outro e a
manuten¢do de sua hegemonia. Emprega para esse fim, como instrumentos de dominagéo as
duas ferramentas que sdo, praticamente, suas exclusividades: a escrita e a leitura — ou ainda,
como aponta Said (1978, p.32), poder e conhecimento.

Os textos que encontramos desses autores classicos que falam do Outro, assim como

de si mesmos, ndo devem ser tomados enquanto uma prova da unidade cultural romana ou
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qualquer outra espécie de regime de verdade, mas sim como o indicio desta luta pelo controle
das relagdes sociais e da apropriacdo do outro, e que, através da andlise retdrica, torna-se
possivel observarmos seu carater pedagdgico e normativo. E assim justamente porque a
comunidade em que esses discursos sdo criados necessita ser transformada e imaginada de
acordo com os ideais da elite que a sociedade ndo pode, portanto, ser um reflexo do que esta
nos textos por ela produzidos.

A romanidade entendida como uma nomenclatura de uma identidade romana
proposta pelas elites, enquanto uma construgdo retorico-discursiva que atribui caracteristicas
ao ‘“‘ser romano”, nunca encontrard nessas caracteristicas — constantemente sujeitas a
alteragdes no tempo, espaco e discursos — sua afirma¢do, como numa ‘“profecia
autocumpridora”, mas inversamente, situa-se dentro deste grupo social que as determina.
Como mostra Woolf (1998, p.11), adquirir a identidade romana se trata menos de agir de
maneira romana quintessencial do que de adentrar como insider no debate sobre no que
consiste essa maneira.

Propomos assim, diante o exposto, que tratar da romanidade e suas fronteiras ¢ uma
atividade a ser efetuada através da andlise de elementos que estdo ligados a construcdo
retorico-discursiva que € realizada no periodo de nosso recorte — Principado Julio-Claudiano —
em dois niveis: O primeiro em que trataremos da romanidade em relagdo a esse “debate”
sobre o que ela consiste na visdo da elite em Roma. O segundo nivel em que analisaremos as
formas pelas quais esta romanidade ¢ articulada, buscando explicitar ndo quais as

“caracteristicas do momento”, mas como se da o policiamento entre 0 romano € nao-romano

dentro de Roma.

2.3 — A Historia Natural e o Discurso Imperial

Elegemos para esta se¢do trabalhar com o autor Plinio, o Velho e a sua obra Historia
Natural, tendo em vista as novas leituras que s3o realizadas a seu respeito. Para a
historiografia tradicional, especialmente entre os séculos XIX e comeco do XX, a Historia
Natural representava uma pobre produgdo da Antiguidade, um aglomerado de fatos — muitas
vezes desconexos — que, em virtude do desenvolvimento cientifico, sequer poderiam mais ser

utilizados de maneira pratica. O fato de conter diversas histérias incriveis — mirabilia — ou de
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conteudo duvidoso, fez com que fosse sendo inteiramente descartada, ao menos relegada ao
segundo plano (WALLACE-HADRILL, 1990).

Atualmente, entretanto, a visdo a respeito da obra mudou consideravelmente e
podemos coloca-la como uma fonte especialmente importante para os estudos a respeito da
construcdo de um discurso identitario imperial, assim como o seu valor enquanto um artefato
cultural romano (MURPHY, 2004).

Diante esse novo posicionamento sobre a obra, acreditamos que a Historia Natural
atende plenamente aos anseios de nossa pesquisa, pois encontramos em seu interior a
discussdo por parte de Plinio, o Velho de elementos que estdo no cerne de nosso estudo:
questdes e comentarios que dizem diretamente respeito a sustentacdo e visdo de identidades
(romanas e ndo-romanas), assim como o lugar da religio e superstitio nesse mundo imperial.

Comecemos apresentando o seu autor: Plinio, o Velho. Nascido em c. 23 E.C,,
durante o principado de Tibério, Plinio pode ser considerado como um membro tipico da elite
em Roma tanto em suas aspiracdes quanto realizagdes. No campo politico, ocupou diversos
cargos nos exércitos da Germania, tornou-se procurator em varias provincias romanas, COmo
na Hispania e Gélia. Com o tempo, voltou para a Peninsula Italica onde serviu ao Princeps
Vespasiano e também assumiu o controle da frota maritima romana em Misenum (MURPHY,
2004, p.3).

No campo literdrio, Plinio destacou-se por escrever obras em diversos temas: sobre o
Latim, oratdria, historia militar, porém — infelizmente — todas essas perdidas para nos na
atualidade (PLINIO, o Jovem. Ep. 3.5).

Sobre a vida pessoal do autor, a maior parte de nossas informag¢des chega gracas a
seu sobrinho, Plinio o Jovem, em carta enviada para Baebius Macer, na qual descreve o

cotidiano de seu tio e seus afazeres

Comegava a trabalhar na hora do festim de Vulcano, ndo para tomar os
auspicios, mas para estudar e passava a noite toda assim, no inverno a partir
da sétima hora, ou no mais tardar a oitava, mas frequentemente, a partir da
sexta. Era facilimo para pegar no sono, frequentemente dormindo e
acordando enquanto trabalhava. Ao raiar do sol atendia ao imperador
Vespasiano — que também utilizava suas noites para o trabalho — e entio
cumpria com as tarefas que lhe eram confiadas. Quando voltava a casa,
dedicava o tempo que lhe restava para o estudo. (Ep. 3.5.8-9).

Ao longo de toda essa carta, a imagem que observamos de Plinio, o Velho ¢, sem

duvidas, de um grande intelectual, comprometido com seu trabalho, mas principalmente com
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seus estudos, suas leituras e suas obras. Certamente, tal qual apontou Henderson (2002),
devemos entender os comentarios de Plinio, o Jovem, dentro de um conjunto maior de agdes
por parte desse autor, visando enaltecer e mitificar a imagem de seu tio — afinal, ndo se espera
que Plinio, o Velho tenha sido esta maquina incansavel e insaciavel de conhecimento que a
todo o momento se dedicava aos estudos, parando apenas para o banho. Entretanto, ela ainda
¢ uma boa imagem para pensarmos a respeito do ideal da elite romana em relagdo ao trabalho
intelectual. Esse elemento, como sera mostrado, ¢ bastante significativo para compreendermos
a importancia da Historia Natural para nosso estudo, passando-se agora a analisa-la
pormenorizadamente.

Composta de 37 livros, a Historia Natural é dedicada a Tito, filho do Imperador
Vespasiano, apresentada em 77 E.C., e corresponde a um intenso trabalho de montagem por
parte de Plinio, o Velho, das diferentes fontes disponiveis assim como de suas prdprias

observacdes

Inclui 20,000 topicos de coisas que sdo dignas de se conhecer [...] a partir do
uso de 2.000 volumes, dos quais poucos estdo sob as mios de estudiosos
devido a obscuridade de seus assuntos, ¢ procurados através do uso de 100
seletos autores. A esses fiz consideraveis adigdes que eram desconhecidas de
meus predecessores, ou somente agora descobertas (Hist. Nat., Pref. 4).

Como mostra Doody (2010), entretanto, a Historia Natural foi no passado e continua
sendo aos dias de hoje uma obra que é muito mais usada do que lida. O préprio Plinio, em seu

prefacio, se mostra atento a esse elemento

E porque o bem publico requer que vocé [Tito] seja poupado de todo o
trabalho, juntei a essa epistola o conteido de cada um dos livros, me
dedicando a isto para que voc€ ndo tenha que ler a todos eles. E tendo feito
isto em seu beneficio servird também aos outros, de modo em que qualquer
um que procure pelo que deseja saiba onde encontrar. (Hist. Nat., Pref. 7).

Notemos na historiografia tradicional que os usos da obra de Plinio eram sempre
pontuais, extratos e excertos retirados do texto — por vezes fora de contexto — visando-se
provar alguma coisa, nem que fosse apenas a propria ignorancia do autor (CAREY, 2003).

A possibilidade de tratar da Historia Natural de forma fragmentada, certamente tem
seu apelo, uma vez que sua leitura linear pode ser, no termo de Trevor Murphy, “vertiginosa”
(2004, p.49), devido as extensas digressdes realizadas por Plinio. Acreditamos, porém que

justamente a partir de uma leitura holistica da obra é que emerge o significado real de sua
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fragmentacdo, pois podemos percebé-la enquanto um instrumento de demarcacio de espacos
(geograficos e sociais), e por consequéncia, de defini¢do identitaria.

Como Said mostrou, a demarcagdo de espacos € cara ao imperialismo uma vez que

Assim como nenhum de nds esta fora ou além da geografia, nenhum de noés
esta completamente livre da luta sobre a geografia. Esta luta ¢ complexa e
interessante porque ela ndo ¢ apenas sobre soldados e canhdes, mas também
sobre ideias, sobre formas, sobre imagens e imaginar (1993, p.7).

A fragmentacdo da obra, ou melhor, essa visdo da Historia Natural enquanto um
manual a ser consultado, propde — ainda nessa visdo de uma luta sobre ideias, formas e etc —
nada menos do que uma sistematizacdo do conhecimento sobre o mundo tendo como eixo
central Roma. Significa dizer que o conhecimento contido na obra ¢ organizado para o
publico romano e a ser consumido e utilizado de “forma romana”, ou como estamos
entendendo, da forma como Plinio acredita ser romana.

Como mostra Doody (2010, p.63), o Império e tudo aquilo dentro dele ¢ descrito,
sempre, de acordo com sua utilidade para Roma e os romanos, ndo se trata assim, de uma
objetivacdo de dados da natureza, mas de uma construgdo cultural: “Na Historia Natural,
pode se ler sobre um peixe como um prodigio, mercadoria, comida, como remédio — ndo os
peixes como eles sdo, mas, em suma, peixes na sua importancia para os romanos” (DOODY,

2010, p.7).

A Historia Natural, assim, ndo pode ser desvinculada de uma histéria cultural

O mundo natural fica em contraste com ¢ em relagdo com o mundo humano.
A histéria da Natureza é assim, simultaneamente, a historia da Cultura. A
historia natural da Terra é por inversdo a histéria ndo-natural do homem.
(WALLACE-HADRILL, 1990, p.80).

Percebemos que existe na Historia Natural uma construgdo discursiva e cultural, que
¢ impositiva e normativa — imperialista no que, a principio, seriam apenas despretensiosas
afirmacdes/descrigdes sobre a natureza, fazendo-se necessario que compreendamos melhor
tanto sua escrita quanto o momento em que € apresentada.

Se por um lado, Plinio € o autor da obra, por outro ela corresponde muito mais, como
mencionamos anteriormente, a um processo de “montagem” do que “escrita” (MURPHY,

2004, p.9), tendo em vista que, ao utilizar os seus “cem seletos autores”, ¢ dificil — sendo
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inteiramente impossivel — por diversas vezes distinguirmos as opinides de Plinio das de suas
fontes.

Se nos desprendermos, entretanto, da no¢do do autor-criador e concentrarmo-nos no
discurso que ¢ produzido, reconhecendo em Plinio preocupacgdes a respeito de estrutura e
apresentacdo das diferentes vozes por ele organizadas, perceberemos que a Historia Natural
¢, principalmente, fruto da consolidacdo politica, militar e cultural realizada durante o

Principado Julio-Claudiano

A Historia Natural s6 poderia ter sido escrita na intersec¢éo entre o acimulo
do aprendizado do passado com o vasto e hierarquico poder do imperium
romano. Somente onde esses se cruzavam alguém poderia coletar o mundo
em suas particularidades, antigas e presentes, e classifica-las dando um
centro a sua imensiddo. A enciclopédia de Plinio sé pdde ter sido escrita por
que o poder romano ja havia organizado o mundo para ela. (grifo nosso —
MURPHY, 2004, p. 49).

A obra de Plinio corresponde a um momento em que a constru¢do do conhecimento e
a sua organizacdo realizam-se através de uma formula¢do que une Roma a extensdo do
Império ndo apenas enquanto seu pilar central, mas como o Unico elemento que pode dar
significado a0 mundo. Tudo isso por que o mundo j& fora anteriormente organizado pelo
poder romano, isto é, pela conquista destes territorios e sua inclusdo social e econdomica no

mundo romano

Que a planta Cita seja trazida do Mar de Azov?, e que pelo mesmo limite da
natureza, a euforbia deva ser levada do monte Atlante para além das colunas
de Hércules, e que de outra parte a erva britdnica provenha das ilhas do
oceano localizadas fora do continente, e também que a etiope chegue de uma
regido queimada pelas estrelas, ¢ que ainda agora de outros lugares venham
outras que, em beneficio humano, sio transportadas de todo o mundo, gragas
a imensa majestade da paz romana, que ndo conduz somente a reciproca
presenga de homens de lugares e ocupagdes distintas, mas montanhas e picos
que superam as nuvens, suas plantas e suas varias produgdes. Peco que seja
eterna esta dadiva dos deuses, que parecem ter doado aos humanos os
Romanos como uma segunda luz. (Hist. Nat., XXVII.1.2-3)

A questdo da romanidade e a articulacdo dos conceitos de humanitas € romanitas
com o discurso imperialista ¢ bem visivel nessa questdo e, na fala de Plinio, sendo novamente

Said quem nos auxilia a percebé-la:

2 Paludibus Maestis
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Havia um compromisso em constante circulagdo e recirculagdo de que, de
um lado, permitia a homens e mulheres decentes aceitar a nocdo de
territérios distantes e seus povos nativos deveriam ser subjugados e, de outro
lado, reabastecia as energias metropolitanas para que estas pessoas decentes
pudessem pensar o imperium como uma grande extensdo, quase uma
obrigagdo metafisica de dominar pessoas subjugadas, inferiores ou menos
avancadas. (SAID, 1993, p.10).

O discurso encontrado em Plinio e o poder imperial alimentam-se assim um do outro,
e funcionam conjuntamente na sedimentacdo e consolidacdo das conquistas militares,
inclusive naturalizando o dominio romano: mais de uma vez encontramos 0s nomes €
descrigdes de unidades administrativas romanas (como provincias, cidades, construgdes)
sendo apresentadas nos mesmos termos que elementos fisicos da natureza, tais como rios,
lagos e montanhas (Hist. Nat., 111.6).

O sucesso da Historia Natural entre os romanos ¢ também uma importante medida
do pensamento e imaginario social de sua época. Encontrando grande aceita¢do entre seus
pares, a obra de Plinio faz parte de uma sociedade que se encontra, em sua propria visdo, no
centro do mundo — e com direito a estar nesse centro. Portanto, ndo ¢ dificil compreender
porque o mundo deva estar a disposicdo de suas necessidades, assim como aspirar aos ideais
sustentados por ela.

A Historia Natural é assim, criatura e criadora de sua época, em que entende Roma
enquanto centro do universo, urbis et orbis, sendo sua escrita possibilitada através da
dominacdo e expansdo imperial ¢ mantenedora desse status quo, com seu discurso que ampara
e sustenta tal dominag@o.

Podemos apds essas reflexdes passarmos a entender de qual forma uma identidade
romana ¢ construida e sustentada discursivamente na Historia Natural e, em seguida,

observarmos como a esfera religiosa torna-se parte dessa construgao e distingao.
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2.4 — Religido e Romanidade: A criacdo do Outro

2.4.1 — A Questdo da Alteridade na Historia Natural

De acordo com Murphy (2004, p.29), € com o quem concordamos em nossa analise,
o principal recurso discursivo utilizado por Plinio, o Velho na Historia Natural € a construgao
e a apresentacdo de contrastes e antiteses durante a exposicdo de seus argumentos. Através de
exemplos, Plinio constréi a normalidade pelo seu oposto, por aqueles elementos que fogem ao
cotidiano sendo ainda que os de valor negativo sdo atribuidos aos estrangeiros € 0s positivos
a0s romanos.

Considerando o objetivo de nosso trabalho e deste capitulo, escolhemos para esta
secdo uma andlise do livro VII da Historia Natural no qual Plinio faz um levantamento
etnografico sobre os diferentes povos que habitam o mundo. Notemos, entretanto, que
existem digressdes nesse sentido por todos os livros da obra, mas como o proprio sumario
provido pelo autor sugere, existe uma concentragdo desses dados nesse livro em especifico, e
por isso ele serd utilizado.

Notemos como Plinio comeca sua apresentacido dos povos estrangeiros

Ja foi indicado que entre os povos Citas, ¢ na verdade muitos deles,
alimentam-se de corpos humanos — Algo que pode parecer incrivel se nio
soubéssemos que povos com esse carater existiam na regido central do
Mundo, chamados Ciclopes e Lastrygonas (sic), e que até bem recentemente
as tribos de além dos Alpes praticavam habitualmente sacrificios humanos, o
que ndo esta longe da ingestio dessa carne (Hist. Nat., VIL.2).

Parece-nos interessante que a primeira informagdo escolhida por Plinio sobre os
povos ndo-romanos seja justamente um dos maiores, sendo o maior, tabus alimentares que se
conhece até os dias de hoje, indicando em seguida uma realidade mitica sobre “ciclopes” e
por fim reiterando um tabu religioso importantissimo para os romanos que ¢ a ndo execugao
de sacrificios humanos.

O contraste que ¢ realizado pelo autor, entre o canibalismo cita ¢ a execucdo de

sacrificios com vitimas humanas, coloca-se claramente como a antitese da vida civilizada e
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moral romana (humanitas), voltando-nos assim ao aspecto relacional mencionado
anteriormente a respeito da construcdo e manutenc¢do de identidades.

Para Plinio, o Velho, existe uma compreensdo visivel daquilo que difere os romanos
dos demais povos. Sdo os atributos morais, sociais e legais, que representam essa alteridade,

como podemos ver na citagdo abaixo

Nao longe da cidade de Roma na regido dos Faliscos, existem algumas
familias chamadas de Hirpi que, no sacrificio anual a Apolo no Monte
Soracte, andam sobre pilhas de madeira em brasa e nio se queimam e
consequentemente gozam de isen¢do perpétua, através de Senatus Consulto,
de servico militar e todos os outros encargos. (Hist. Nat.,VI1.2.19)

Devemos notar, também, que a proximidade geografica com Roma ¢ um fator
significante na quantidade — e qualidade — de elementos incriveis das historias de Plinio. Em
vias de regra, quanto mais afastado desse centro do mundo, mais fantéstica a descrigdo, sendo

essas especialmente notaveis em relagdo a India

Na extrema fronteira leste da India, proximo a nascente do Ganges, ele
[Megasthenes] coloca a tribo dos Astomi, que ndo possuem bocas e pelos
por todo o corpo. Eles se vestem com algoddo e vivem apenas do ar que
respiram, ¢ dos odores que inalam através de suas narinas. (Hist. Nat.,
VIL.2.25)

Ao longo do sétimo livro, Plinio passa a abordar a humanidade através de casos
excepcionais, construindo pelo excesso e pelo Outro a sua “normalidade” e “romanidade”:
comenta sobre Mudangas de Sexo (VII. 4), Gravidez (VII. 5-11), Caracteristicas fisicas como
altura, memoria, visdo e forca (VIL. 16-24). O livro torna-se ainda particularmente notavel
para nosso estudo no momento em que Plinio dedica-se as personalidades que considera

realmente excepcionais, todas elas romanas, a comegar com Julio César, Pompeu e Catdo

O exemplo mais notavel de vigor mental em qualquer homem que ja nasceu,
julgo que seja o de César, ditador. Ndo me refiro a suas virtudes ou
constancia, nem de sua exceléncia que era capaz de conter todas as coisas
sob o céu, mas falo de seu inato vigor e rapidez mental que eram como um
passaro de fogo. (Hist. Nat., VII. 25).

Mas agora, uma vez que pertence tanto a gléria do Império Romano, quanto
a carreira de um unico homem, comegarei a listar todas as vitérias e triunfos
de Pompeu, o Grande, cujo esplendor de suas conquistas equipara-se nado
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apenas as de Alexandre, O Grande, mas também das de Hércules e quase as
de Pai Liber. (Hist. Nat., VL. 26).

Existiram também varios e numerosos outros casos de eminéncia em outros
tipos de exceléncia. Catdo, o primeiro da gente Porcia, € considerado como
exemplo dos trés maiores dons do homem, a saber: 6timo orador, 6timo
general e 6timo senador. (Hist. Nat., VII. 27).

Nao nos surpreende que entre os maiores ¢ melhores homens do mundo, Plinio tenha
escolhido dois que expandiram consideravelmente a dominag¢do romana pelo Mediterraneo
enquanto generais, e um terceiro que ¢ tido, tradicionalmente, como exemplo — inclusive pelas
suas condutas e postura estoica — de vida para a elite romana.

Plinio prossegue ainda levantando alguns outros nomes de romanos importantes do
passado, porém quando ele se volta para areas do conhecimento, como a poesia (VIL.29) e a
filosofia (VIL. 30), sdo os gregos que aparecem como seus exemplos. Isso faz com que o
autor, reconhecendo a exceléncia entre os gregos, sinta necessidade de realizar um pequeno

excurso para trazer de volta o foco aos proprios romanos

Mas revisemos agora as Glorias de nossos proprios homens. (...) Existem
incontaveis séries de exemplos romanos, se decidirmos busca-los, uma vez
que esta Unica gente produziu mais homens de distingdo em todos os campos
do que o conjunto de todos os outros povos da terra. (Hist. Nat., VII. 30.114-
16).

De todos os povos do mundo, os romanos, sem davida, sobressairam-se a
todos os outros na demonstracdo da virtude (Histz. Nat., VIL. 40).

A mudanca na atitude de Plinio — que até entdo vinha através de contrastes
construindo o limite da “normalidade” lida enquanto romanidade — € significante apds a
introdu¢do de historias envolvendo gregos, passando agora a exaltacdo do povo romano.
Como sabemos, a relacdo entre a identidade romana e grega ndo se da de maneira similar
como em relacdo aos outros povos “barbaros” que habitam o mundo mediterranico e além,
uma vez que ha uma grande proximidade cultural entre as duas. Talvez, por esse motivo,
sugerimos que os contrastes e historias fantasticas utilizadas até entdo ndo sejam mais
suficientes para distinguir romanos e gregos. Talvez por isso, Plinio opte por demonstrar de
outras maneiras a superioridade cultural romana e como ela pode ser observada. Tal questao
serd retomada em nossa andlise da relagdo entre as identidades romana e grega no campo

religioso, no proximo capitulo.
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Percebemos que a identidade romana em Plinio é a de maior qualidade dentre todas
as outras: entre os romanos estdo os maiores exemplos em todo e qualquer ramo, assim como
as virtudes — todas — a eles pertencem. Os estrangeiros sdo barbaros, cuja barbarie se reflete
em sua natureza fisica bem como cultural, sendo apenas os gregos realmente dignos de nota,
mas nem mesmo eles pareos para superioridade romana.

Propomos agora perceber como essas construgdes — a utilizagdo de exemplos, dos
contrastes, do comum pelo extraordinario, do eu pelo outro — aplicam-se também as questdes

ligadas a religido.

2.4.2 — Religido e a Criagdo do Outro na Historia Natural

Como expusemos anteriormente, nessa atividade de constru¢do e manutengdo de
identidades, a religido possui um papel importante e esse papel pode ser observado em Plinio,
o Velho em dois momentos diferentes.

No segundo livro da Historia Natural, Plinio expde sua concepg¢do a respeito da

natureza e do divino de uma maneira bastante peculiar

Considero assim uma indica¢do da fraqueza humana se perguntar a respeito
da forma e figura de deus. O que quer que deus seja, considerando que exista
um, e onde quer que ele esteja, ele € todo sentido, todo visdo, todo audicio,
todo vida e animus, ¢ todo de si proprio. Acreditar que existam inumeros
deuses, que correspondam aos vicios e virtudes dos homens, como a
Castidade, Concordia, Compreensdo, Esperanca, Honra, Cleméncia e Fé —
ou, como Demécrito pensa, somente dois Puni¢do e Benesse, parece ainda
mais louco. (Hist. Nat., 11. 5).

Assim, encontramos diferentes nomes usados por diferentes povos, as
divindades inferiores arranjadas em grupos, e doencas e pragas deificadas
em consequéncia de nossa ansiedade em apazigua-las. (Hist. Nat., 11. 5. 15).

Assim podemos entender como pode existir uma popula¢do maior de seres
celestiais do que seres humanos, uma vez que cada individuo cria um deus
préprio para si mesmo, adotando sua propria Juno ou seu proprio Génio.
(Hist. Nat., 11. 5.16).

Como podemos observar dessas assertivas, assim como das que se seguem por todo o

capitulo dedicado aos deuses no segundo livro, Plinio encontra-se pouco inclinado em dar
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crédito a pluralidade de entidades divinas e seus poderes, mas entende apenas a Natureza,
como apontou Wallace-Hadrill (1990, p.82-83), enquanto elemento divino.

Podemos notar neste momento seu desdém ainda maior pelas crengas estrangeiras:
“Ha outros povos que fazem dos animais seus deuses e até mesmo coisas obscenas, sobre as
quais nao deve ser falado, jurando por carnes fétidas e coisas similares” (Hist. Nat., 11.5.16).

Plinio aponta ainda que acredita ser improvavel que uma entidade superior se
preocupe com os problemas dos homens (Hist. Nat., 11.5.20), lembrando-nos bastante o
pensamento de Lucrécio a esse respeito, embora sua deificacdo da Natureza ndo possa ser
explicada por uma perspectiva epicurista.

De fato, o autor parece seguir uma férmula simples em sua concepcdo a respeito do
divino: o auxilio/benesses dados aos humanos. A natureza existe, segundo Plinio, para servir
ao homem provendo a ele todas as coisas boas — ¢ somente coisas boas, pois até mesmo os
venenos servem, segundo ele, apenas para propiciar uma morte rapida e indolor (Hist. Nat., 11.
63).

Em oposi¢do aos barbaros, os romanos possuem o maior apelo ao que realmente se
espera dos deuses, e de fato, nessa mesma Otica podemos compreender melhor os

pensamentos que Plinio nos apresenta a respeito do culto Imperial

Deus ¢ mortal ajudar mortal. Este ¢ o caminho para a gloria eterna. Este foi o
caminho seguido pelos nobres romanos, € é o caminho agora seguido pelo
maior governante de nossa era, Vespasiano Augusto, ele que veio para salvar
um Império exaurido, juntamente com seus filhos. (Hist. Nat., 11. 5.18)

A teologia pliniana, tendo em vista a énfase que é retirada dos deuses do pantedo
tradicional e colocada na Natureza, suscita pouco espanto ou problemas em sua leitura. Como
visto existiam em Roma diversas maneiras de se ver e entender o sagrado e o divino sem,
contudo, refletir em prejuizo no que se espera de um cidaddo com relagdo as suas obrigagdes
com o bem maior (i.e. na execucdo de rituais, sacrificios e etc.). Assim, ainda que Plinio
critique a existéncia de um pantedo de deuses, seu papel civil — e o sucesso encontrado nele,
inclusive em sua assisténcia ao Princeps — implica necessariamente que tenha seguido a risca
com suas obrigagdes rituais conforme todos os homens publicos.

O segundo momento, e com maior profundidade, em que Plinio dedica-se a questdo

religiosa esta no livro XXX no qual aborda a questdo da magia e remédios/curas magicas
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Em partes anteriores deste trabalho, tive a oportunidade de mais de uma vez,
quando o assunto assim o requeria, de refutar a fraude das artes magicas, ¢
agora ¢ minha inten¢do de continuar ainda mais com minha exposi¢do sobre
o assunto. De fato, poucos temas merecem mais receber um tratamento tdo
completo, tdo somente por ser a mais enganosa das artes e ter exercido sua
influéncia em todos os lugares do mundo, durante muitos séculos. (Hist.
Nat., XXX.1).

Plinio, claramente, deseja demonstrar aos seus leitores romanos que eles devem se
afastar dessa fraude que é a magia. Ao longo de todo o livro XXX ele passara a elencar curas
e utilizagdes de elementos da natureza — plantas, animais — de acordo com o conhecimento
dos magos.

Um primeiro aspecto, diga-se formal, que podemos perceber a respeito desse
capitulo, conforme Jones (1963) apontou em sua traducdo. Gramaticalmente, Plinio utiliza-se
quase que integralmente do discurso indireto, evidenciando com isso seu ceticismo a respeito
do material que relata. Encontramos assim, continuamente no livro construgdes do tipo: “eles
dizem que...” (ex. Hist. Nat., XXX. 8.27; 12.35), “relata-se sobre...” (ex. Hist. Nat., XXX.8;
20.61).

Esse ceticismo de Plinio fica inclusive mais evidente em alguns momentos nos quais
decide intervir diretamente sobre o assunto: “Dores nos tenddes devem ser tratadas com

aplicagdes de gordura (...) se acreditarmos nos magos.” (grifo nosso - Hist. Nat., XXX.36);

“Algo maravilhoso, se for verdade, também ¢ contado a respeito das cinzas do lagarto (...)”
(grifo nosso - Hist. Nat., XXX.49).

A importancia das longas descricdes que Plinio faz nesse livro, de um lado, foi
apresentada pelo proprio autor: demonstrar a fraude que ¢ a “arte magica” a fim de alertar
seus leitores — romanos — sobre o assunto. Mas, por outro lado, possui também um carater
importante para nosso estudo: ressalta a atividade de catalogacdo e organizagdo do mundo que
é desenvolvida pelo autor. Atividade essa que mais uma vez, Plinio se mostra ciente: “E quase
impossivel manter a seriedade em descrever alguns destes remédios, mas uma vez que eles
tenham sido relatados a n6s, ndo posso omiti-los” (Hist. Nat., XXX.47).

Apesar de sua descrenga a respeito da validade de tais métodos magicos, Plinio
insiste em relata-los ndo somente para alertar seus conterraneos, mas também pela obrigacao
que sente em ndo deixar de transmitir o conhecimento, retomando assim seu proprio ideal a
respeito do divino: do homem que ajuda ao homem, proporcionando o conhecimento a todos

—ainda que a titulo de mau exemplo.
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Se até o momento observamos apenas aspectos ligados ao ceticismo de Plinio, cabe
agora realizarmos uma avaliacdo sobre a forma como ele trata os diferentes povos e a sua
relagdo com a magia. Nesse quesito Plinio ndo poupa criticas ou comentéarios acidos a
qualquer nacdo estrangeira, sendo especialmente rispido em relacdo ao papel desempenhado

pelos gregos na difusdo da magia pelo mundo

A coisa mais surpreendente nisso tudo ¢é o siléncio de Homero sobre a magia
em seu relato sobre a guerra de Trdia, enquanto que no conto sobre as
aventuras de Ulisses ocupa-se tanto do assunto que podemos concluir que
poema ¢é baseado em nada sendo isso. (Hist. Nat.,, XXX.2).

O primeiro homem, até onde descobri, a escrever um tratado ainda existente
sobre a magia foi Ostanes, que acompanhou o rei persa Xerxes em sua
invasdo da Grécia, e semeou as sementes dessa arte monstruosa, infectando o
mundo inteiro através dos caminhos de suas viagens. (...) Que este Ostanes ¢
0 mesmo que inspirou nos gregos, ndo apenas um apetite, mas um
verdadeiro furor por sua ciéncia é um fato do qual nfo restam duvidas (...). E
certo que Pitdgoras, Empédocles, Democrito e¢ Platdo atravessaram o mar,
em mais um exilio do que uma viagem, para obter esse conhecimento e, na
sua volta, dissertaram sobre essa arte, considerando-a um de seus maiores
segredos. (Hist. Nat., XXX. 2.10).

Fica claro para Plinio e seus leitores que, apesar da magia ter se originado na Pérsia,
os gregos foram seu principal difusor para o resto do mundo, inclusive o proprio Homero
sendo criticado pela atengdo e extensdo que o tema toma em sua obra. Em contraste com o
envolvimento dos gregos, Plinio toca rapidamente na questio magia entre 0s romanos,
deixando claro, entretanto, que o verdadeiro papel dos romanos ¢ acabar com as praticas

magicas

Nao se pode estimar quio grande é o débito devido aos romanos, que
acabaram com estes rituais monstruosos, nos quais matar um ser humano era
a mais alta obrigagdo religiosa e comer a sua carne extremamente saudavel.
(Hist. Nat., XXX. 4).

O excerto acima se refere a a¢do de Tibério contra os sacrificios humanos realizados
nas provincias das Galias, tornando-se assim ndo apenas uma justificativa, mas uma
verdadeira obrigacdo moral romana conquistar novos territorios e livra-los de praticas
barbaras, em outras palavras, retomando a ideia de Roma enquanto a “segunda luz” dada ao

mundo.
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Nao podemos deixar de notar também, embora aprofundaremos sobre o tema
somente em nosso proximo capitulo, que Plinio utiliza-se enfaticamente da figura de Nero
enquanto um perseguidor de segredos magicos (Hist. Nat,XXX.5-7), deixando claro, as
qualidades negativas que o tornaram o pior, ou o segundo pior, Princeps dentre os Julio-
Claudianos, perdendo apenas para Caligula.

Além de suas acusagdes aos persas € aos gregos, sua critica aos gauleses e exaltacdo
do povo romano, Plinio também encontra tempo para expressar seu descontentamento com os
egipcios pela sua devogdo ao escaravelho (Hist. Nat., XXX.30). Ao longo de todo o livro ¢
capaz de elencar em praticamente todo o mundo conhecido as — ineficientes e fraudulentas —
praticas magicas que nele ocorrem.

O mundo estd todo infectado pela magia, exceto, obviamente, por Roma que ja
desvinculada dessas praticas ha quase dois séculos (Hist. Nat., XXX.4), e vem cumprindo
com sua obrigacdo de dar fim a essa arte onde lhe € possivel.

Em suma, o que encontramos no livro XXX, sobre a magia ¢, realmente, um dos
maiores discursos identitarios e imperialistas elaborados por Plinio que ndo apenas justifica a
dominagdo romana, mas constréi a identidade romana através daquilo que, inclusive por
motivos religiosos, sdo colocados do lado de fora da romanidade e, podemos acrescentar,
busca-se banir da propria cidade de Roma.

Os remédios e praticas dos magos e destes povos estrangeiros — e barbaros — sdo,
portanto, esse exterior constitutivo, que ddo forma a identidade romana pelo lado de fora,
possibilitando tanto a criagdo quanto a manutenc¢do de um “eu” e o “outro” através desse
mecanismo de exclusdo que se tornou a religio e, consequentemente, a superstitio
(GORDON, 2008).

Plinio determina, seguindo toda uma tradig¢@o, dado seu papel como insider no debate
feito entre as elites romanas sobre os elementos que constituem a romanidade, que magia nao
¢ religio, mas sim, faz parte dos comportamentos supersticiosos que devem ser rechagados e,
se possivel, extintos. Como consequéncia dessa visdo, os grupos étnicos ou individuos que
praticam magia ou superstitio em geral, ndo podem ser considerados como detentores de uma
identidade romana — aquela que € mantida por essas elites.

Infelizmente para Plinio, a situacdo complica-se consideravelmente quando
observamos que formas de identidade romana, paralelas a aquela sustentada pela elite em
Roma, ao longo do I século E.C. e em diante, aparecem e sdo exercidas por grupos €tnicos

que ao tentar se adequarem a religio proporcionam uma releitura dos comportamentos que sao
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vistos como padrio/desviantes, sendo que um dos melhores exemplos que temos a esse
respeito reside no do culto imperial nas provincias.

A discussdo entre religio e superstitio, leituras e releituras de elementos da religido
romana ligados ao culto imperial, sera trabalhada em nosso quarto capitulo, sendo que agora
passaremos a uma andlise aprofundada acerca dos Principes Jlio-Claudianos, suas posi¢des e
imposi¢des, no que tange a religido: as construgdes discursivas em nossas fontes sobre o tema

e as operacoes identitarias que podemos formular a partir delas.
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Capitulo 3 — Princeps: Tradi¢ao, Perseguicio e Desvios

No presente capitulo realizamos uma analise a respeito do Princeps e sua posi¢do na
hierarquia social e religiosa de Roma durante o século I E.C. Apresentamos em nossa analise
uma separacao tematica a respeito dos Principes Julio-Claudianos em dois grupos: aquele que
pode ser encarado como guardides da tradi¢do e o segundo grupo formado pelos seus
transgressores. Essa divisdo acompanha as relagdes entre religio e superstitio que construimos

nos capitulos anteriores.

3.1 — Princeps

Como observamos em nosso primeiro capitulo, o Principado constitui-se em uma
significativa alteragdo na ordem sdcio-politica romana. Embora ndo seja escopo de nosso
trabalho realizar uma analise da posi¢do do Princeps em si, é importante que tecamos algumas
consideragdes a esse respeito a fim de demonstrar a importancia e o significado de suas agdes
no que tange a intersecc¢ao da religido, politica e identidade.

Em primeiro lugar é necessario explicarmos que o Principado durante o periodo de
nossa andlise ndo era uma “institui¢do” romana (MENDES, 2006, p.37). A figura do Princeps
ndo se constituiu em uma posi¢cdo oficial da res publica — como uma magistratura ou
sacerdocio — que pudesse ser disputada por votos, favores ou mesmo herdada: os Principes
Julio-Claudianos enfrentaram, eles todos, problemas relativos a sua sucessdo e chegada ao
poder.

Observemos que, a principio, o titulo Princeps era usado no periodo Republicano
como uma designagdo para pessoas de grande estima e autoridade, sendo assim comum em
sua utilizacdo dentro da tradicdo republicana romana (GRUEN, 2005, p.34). A posi¢do do
Princeps em relagdo ao poder € uma questdo complexa que ndo deve ser tomada pelo seu fim:
a institui¢do dos imperadores. Deve ser entendida enquanto um longo processo em que se deu
forma a relagdes politicas e sociais inteiramente novas.

Theodor Mommsen (1996) e Ronald Syme (1939) foram os primeiros autores que

tentaram entender esse momento da vida publica em Roma sem tentar diminuir a novidade em
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que resultou a posi¢do algada por Augusto as concepcdes de uma ditadura ou monarquia —
formas de governo conhecidas pelos romanos. Desde entdo outros pesquisadores vem tentado
compreender a dindmica entre Princeps € Senado, respeitando as especificidades de cada um
dos Principes e sua contribuig¢@o a esse processo.

Devemos notar que entre os Julio-Claudianos, até Caligula, o poder do Princeps foi
uma conquista lenta e, especialmente, individual. Augusto recebeu ao longo do tempo
diversos titulos e poderes, entretanto, interessa-nos observar o periodo final de sua vida. A
partir de 19 a.E.C., € possivel observamos todas as contradigdes de sua posi¢do: Augusto era
um cidaddo privado, significando dizer que ndo exercia nenhum papel dentro da hierarquia
romana oficial do exercicio do poder, ndo exercendo nenhuma magistratura. Estavam,
entretanto, sob seu comando direto quase a totalidade do exército romano (maius imperium),
assim como também possuia diversas prerrogativas como invocar reunides do Senado, vetar e
propor leis (tribunicia potestas). Em outras palavras, como explicou Gruen (2005, p.40),
Augusto possuia poder sem cargos (ou encargos) — algo nunca antes visto em Roma —
embora, note-se que ele ainda constava na lista de senadores assim como ocupava um lugar
nos diferentes colégios sacerdotais, inclusive como pontifex maximus.

A questdo que se coloca era que o grosso do poder exercido por Augusto estava
ligado diretamente a sua pessoa, em outras palavras, ligado diretamente a sua auctoritas.
Notemos que ¢ de extrema complexidade a questdo da manutencdo, apds a sua morte, desse
novo papel que ele construira no mundo politico romano.

Sem entrarmos em uma narrativa historica sobre os acontecimentos, devemos
perceber que a ascensdo de Tibério ao poder foi gradual. Tibério ja dividia com Augusto —
frente ao periodo de servico que prestara a Roma — ambos os poderes anteriormente
mencionados (maius imperium e tribunicia potestas). Embora esses fossem, naquele
momento, temporarios e devessem ser renovados em dados periodos de tempo, colocando-o
em uma posi¢@o vantajosa para ocupar o lugar de Augusto (SEAGER, 1972, p.40-7).

Notamos que Augusto, ja& sem herdeiros diretos, adotou Tibério, mas que o
Principado ndo se constitui em uma heranca deixada de pai para filho no sentido dinastico que
estamos acostumados. A chegada de Tibério ao poder com a morte de Augusto, revela-se
mais como a manutencio de uma posi¢do em virtude de uma realidade de fato — seu exercicio
conjunto dos poderes de Augusto — e, certamente, apenas prosperou porque manteve o

equilibrio de poder naquele momento entre o Senado € o novo Princeps.
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Barbara Levick (1990, p.41) aponta para o fato que somente com Caligula, ao
contrario de seus dois antecessores, todos os poderes foram dados praticamente de uma vez

s0, o mesmo ocorreu com Claudio.

3.1.2 — Princeps et Pater Patriae

Dentre os poderes e titulos recebidos e oferecidos aos Principes Julio-Claudianos,
existe um que mencionamos em nosso primeiro capitulo e que agora deve ser retomado em
maior aten¢do, pois exerce um grande papel na construcdo da imagem (e autoimagem) do
Princeps com sua relacdo ao povo romano: Pater Patriae.

Augusto foi o primeiro a receber esse titulo sendo seguido por todos os outros Julio-
Claudianos — a excecdo de Tibério. Embora o titulo em si ndo trouxesse consigo nenhum tipo
de poder legal, seu papel no imaginario social foi consideravelmente explorado (WARDLE,
2000, p.485). E bastante significativo, nesse sentido, para nossa anélise que Augusto tenha
terminado seu Res Gestae (35), apontando para o fato de que o ponto alto dentre todas as suas
realizacdes tenha sido receber o titulo em 2 a.E.C.. Esse elemento ¢ significativo para nds nem
tanto por acreditar ou ndo nessas palavras de Augusto, mas sim pela construgdo retorica dessa
imagem diante do povo romano.

Eder (2005, p.31-32) é quem aponta para o fato de que uma vez recebido o titulo de
“pai da patria”, Augusto foi capaz de equiparar ao nivel simbdlico a sua vontade com a da
urbs. Sua luta tornou-se a luta de todos os romanos, assim como uma ofensa a sua pessoa ¢
uma ofensa a propria Roma; criticar o Princeps € criticar o proprio Populus Romanus.

Por outro lado, ¢ uma obrigacdo de um pai cuidar de seus filhos, € no que tange ao
comportamento de Augusto, isso se refere a prover uma moral baseada na tradi¢do, no mos
maiorum. Como ja mencionamos no primeiro capitulo, existe uma relag¢do intrinseca entre as
atitudes de Augusto e a tradi¢@o, sendo que o titulo de Pater Patriae refor¢a — e € reforcado —
por essas atitudes.

Assim, a imagem criada por Augusto e propagada por seus apoiadores, torna-se
efetiva de tal modo que pode ser observada, por exemplo, em uma passagem de Valerius

Maximus que justifica a decisdo desse Princeps em um caso de heranca entre pai e filho,



69

como “patris patriae animo usus” (Fact. et Dict. Mem. VIL.7.3-4), ou seja, sua decisdo
tomada devido a sua qualidade — ou pensamento — de Pai da Patria.

Nesse sentindo, ¢ importante observamos as circunstancias € momentos em que o
restante dos membros da dinastia Julio-Claudiana recebeu e utilizou-se deste papel de
guardido da tradicéo.

Como ja apontamos, Tibério negou-se a receber o titulo de Pater Patriae (SUET.,
Tiberius 67) durante toda a sua vida e, ao negar essa e outras honras que outrora pertenceram
a Augusto, acreditamos entender que sua intencdo era colocar-se no campo simbdlico, como
“0” filho de Augusto, e com alguma modéstia, mostrar-se apenas como quem continua o
trabalho do pai.

De fato, como mostraremos neste capitulo, uma das grandes caracteristicas do
principado de Tibério, no que tange a religido, foi dar continuidade aos trabalhos e ideias
iniciados por Augusto, vinculando fortemente a ideia de continuacdo.

Caligula, por sua vez, aparece de uma forma bastante diferente. Em suas atitudes
enxergamos uma refutagdo clara a praticamente todas as agdes de Tibério, conforme
exploraremos ao final do capitulo. Entretanto, podemos notar como nos mostra Dion Céssio
(Hist. Rom. LIX.3), que Caligula teria se mostrado aberto e disposto a dividir o poder com o
Senado. Rapidamente assumiu todos os titulos de Augusto tendo a semelhan¢a de Tibério,
provavelmente postergado brevemente o de Pater Patriae, até o fim daquele ano (BARRETT,
1989, p.70).

E importante atentarmos que o uso de Dion Cassio, o autor mais distante no tempo
ao periodo de nossa andlise, ndo se faz sem seus proprios problemas. Entretanto, nio
encontramos em outros autores mengdo sobre Caligula e o titulo de Pater Patriae. Em nosso
estudo essa ¢ uma questdo importante e, portanto, entre deixarmos uma lacuna ou
produzirmos uma andlise a esse respeito, preferimos a segunda op¢do. Na proxima sessdao
problematizaremos melhor a questdo da utilizagdo da documentag@o disponivel sobre o tema,
restando agora, apenas deixar claro que entendemos haver uma problemadtica sobre as relagdes
que fazemos entre os autores trabalhados.

Voltemo-nos a questdo de Caligula e o titulo de Pater Patriae. E possivel que, em
um primeiro momento, a ideia de aceitar aos 25 anos o titulo de Pai da Péatria parecesse ao
Princeps um ato precipitado. Porém, como insinua Dion Cassio, a progressiva “loucura” de
Caligula teria possibilitado a ele assumir esse papel. Assim, e conforme ficara demonstrado,

percebemos que Caligula estd constantemente sendo retratado e colocado as margens de um
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ideal de atitude romana, seguindo j& o modelo apresentado entre os autores antigos por
Suetonio.

Claudio, como ja mostramos, recebe do Senado em 41 E.C. todos os titulos ligados a
figura do Princeps de uma vez, entretanto, tal qual Caligula, teria recusado inicialmente o de
Pater Patriae, assumindo-o apenas em 42 E.C. (LEVICK, 1990, p.41). Seu uso do titulo,
entretanto, assemelha-se muito ao trabalho realizado por Augusto, sendo que, acreditamos
poder notar uma tentativa por parte desse Princeps de mostrar sua retomada aos valores da
época de Augusto.

Nero, por fim, como todos seus antecessores, recusou em um primeiro momento o
titulo de Pater Patriae, justificando sua negativa devido a sua pouca idade (SUET. Nero 8)
quando assumiu o poder. Embora tenha em 56 E.C., recebido o titulo (SHOTTER, 2005,
p.23). Os primeiros anos do principado de Nero foram vistos positivamente por autores como
Tacito e Suetdnio. E notério que sua imagem acabe sendo cada vez mais obscurecida por
atitudes que ndo condizem com o comportamento romano tido como adequado, em suas
narrativas.

O que podemos observar € que se tornou, apoés Augusto, um protocolo negar-se o
titulo de Pater Patriae pelo novo Princeps. Novamente, a exceg¢do de Tibério, quando o papel
do novo Princeps ja estivesse um pouco mais consolidado na hierarquia politica, esse
finalmente o aceitava. Fica claro, portanto, que havia grande importancia no valor simbdlico
ligado a tal titulo.

A importancia desses elementos para nossa analise resta em que grande parte das
acOes dos Principes que s3o ligadas a religido ndo sdo tomadas tanto devido a sua posi¢do
enquanto Pontifex Maximus. Embora a autoridade do cargo ndo seja subestimada, a
autoridade religiosa do Principes parece-nos mais ligada a sua posi¢do enquanto guardides da

tradi¢do, defensores do mos maiorum ¢ Patres Patriae.
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3.2 — Principes: Guardides da Religido e Tradicdo

3.2.1 — Consideragdes sobre a Documentacao

Existe uma problematica no estudo historico acerca do Principado Julio-Claudiano e
nossa proposta de estudo. Como sabemos os principais documentos disponiveis sobre o
periodo sdo os trabalhos como de Suetonio e Técito, escritos cerca de 60 anos apds o fim
daquela dinastia. O problema, entretanto, ndo estd apenas nesse afastamento temporal entre
sujeitos e objetos de andlise, mas encontra-se na dificuldade de debatermos com a imagem
que ¢ construida e transmitida.

Suetonio, por exemplo, tem poucas palavras positivas sobre qualquer um daqueles
primeiros Principes — a exceg¢do, talvez, de Augusto. Tacito, ndo menos incisivo, aponta
sempre para os vicios e injusticas realizadas por aqueles governantes. Dessa forma, a imagem
que obtemos do periodo, e em especial dos Principes, ¢ de uma decadéncia generalizada em
todos os niveis: moral, intelectual, social etc.

Por outro lado, nos poucos textos do proprio periodo como, por exemplo, o de
Valerius Maximus do Principado de Tibério, constrdi-se uma imagem absolutamente
diferente, de forma que ndo encontramos ali em Tibério o dissimulador apresentado por
Tacito (Ann. IV. 71), mas quase que uma verdadeira divindade (Fact. et Dic. Mem., Prefacio).
Consideremos também como que Plinio, o Velho, que nasceu durante o periodo, realiza
esparsos comentarios a respeito de Cldudio em sua Historia Natural, e nunca o apresenta
sobre o ponto de vista negativo, ou como o “estipido” insensato, constante na obra de
Suetonio e Séneca.

Devemos frisar, entretanto, que ndo é a aproximagdo ou afastamento temporal que
estd sendo analisado enquanto medida de verdade — conceito esse que abandonamos de
antemao — pois compreendemos que em todos 0s casos encontramos apenas representacdes
sobre o passado (ou presente). Os textos analisados exercem diversas funcdes, dentre as quais
poderiamos destacar o papel propagandistico, adulador, assim como critico € moralizante. Em
outras palavras, o documento ndo € isento e passivel de uma leitura “ingénua” — o que até aqui
ndo ¢ nenhuma novidade em nossa historiografia — mas devem ser entendidos enquanto

discursos.
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O discurso, nessa perspectiva, ¢ indissociavel do contexto em que foi produzido, um
contexto que possibilita ou proibe sua realizacdo. As praticas discursivas, desse modo, sdo
fundamentalmente dependentes do contexto que lhe da significado e ¢ importante para nosso

objetivo que percebamos nessas praticas como o enunciador:

lanca mdo de estratégias argumentativas e de outros procedimentos da sintaxe
discursiva para criar efeitos de sentido de verdade ou de realidade com vistas a
convencer seu interlocutor. (...) organiza sua estratégia discursiva em funcdo de um
jogo de imagens: a imagem que ele faz do interlocutor, a que ele pensa que o
interlocutor tem dele, a que ele deseja transmitir ao interlocutor etc. E em razio
desse complexo jogo de imagens que o falante usa certos procedimentos
argumentativos e ndo outros (FIORIN, 2004, p.18).

Retomamos assim, o que ja expomos anteriormente em relacdo a documentagio,
compreendendo-as como praticas discursivas, retdricas, pedagdgicas e normativas, €
propondo entender as estratégias de persuasdo dos autores com os textos € imagens com 0s
quais trabalhamos, assim como buscamos compreender os objetivos desses discursos, os
resultados almejados — se possivel, alcangados — dessas praticas discursivas.

Como mencionamos, sabemos que os autores da literatura trajanica sdo, em geral,
bastante criticos do passado Julio-Claudiano, devido a sua propria dindmica na relag@o entre o
Princeps e o Senado, entre outros fatores. Assim como era de se esperar que autores vivendo
sob aqueles primeiros Principes dificilmente lhes fariam criticas diretas. O texto, entretanto,
ndo pode ser explicado apenas pelo que esta fora dele, como uma elaboracdo ideoldgica que
lhe prende. Da mesma forma que, no outro espectro, ndo podemos toma-los em analises
psicologizantes, na apologia ao autor absoluto que ndo deve nada do que pensa ou sente ao
mundo em que vive (ALBUQUERQUE JR., 2009, p. 237).

Faz-se necessdrio afirmarmos — ainda que praticamente um truismo — que nossa
analise das ac¢des dos Principes Jalio-Claudianos na esfera religiosa, ndo se dd propriamente
pela andlise das ‘“‘ag¢des”, enquanto fatos dados ao observador, mas das construgdes e
articulacdes realizadas dentro desses diferentes discursos: realidades que ndo sdo tomadas
pela sua veracidade ou verossimilhanca com acontecimentos “reais”, mas sim pela sua
capacidade significativa/interpretativa.

Nao interessa-nos assim, debater com esses documentos se determinado Princeps
agiu “realmente” de tal maneira, mas estamos interessados em uma das possiveis
interpretagdes que estdo em aberto dessa leitura da documentacdo (ECO, 1993), e da qual

podemos articular a religido e a ideia de romanidade que construimos no capitulo anterior.
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Nosso estudo sobre os Principes e suas acdes ¢, portanto, organizado através da
leitura e discussdo de excertos das obras destes varios autores romanos: Valerius Maximus,
Plinio, o Velho, Suetonio e Tacito, entre outros — tal qual apresentamos em nossa introdugao.
Nao havendo prejuizo a nossa analise que alguns desses autores apresentem os governantes
menos favoravelmente sendo, na verdade, proficuo que em determinados momentos resolvam
fazé-lo, pois apontam para elementos que estamos trabalhando: a importancia dada nesses
discursos da elite a tradi¢do, o revés que ocorre com seu distanciamento, as formas “romanas”
de um alguns Principes governar e os vicios ndo-romanos de outros.

Realizaremos também, neste capitulo, uma andlise que ndo serd cronoldgica, mas sim
tematica. Ao invés de trabalhar cada Princeps e suas agdes — como abordamos no primeiro
capitulo — parece-nos mais proveitoso que os agrupemos em dois conjuntos distintos. O
primeiro formado daqueles que em suas atitudes podem ser vistos enquanto guardides do mos
maiorum (Augusto, Tibério e Claudio) e o segundo visto enquanto seus transgressores
(Caligula e Nero). De outra forma, ¢ possivel encararmos essa relagdo tendo como pano de
fundo os conceitos de religio e superstitio, sendo especialmente importante para nossa analise
a relacdo que ¢ criada entre superstitio € os Principes transgressores.

Observamos e enfatizamos a atencdo que serd direcionada para esse elemento no que
se segue em nossa separagdo, o movimento de um grupo que busca afastar as praticas
religiosas estrangeiras, com a finalidade de reforcar a tradi¢do romana. Enquanto que, em sua
oposi¢do, encontramos um grupo que — ao menos como foi retratado — assume para si, as
praticas “ndo-romanas” dos estrangeiros, sendo esse um sinal quase que absoluto de sua

inadequacdo para governar.

3.2.2 — Guardides da Tradi¢do: Augusto, Tibério e Claudio.

No primeiro capitulo, comecamos nossa analise a respeito de Augusto e sua relacdo
com o mos maiorum, das maneiras como que suas “reformas” e implementagdes na esfera
religiosa estavam ligadas com sua visdo/projeto a respeito da adequag¢do de condutas ao
passado e a manutencdo de uma identidade romana (aquela que, como apontamos no capitulo

anterior, ¢ articulada pela elite da cidade).
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Augusto tornou-se um modelo fundador — ndo apenas no quesito religioso — de
conduta do Princeps e, os temas e ideias que ele apresentou sdo notadamente reencenadas
durante os governos de Tibério e Claudio. No primeiro existe uma ideia clara de continuagao,
enquanto que, no segundo, o significado de suas agdes aproxima-se de um ideal de retomada
/reaproximacao.

Dentro desse grupo, como pretendemos demonstrar na andlise que se segue,
encontramos principalmente dois tipos de ag¢des na esfera religiosa: a primeira que visa
consolidar a tradi¢do, isto é, acdes que reiteram a valorizacdo do passado e os elementos
ligados ao mos maiorum, e um segundo tipo de acdo que visa a expulsar/afastar a influéncia

estrangeira da vida romana.

3.2.2.1 — Tradig@o e a imagem de Augusto

Comecando pela andlise desse primeiro tipo de acdo que reforga a tradigdo,
perceberemos como em Augusto, Tibério e Claudio, o papel do mos maiorum articula-se em,
principalmente, trés maneiras diferentes: a recuperacio, construgdo e dedicacdo de templos, a

recuperagdo e encenacgdo de festividades e jogos e a atengdo aos sacerdocios e rituais.

a) Templos

A construgdo de templos € uma das caracteristicas mais reconheciveis e também das
mais bem documentadas acdes religiosas ao longo da Historia Romana. Vista dentro de uma
categoria maior de agdes evergetistas, a constru¢do de edificios publicos era uma das ag¢des
mais caras e, portanto, de alto perfil que os membros da elite romana poderiam executar
(LOMAS, 2003, p.28). O evergetismo e a tradi¢do unem-se na constru¢do de templos de uma
maneira muito singular, pois ndo apenas o “benfeitor” estd fazendo algo pela comunidade,
mas diferentemente de outras obras publicas — como, por exemplo, um aqueduto — esta
também em liga¢do direta com o mundo divino, sendo assim uma maneira ideal para a
acumulag¢do de capital simbolico na comunidade em que esta inserido (GORDON, 1990b).

Diversos foram os templos construidos com os recursos de homens poderosos,

generais vitoriosos, como César e Pompeu que, em algum momento, juraram fazé-lo para
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receber o apoio de determinada divindade ou em sua gratiddo. Outros foram construidos em
comemoracdes especiais ou, observando o quadro maior das disputas politicas da elite romana
e as formas de demonstragao de poder, como golpes a inimigos politicos como visivel no caso
da construcdo do templo a Liberdade, no lugar onde fora a casa de Cicero (Pro Domo Sua).

Durante o Principado, o Princeps ocupa, certamente, o papel do principal benfeitor
da comunidade (GORDON, 1990b) — e também o de principal intermediador com os deuses e
mantenedor da pax deorum. Como mostraram Thornton & Thornton (2008), o grande
programa de construgdes e reformas de edificios publicos comegado por Augusto foi
continuado durante toda dinastia Jalio-Claudiana, sendo que a constru¢do dos templos
merecem ainda mais algumas consideragdes.

Ja apontamos para o fato de Augusto em sua obra Res Gestae ter dado énfase a sua
acdo em que teria restaurado mais de oitenta templos. Podemos perceber a continuacio
expressa nesse quesito no principado de Tibério. Técito (4Ann. 11.49), aponta para a
preocupacdo de Tibério em consagrar e dar prosseguimento aos trabalhos nos templos que
haviam sido reformados ou construidos por Augusto: Liber, Libera, Ceres, Janus, Flora e
Spes.

Da mesma forma, foi Tibério quem comegou com a constru¢io do templo dedicado a
seu pai adotivo, Divus Augustus (DION CASSIO, Hist. Rom. LVIIL.10.2), embora ele s6 seria
terminado mais tarde. Além disso, Tibério também teria dedicado os templos a Concordia e
Castor e Pollux (SUET. Tib. 20), e um templo a Fors Fortuna (TAC. Ann. 11.41).

Devemos ainda a nos atentar ao que mostra Thornton & Thornton (2008, p.138)
acerca dessas atividades: todas essas dedicagdes a templos, construgdes e restauracdes
ocorrem nos primeiros anos de seu Principado, entre 14 e 17 E.C. Podemos sugerir que elas
correspondam as tentativas de Tibério de vincular seu nome e seu projeto ao de seu pai — tal
qual fez Augusto no comego de sua carreira politica — enfatizando uma ideia de continuacao
para a populacéo.

Claudio, ao comeco de seu principado (41 E.C.), também prestou aten¢do a um
tradicional templo da cidade, o de Jupiter Fulgur (CIL 6.3772), embora ele ndo aparega na
documenta¢do enquanto um reformador ou construtor de templos como os seus outros dois
antecessores. De qualquer forma, sugerimos que suas atividades com relagdo a manutencdo da
tradicdo aparecem mais em relacdo as duas outras categorias, as quais passamos agora a

analise.
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b) Festividades

Tibério € o primeiro a instituir o Ludos Augustales, constituindo no que Tacito
chama de uma das novidades cerimoniais implementadas pelo novo Princeps (Ann. 1.54). A
introducdo desses jogos conta com dois fatores importantes que ja observamos: prestar as
devidas honras as divindades e, especialmente para Tibério, a associacdo de sua imagem a de
Augusto.

Barbara Levick (1990, p.87) afirma que uma das caracteristicas principais da politica
de Claudio em relagdo a religido é a sua preocupagdo com a estabilidade da sociedade
romana. Considerando-se especialmente a situagdo politica que o levou a assumir a posi¢ao de
Princeps, ¢ notavel que ele tenha tentado retomar a tradicdo — quebrada com Caligula —,
voltando-se assim para o principal exemplo que possuia: Augusto.

A retomada do ideal de Augusto pode ser observada, pela realizagdo por Claudio em
47 E.C. dos Ludi Saeculares, ocorridos, pela ultima vez em 17 a.E.C.. Os Ludi Saeculares de
Claudio marcavam o octingentésimo aniversario da cidade de Roma (TAC. Ann.XL11) e,
apesar da forma como foram retratados por Suetonio, ndo ha nenhum motivo para considera-
los de pouca importancia no imaginario coletivo romano.

Na verdade, talvez este seja 0 momento propicio para realizarmos uma analise sobre
essa documentacdo: Em Claudius 21, Suetonio discorre sobre esse acontecimento e, em
harmonia com os demais episodios por ele narrados, projeta a imagem de Cldudio como um
verdadeiro idiota e exposto ao ridiculo.

De fato, Suetdnio vai além e aponta para alguns elementos que podemos analisar
com melhor propriedade, na passagem em que afirma sobre a situacio precéria do anunciador
dos jogos que convidava todos aos Ludi “jamais vistos antes e que ninguém veria
novamente”, enquanto que ainda existiam pessoas que haviam vistos 0s jogos anteriores e,
inclusive, atores que se apresentaram com a mesma peca nos dois.

Acreditamos que Suetonio provavelmente tenha construido seu relato a partir de sua
leitura de Plinio, o Velho quando esse ultimo comenta sobre o ator Stephanio que teria
dangado em ambos os jogos seculares (Hist. Nat., VI1.49). Devemos perceber, porém, que
Plinio estd nesse ponto, descrevendo casos espetaculares e, portanto, incomuns de
longevidade.

Na realidade, considerando-se que o intervalo entre os jogos tenha sido de 63 anos —

e mesmo que desconfiemos da média de vida de um romano normalmente estipulada em ~30
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anos — seria realmente extraordindrio encontrarmos um numero tao alto de individuos que
tenham participado, ou mesmo, assistido a ambos conforme sugere Suetonio.

Voltando-nos aos jogos seculares, como mostrou Poe (1984), eles sdo momentos de
grande importancia para a comunidade romana em que deuses sdo relembrados e os lacos de
solidariedade reforcados, sendo particularmente significativos para nossa andlise do mos

maiorum enquanto um dos principais simbolos usados e resguardados pelos Principes.

¢) Rituais e Sacerddcios

A principal via, entretanto, em que os Principes parecem articular o mos maiorum, a
religido e a romanidade, encontra-se na atencdo que ¢ dada aos rituais e aos sacerdocios de
Roma.

Apds iniciar a construgdo do templo a Augusto, Tibério imediatamente criou seu
sacerdocio, fazendo parte desse novo corpo religioso, além dele préprio, os membros de sua
familia (TAC. Ann. 1.54). Em relagdo a outros sacerdécios de Roma, temos um exemplo em
que Tibério teria se mostrado particularmente em favor da tradicdo: Quando Servius
Malugineses, Flamen Dialis, requisitou para si o governo da Asia (TAC. Ann. 1I1.58), o
Princeps rejeitou o pedido devido as tradicionais imposi¢des ao flamen, justificando também
que apenas a doeng¢a € motivo para que ele possa se abster — por no maximo de duas noites —
de suas tarefas (TAC. Ann. I11.71).

Certamente, a leitura desse episodio ndo deve ser realizada apenas sob o aspecto
religioso, uma vez que consideragdes politicas — como mostramos anteriormente — sao
indissociaveis nesse cardter publico dos rituais e sacerddcios em Roma. No entanto, resta
significativo que uma proibi¢do religiosa tenha sido suficiente para supostamente terminar
com 0 impasse.

Outro caso em que a observacdo da tradi¢cdo foi tomada como justificativa para uma
acdo sobre sacerdocios ocorreu no principado de Claudio que, em 47 E.C., trouxe os
haruspices para o escrutinio oficial, passando-os de um grupo familiar para um colégio
sacerdotal sob a autoridade dos pontifices (TAC. Ann. X1.15). E importante notarmos que 0s
haruspices, apesar de se constituirem em um sacerdocio de origem etrusca, estavam
profundamente integrados aos cultos romanos — tanto publicos quanto privados — ha séculos
sendo, verdadeiramente, vistos como parte da tradicdo romana. Podemos, com mais atengao,

ater-nos as palavras de T4cito sobre a justificativa dada por Claudio a essa iniciativa
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Que a disciplina italiana mais antiga ndo seja perdida, por negligéncia:
Frequentemente, frente as adversidades a Republica a ela recorreu, e sob
seus cuidados reformamos nossas cerimonias e que depois foram observadas
com mais zelo. As primeiras familias da Etraria, de sua propria vontade ou
instigadas pelo Senado romano, mantiveram esta disciplina e a transmitiu
aos seus descendentes; Nos a observamos agora, sem tanto cuidado, devido a
indiferenca com as boas artes e devido ao crescimento das supersticdes
estrangeiras. Sem duvida, ao presente momento, tudo vai bem, mas sejamos
agradecidos a bondade dos deuses, ndo nos esquecendo em tempos de
prosperidade, os rituais praticados em momentos de dificuldade. (grifo nosso
—TACITO. Ann. X1.15)

A retérica apresentada nesse trecho apresenta o Princeps preocupado com ndo
apenas o fortalecimento do mos maiorum e o bem estar romano, mas comprometido em
combater o avanco dos cultos e praticas estrangeiros — externae superstitiones — dentro da
comunidade, propiciando uma alternativa tradicional frente as novas praticas presentes na
cidade. Notemos que essa parece ser uma caracteristica marcante quando consideramos as
acoes de Claudio.

Ainda no ano de 47 E.C., além dos jogos seculares e da restauracdo (e formag¢do) das
praticas divinatdrias dos haruspices, Claudio empenhou-se em rearticular uma pratica
realizada pela ultima vez no principado de Augusto, tomando o Augurium Salutis que em
tempos de paz, apelava pela seguranca da cidade (TAC. Ann. XII-23).

Podemos perceber que de maneiras parecidas — mas com enfoques diferentes —
Tibério e Claudio buscaram associar suas imagens com as de Augusto e a restauragdo/
manutenc¢do da tradigdo.

Se, entretanto, por um lado podemos considerar essas agdes enquanto um “reforgo
positivo” dado pelos Principes a comunidade, passaremos agora a analisar como eles também
utilizaram amplamente de “refor¢o negativo” — i.e., punicdes e perseguicdes — para evitar

comportamentos vistos como desviantes e assentar a romanidade frente a outras identidades.
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3.2.2.2 — Segregacdo, Perseguicdo e Poder Simbdlico

Existem dois casos em nossa documentagdo que pretendemos analisar tendo em vista
seu significado para nosso estudo: a relacdo entre os Principes ¢ o Culto de Isis em Roma e

com 0 Druidismo na Galia.

a) O Culto de Isis

Ao inicio do Principado, o Culto de Isis, certamente, ndo era uma novidade em
Roma. De acordo com Sanzi (2006, p.39), ja ao final do periodo Republicano (desde 52
a.E.C.), o Senado buscava agir para impedir seu crescimento: Valerius Maximus narra o
episddio em 50 a.E.C., em que o consul L. Aemilius Paullus comegou ele proprio, com um
machado, a destruicdo de um templo de Isis (Fact. et Dict. Mem. 1.3.4).

Augusto enquanto lutava pelo poder com Marco Antdnio, tinha um motivo especial
para colocar-se contra o culto da deusa, uma vez que seu adversario mostrava-se enquanto o
novo Dionisio e Cledpatra assumia para si a imagem da nova Isis. Dessa forma, um confronto
com o culto tomava também, de maneira clara, um aspecto de confronto politico entre as duas
partes.

Notamos, entretanto, ja no principado de Augusto, uma caracteristica diferente: em
21 a.E.C., Agrippa teria dado ordens para destruir os templos e altares de Isis na cidade,
proibindo seu culto dentro dos limites do pomerium (DION C. Rom. His. LIV.6.6). A
diferenca com as proibi¢cdes usuais, mostra-se que, como aponta Orlin (2010), os altares
foram reconstruidos pelo proprio Augusto ao lado de fora do pomerium. Essa relagdo com
esse elemento sera ainda analisada neste capitulo. Por ora, voltemos a nossa analise das ac¢des
dos Principes.

Tibério queria mostrar-se em termos religiosos como uma continuac¢do do trabalho
iniciado por Augusto e, em seu Principado, o Culto de Isis foi novamente alvo de perseguigao.
Segundo Suetonio (7ib. 36), o Princeps suprimiu o culto e os rituais egipcios — assim como
dos Judeus — fazendo com que todos que praticavam essa “superstitione” queimassem suas
roupas ¢ instrumentos sagrados. Flavio Josefo (4nt. Jud XVIIL.3-5) vai ainda além, afirmando
que nessa ocasido, em 19 E.C., Tibério teria destruido seu templo, ordenado que a imagem da

deusa fosse jogada no Tibre e, por fim, crucificado um de seus sacerdotes. E interessante
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notarmos que a justificativa dada por Flavio Josefo para essas agdes resida no fato de que,
devido a embustes e vicios, uma senhora romana teria sido levada a se prostituir a um dos
sacerdotes da deusa egipcia em seu templo. Parece-nos, entretanto, que a violéncia com a qual
o0 Princeps reagiu a situagdo deve-se mais a uma posicdo ideologica — a de conter as
supersti¢des externas — do que simplesmente vindicar uma mulher romana.

Durante o principado de Cladudio ndo hd nenhuma meng¢do a um ataque direto ao
Culto de Isis, embora, segundo Turcan (1992, p.44-48), Claudio empenhou-se em revitalizar o
Culto de Cibele — dentro de Roma desde o final da Segunda Guerra Punica —, permitindo
inclusive a participacdo de cidaddos romanos em seu sacerdocio. Também juntou ao pantedo
oficial o deus Atis, de modo que podemos sustentar que essas tenham sido medidas que
visavam diminuir novamente o avang¢o do Culto de Isis, privilegiado durante o principado de

Caligula, através de uma alternativa “tradicional” (ROLLER, 1999).

b) Druidas e o Druidismo

Encontramos em Plinio, o Velho e Suetonio mengdes sobre a tentativa dos Principes
de colocar um fim ao druidismo. Plinio informa-nos primeiro acerca desse sacerdocio até o
principado de Tibério: “As Galias também certamente a possuiam [a magia], at¢ mesmo num
periodo dentro de nossa memoria. Pois até o Principado de Tibério existiam esses druidas e
sua gente de adivinhos e médicos” (Hist. Nat., XXX.4).

Suetdnio, por sua vez, coloca a supressdo dos druidas durante o principado de
Claudio: “Os terriveis e cruéis ritos dos druidas entre os gauleses, que sob Augusto foram
apenas proibidos aos cidaddos, [agora] foram completamente abolidos” (grifo nosso — SUET.
Claudius 25).

Colocado frente ao excerto de Plinio, as informacdes de Suetonio trazem alguns
problemas, pois ndo apenas os atos de Tibério sdo completamente ignorados por esse ultimo,
como também afirma que a proibi¢do ao Druidismo teria partido de Augusto, e o fim deste
grupo so teria sido levado a cabo durante o principado de Claudio.

Hé4 aqui dois elementos passiveis de analise: O primeiro seria considerarmos o
porqué dessas diferengas entre as duas passagens, enquanto o segundo consistiria em
analisarmos as questdes ligadas ao contexto dessas proibigdes.

Em relagdo ao primeiro elemento, resta-nos apenas levantar alguns pontos: O fato de

Plinio colocar que teria sido no principado de Tibério que os druidas teriam desaparecido ndo
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contradiz que a proibicdo possa ter partido de Augusto. J& foi observado por nds o carater de
Tibério de se mostrar como continuagdo da obra de seu pai, a0 mesmo tempo em que, se
considerarmos outras fontes, como Tacito, aparentemente nem Tibério nem Claudio teriam
colocado fim aos druidas uma vez que esses ainda estariam presentes em disturbios até
mesmo durante as guerras civis de 69 E.C. (WEBSTER, 1999).

Parece-nos mais proveitoso focar nossa atenc¢do tanto para o contexto relativo a essas
proibi¢des como para as outras questdes ligadas a politica e a religido que as circundam.

Comecando com o exposto por Suetdnio, as agdes de Augusto em relacdo ao
Druidismo se parecem bastante com sua acdo em relagdo ao Culto de Isis. O Druidismo teria
sido proibido aos cidaddos romanos, mas nio se buscou o seu exterminio, da mesma forma
que Isis foi expulsa de dentro do pomerium mas ndo do mundo romano. Em outras palavras,
Augusto parece buscar ndo a extingdo dessas religides e praticas, mas apenas coloca-las em
seu devido lugar, isto €, fora do “ser romano”.

A ac¢do de Tibério, por outro lado, carece — a nosso ver — de uma andlise um pouco
diferente. Sem entramos em maiores detalhes neste trabalho, pois € um elemento ja bem
resolvido na historiografia (cf. PIGGOTT, 1975; CHADWICK, 1997; ALDHOUSE-GREEN,
2010 e BONDIOLI, 2011). Reconhecemos que os druidas, a época da conquista de Jalio
César, formavam um grupo que detinha grandes poderes politicos e religiosos em suas
comunidades, de forma que a pacificagdo da Galia passa também, a nosso ver, pela
pacificagdo desse grupo.

Em 21 E.C., houve uma grande revolta nas provincias da Galia, necessitando de
interven¢do militar para conter os rebeldes e, apesar de ndo haver registro de participacdo dos
druidas, € possivel que a atitude de Tibério em condenar esses sacerdotes tenha partido como
uma resposta a participacdo deles neste levante. Nado sendo possivel precisarmos
cronologicamente o momento dessa determinagdo de Tibério contra os druidas, permanece
como uma hipdtese sustentavel que esse “fim” dado a eles tenha ocorrido justamente nesse
momento.

Claudio, por sua vez, aparece engajado em manter sua proposta de diminuir os
avangos dos rituais e cultos estrangeiros, entendidos como desvios a tradigdo em Roma.
Suetonio € taxativo sobre a religido e os ritos dos druidas levando-nos a concluir que a causa
propria que levou a extingdo do Druidismo por Claudio tenha sido o carater “terrivel e cruel”
dessa religido, incompativel com o ideal romano — ou em outros termos, com a identidade

romana que ele defende.
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De fato, Plinio, o Velho, traz ainda outro elemento acerca do druidismo no
principado de Claudio. O autor informa sobre a importancia do anguinum — uma espécie de
ovo que ¢ construido a partir da saliva e excregdes corporais de serpentes (Hist. Nat., XXIX.
52) — explicando que esse objeto era valorizado entre os druidas, pois eles acreditavam sé-lo
de grande ajuda em processos juridicos, permitindo ao seu portador ganhar a boa vontade do
juiz da disputa. Entretanto, Plinio aponta rapidamente para a falsidade de tal suposi¢do ao
afirmar que: “Um gaulés da tribo dos Vocontii, pertencente a ordem dos Equestres em Roma,
mantinha um [desses ovos] escondido sob seu manto durante um tribunal presidido pelo
Imperador Claudio e fora executado [...] [justamente] por esse mesmo motivo” (Hist. Nat.,
XXIX.54).

O que nos chama atenc¢do nesse episddio ndo ¢ realmente a existéncia ou nao de tal
artefato, suas propriedades mistica, ou ainda se realmente levou-se a cabo a execucdo de um
membro dos equestres por portar consigo um amuleto druidico. Chama-nos a ateng@o o fato
de Plinio afirmar que, para Claudio, portar um objeto de uma crenca estrangeira possa ser
passivel de puni¢do maxima.

Existe ainda um ultimo fator importante sobre a questdo das proibicdes tanto ao
Druidismo quanto ao Culto de Isis que pode iluminar a relacdo deles com a criacdo e a

manuten¢do da identidade romana conforme estamos demonstrando-a. Explica-nos Orlin

O fato de o Senado [e podemos incluir aqui os Principes] continuarem a
periodicamente, emitir decretos de expulsdo sugere que eles ndo encaravam
a ineficiéncia destes decretos como um problema, ou melhor, que o
proposito primeiro em emitir esses decretos pode néo ter sido simplesmente
a remocdo fisica desses grupos da cidade de Roma [ou das provincias no
caso dos druidas]. Talvez seja mais vantajoso ver essas agdes cOmo
simbolicas, de forma como o Senado [e os Principes| tentava desenhar
fronteiras entre o romano e ndo-romano (2010, p.184).

Esse insight de Orlin, com o qual concordamos, ¢ essencial para entendermos a
posi¢cdo adotada em nosso estudo que observa na religido uma area chave na construgio e
manuten¢do de identidades, assim como ressalta o poder simbdlico das a¢des dos Principes
dentro da sociedade romana.

A partir dessa observagdo, notamos que ainda existem dois elementos simbodlicos que
devemos analisar que articulam a religido com a romanidade nas agdes dos Principes: A
utilizagdo do pomerium na manutencdo da romanidade e a relagdo dos romanos com

elementos religiosos de origem grega.
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¢) Pomerium, Apolo e Eléusis:

Segundo Orlin (2002), uma das principais caracteristicas notada pela historiografia a
respeito da religido romana em relagdo aos cultos estrangeiros é a constru¢do de templos
dedicados a essas divindades do lado de fora do pomerium. Por outro lado, como mostra
Scheid (2003a, p. 62), o fato de talvez ter existido templos de divindades gregas dentro dele,
além ¢ claro do templo a Magna Mater, incita debates sobre a possibilidade ou ndo dele ser
uma area dedicada exclusivamente as divindades romanas.

De acordo com os mitos romanos sobre a criagdo da cidade, foi Romulo quem
institui o pomerium tendo, inclusive, assassinado seu irmao devido a infracdo desse espaco
sagrado (BEARD, NORTH & PRICE, 1998, p.177).

O pomerium constituia-se em uma significante linha divisoria entre as atividades
humanas e a relagdo com os deuses, sendo que uma de suas mais importantes demarcagdes
relacionava-se com a autoridade civil e o exercicio de seu poder dentro de seus limites, além
de ser também uma importante divisdo para as atividades legislativas — onde ocorria o
encontro de assembleias — e militares (BEARD, NORTH & PRICE, 1998, p.178-9).

Do ponto de vista religioso, o pomerium impunha um nimero de regras como a
proibicdo de enterros dentro da drea, assim como as divindades que presidiam atividades
como morte e destrui¢cdo ndo podiam ter templos dentro dele (SCHEID, 2003a, p.62).

Como vimos, Agrippa teria expulsado o Culto de Isis de dentro do pomerium e
reconhecemos esse fato como uma tentativa de coloca-la, de mesma sorte, do lado de fora da
romanidade. Caligula teria reconstruido um templo para deusa no Campus Martius, conhecido
como Iseum campense, e acreditamos ser importante observar que a amplia¢do de Claudio do
pomerium, como mostra Poe (1984), apesar de incluir o Aventino e partes do Campo de
Marte, manteve o Iseum do lado de fora dessa linha.

Ao mesmo tempo em que a atitude de Claudio aparece como uma afirmagdo do
carater ndo-romano do culto de Isis, com a sua permanéncia as margens da romanidade, ¢
necessario observamos que o Aventino era um palco privilegiado para a construgcdo de
templos de divindades gregas e italianas, dentre os quais podemos destacar o templo de Diana
e Juno Regina (ORLIN, 2002).

De fato, podemos regredir um momento nesta analise ao principado de Augusto, que

construiu no Palatino em 36 a.E.C., — e portanto, dentro do pomerium — um templo dedicado
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ao deus Apolo. Marco Antonio em seu embate pelo poder com Augusto apresentava-se
enquanto o novo Dionisio e, como mostra Eder (2005, p. 20), é possivel que o uso da imagem
de Apolo por Augusto servisse como uma rejei¢ao ao orientalismo de seu adversario.

Voltando-nos ao principado de Claudio, Suetonio traz uma estoria interessante sobre
esse Princeps: ele teria tentando trazer os Mistérios de Eléusis para Roma (Claudius 25) — o
que, porém, nunca foi concretizado. Levick (1990, p.87) aponta para o fato de que os
mistérios teriam sido vistos por Claudio como uma alternativa adequada para os romanos —
em relacdo ao Judaismo ou Cristianismo — buscando novas experiéncias religiosas,
disponiveis até entdo apenas dentro dos cultos orientais.

A questdo entdo que colocamos ¢ que de uma maneira peculiar, encontramos em
Augusto e Claudio uma clara no¢do de que determinadas imagens do mundo religioso grego
sdo apropriadas dentro da romanidade, de modo que sdo tratadas de maneira especial,
devendo ser vistas com um olhar diferenciado em relacdo aos demais cultos e praticas
estrangeiros.

Se para Augusto Apolo era uma imagem apropriada em seu combate ideoldgico
contra Marco Antonio, em Claudio hd uma aceitagdo ainda maior dos elementos gregos —
tendo em vista a prdpria inclusdo do Aventino dentro do pomerium. Esses elementos devem
ser entendidos como recursos que visam, em primeiro lugar, barrar o crescimento de cultos e
praticas tidos absolutamente como nao-romanos, como ¢ o caso de Isis e os druidas.

A relacdo entre a cultura grega e romana ¢ assim de um equilibrio delicado.
Huskinson (2000, p.98-101) aponta para esse equilibrio: de um lado os romanos mostravam-
se fascinados com as semelhangas, mas também com as diferengas entre suas culturas. Por
outro lado, os romanos se veem enquanto superiores aos gregos mas sua cultura exerce uma
influéncia grande no mundo romano ao ponto de ser considerada como a referéncia aceitavel
no que tange 0s povos Nao-romanos.

Considerado dessa maneira, parece aos romanos, e¢ especialmente a Claudio,
preferivel que, se a tradi¢do romana em si ja ndo estd sendo suficiente ao povo, busquem eles
nos gregos € nao nos orientais as experiéncias que lhes faltam. Nesse sentido, mostra Rives
(2000, p.262-4) que, tendo em vistas as semelhangas presentes entre essas culturas, os
romanos podiam aceitd-la enquanto uma tradi¢do “normal” e ndo alienigena/estrangeira como
o restante das expressdes religiosas do Império. Ao longo do Principado, os romanos se

mostravam propensos em “aceitar as tradi¢cdes religiosas gregas como virtualmente
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equivalentes as deles proprios”, respeitando, obviamente, as diferencas entre elas que ndo

seriam — e ndo foram — apagadas.

3.2.3 — Desviantes Impius.: Caligula e Nero

E dificil encontrarmos uma figura historica que tenha um apelo no imaginario social
tdo negativo quanto os Principes Caligula e Nero. O primeiro, lembrado quase sempre pelo
seu apetite sexual e as orgias que realizava, enquanto o segundo, como o eterno incendidrio de
Roma.

Nao faz parte do propdsito de nosso estudo tentar redimir suas imagens, de modo que
focaremos apenas na forma como suas atitudes no plano religioso foram representadas na
documentagio. E especialmente interessante para nés o fato de que grande parte do efeito
negativo destas imagens resulta de uma inadequacdo da religio e, inevitavelmente, adequagao

aos comportamentos supersticiosos.

a) Optimus Maximus Caesar

Suetonio ¢ a principal fonte que temos a respeito do principado de Caligula.
Entretanto, ndo deve passar despercebido que o autor dedica praticamente dois tercos de todo
esse livro para nos contar sobre o monstro (Caligula 22) que fora o Princeps. A biografia de
Caligula — e ndo nos passa despercebido — ¢ um desvio do género e da escrita de Suetonio,
que decide comecar mostrando ja o lado ruim do Princeps em sua obra.

E assim, significativo que Suetonio tenha decidido comegar a narrar as
monstruosidades de Caligula comecando justamente pelas suas atitudes na esfera religiosa,
deixando claro ao leitor o fato de que Caligula mais do que ser rei, se via como um deus ou
mesmo superior a eles. Eis que entdo seguem as descri¢des de como o Princeps ordenou que
as cabecas de estatuas de divindades fossem removidas e substituidas com as sua; de como
ndo sendo suficiente sentar entre Castor e Pollux dentro de seu templo, o usou também como
seu vestibulo; de como mandou construir um templo dedicado ao seu numen, contando com
uma estatua sua de ouro dentro dele e recebendo sacrificios exdticos a sua pessoa (Cal. 22).

Ainda, a respeito dos trajes e aderecos utilizados por Caligula, Suetonio apresenta sua
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indigna¢do com o fato de o Princeps mostrar-se publicamente portando “um raio, um tridente
ou um caduceu” (Cal. 52), simbolos das divindades.

C. Simpson, em uma ampla investiga¢do a respeito do culto que teria sido criado por
Caligula em Roma, aponta para o fato de existir uma grande disparidade entre fontes mais
proximas do periodo como Séneca, Philo e Flavio Josefo, e as mais distantes como Suetdnio e
Dion Céssio. Embora nenhum deles seja particularmente positivo sobre o Princeps, nota-se
que a hostilidade aumenta significativamente nesses dois autores mais afastados (1981,
p.504).

O estudo de Simpson sobre Caligula ¢ de grande importancia para nosso trabalho,
pois propde uma nova visdo sobre o comportamento do Princeps em relacdo aos deuses, e
especialmente a Japiter Optimus Maximus, que era a principal divindade dos romanos.
Segundo o autor, um dos principais pilares de sustentagdo da critica do comportamento impio
a Caligula reside em nossa historiografia na suposta vontade do Princeps de se identificar
com esse deus (1981, p.491-2).

Simpson, entretanto, propde que na verdade, o elemento mais marcante para os
romanos durante aquele periodo e posteriormente, era que Caligula ndo buscava uma
identificacdo com Jupiter, mas sim visava colocar a si mesmo enquanto um rival da divindade
(1981, p.500). Pretensdo essa, que segundo o autor, € a principal causa da hostilidade e das
dentincias de impiedade que recebe na documentacio existente.

De fato, segundo Simpson, os romanos ja mostravam desde o comeg¢o do século |
E.C., reconhecer uma relacdo entre Jupiter e o Princeps: notemos que o proprio Claudio apos
os eventos com Caligula, tendo de agir com mais sobriedade em relacdo a tradi¢cdo, construiu
uma estatua que o identificava com a divindade. Dessa forma, toma for¢a a proposta de
Simpson de que o principal motivo de atrito entre Caligula e os autores que dispomos seja a
vontade do Princeps de rivalizar com Jupiter e ndo simplesmente emula-lo.

Nossa leitura de Suetdonio corrobora com a interpretagdo dada por Simpson,
especialmente nos excertos em que vemos as ameagas feitas por Caligula a Japiter (Cal. 22), e
dois dos prodigios que teriam anunciado sua morte: a risada da estatua de “Jupiter” em
Olimpia — que ele havia decidido trazer a Roma e retirar a cabega; ¢ a ordem dada em sonho a
um homem chamado Cassius para sacrificar um boi para Jupiter (Cal. 57).

Riipke (2007, p.244) mostra também que além desses problemas apontados,

encontramos ainda o destaque que o Princeps oferece a Isis e seu culto, tendo reconstruido o
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seu templo no Campo de Marte — O que pode ter sido motivado, como mostra Suetdnio, pelas
constantes refutacdes de Caligula as agdes de Tibério.

Alias, um importante exemplo desta confrontacdo de Caligula a Tibério, além ¢ claro
das recusas do segundo em admitir honras divinas a sua pessoa, pode ser visto no proprio
tratamento dado as mulheres da familia imperial. Se por um lado, Tibério chegou a barrar
determinadas honras de serem atribuidas a elas como, por exemplo, que o més de outubro
fosse nomeado em homenagem a Livia (SUET. Tib. 26), Caligula prestou diversas honras
divinas as suas irmas, especialmente a Drusilla a quem ele teria elevado a divindade (SUET.
Cal. 24).

Nao devemos deixar de perceber, com atencdo, que essa atitude de Caligula em
relagdo a sua irma, ¢ absolutamente fora de qualquer padrdo defendido pela elite romana
naquele momento e seu impacto, na propria obra de Sueténio, ¢ um exemplo claro das
tentativas de colocar o Princeps fora da romanidade, dos comportamentos adequados aos
romanos.

Caligula, desse modo, ¢ representado como a propria antitese da tradicdo romana, um
exemplo patente de “ndo romanidade” e, portanto, da ndo conformidade com o mos maiorum.
Nao apenas, dentre os varios comportamentos desviantes, usa roupas que nio sdo adequadas
ao seu género: suas roupas ndo sdo apropriadas a um cidaddo ou mesmo a um homem
(Cal.52), mas ainda se mostra completamente fora da religiosidade romana ao querer impor-
se enquanto uma divindade, e mais, uma que rivalize com o maior patrono romano, lupiter

Optimus Maximus.

b) Nero: Magia e Superstitio

Se por um lado Caligula aparece como um caso de superstitio em sua atitude que
desvia da tradi¢do, devido ao seu desejo por ter mais poder — ou igual — que os deuses, o caso
de Nero ocorre especialmente devido a sua aproximacdo com as praticas estrangeiras,
especialmente a magia.

A primeira meng¢do de um comportamento religioso desviante que temos em
Suetonio ¢ que Nero teria violentado uma Virgem Vestal (Nero 28), mas sua principal
descricdo da relagdo do Princeps com a religido estd ao final de seu livro, no pentltimo

capitulo em que afirma
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Ele desprezava todos os cultos, com excec¢do da Deusa Siria, mas mesmo por
ela adquiriu um desprezo que acabou por contaminar sua imagem com urina,
alia superstitiones captus, que foi a unica na qual ele persistiu, pois ele
recebeu como presente de um plebeu desconhecido, como protegdo contra
conspiragdes, uma pequena imagem de uma garota;, e uma vez que uma
conspiragdo foi subitamente trazida a tona, ele insistiu em venera-la como
uma das maiores divindades e¢ oferecer a ela trés sacrificios ao dia,
encorajando a crenga que através dela ele tinha conhecimento sobre o futuro
(Ner. 56).

Plinio, o Velho, expde uma imagem similar a respeito de Nero e sua paixdo pela

magia

Todas essas [formas de magia] Nero descobriu serem vis e falsas. Sua
paixd@o pela lira e pelo canto tragico ndo era maior que sua paixdo pela
magia, sua elevagdo as maiores alturas da fortuna humana ati¢ou desejos em
sua mente cheia de vicios, seu maior desejo era comandar os deuses, ¢
nenhuma aspirag¢@o poderia ser mais nobre. E nunca uma pessoa favoreceu
tanto alguém dessas artes. E a ele ndo faltavam os recursos: for¢a, aptiddo
em aprender, as expensas do sofrimento do mundo! Que a arte é uma fraude
ndo ha maior ou mais indubitavel prova do que o fato de que Nero a
abandonou. (His. Nat., XXX. 5)

Percebemos tanto em Plinio quanto em Suetonio, que Nero aparece como desviante
da conduta romana padrdo (religio) e como um ardente perseguidor das praticas estrangeiras
ndo-romanas, seja sua paixao por deuses de outros lugares como aponta Suetonio, ou pelo seu
apetite insaciavel pela magia como mostra Plinio. De qualquer forma a superstitio ¢
caracteristica basica da religiosidade de Nero, sendo também um simbolo visivel de toda a sua
“loucura”, que por fim levaria ao incéndio da cidade.

Nero e Caligula sdo colocados @ margem da romanidade como os piores exemplos do
que um homem no poder ¢é capaz de realizar. Dentre todas essas atribui¢cdes negativas a esses
personagens, observamos que a religido ¢ colocada — de maneira ndo surpreendente — como
mais um elemento negativo em seu carater.

O que esperar de homens que ndo se adequam a religio? Que ndo respeitam os
deuses? Um que quer ser maior que a maior divindade dos romanos, € o outro que busca
controla-los e por fim, dedica-se as praticas estrangeiras: Seus comportamentos sao desviantes
e resultam assim em governos catastréficos. Para os autores romanos, acaba sendo esse o
preco inevitavel do distanciamento com a tradi¢@o e a romanidade.

Parece “justo”, afinal, para esses autores, como mostramos nos capitulos anteriores, ¢

a religido romana que os coloca acima dos demais povos do mundo. Sua capacidade de
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cultuar os deuses e manter a pax deorum ¢ o pilar central de seu sucesso, portanto, o desvio

poderia apenas levar a ruina de Roma.

3.3 — Romanidade, Superstitio e Princeps

Chegamos finalmente, ao amago da questdo que estamos trabalhando. De um lado, o
Princeps que, visto enquanto guardido da tradi¢do, articula um ideal de romanidade —
sustentado pela elite da cidade — através da religido, que precisa ser, constantemente
refor¢ado, ora por atitudes que induzam a recuperacdo de valores vistos enquanto tradicionais
e, portanto, verdadeiramente romanos, ora por puni¢des aos comportamentos vistos enquanto
desviantes e, doravante, nio-romanos.

Como ja observamos, a necessidade do constante refor¢o — positivo ou negativo — se
da pelo préprio carater de Roma que, enquanto uma Cosmopolis, ou ainda, uma fronteira,
recebe individuos de todas as partes do Império. Individuos esses que devem ser instruidos
constantemente nas formas corretas de exercerem a romanidade. E dificil desconsiderarmos
os aspectos pedagogicos e normativos nas a¢des acima analisadas, como a recuperagdo de
determinados templos e sacerdocios vistos enquanto tradicionais.

Mas, de outro lado, observamos que o proprio Princeps também se torna um modelo,
ou ainda uma encarnacdo, dessa relagdo religio/superstitio, € que um Princeps que se situe
dentro de comportamentos supersticiosos, certamente terd seu governo marcado pela ruina.
Sabemos, porém, que essa leitura deve ser repensada tendo em vista o papel retdrico de nossa
documentagdo. Na verdade, por terem sido considerados Principes ruins ou inaptos, a leitura
que se faz de suas acdes € necessariamente de comportamentos supersticiosos e, portanto, ndo
¢ a supersticdo que levard o Princeps a ruina, mas justamente o seu inverso: a avaliagdo
negativa dele que o fard aparecer enquanto supersticioso.

Sob um ponto de vista momentaneo, a sociedade romana aparece na documentacao
encaminhando-se para a direcdo da concretizagdo do ideal dessa elite letrada a respeito da
romanidade, nas atitudes e valores que s3o tidos enquanto verdadeiramente romanos, e
exemplos a serem seguidos por todos, inclusive, os Principes.

Interessa-nos, entretanto, pensarmos por um outro ponto de vista, esse que perceba

em primeiro lugar a existéncia de diferentes construgdes que se espalham ndo s6 em Roma,
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mas por todo o Império: diferentes visdes do que consiste a romanidade. De fato, ¢
exatamente a necessidade do constante reforco do ideal de elite que nos sugere que existiam
individuos, ou ainda grandes grupos de individuos, que poderiam, muito bem, se ver enquanto
romanos e possuirem uma ideia “desviante” do padrdo da elite da urbs do que consiste essa
romanidade.

O “desvio” torna-se assim um elemento importante para nosso estudo, mas ndo como
conceito. Primeiro, por ndo permitir, realmente, essencializarmos Roma e a visdo das elites
sobre a romanidade e, consequentemente, observarmos as construgdes paralelas daquilo em
que consiste ser romano. Podemos tomar a titulo de exemplo, as agdes que colocamos
enquanto refor¢cos negativos: Se se tornou necessario impedir cidaddos romanos de buscarem
a religido dos druidas por Augusto, significaria entdo que havia cidaddos que a consideraram,
em algum momento, condizente com sua condi¢do de cidaddo romano? Por outro lado, as
varias tentativas de colocar o Culto de Isis as margens da romanidade significava que ela era
vista por um grupo de cidaddos de forma compativel com essa cidadania e identidade? A
resposta parece-nos afirmativa e acreditamos que se ndo houvesse “desvios”, ndo haveria, por
consequéncia, a necessidade de proibi¢des ou ainda da existéncia desses varios textos
buscando ensinar e normatizar os comportamentos romanos.

Escolhemos assim, trabalhar nos proximos capitulos com o culto imperial nas
provincias. Como veremos, ¢ possivel observarmos construgdes desviantes ou, ainda como
deixaremos exposto no ultimo capitulo, paralelas ao modelo da elite da cidade sobre a sua
concepcdo de romanidade através da religido. Especialmente quando utilizam da imagem do
Princeps e da familia Imperial, realizando uma releitura daquele modelo de religio presente
na urbs.

De mesma sorte, ¢ importante observarmos que o exercicio dessa romanidade
paralela ndo ¢ menos importante que o modelo de Roma, mas na verdade ¢ a propria forma de

integracdo dos membros dessas comunidades no mundo simbolico do Império.
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Capitulo 4 — Cultos Imperiais no Principado de Augusto

No presente capitulo apresentamos os cultos imperiais focando-nos no modelo que foi criado
durante o Principado de Augusto e a sua influéncia pelo Culto de Julio César. Analisamos a
terminologia apropriada a esse estudo, assim como em uma revisao historiografica propomos
novas formas de compreender e categorizar os cultos imperiais, para além da tradicional

separacdo entre “Ocidente” e “Oriente”.

4.1 — O(s) Culto(s) Imperial(ais):

Neste capitulo realizaremos uma analise a respeito dos cultos imperiais e seu
desenvolvimento em Roma, especialmente durante o periodo do Principado de Augusto. De
modo similar ao primeiro capitulo desse estudo, consideramos necessario realizar uma
discussdo tedrica e historiografica sobre os cultos visando entendé-los dentro de seus
contextos especificos. De fato, considerando-se que tratar dos cultos imperiais significa
tratarmos de um elemento da religido romana que se caracteriza pela pluralidade e
diversidade, torna-se de fundamental importancia rever certas posi¢des sobre o tema que se
encontram consolidadas na historiografia.

Comecaremos nossa analise realizando uma apreciacdo sobre o que consistem as
honras divinas dadas ao Princeps e o carater divino/mundano assumido pelos individuos
cultuados nos cultos imperais.

Duncan Fishwick, autor do mais extenso trabalho ja publicado sobre os cultos
imperiais nas provincias (1987-2002), utiliza-se da terminologia grega isotheoi timai — isto &,
honras dadas aos individuos iguais (ou em similaridade a) aquelas dadas aos deuses (1987,
p.21) — para explicar o funcionamento dos cultos aos governantes e, posteriormente, aos
Principes. A capacidade de receber honras, entretanto, iguais as dos deuses, gerou e ainda
gera, uma série de problemas para pesquisadores atuais. Dentre outros fatores, devido as
proprias convengoes religiosas dominantes no presente que distinguem em absoluto o humano

e o divino.



92

Assim, grande parte dos trabalhos académicos dos séculos passados, no que tange ao
culto imperial, visou diferenciar — com variados graus de sucesso e sofisticagdo — o carater
divino e a natureza mundana do cultuado. Ora através do tropo comum a respeito da
religiosidade em Roma que rotula suas expressdes como puro jogo politico, sendo os cultos
destituidos de qualquer significado religioso e, por consequéncia, nio havendo qualquer
semelhanca entre homens e os deuses (NOCK, 1928). Ora buscando mostrar que as
homenagens e cultos ndo eram direcionadas ao individuo em si, mas sim a alguma qualidade
sobrenatural ligada a ele — como o seu genius ou numen —, mas que no fim, ndo alteraria a
condi¢do mortal do cultuado frente a sociedade (TAYLOR, 1931).

As Isotheoi timai encontram-se nessas interpretagdes, fora de uma questdo religiosa e
assumem um carater eminentemente politico: jogos e estratégias sociais utilizados por
individuos ou grupos para atingir determinados fins.

Ittai Gradel (2002), por sua vez, ¢ um dos principais autores que, na atualidade,
buscou contestar essa visdo a respeito do carater ndo divino do cultuado, especificamente no
que diz respeito aos cultos dos Principes romanos. Ao invés de simplesmente negar tanto o
aspecto religioso do culto, quanto o carater divino assumido pelo cultuado, o autor demonstra
que as divi, summi ou caelestes honorum — “a mais alta forma de honras, com a qual os deuses
eram cultuados” (GRADEL, 2002, p.7) —, alteram efetivamente o status do homenageado.

O autor propde também que abandonemos o conceito judaico-cristdo de divindade,
que em uma metafora sua é visto enquanto outra espécie de ser/criatura da qual os homens
ndo fazem parte, para uma visdo relacional do status divino (2002, p.26) na qual o cultuado
situa-se dentro desse campo, ndo enquanto uma nova criatura, mas a partir da compreensao de
que ele se encontra acima, em termos sociais e religiosos, dos demais membros da sociedade,
tais quais os proprios deuses — ainda que em um grau abaixo desses ultimos.

Nesse sentindo, encontramos outros pesquisadores que recentemente procuraram
trabalhar os cultos imperiais em uma perspectiva politico e religiosa que ndo desqualificasse
esse status divino do cultuado. E particularmente significante o nome dado a uma coletanea de
artigos, que refletem sobre o carater relacional do status divino na antiguidade greco-romana:
More than Men, Less than Gods (IOSSIF, CHANKOWSKI & LORBER, 2011), da qual cabe

ressaltarmos

Uma divisdo categorica entre humanidade e divindade ¢ um anacronismo
moderno, irrelevante para o estudo do culto ao soberano na antiguidade (...).
Na auséncia de textos normativos, a analise das praticas dos cultos ¢ a tinica
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metodologia que pode esclarecer sobre o status de um homenageado por um
culto e, tal analise sugere que os soberanos ndo eram considerados deuses,
mas possuiam um status sobre-humano ou divino relativo aos mortais
comuns (IOSSIF, CHANKOWSKI & LORBER, 2011, p.697).

Assim, dentro desse panorama que coloca as honras divinas ndo enquanto simples
ferramenta politica, mas que situa, de fato, a figura do homenageado dentro de um culto —
como aquele aos deuses, ainda que em um grau abaixo — € que buscaremos entender os cultos
imperiais romanos a partir de seus estdgios iniciais de desenvolvimento, com as figuras de

Julio César e Augusto.

4.1.1 — Divus Iulius e Augusto

Existe um consenso na historiografia que o desenvolvimento dos cultos imperiais
esta relacionado com as primeiras formas de homenagens e honras heroicas/divinas dadas aos
homens no periodo grego pos-classico, especialmente a partir da conquista de Alexandre, o
Grande (cf. FISHWICK, 1987, PRICE, 1984; SMALL, 1996). Entretanto, como mostra
Simon Price (1984, p.23-4), essas antigas formas de homenagem devem ser observadas dentro
de seus proprios contextos, para que, justamente, ndo se crie uma falsa ideia de uniformidade
ou senso de continuacdo entre suas diferentes aplicagdes — uma continuacdo simplesmente
inexistente quando se trata dos cultos imperiais.

Mantendo em mente essa adverténcia de Price, cabe notarmos que o culto imperial
ndo se tratou de uma inovagdo propriamente romana do final do periodo republicano e que
existe uma longa lista de individuos que nos séculos anteriores receberam honras que os
colocavam acima dos humanos comuns (cf. BADIAN, 1996), sendo Alexandre o principal
modelo seguido para os cultos.

Para nossa andlise, ¢ importante realizarmos algumas considera¢des sobre o inicio
das praticas dos Cultos Imperais em Roma, a partir das articulagdes realizadas por Julio César
e Augusto, e de que forma esses ultimos acabaram por criar modelos e tabus que foram

seguidos pelos seus sucessores, tanto para a cidade de Roma quanto para as provincias.
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a) Divus Iulius: Deus e Morte

Entre os anos de 46-44 a.E.C., Julio César recebeu uma série de honras divinas do
Senado, incluindo, uma estatua (simulacrum) para ser colocada no templo de Quirino, um
nome de culto (Divus Iulius) e Marco Antonio eleito como seu sacerdote (flamen divi iulii).
Embora esses elementos estejam todos apresentados de maneira praticamente uniforme pela
documentacao existente (DION C. Hist. Rom. XLII1.14.6/45.3; CIC. Phil. 11.43.110; SUET.
Jul. Caes. 76/84), como mostram Fishwick (1987, p.56-73) e Gradel (2002, p.56), existe uma
grande discussdo a respeito do significado desses atos para a época.

O maior problema colocado em relacdo a esse tema ¢ que, apesar de todos esses
elementos apresentados tivessem sido oferecidos a Julio César ainda em vida, eles apenas
foram implementados e executados apds os idos de mar¢o de 44 a.E.C.. A discussdo
académica sobre o assunto girou em torno da questdo de se Julio César teria sido apontando
ou ndo, ainda em vida, enquanto uma divindade pelo Senado em Roma. Essa, entretanto,
acaba sendo uma falsa questdo posta ao pesquisador, pois, como mostram tanto Fishwick
quanto Gradel — notado que com propostas de analise consideravelmente diferentes — ainda
que a implementacdo do culto de César tenha se dado devido aos esfor¢os de Augusto logo
apos a morte de seu pai adotivo, o Senado, de fato, deificou César antes de sua morte. Um dos
principais pontos dessa interpretagdo esta na propria constituicdo de um flamen em seu culto,
€ sua apoteose post-mortem, apenas uma confirmacdo dos decretos de anos anteriores
(FISHWICK, 1987, p.64; GRADEL, 2002, p.69-72).

As questdes que devemos realizar sobre o assunto, tornam-se as seguintes: De quais
formas a deificagdo de César ainda em vida relaciona-se com o seu assassinato e, de que
forma esses elementos influenciaram no desenvolvimento dos cultos imperiais, especialmente
dentro da cidade de Roma?

Por um lado, como mostra Price (1984, p.23-53), o contato de Roma com as cidades
da Grécia e Asia deixou para os romanos evidente a associagdo entre monarquia, soberano e
deificacdo, como uma forma de marcar de maneira clara a posi¢do do monarca acima dos
outros membros da sociedade. Em Roma, como sabemos, havia um principio bésico na
propria estrutura politica e social que visava a distribui¢do do poder em pequenos grupos de
modo a ndo permitir a um unico homem poder absoluto ou, em outras palavras, a Reptblica
aparece desde o seu inicio como uma oposi¢do a monarquia. Diversos sdo os estudos neste

ponto (cf. FLOWER, 2004) e ndo cabe a nos realizar uma andlise pormenorizada sobre o
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tema, mas apenas reiterarmos que no imaginario romano a figura do monarca era
consideravelmente hostilizada.

Essa hostilizacdo pode ser percebida, por exemplo, pelas varias recusas publicas de
Jalio César a honras que o associavam com a figura do rei (SUET. Jul. Caes. 79). Entretanto,
a deificagdo de César pelo Senado deixava — ao menos nesse plano simbolico — claro a
sociedade que Roma passava por uma transformagdo em sua estrutura politica que, em
conjunto com outros fatores, levaram ao assassinato de César.

Nao ¢ tema para nosso estudo buscar explicar porque César teria permitido sua
deificacdo e ao mesmo tempo negado outros elementos simbolicos que o associariam a
monarquia, mas as consequéncias de tais acdes nos interessam: como sugeriu Gradel (2002,
p.161), o assassinato de César da inicio a uma perigosa associagdo em Roma entre deificagdo

e morte, uma associacdo que seria reiterada no principado de Caligula.

b) Augustus: Roma e as Provincias

Torna-se um truismo dizer que Augusto, ou ainda quando era Otaviano, buscou
aprender com as agdes de Julio César e ndo cometer erros similares, a ponto de que toda a
ideia do Principado aparece como uma tentativa de manter-se no poder sem que,
simbolicamente, seu papel na sociedade romana seja associado ao de um monarca.

Neste capitulo cabe realizarmos algumas consideragdes especificas sobre o papel de
Augusto no desenvolvimento dos cultos imperiais e de suas a¢des nesse sentido. Em primeiro
lugar devemos notar que Augusto, no comeco de sua carreira politica e militar, utilizou-se
amplamente da imagem de Julio César, inclusive passando a utilizar publica e frequentemente
o titulo de divi lulii filius (Fig.2/3/4) (FISHWICK, 1987, p.76).

Uma vez que falamos de propaganda e considerando as fontes materiais que
apresentaremos a seguir e utilizaremos no decorrer desse estudo, acreditamos ser util,
retomarmos brevemente a discussdo sobre o uso da numismatica enquanto fonte de estudos,
conforme apontamos na introdugdo deste trabalho.

Wallace-Hadrill (1986) apresentou em seu trabalho algumas das caracteristicas com
as quais devemos pensar o uso ¢ fabricagdo das moedas em Roma, especialmente durante o
periodo imperial, levantando os seguintes pontos com os quais concordamos: a) Nas moedas
encontramos simbolos de autoridade, tanto em seu anverso quanto em seu reverso, isto &,

autoridade que se representa tanto na imagem do busto do Princeps, quanto na imagem que o
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acompanha — geralmente algum elemento religioso que faz alusdo a uma honra ou vitéria do
Princeps ou, se de cunhagem provincial, algum elemento que associe o Princeps a
cidade/provincia da cunhagem; b) As imagens funcionam como elementos de persuasdo em
uma via de mao dupla: ao passo que veiculam uma mensagem do Princeps para a populagdo
(seja como um reforco simbodlico de sua autoridade, ou ainda, por exemplo, sua preocupacio
com elementos ligados a tradi¢do ou religido), deve-se também se considerar a autonomia das
cidades e/ou das pessoas envolvidas no processo de decisdo das cunhagens, de modo que as
imagens também correspondem aos desejos/anseios/crencas da populacdo a respeito do
Princeps e sua relag@o direta com o local onde as moedas fora cunhadas; ¢) Ndo devemos
separar ou priorizar a fungcdo econdmica das moedas em detrimento da carga

simbolica/ideoldgica que elas contem, ou como expde o autor

A moeda busca alcangcar maxima validade econdmica utilizando-se de
imagens de maxima poténcia ideoldgica. Nos ndo podemos subordinar a
imagem ndo-econdmica como algo secundario (...) porque ela ¢ fundamental
para a fun¢fo economica da moeda. (WALLACE-HADRILL, 1986, p.70).

Significando que o valor e autenticidade da moeda sdo dados, além do seu material e
peso, pelas imagens que carrega consigo.

Moedas sdo objetos carregados de um valor simbdlico e nos interessamos
especialmente por seu cardter eminentemente publico e também deliberado (HOWGEGO,
2005), isto €, pelas escolhas realizadas para definir as imagens e inscricdes que elas

apresentam.

César e Augusto: Divi Filius

Fig. 2: Sestércio c. 40 a.E.C., anverso: DIVOS IULIUS, reverso: CAESAR DIVI F[ilius].(Imagem retirada de:
ZANKER, P. 1988:36).
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Como podemos observar, o status divino de César foi capitalizado por Augusto
tornando-se um elemento substancial de sua propaganda politica/ideoldgica, ndo se resumindo
também apenas aos primeiros anos de sua carreira, mas acompanhando-o mesmo apds a sua
vitoria sobre Marco Antonio e a estabilizag@o de sua posicao politica e social em Roma.

Na fig. 2 em uma das moedas mais antigas que temos sobre esse tema,
correspondendo ao periodo inicial da carreira de Augusto, observarmos como ele comeca a
identificar-se como divi filius: seu contato com o divino ¢ expresso diretamente através da

associacdo de sua imagem, isto é, de seu busto com o busto de Julio César, Divos [ulius.

Augusto e Vitoria

Fig. 3: Denario — Asia Menor — ¢. 31-29 a.E.C — Anverso: busto de Augusto. Reverso: Vitéria em pé em cima do
Globo, segurando uma coroa com a méo direita ¢ um ramo de palmeira na esquerda. Inscrigdo: CAESAR DIVI
F[ilius]. (BMCRE 602)
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Honras a Augusto

Fig. 4: Aureo — Galia — ¢. 15-12 a.E.C. Anverso: busto de Augusto com inscri¢io: A VGVSTVS DIVI F[lulius].
Reverso: Augusto togado em frente a dois homens usando trajes militares oferecendo a ele ramos de oliveira,
com inscri¢do: IMP/[erator] X . (BMCRE 443)

A fig. 3 apesar da incerteza em relagdo ao momento exato de sua cunhagem, parece-
nos provavel ter sido ocorrido mais préximo de 29 a.E.C. — momento em que sua posi¢do na
hierarquia e sociedade romana se encontrava melhor estabelecida e Augusto ja ndo mais
recorre diretamente a imagem de Jalio César.

Observamos nessa moeda que, se no anverso esta o busto de Augusto, no reverso
esta representada Vitéria em pé sobre o mundo podendo tratar-se de uma comemoracdo de
sua vitdria final sobre Marco Antonio, ndo lhe restando mais oponentes. A imagem celebra as

conquistas militares realizadas por Augusto. Apesar disso, seu contato com o divino ainda se
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déa devido a sua linhagem: Augusto ndo ¢ divino em si mesmo ou por suas vitdrias, mas ¢é
especial devido a sua posi¢do de divi filius.

A fig. 4 por sua vez corresponde a um momento j& muito bem estabelecido de
Augusto a frente do Império Romano entre 15 e 12 a.E.C.. Tendo vencido em Accio e sua
posi¢do no alto da hierarquia politica romana indisputada, ndo é César ou Vitoria que ¢
comemorada, mas a sua propria pessoa: ele dez vezes imperator. Tanto no anverso quanto no
reverso da moeda estd Augusto. No reverso o Princeps recebe de dois soldados ramos de
oliveira. E importante notarmos que apesar da estabilizacio de sua posi¢do o titulo de divi
filius ainda ¢ utilizado pelo Princeps. A imagem direta de César, porém encontra-se distante.

Os locais de cunhagem das moedas também sdo significativos. Enquanto a que
apresentamos na fig. 2 foi cunhada em Roma, em um momento que Augusto precisava buscar
apoio dentro da prépria cidade, as moedas apresentadas nas fig. 3 e fig. 4, correspondem a
cunhagens provinciais: Asia Menor e Gélia, mostrando assim os novos horizontes que foram
abertos ao Princeps e ao Império.

Sob esses aspectos, a escolha de Augusto em enfatizar sua filiagdo enquanto divi
filius ¢ uma parte essencial de sua acdo politica/ideologica. Devemos notar que ao mesmo
tempo em que ele faz uso de sua linhagem divina em seu favor, ele também demonstrou
grande cautela na questdo que se referia a deificagdo de sua propria pessoa. Augusto recusa
diversas honras divinas como, por exemplo, que uma estatua sua fosse colocada junto com a
de outros deuses no Pantedo (DION C. Hist. Rom. LII1.27.3), assim como efetivamente

proibiu que templos fossem construidos e/ou dedicados a sua pessoa em Roma

Embora soubesse que fosse costume votar templos mesmo aos proconsuls,
ele ndo permitiu que nenhum fosse construido nas provincias a menos que
em conjunto de seu proprio nome ¢ o de Roma. Na propria cidade [Roma],
ele recusou essa honra. (SUET. Aug. 52).

Podemos observar, nessa mesma passagem, entretanto, que existe uma consideravel
diferenca em sua atitude em relagcdo as provincias: ainda que conjuntamente com o culto a
deusa Roma, o culto dedicado a Augusto — com esse ainda vivo — encontrava-se autorizado
fora dos limites da cidade.

Voltaremos neste capitulo a tratar desta questdo do culto de Roma e Augusto. No
momento, resta-nos observar que além dessa diferenciacdo entre Roma e Provincias, Augusto

também tentou tragar uma diferencga entre cidadaos e ndo-cidaddos nas formas que os cultos
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deveriam tomar: “Ele [Augusto] ordenou que os [cidaddos] romanos residentes nestas
cidades [Efeso e Nicéa] deveriam prestar honras a essas duas divindades [Roma e Julio

César]; mas permitiu aos estrangeiros (...) consagrar locais a ele préprio [Augusto]” (DION C.

Hist. Rom. 1.1.20.7, grifo nosso).

Essa ultima medida foi rapidamente sido esquecida, especialmente pela velocidade
com que a cidadania passou a ser conquistada por membros das elites nas provincias. Os
(novos) cidaddos romanos nas provincias passaram a cultuar Augusto e seus sucessores com
esses ainda vivos (FISHWICK, 2002, p.229-30). Notamos, no entanto, que havia uma
intencdo inicial em diferenciar a forma de pratica religiosa em relacdo a um ideal de
romanidade — de forma muito similar ao que vimos no capitulo anterior com a proibi¢do do

Druidismo, em um primeiro momento, aos cidaddos romanos.

4.1.2 — Um Culto ou Cultos Imperiais?

Retomando nossa classificacdo inicial dos cultos imperiais enquanto fendémenos
plurais e diversificados, notamos que eles se encontravam em constante mutagdo e, mesmo
em seus estagios iniciais, ja apresentavam diferenciacdes de cardter geografico e social, de
modo que devemos nos perguntar a respeito da terminologia no singular comumente adotada
na historiografia: Seria correto falarmos de culto imperial ou cultos imperiais?

A questdo certamente estd além de uma simples formulacdo gramatical ou estética,
mas localiza-se sim no cerne de nosso entendimento a respeito do fendmeno: como ja mostrou
Friesen, ndo apenas se compararmos com o estudo de outros cultos como, por exemplo, os
dedicados a Artémis ou Dionisio em que dificilmente se utilizaria a expressdo no singular. E
importante notarmos que ndo ha “um Unico culto imperial, também ndo havia uma tnica
audiéncia e nenhuma unica resposta” (2011, p.24-25).

Entender os cultos imperiais como também aponta Galinsky (2011, p.3-4), requer
uma compreensdo que, como os demais elementos da religido romana, ndo havia uma
estrutura/ordenacdo central ou impositiva — seja de cima para baixo ou de centro para a
periferia —, mas uma série de negociacdes entre individuos, cidades e o Princeps que
resultaram na formacdo, em linhas gerais, de um conjunto de formas de culto ao soberano que

se convencionou chamar culto imperial.
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Certamente, ndo podemos deixar de esclarecer que houve momentos em que a agdo
de Roma, isto ¢, do Princeps, foi fundamental para constituicdo do culto, especialmente ao
nivel Provincial, como no caso do altar das trés Galias em Lugdunum, ao qual retornaremos
com maior atenc¢ao ainda nesta secao.

Observaremos que, em grande parte dos casos, a instalacdo de um culto imperial em
determinada localidade, especialmente ao nivel municipal possui pouca ou nenhuma ligagio
com determinacdes em Roma e que a iniciativa encontra-se primariamente em poder da
municipalidade/das elites locais — elemento esse também central para nossa andlise (cf.
capitulo 5).

A dimensdo geografica dos cultos imperiais, como sabemos, ¢ um fator importante
a se considerar em nossa analise, pois ocupando praticamente toda a extensdo do Império e,
mesmo no periodo Julio-Claudiano j& se encontrando presente (em variados niveis de
desenvolvimento) em quase todo o territdrio conquistado, fez com que se consolidasse na
historiografia uma divisdo visando seu estudo em duas grandes unidades, a saber, Oriente e

Ocidente, cuja analise nos ocuparemos a partir de agora.

4.1.3 — Ocidente e Oriente: uma divisdo necessaria?

A divisdo do estudo dos cultos imperiais entre Ocidente e Oriente é usual na
historiografia sobre o tema (PRICE, 1984; FISHWICK, 1987-2002). As vérias andlises sobre
o Império Romano e suas Provincias assumem essa separa¢do, em via de regra, como um
dado — quase que da natureza — sem, contudo, questionar sua validade para o tema em pauta.
Para nosso estudo, entretanto, ¢ importante que facamos algumas observagdes sobre essa
separagdo: se sdo categorias apropriadas de investiga¢do ou se ha categorias e divisdes mais
significativas para a compreensdo dos cultos imperiais.

Em primeiro lugar, notamos que na historiografia relevante ao estudo sobre os cultos,
todos os trabalhos, mesmo aqueles que se apresentam como analises especificas do Ocidente
(tendo como melhor exemplo, novamente a obra de Fishwick 1987-2002), inevitavelmente
passam por uma andlise do culto nas provincias orientais. Seja por uma questdo de “busca das
origens” — que como referimos no comeco deste capitulo, associa-se ao aparecimento dos

cultos imperiais com os cultos no tempo de Alexandre — ou ainda por uma questdo de analise
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de material, uma vez que a produgdo oriental sobrevivente ¢ consideravelmente maior do que
as das provincias ocidentais (PRICE, 1984). Muitas conclusdes sdo tomadas a partir de
comparacdes e analogias entre essas duas regioes.

Ademais, embora a questdo nunca seja formulada nesses exatos termos e parametros,
¢ possivel inferirmos que para muitos autores, os cultos a Augusto iniciam-se no Oriente,
especificamente nas cidades da Asia Menor, e essas acabam servindo de inspira¢io ou mesmo
modelos, para sua exportagdo ao resto do mundo romano.

O problema dessa visdo, ndo estd, de fato, em localizarmos o inicio dos cultos na
Asia Menor, mas sim em imaginar, a partir desse ponto, uma uniformidade regional da qual
seja possivel generalizar e objetivar a categoria “Oriente”, a0 mesmo tempo em que o
“Ocidente” aparece como sua contraparte, € em que se presume algum tipo de discrepancia
fundamental entre as duas regides que, finalmente, justificaria um tratamento diferenciado.
Porém, se concedemos que uma cidade como Efeso esteja, em um panorama cultural/social,
mais proxima de Pérgamo do que, por exemplo, Lugdunum, de mesma sorte devemos
conceder que todas essas trés cidades estdo igualmente diferenciadas de comunidades no
Egito, Espanha, Africa ou mesmo da Peninsula Italica.

O problema de trabalharmos com essas categorias generalizantes, portanto, ¢
justamente que ndo nos atentamos as variagdes locais. Como os cultos imperiais sdo um
fendmeno que, como afirmamos e pretendemos demonstrar, ¢ marcado principalmente pela
iniciativa local, torna-se completamente inadequado generalizar os cultos no “Ocidente e
Oriente”, sem observamos a propria peculiaridade variante de provincia a provincia, cidade a
cidade.

Para compreendermos bem essa questdo, ¢ importante fazermos referéncia a
documentag¢do e escolhemos trabalhar com duas cidades: Lugdunum (Galia) e Pérgamo
(Asia). Justificamos nossa escolha pois ambas as cidades possuem duas importantes
caracteristicas em comum: foram as primeiras cidades a hospedar um culto provincial ao
Princeps, sendo Pérgamo além disso a primeira cidade na Asia (¢ no “Oriente”
conjuntamente com Nicomedia na Bitinia) a cultud-lo em 29 a.E.C., e o0 mesmo sendo
aplicavel para Lugdunum, na Galia (e no “Ocidente” em 12 a.E.C.). Em outras palavras, sdo
cidades que se constituem em centros provinciais e tidos como modelos no Oriente e Ocidente
da implementacdo de cultos imperiais.

Em nossa andlise pretendemos realizar comparagdes com o desenvolvimento dos

cultos imperais também com outros locais a fim de, ndo apenas desestabilizarmos essa
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conceituagdo de Ocidente e Oriente, mas de possibilitar a criacdo de formas mais adequadas e

eficazes de refletirmos sobre esses cultos.

a) Lugdunum e Pérgamo

Embora tenhamos mencionado anteriormente, cabe ressaltar que um culto provincial
caracteriza-se por ser o local de reunido das varias civitates das provincias, sendo assim, um
centro regional para o culto ao Princeps (e/ou ao Divus) e, portanto, em um nivel acima do
municipal em que o culto ¢ dirigido e direcionado somente pelos/para os membros daquela
propria comunidade.

Uma diferenga inicial entre essas duas cidades, € que também j& serviu como
sustentagdo para uma separagdo entre Oriente e Ocidente, reside em que, os primeiros templos
e altares dedicados ao Princeps no Oriente foram construidos por iniciativa das proprias elites
locais, mesmo esse ao nivel provincial, como é o caso de Pérgamo (TAC. Ann. 4.37). Ja em
Lugdunum sabemos que houve uma imposi¢do de Roma: o altar ¢ construido por Druso em
uma tentativa de pacificar os animos na Provincia (DION C. Hist. Rom. LIV.32.1), e um
membro da elite local se torna seu primeiro sacerdote (T. LIVIO Per. 139).

Como mostra Fishwick (1987, p.195-219), torna-se uma férmula comum a partir do
periodo Julio-Claudiano a construg¢@o de um altar dedicado ao Princeps nos territdrios recém-
conquistados como uma forma de firmar lagos de lealdade entre os conquistados e o Princeps.
Nao devemos imaginar porém, que as provincias ocidentais sdo marcadas por um movimento
de cima para baixo no que tange a instalagdo dos cultos imperiais. A iniciativa local, com o
tempo, torna-se ndo apenas comum tanto no Ocidente quanto no Oriente, mas o
comportamento padrao.

Devemos perceber, contudo, que no caso de Lugdunum a iniciativa romana da
instalacdo do culto visava reforgar a lealdade das elites locais a Augusto, o que a principio, se
mostraria como um contrassenso: Como forjar lagos de lealdade com grupos dominados ou
descontentes com a dominagdo romana, justamente por “forcar” ou realgar a figura do
dominador e seu papel no topo hierarquico?

Embora voltaremos a essa questdo no proximo capitulo, podemos ensaiar uma
resposta no momento que nos leva ao tema que vem sendo continuamente abordado nesta tese
que ¢ a ligacdo entre religido e politica na Antiguidade. Apesar de ndo podermos

desconsiderar o aspecto religioso em prol de uma visdo eminentemente politica da religido
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romana, ela claramente exerce um papel importante: no caso dos cultos imperiais, ela aparece
como o elemento que de um lado estimula e possibilita a participacdo simbolica da cidade (ou
ainda, de seus cidaddos) no Império Romano e, por outro lado, negocia a posi¢cdo da cidade
dentro de uma rede maior de relagdes entre as cidades desse Império.

No primeiro ponto que levantamos, percebemos que os cultos imperiais ao criar seus
sacerdotes, altares e templos, permitem as elites locais a manipulagdo dos simbolos de
autoridade da nova ordem social: as novas posi¢des alcadas por membros das elites locais,
assim como o glamour ou talvez, em termos mais adequados, auctoritas decorrentes desses
postos, eram elementos essenciais nas relagcdes de poder locais. Nao por acaso, 0 maior € mais
disputado posto disponivel na Gélia era o de sumo sacerdote do altar das trés Gélias (eleito
uma vez ao ano), que se compararia, em termos de honras provinciais, ao posto de consul em
Roma.

No segundo ponto, como mostra Price (1984), uma vez que todas as cidades do
Império encontram-se subordinadas ao poder de Roma, por um lado fazia-se necessario
encontrar um lugar para o Princeps dentro da estrutura social da propria cidade. Os cultos
imperiais apresentavam-se como uma solugdo adequada a questdo, ao passo que a
disputa/rivalidade entre as cidades — que ndo podem mais recorrer a guerras e conflitos
armados — acaba voltando-se a esse plano simbdlico, em uma disputa pelo favor do Princeps e
da familia imperial. Essa situagdio na Asia Menor deu origem a um elemento que ¢ especifico
da regido (assim como o sumo sacerdote especifico da Galia): o titulo de neokoros, isto &,
“Guardia do Templo”. Como mostra Friesen (1993), essas eram as cidades que conseguiam a
aprovacdo para a constru¢do de um templo em homenagem ao Princeps, a exemplo de
Pérgamo, a primeira cidade a ser “duas vezes neokoros”. Embora o titulo em si s6 passa a ser
utilizado com frequéncia na metade final do século I E.C. em diante, ¢ significativo da forma
como a disputa entre cidades ¢ absorvida nos cultos imperiais.

Desse levantamento, cabe notar que uma diferencga, bastante sutil, encontra-se no
foco da construcdo dos monumentos relativos aos cultos: enquanto que nas provincias
ocidentais os altares aparecem em primeiro lugar, no Oriente os templos sdo mais populares.
Entretanto, sugerimos que a diferenga mais importante embutida nessa conceituacdo de
Ocidente e Oriente, ainda que nio o suficiente para a aderirmos, ¢ que em geral, nas cidades
orientais ja existia uma longa tradi¢@o civica anterior — e mais ou menos compativel, devido

aos proprios lacos culturais greco-romanos — a dominacdo romana. No Ocidente, as cidades
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passam a ser criadas e mesmo planejadas, nos moldes de e a partir da conquista romana
constituindo assim problemas diferentes daqueles especificos das orientais.

Mesmo essa observagdo, entretanto, torna-se discutivel, pois desloca para um limbo
geografico toda a peninsula Itdlica, que apesar de estar no Ocidente e possuir longa tradi¢do
civica também ¢ tratada como um caso sui generis — nem Ocidental, nem Oriental — e ainda
ignora os centros urbanos ja consolidados em outras provincias também ocidentais, em
periodo anterior a conquista € dominag¢ido romana.

Cabe percebermos que as especificidades locais e regionais sdo muito mais
significativas, do que uma visdo das grandes unidades Ocidente/Oriente, pois como ainda
veremos, os cultos possuiam diversos aspectos similares: sendo um dos principais aspectos
que podemos levantar nesse momento inicial sdo os cultos dedicados a Roma e Augusto.

A passagem de Suetdonio que mencionamos anteriormente (Aug. 52) ¢ amplamente
corroborada pela cultura material do principado de Augusto, sendo possivel encontrarmos a
inscricdo ROM[a] ET AVG[vstus] em moedas, altares, templos, estdtuas, enfim por uma
grande variedade de artefatos espalhados pelas diversas provincias.

Em Pérgamo, embora o templo ao qual nos referimos anteriormente tenha sido
comecado em 29 a.E.C., ele ndo foi terminado até 27 a.E.C., ano em que Otaviano assumiu o
titulo de Augusto, sendo esse o titulo que marca o templo. Notemos também, que o local do
templo ou ainda partes de sua estrutura ndo foram localizados até os dias de hoje e assim,
contamos com evidéncias de outra natureza para termos informacdes a seu respeito
(FRIESEN, 1993, p.8-13).

O cistoféro na Fig. 5 apresenta em seu anverso o busto de Augusto com a legenda:
IMP IX TR PO V, em referéncia aos seus titulos de imperator e tribunicia potestas, € em seu
reverso o templo hexastilo dedicado a Roma e Augusto em Pérgamo, com as legendas: COM
ASIAE aos lados e ROM ET AVGVST na arquitrave.

Em Lugdunum, encontramos uma série de moedas cunhadas entre 9-14 E.C,
representada na Fig. 6. No anverso encontramos o busto de Augusto usando a coroa civica,
com as legendas: CAESAR AVGVSTVS DIVI F[ilius] PATER PATRIAE, e no reverso uma
imagem do altar de Lugdunum com duas colunas e Vitoria acima de cada uma, com a

legenda: ROM ET AVG.
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Augusto e o Templo em Pérgamo
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Fig. 5: Cistoforo. c. 18 a.E.C. Templo de Roma e Augustos em Pérgamo. (BMCRE 705).

Augusto e o Altar das Trés Galias

Fig. 6: Sestércio, c. 9-14 E.C. (RIC, Augustus 233)

As imagens nos reversos das figuras 5 e 6, apresentam justamente a diferenciagdo
que acabamos de notar: o modelo preferencial de construcdo na implementagdo de um culto
imperial no Oriente eram os templos. No Ocidente os altares.

A fig. 5 traz o templo dedicado a Roma e Augusto. A escolha de um templo hexastilo
deve ser levado em consideragdo pelas suas possiveis implicacdes: € justamente o estilo do

templo de [upiter Optimus Maximus localizado no capitolino em Roma. Nao que
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obrigatoriamente haja uma comparacdo entre Augusto e JUpiter entre os provincianos, mas
devemos estar atentos ao fato de haver uma grande diversidade de estilos disponiveis aos
construtores, sendo legitimo que consideremos o porqué dessa constru¢do similar ao templo
de Jupiter. De qualquer forma, observamos que a relacdo entre Pérgamo e o Princeps se faz
através de uma negociag¢do de simbolo comum as duas comunidades: templo ao estilo greco-
romano.

A fig. 6, por sua vez, traz o altar dedicado a Roma e Augusto em Lugdunum.
Acompanhando esse ultimo aspecto levantado sobre Pérgamo, Lugdunum negocia sua relagdo
com o Princeps com elementos do plano simbdlico que lhe sdo mais proximos: A coroa civica
cercado por louros e figuras masculinas na base do altar. A comemoracdo da vitdria militar €
um elemento presente na Gélia desde sua conquista por Jalio César fazendo assim parte de um
novo universo simbdlico galo-romano.

Notemos também que na fig. 6, que encontramos duas Vitdrias sobre as colunas.
Imagens essas que nos remetem de maneira muito similar a moeda apresentada na fig. 3,
proveniente da Asia Menor e que comemorava as vitorias militares de Augusto. Estariam
assim, tdo distantes, os universos simbdlicos do Oriente e Ocidente? Acreditamos que nao.

A popularidade do culto de Roma e Augusto pode ser observada também através de
inscri¢des a respeito de sacerddcios (ex.: flamen Romae et Augusti) na Espanha (cf. FISKE,
1900, p.113); Peninsula Italica (cf. TAYLOR, 1920; GRADEL, 2002, p.80); Além de
dedicacbes na Africa (cf. FISHWICK, 1964, p.358); assim como a continuacio desse culto
apods o periodo de Augusto — elemento ao qual voltaremos no proximo capitulo.

Dessa nossa exposi¢do podemos observar que apesar de certas particularidades
locais, os cultos imperiais — ao periodo de nosso recorte — ndo apresentam uma distingdo que
justifique uma separagdo de analise entre Ocidente e Oriente, enquanto que outras categorias
se tornam muito mais significativas entre as quais sugerimos a diferenciacdo entre os niveis
Provincial e Municipal e, especialmente ao que tange este estudo, uma separagdo entre Roma

e o restante do Império.
b) Provincial e Municipal
Afirmamos anteriormente que os cultos imperiais se caracterizam, principalmente

pela iniciativa e o controle local. Nessa visdo, observamos que sdo as cidades — ou mais

especificamente, as elites locais — que iniciam o processo de instalagdo de um culto, através
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de um templo ou altar, a constituicdo de um sacerddcio, pedindo permissdo ao Princeps ou
por vezes e mais correntemente, apenas notificando-o de um fait accompli (GRADEL, 2002,
p.97-99). Porém, notemos, como o fizemos no caso de Pérgamo e Lugdunum, que centros
provinciais de culto eram instalados e seguiam com um pouco mais de atengdo certas
diretrizes vindas de Roma.

A autonomia municipal, por sua vez, ¢ importante para o estudo dos cultos imperiais,
pois nesse nivel podemos observar uma grande produgao e proliferagdo de cultos abertamente
dedicados aos Principes vivos, ao passo que, ao nivel Provincial esse direcionamento ao
Princeps acaba sendo diluido na necessidade do culto em conjunto com outra divindade
(especialmente Roma) ou com os Principes passados sob o titulo Divi Augusti(orum), ou
ainda, Theoi Sebastoi nas provincias onde a lingua grega ¢ utilizada (cf. capitulo 5).

Nao podemos deixar de considerar também que os cultos municipais sdo justamente,
a unidade de maior distribuicdo de cultos — obviamente, temos mais cidades do que centros
provinciais de cultos. De modo que esse acaba sendo o principal nivel de existéncia e
desenvolvimento dos cultos imperiais.

Focaremos, portanto, no préximo capitulo, em uma anélise dos cultos ao nivel
municipal independente de uma divisdo entre “Ocidente/Oriente”: como acreditamos ter
deixado claro nesta se¢do, a andlise que parte das cidades, em uma comparacido de suas
diferencas e similaridades no que tange aos cultos, tende a contribuir para uma visdo menos
mecanica, mais abrangente e mais realista das dindmicas sociais que envolvem a instalagdo e

desenvolvimento dos cultos e as relagdes entre elites e o Princeps.

¢) Roma e o Império Romano

Uma ultima questdo a ser apresentada sobre os cultos aos Principes vivos € o
principal elemento de estudo do proximo capitulo e central para o argumento que estamos
construindo: a religido possui um papel importante na construcdo e manutencdo de
identidades romanas e nas provincias podemos observar a constru¢do e manutengdo de
identidades romanas paralelas aquela de Roma que, em termos religiosos, toma os simbolos
do poder imperial e realiza uma releitura que diverge da proposta das elites da cidade de
Roma.

Em Roma, o culto ao Princeps vivo tornou-se um problema ja com o assassinato de

Jalio César, sendo acentuado com o principado de Caligula, de modo que, nos cultos publicos
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oficiais da cidade, o Princeps apenas pode assumir um carater divino apos a sua morte, com
sua apoteose, como nos casos de César, Augusto e Claudio.

Nessa perspectiva, no lugar de “Ocidente e Oriente”, as formas de organizar os cultos
imperiais que consideramos preponderantes para sua compreensdo sdo: em sentindo amplo
uma separag@o entre Roma e o Império, no que significa admitir que as dindmicas sociais e
politicas de Roma s@o peculiares da cidade e as questdes ali debatidas ndo necessariamente
tem a mesma pertinéncia para as comunidades restantes do Império. Em sentido estrito,
entender papel prioritario da atividade municipal na instalacdo de um culto, as questdes que
circundam sua implementagdo e o seu gerenciamento dentro de suas comunidades.

Propomos assim, com base nessas consideragdes, passarmos em nosso proximo
capitulo a uma andlise pormenorizada tanto documentacdo quanto de fontes materiais, no que
se referem aos cultos ao Princeps em Roma e nas provincias e das relagdes que podemos

fazer destes desenvolvimentos em termos religio-identitérios.
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Capitulo 5 — Romanidades em Paralelo: O Princeps e as Honras Divinas

No presente capitulo analisamos a documentagdo, considerada tanto em textos quanto a
cultura material, referente ao culto dos Principes vivos, sua relacdo com a cidade de Roma e
sua execug¢do nas Provincias. Propomos uma nova maneira de compreender os cultos imperais
nas provincias através de uma postura pos-colonial, assim como cunhamos o conceito de

romanidades em paralelo presente na tese.

5.1 — Cultos aos Principes Vivos

Neste capitulo faremos uma analise a respeito dos cultos imperiais e sua articulagdo
com a constru¢do de ideais de romanidade tanto de Roma quanto nas Provincias que como ja
esbocamos no capitulo anterior, se constitui por parametros diferentes daqueles definidos pela
elite da cidade de Roma, especificamente no que tange ao culto ao Princeps vivo e a
importancia dada aos membros da familia imperial, especialmente as mulheres.

A questdo da diferenga no tratamento dado ao Princeps em Roma e nas Provincias
permanece na historiografia, como apontamos no capitulo anterior, principalmente como uma
discussdo a respeito de seu status divino ou mortal que € marcada, sobretudo, pelos sistemas
religiosos ocidentais contemporaneos.

Decididos a levar essa questdo a um novo nivel de debate, que entende haver uma
relacdo consideravel para os romanos entre religido e sua identidade, deslocaremos também os
cultos aos Principes para essa esfera de uma questdo essencial ao historiador. Nao se trata
apenas de o Princeps realmente assumir um carater divino, mas sim, entender essa situagao de
culto a ele frente a uma questdo de construcdo e manutengdo de identidades romanas em
Roma e nas Provincias.

Para respondermos a essa questdo percebemos que sera necessario utilizarmos dois
conjuntos diferentes de fontes. O primeiro, documental com o qual ja estamos trabalhando
desde o inicio de nosso estudo, que incluem textos principalmente de Tacito, Suetonio e Dion

Céssio. O segundo conjunto, que sdo fontes materiais com as quais comecamos a desenvolver
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uma analise no capitulo anterior com o uso de moedas e prosseguiremos também os com
estudos epigraficos.

Essa separacdo das fontes que usaremos, como ficara demonstrado, ndo encontra sua
importancia em uma diferenciacdo simplista de materiais, isto €, textos versus artefatos, mas
sim, de maneira consideravelmente mais significativa, em uma diferencia¢do da orienta¢do
dessas fontes, no sentido em que, as fontes textuais t€ém como foco a vida em Roma e as elites
dessa cidade. Os materiais que usaremos sdo orientandos de acordo com o local onde foram
produzidos, de forma que percebemos preocupagdes e anseios locais a respeito da relagdo da
cidade/elites provinciais com a figura do Princeps e a familia imperial.

Dessa forma, e de muitas maneiras como sera apresentado, veremos que existe uma
interessante contradicdo ou oposi¢do entre o texto € o material, entre Roma e o Império. De
um lado observamos uma produgdo (textual) que enfatiza a recusa e as negativas dos
Principes as honras divinas, e de outro, uma produgdo (material) na qual o Princeps ¢
homenageado com templos, estituas, sacerddcios e varios outros tipos de inscricdes que

enfatizam seu carater divino. Segue assim uma apresentacao e analise dessas fontes.

5.1.1 — Documentag@o em Roma: Recusas e Proibi¢des

As recusas dos Principes as honras divinas comecam, como mostramos ja no
capitulo anterior, com a posi¢do de Augusto frente algumas iniciativas de membros das elites
provinciais e, possivelmente, da propria cidade de Roma. Os cultos dentro da cidade
dedicados ao Princeps ficaram, se ndo propriamente proibidos, certamente ndo endossados e
fora das festividades oficiais, dos sacra publica (SUET. Aug. 52).

Seguindo o modelo de Augusto, Tibério mostrou-se enfatico em negar a si mesmos

quaisquer honras divinas em varios momentos do seu Principado, como podemos observar:

Ele proibiu templos, flamines e sacerdotes apontados para si mesmo, assim
como a construgdo de estatuas e imagens sem sua permissdo, e essa ele
concedeu somente na condicdo que ndo fossem colocadas junto as imagens
[simulacra] dos deuses, mas apenas enquanto ornamentos das casas. (SUET.
Tib. 26)
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Para mim, Senadores, Eu sou mortal ¢ minhas fun¢des s3o as dos homens, ¢
tomarei como suficiente se ocupar a frente entre eles — isto eu juro a vocés, ¢
desejo que seja lembrado para a posteridade. Eles fardo justica a minha
memoria se me pronunciarem digno de meus ancestrais, zeloso de seus
interesses, firme frente ao perigo ¢ sem medo de hostilidades quando
requerido pelo bem publico. Estes sdo meus templos em seus coracdes, estas
minhas melhores efigies: pois aqueles que sdo feitos de pedra, se o
julgamento da posteridade tornar-se de 0dio, sdo apenas tumbas desprezadas.
(TAC. Ann. 4.38).

Além disso, porque sacrificios estavam sendo oferecidos a Sejano, ele
[Tibério] proibiu que essas oferendas fossem feitas a qualquer humano; e
porque muitas honras foram votadas para Sejano, ele proibiu considerarem
qualquer medida que visasse honras a si mesmo. Ele [Tibério] ja havia
proibido essa pratica anteriormente, mas agora, por causa de Sejano, ele
renovou esta determinagdo. (DION C. Hist. Rom. LVIIL8.4)

Na passagem de Suetdnio, referente ao inicio do principado de Tibério, observamos
como o autor posiciona Tibério em relagdo as honras divinas: elas ndo apenas ndo sdo
admitidas como, de fato, ele as prohibuit. Voltaremos a questdo da necessidade de uma
proibi¢do em nossa analise, adiante neste capitulo.

No excerto de Técito, essa ¢ a segunda parte do discurso que Tibério fez aos
senadores, em relagdo a iniciativa de uma delegacdo vinda da Espanha que, de acordo com o
proprio Tacito (Ann. 4.37), inspirada nas comunidades da Asia veio requerer a permissio para
a constru¢do de um templo dedicado ao Princeps e sua mae Livia. Notemos que Tibério
recusa-se a conceder tal permissdo e passa a explicar que os sujeitos do Império ndo devem
realizar tais honras divinas, pois é apenas um mortal.

Por fim, o terceiro texto que trazemos ¢ de Dion Céssio, sobre o momento
possivelmente de maior crise do principado de Tibério que € a conspiragdo e queda de Sejano.
Retomando que o Princeps ja havia anteriormente proibido honras divinas a si mesmo, Dion
Cassio aponta que houve uma necessidade de se reafirmar essa proibi¢do tendo em vista o
comportamento das pessoas em relacdo a Sejano.

No principado de Claudio encontramos atitudes similares: “Quanto a aumentar a sua
dignidade, ele foi modesto e humilde, ndo assumindo o titulo de Imperatoris, recusando

honras excessivas” (SUET. Claud. 12).

Embora tenha feito reveréncia aos seus ancestrais, ele ndo aceitou nada para
si mesmo, a ndo ser os titulos de seu oficio. E verdade que no primeiro dia
de Agosto, que era seu aniversario, havia competi¢des entre os equestres,
mas eles ndo ocorriam por causa disso [do aniversario], € sim porque o
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templo de Marte havia sido dedicado naquela data e este evento celebrado
anualmente. (DION C. Hist. Rom. LX.5.4)

Apesar de o excerto de Suetdonio ndo fazer mengdo direta a recusa de honras divinas,
¢ importante notarmos que a passagem segue diretamente os comentarios do autor sobre o
fato de Claudio ter deificado Livia, sua avd, e outras honras que ele deu aos membros da sua
familia.

Alias, a passagem de Dion Céssio, que assim como de Suetonio, se refere aos
momentos iniciais do principado de Claudio, foca na questdo das honras aos ancestrais ¢ a
modéstia do Princeps em ndo aceitar honras “excessivas”. Dion Céssio deixa essa questdo
mais evidente, ao elucidar que as festividades que ocorriam no dia do aniversario do Princeps
se davam ndo por esse motivo, mas por uma coincidéncia com a dedicagdo do templo de
Marte.

O documento mais conhecido sobre as recusas de Claudio as honras divinas,
entretanto, ndo foi encontrado em Roma, mas sim em um papiro no Egito (Filadélfia) e datado
de c. 41 E.C., conhecido como Carta aos Alexandrinos (SHERK, 1988, p.83). Nesse longo
documento, Claudio enumera as varias honras que recebeu em Alexandria e dentre essas,
destacamos aquelas que ele permite: como as festividades no dia de seu aniversario (Linhas
30-31); e especialmente aquelas que o Princeps considera inadequadas: a constituicdo de um
sacerddcio e a construgdo de um templo a ele dedicado (linhas 49-50).

Se de um lado, estas atitudes de Augusto, Tibério e Claudio podem ser observadas na
cidade de Roma, sempre por um angulo positivo na documentagdo, como ja mostramos no
capitulo trés, as atitudes de Caligula e Nero — ou seja, os maus Principes — sdo negativas e
evidenciam o “mau” comportamento religioso de ambos: “mas sendo lembrado que ele
[Caligula] ja havia se elevado acima do nivel de principes e reis, ele passou daquele momento

em diante a clamar para si majestade divina” (SUET. Cal. 22).

Além disso, embora primeiramente ele tenha proibido qualquer um de
construir imagens dedicadas a ele, passou a fabricar estatuas ele mesmo; e,
embora uma vez ele tenha requerido a anulagdo de um decreto ordenando
que sacrificios fossem realizados para sua fortuna, e ainda fez com que essa
sua acdo fosse inscrita em pedra, ele depois ordenou que templos fossem
construidos e sacrificios fossem feitos para ele, como se ele fosse um deus.
(DION C. Hist. Rom. LIX.4.4.)
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Ambos os autores, € em seus proprios julgamentos, observam que Caligula buscou
colocar-se enquanto uma divindade em Roma, sendo Dion Cassio especialmente enfatico em
mostrar as contradicdes do comportamento inicial e posterior do Princeps — similar a
Suetdnio que divide seu livro sobre Caligula nas atitudes do Princeps € do Monstro.

Embora sobre Caligula possamos observar na documentagdo um claro desejo de
enquadra-lo como um homem que busca honras divinas, Nero ¢ marcado principalmente, pela
sua relagdo com a magia e superstitio, embora Téacito mencione sobre a tentativa de

constru¢do de um templo a Nero

Eu encontro nos arquivos do Senado que Anicius Cerialis, designado
Consul, expressou a opinido que um templo deveria ser construido para
Divino Nero o mais breve possivel e pago com fundos publicos. Sua mogéo,
¢ verdade, implicou que o Princeps transcendeu a vida mortal e mereceu a
adorag¢do da humanidade; mas foi vetado pelo Princeps, porque para outros
intérpretes, poderia parecer um pressagio, ou um desejo, pela sua morte; pois
honras divinas nfo sdo dadas ao imperador até que ele tenha deixado de
viver e se mover entre os homens. (TAC. Ann. XV.74 — grifo nosso).

A passagem acima tras uma série de consideracdes importantes para nossa analise:
Em primeiro lugar, observemos que o desejo de Anicius em pagar com fundos publicos pelo
templo — e culto — a Nero, indica efetivamente um pedido de se inserir nos rituais publicos da
cidade o culto ao Princeps vivo. Notemos em seguida que a negativa para que 1SS0 0corresse
reside em uma divergéncia entre os membros das elites da cidade — que como mostramos ja
na introducdo, ndo podem ou devem ser tomados de forma monolitica. Para um grupo (ou
mais de um?), o culto ao Princeps corresponderia a um anseio ou pressagio de sua morte,
porque as honras divinas, em Roma, s6 podiam ser dadas com a morte do Princeps. Porém,
podemos frisar, por hora, que para outro grupo, esse do coOnsul Anicius Cerialis,
provavelmente muito bem conectado na corte imperial, via-se a deificagdo ainda em vida de
Nero como uma honra que deveria estar disponivel ao Princeps, a ponto de ser levado a
discussdo no Senado.

O fato, entretanto, de tal pedido ser negado, parece-nos significar que, ainda em
termos de elites ndo monoliticas, houve um consenso entre a maioria dos Senadores de que tal
honra ndo condiz com a visdo de romanidade entre esses membros da cidade.

Podemos considerar que, dentro dessa negativa, encontra-se embutida uma

divergéncia que vai além da preocupag¢do com o bem-estar de Nero, mas principalmente uma
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forma de tentar barrar a introdug¢do ao nivel oficial o culto ao Princeps na cidade sem,
contudo, indispor-se diretamente com ele.

Como se V¢, os autores que viveram em Roma buscaram, no que tange ao assunto de
honras divinas aos Principes do periodo Julio-Claudiano, enfatizar de um lado, a moderatio
(GRADEL, 2002, p.44) dos bons Principes em recusar esse tipo de honra ainda em vida,
mostrando-se enquanto apenas mortais ou ainda, apenas o “primeiro entre iguais”. Assumir o
manto da divindade seria assim, acabar com o jogo de imagens criado por Augusto em que,
embora o Princeps efetivamente detenha os poderes do Estado centrado em sua pessoa, ele
ndo deve ser visto enquanto um rei ou uma figura hierdrquica superior aos outros membros da
elite, especialmente, senatorial.

Por outro lado, tais autores procuraram deixar claro que a atitude correta, louvavel e,
entdo, romana, de um Princeps deve ser sempre recusar € proibir as tentativas de cultos as
suas pessoas, sendo que o unico momento aceitavel para tal ¢ quando ele ja ndo se encontra
mais no plano mortal e, portanto, sua apoteose ndo quebra com a sua suposta equidade com
seus pares. Atitudes que fogem dessa formulagdo como, por exemplo, os atos de Caligula, sdo
conscientemente marcados como falhas de carater e simbolos de conduta impropria para os
romanos na cidade de Roma.

A recusa das honras divinas também foi objeto do célebre trabalho de Charlesworth,
em que o autor demonstra que ela toma um aspecto formulario durante o periodo Julio-
Claudiano, sendo o comportamento padrdo — e aceitavel — de maneira semelhante ao de titulo
de Pater Patriae, recusa-las. Concordamos com a anélise do autor no que tange ao ponto que
estamos expondo: a aceitacdo de honras divinas ¢ uma ameaga real a ideia de paridade entre o

Princeps e os membros da elite senatorial (1939, p.9) e, portanto, deve ser evitada.

5.1.2 — Cultura Material: Honras nas Provincias

Retomando as ultimas linhas da se¢do anterior, devemos perceber que, constroi-se
realmente a ideia de que tais tipos de conduta, que visam a deificagdo do Princeps, sao
imprdprios para os romanos na cidade de Roma. Uma situagdo consideravelmente diferente é

encontrada nas provincias onde abundam evidéncias de diversas naturezas dos cultos aos



116

Principes durante suas vidas, algumas, inclusive, reverberando nos escritos dos autores em
Roma.

O culto ao Princeps poderia tomar basicamente duas formas: uma direta, em que
nominalmente referia-se ao Princeps enquanto uma divindade e construiam-se templos e
altares em sua homenagem, constituindo-se também sacerdotes para o seu culto. A segunda,
indireta, através da associacdo entre o Princeps e uma divindade padrdo, seja colocando uma
estatua sua junto com a de outro(s) deus(es) nos templos, ou ainda através dos cultos coletivos
aos Princeps e seus antecessores divinizados, na terminologia sebastoi ou divi augusti
(LOZANO, 2007; — ainda que os termos entre grego e latim ndo sejam sindnimos exatos).

Nessa abordagem trataremos essencialmente de materiais que se relacionam com
cultos de carater publico das cidades nas provincias. Consideramos que existe de uma grande
quantidade de artefatos que revelam o culto ao Princeps em carater privado, ndo apenas nas
provincias, mas na propria cidade de Roma. Tal material ¢ revelador de atitudes individuais,
mas estamos focados em uma discussdo que integra coletividades e suas expressdes publicas
de identidade sem, contudo, desvalorizarmos a importancia desse outro conjunto de materiais
para outras analises.

Dentre as formas mencionadas, a primeira delas ¢ para nds, se ndo mais importante,
ao menos mais significativa, pois acaba sendo uma afirmacdo publica e direta da cidade e sua
visdo sobre as formas corretas, louvaveis e, portanto, adequadamente romanas, de tratamento
ao Princeps. Assim, focaremos especialmente nessas afirmacdes publicas sobre o status
divino do Princeps para nossa analise.

Comecaremos a tratar dessa questdo, a partir de um ponto que aparece na
documentacdo da cidade de Roma: Técito (Ann. 4.15.3) nos diz a respeito da permissdo dada
para a constru¢io de um templo em homenagem a Tibério, Livia e ao Senado na Asia. Tal ato
abriu precedente para que uma delegacdo espanhola viesse a Roma pedir permissido para a
constru¢do um templo dedicado a Tibério e Livia (Ann. 4.37.1) — esse ultimo tendo sido
negado. E importante observarmos que Técito aponta por uma verdadeira disputa pelo
privilégio da construcdo do templo pelas comunidades asidticas: onze cidades tentaram
receber o templo (4nn. 4.55) tendo, por fim, Esmirna saido vitoriosa (4nn. 4.56).

Tibério, a excecdo do templo em Esmirna, aparece na documentagdo enfaticamente
como alguém que recusa qualquer tipo de honras divinas. Entretanto, essas negativas — ou
mesmo proibicdes — ndo sdo suficientes para impedir que as comunidades nas provincias

prestassem homenagens dessa natureza.
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Na propria Peninsula Italica encontramos alguns exemplos:

Picenum:
D(is) M(anibus) / M(arco) Valerio col(oniae) I(iberto) / Vernae sexvir(o) /
Aug(ustali) et Tib(eriali) / lanuarius [c]ol(oniae) difsp(ensator)] / qui fuerat
[arc]arius(?) / eiufs iJtem / Vibia Primil[l]a uxo[r] / [s]ib[i e]t po[ste]ris
eorum — ILS 6565, grifo nosso. Data: c. final do século I E.C.

Apulia:

C(aio) Egnatio / C(ai) fili(o) Hor(atia) Maro / flam(ini) Ti(beri) Caesaris /
Aug(usti) ponti(fici) Ilvir(o) / quing(uennali) ter praef(ecto) / fabrum /

Egnatiae C(ai) f(iliae) / Marullae — ILS 6481, grifo nosso. Data: ¢. século 1
E.C.

E uma das maiores inscrigdes sobre o tema na peninsula itdlica, proveniente do

Forum Clodii na Etruria:

Ti(berio) Caesare tert(ium) Germanico Caesare iter(um) co(n)s(ulibus) /
Cn(aeo) Acceio Cn(aei) f(ilio) Arn(ensi) Rufo Lutatio T(ito) Petillio P(ubli)
f(ilio) Qui(rina) Ilvir(is) / decreta / aediculam et statuas has hostiam
dedicationi victimae natali Aug(usti) VIII K(alendas) Octobr(es) duae quae
pler)p(etuo) / inmolari adsveta<e=F> sunt ad aram quae numini Augusto
dedic(ata) est VIIII et VIII K(alendas) Octobr(es) / inmolentur item natali
Ti(beri) Caesaris perpetue acturi decuriones / et populus cenarent quam
impensam Q(uinto) Cascell<i=L>o Labeone / in perpetuo(m) pollicenti ut
gratiae agerentur munificentiae eius eoque / natali ut quotannis vitulus
inmolaretur / et ut natalibus Augusti et Ti(beri) Caesarum priusquam ad
vescendum / decuriones irent thure et vino Genii eorum ad epulandum ara /
numinis Augusti invitarentur / ara(m) numini Augusto pecunia nostra
faciendam curavimus ludos / ex Idibus Augustis diebus sex p(ecunia)
n(ostra) faciendos curavimus / natali Augustae mulsum et crust(u)lum
mulieribus vicanis ad / Bonam Deam pecunia nostra dedimus / item
dedicatione statuarum Caesarum et Augustae mulsum et crust(u)la / pecunia
nostra decurionib(us) et populo dedimus perpetuoque eius die / dedicationis
daturofs] nos testati sumus quem diem quo frequentior quod/annis sit
servabimus VI Idus Martias qua die Ti(berius) Caesar pontif(ex) maximus
felicissime est creatus — ILS 154. Data: inicio do século I E.C.

Enquanto as inscrigdes de Picenum e Apulia fazem mencdo a um sacerdocio criado
para Tibério, a que encontramos na Etruria prevé uma série de medidas como sacrificios a
serem realizados no aniversario do Princeps, como sacrificios de incenso e vinho para os

genius de Augusto e Tibério e também dedicagdo de estatuas a Augusto, Tibério e Livia.
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Nas demais provincias a situagdo em relacdo ao culto e honras divinas ao Princeps
difere pouco. Na Galia, existem algumas inscrigdes que o associam diretamente a Jupiter
COmo a que se segue:

Tib(erio) Caesare / Aug(usto) lovi Opt<i=U>m/o / Max{s}<i=U>mo
s(acrum) / nautae Parisiac[i] / publice pos<u=I>erun/[t] // Eurises //
Senant V[1]etlon[3] // lovis // Tarvos(?) Trigaranus // Volcanus // Esus //

[CJernunnos // Castor // [3] // Smert[ri]os // Fortfuna?] // JTVS[ // D” ILS —
4613d. Data. c. 20-21 E.C.

Em Lugdunum, mesmo ap6s a morte de Augusto e sua deificacdo oficial pelo
Senado, sacrificios continuaram a ser feitos no altar de Roma e Augusto e a imagem do novo

Princeps sendo introduzida em novas cunhagens (FIG. 7):

Tibério e o Altar das Trés Galias

Fig. 7: Quadrante. c. 12-14 E.C. Anverso: cabeca laureada de Tibério com legenda: 7/ CAESAR AVGVST F
IMPERAT VII. Reverso: Altar de Roma e Augustos. (BMCRE 588).

As imagens contidas no anverso e reverso mostradas na fig.7 sdo praticamente as
mesmas daquelas de Augusto que apresentamos na fig. 6. Ha apenas duas diferencas
perceptiveis: a primeira diferenca, para além da qualidade da cunhagem, se trata do busto de
Tibério e ndo de Augusto constar no anverso. Notemos que ambos sdo apresentados no
mesmo molde: suas cabecas estdo laureadas e, embora na moeda da fig. 6 chame-se atengdo

para o titulo de Pater Patriae de Augusto, o mesmo ndo ocorre em relagdo a Tibério.
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A segunda diferenga é em relacdo as imagens no altar: na fig. 6 a coroa civica
encontra-se cercada por louros e dois homens, sendo que na imagem da fig. 7 os louros sao
omitidos. Observamos porém, que se tratam de materiais de tamanhos diferentes: O quadrante
da fig. 7 ¢ basicamente " do tamanho do Sestércio correspondente a fig. 6. Dessa forma,
talvez haja algo da ordem pratica na quantidade de detalhes disponiveis em cada uma das
moedas apresentadas.

Ressaltamos, porém, que o restante da imagem continua muito similar entre as duas
imagens de modo que podemos observar uma continuagdo simbolica da relagdo entre
Princeps e as comunidades da Galia.

O fato do altar em Lugdunum continuar com o mesmo nome e em funcionamento
apos Augusto, assim como indicios observados em inscrigdes de outras localidades das
provincias, cf. abaixo ex. Africa Proconsular, implica que o altar tenha passado a funcionar
enquanto local de culto ao Princeps vivo, uma vez que todos adotam o titulo de Augusto em
seus nomes.

Em Mograwa (Africa), encontramos em relagdo a Tibério uma articulagdo popular
desde a época de Augusto que ¢ a associagdo do Princeps com a deusa Roma: “Romae et
Imp(eratori) Ti(berio) Caesari / Augusto sacrum / [3]VII[3]D[3] / [3]1[3]N[3]TRIBV[3] /
[3]1[3]IES[3]” (ILS — 162. Data: séc. I E.C.).

Na Grécia e Asia Menor existe uma quantidade ainda maior de inscri¢des que fazem
homenagens divinas a Tibério, inclusive diretamente o chamando de deus, como no decreto

de uma assembleia asiatica:

(IGR- IV. 1608c)
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Since one should each year make clear display of one's piety and of all holy,
fitting intentions towards the imperial house, the choir of all Asia, gathering
at Pergamum on the most holy birthday of Sebastos Tiberius Caesar god,
performs a task that contributes greatly to the glory of Sebastos in hymning
the imperial house and performing sacrifices to the Sebastan gods and
conducting festivals and feasts... (/GR IV.1608¢c — Tradugdo do Grego para
o inglés de PRICE 1984, p. 105)

Ja que todos deveriamos demonstrar a cada ano nossa piedade e sagradas
intengdes em relacio a familia imperial, o coro de toda Asia que se retine em
Pérgamo no mais sagrado aniversdrio de Sebastos Tibério César Deus,
realiza uma tarefa que contribuiu em grande medida com a gloria dos
Augustos, ao cantar hinos dedicados a familia imperial e realizando
sacrificios aos Deuses Sebastoi e ao celebrar festas e banquetes... (IGR IV.
1608¢ — Tradugdo Livre a partir do Inglés).

O tratamento a Tibério enquanto Theos também pode ser observado em moedas de
Mitilene (FIG. 8) cunhadas durante seu principado.

Observamos que na fig. 8, uma constru¢@o que ja fora utilizado pelo proprio Augusto
ao comeco de sua carreira politica (fig. 2): a associag¢do entre o pai divino (Julio César —
Augusto) e o filho (Augusto — Tibério). Aqui, porém, Tibério ndo ¢ apresentado como divi
filius, mas ele proprio € um deus: Theos Sebastos. Como ja mostrou Vanderpool (cf. 1959), a
denominacdo de Theos para Tibério foi muito comum na lingua grega em varias inscrigdes na
Grécia, inclusive muito popular na cidade de Atenas.

Embora nenhuma datagdo tenha sido oferecida com precis@o a respeito da cunhagem
da moeda da fig. 8, ¢ possivel que tenha sido realizado proximo ao inicio do principado de
Tibério.

Devemos chamar a atengdo, entretanto, como mostra Price (1984b), que o termo
Theos possui uma grande variabilidade em seu uso e significado, ndo necessariamente
significando Deus (como os olimpicos), mas referindo-se a um status relacional de divindade
de quem recebe o tratamento, acompanhando assim, a perspectiva que estamos trazendo neste
estudo. E importante observarmos que nessa sua referéncia ao status divino relacional do
Princeps, mesmo que, novamente, ndo propriamente um Deus, difere claramente do
tratamento recebido em Roma, onde esse stafus apenas pode ser reconhecido post-mortem.

Em relacdo ao principado de Claudio, encontramos na documentagdo ao menos uma
indicac¢do de um culto dedicado ao Princeps ainda vivo no trabalho de Técito, quando o autor

discorre sobre a revolta dos icenos na Bretanha (c. 47 E.C.):
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Além disso, o templo construido ao divino Cléudio era encarado tal qual
uma cidadela de dominagdo eterna, enquanto que seus sacerdotes, escolhidos
para este servigo, em nome da religido eram obrigados a gastar suas fortunas.
(TAC. Ann. 14.31).

Tibério e Augustos: Theos Sebastos

Fig. 8:Anverso: busto Laureado de Tibério. Legendas: MY TI THEOS SEBASTOS. Reverso: busto de Augusto.
Legenda THEOS SEBASTOS. (RPC 2344)).

A passagem refere-se ao templo em Camulodunum, indicando também a existéncia
de um sacerddcio — ainda que, aparentemente, insatisfeito — dedicado ao Princeps.

Encontramos em Thasos uma situagdo que ¢ particularmente interessante para nosso
estudo, pois temos um registro na cidade em que o Princeps aparece recusando-se em aceitar

honras divinas:
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(Thasus 11— 179)

Tibére Claude César Germanicus, pontifex maximus, deuxiéme puissance
tribunicienne, consul désigné pour la troisiéme fois, imperator, pere de la
patrie, aux magistrats, au conseil et au peuple de Thasos, salut. Ce que j'ai
déclaré (aux ambassades ? envoyées par vous), je vous le dis a vous aussi :
j'accepte toutes (les marques ?)de votre zele et de votre piété, mais,
considérant que le temple convient aux dieux seuls, je le refuse, acquiescant
a tous les honneurs qui conviennent aux chefs excellents ; je vous conserve
selon les décisions du divin Auguste tous les priviléges qu'il vous avait
donnés (THASUS II 179 — Tradug@o do Grego para o francés de DUNANT
& POUILLOUX 1958).

Tibério Claudio César Germanico, pontifex maximus, duas vezes tribuno,
consul designado pela terceira vez, imperator, Pai da Patria, aos
magistrados, ao conselho, ao povo de Thasos, eu os saido. Aquilo que ja
declarei (as embaixadas enviadas por vos), eu o digo a vocés também: eu
aceito todas (as marcas?) de seu zelo e sua piedade mas, considerando que os
templos convém aos deuses somente, eu o recuso, aquiescendo a todas as
honras convenientes aos chefes excelentes; Eu conservo, de acordo com as
decisdes do Divino Augusto, todos os privilégios que ele a vocés, cedeu.
(THASUS 11 179 — Tradugo livre para o portugués a partir do Francés).

Apesar da recusa do Princeps em aceitar um templo dedicado a ele, encontramos
outra inscricdo na cidade (THASUS II 180), na qual se mostra constituido um sacerdécio
dedicado a Claudio (Theos Sebastos), em momento anterior a sua morte e deificagdo oficial
em Roma.

Em Ammaia, provincia da Lusitania, encontramos também um altar (c. 44-45 E.C.)

dedicado a Claudio, no qual sacrificios anuais eram realizados:

TIB(erio) . CLAVDIO / CAESARI . AVG(usto) . GERMANICO .
IMP(eratori) . IIl / PONT(ifici) . MAX(imo) . TRIB(unicia) . POT(estate) . /
Il . COMm)S(uli) . IIl . DESIG(nato) . IlIl / CIVITAS . AMMAIENSIS / EX .
VOTO . ANNVO / L(ucio) . CALENTIO . VETERE . / CARMINIO . LEG(ato)
./ TIB(erii) . CLAVDI(i) . CAESARIS . AVG(usti) / PROCVLO . PISIRI .
F(ILIO) / OMVNCIONE . CILAI . F(ilio) //. (MNA —E 7267).
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Outros exemplos poderiam ser encontrados, ndo apenas para os Principes em
questdo, mas também em relagdo ao cardter divino de Caligula e Nero nas provincias. Mais
significativo do que apontar para esses elementos sobre o culto a esses Principes, acreditamos
ser a atencdo dedicada nas provincias as mulheres da familia imperial. Especialmente a Livia
durante o principado de Tibério, quando ainda estava viva e assim, muito antes de sua
deificacdo oficial no principado de Claudio (SUET. Clau. 11.2).

Tacito nos apresenta propostas de cultos dirigidos a Tibério e Livia que chegam a
Roma, assim como a inscri¢do no Forum Clodii demonstra a preocupagdo em se dedicar uma
estdtua também a esposa de Augusto.

Uma cunhagem de moedas de Mitilene (RPC 2345-6), também pertencentes ao do
principado de Tibério mostra-nos os bustos de Tibério (anverso) e Livia (reverso) com a
inscri¢do: louflia] Thea Sebaste (FIG. 9).

Outras inscricdes acompanham essa representacdo do carater divino de Livia antes de
sua deificacdo oficial por Claudio, em que ela aparece identificada com outra(s) deusa(s)
tradicional(is): /IGR 1V. 257 (Afrodite), /IGR IV. 180 (Hestia e “Nova Deméter”) e /IGR IV 249
(“Nova Hera”).

Livia desfrutava de grande popularidade em Roma, mesmo durante o Principado de
Augusto, com diversas honras sendo oferecidas a ela a ponto de Tibério interferir e vetar que
varias fossem concretizadas (Téac. Ann. 1.14). Notemos que ela assume status divino em vida,
assim como Augusto, em diversas cidades provinciais (GRETHER, 1946). O fato, entretanto,
de Livia ter sido oficialmente deificada por Claudio traz problemas para observarmos, com
exatiddo, dedicacdes de a um periodo anterior a essa deificagdo, embora algumas podem ser

levantadas, como por exemplo, Na Sicilia:

Liviae Augusti / deae / municipium (CIL X 7464). Data: c. Inicio do Século I (Principado de
Augusto).

Julia Drusilla, irma de Caligula que a deificou apds sua morte, recebeu o titulo de
Diva Drusilla Panthea. Embora tenha caido rapidamente no esquecimento em Roma, ela
adquire certa popularidade nas provincias como nos mostra Susan Wood (1995), em que

cidades como Mileto e Esmirna cunharam moedas em sua homenagem. Cunhagens com
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imagens de Drusilla aparecem desde o principado de Caligula, sendo possivel encontrarmos
exemplos até mesmo no principado de Nero.

Como ja apontamos, ndo pretendemos fazer uma andlise exaustiva do material
disponivel nas provincias, apresentando a evidéncia que satisfaca as necessidades dessa
pesquisa. Esse material estende-se para além de divisdes entre “Ocidente” e “Oriente”, assim
como percorre todo o principado Julio-Claudiano. Demonstramos com o que foi apresentado
que nas provincias imagens e inscrigdes que diferem dos elementos focados na cidade de

Roma.

Tibério e Livia: Theos / Thea

Fig. 9: Anverso: busto de Tibério. Legendas: MY TI Theos [Sebastos]. Reverso: Busto de Livia, Legendas: MT
Io[ulia] The[a Sebaste]. data: principado de Tibério (RPC 2345).
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A partir do apresentado, pretendemos realizar uma andlise em que
problematizaremos a vis@o na qual o Princeps e seu culto sdo elementos constitutivos da ideia

de romanidade dentro e fora de Roma.

5.2 — Construindo Romanidades

Do material que apresentamos podemos tirar algumas conclusdes. Embora de
simples percepcdo, suas implicagdes sdo pouco levadas em consideragdo nas analises
historiograficas.

A primeira delas € que se os Principes sentem a necessidade de recusar honras
divinas, de qualquer natureza, significa necessariamente que tais honras estdo sendo dadas a
eles, ou que, no minimo, ha a expressa inten¢do de fazé-lo.

A partir dessa ponderacdo fundamental, somos levados a dois caminhos distintos,
ambos percorridos na apresentagdo do material: a) percebemos existir na propria cidade de
Roma, individuos ou grupos que gostariam ou tentaram tratar o Princeps enquanto uma
divindade; b) observamos que nas provincias existem vdrios cultos dedicados ao Princeps
durante o periodo de seu Principado, isto ¢, quando ainda estavam vivos.

No primeiro caminho, encontramos uma evidéncia importante que sustenta nossa
argumentacdo de que devemos encarar Roma enquanto uma fronteira, um local onde
negociagdes estdo sendo realizadas constantemente. A documentacgdo a qual temos acesso ndo
¢ a visdo monolitica da romanidade na cidade, mas seu carater €, sobretudo, normativo,
pedagdgico e retorico.

No segundo caminho apontado, observamos que para um numero consideravel de
provincianos, o culto ao Princeps é coerente ndo apenas com a cidadania romana, mas com
sua propria ideia de romanidade. Em nossa visdo essa romanidade vai além da simples
condi¢io legal de “cidaddo”. E verdade que nem toda cidade nas provincias buscou cultuar o
Princeps e ndo ¢ nossa intengdo argumentarmos sobre isso. Ao contrario, nosso argumento
visa justamente atentarmos a diversidade existente no Império.

Como apresentamos, a religido e as praticas religiosas podem ser consideradas um
fator importante nos discursos e construgdes/manutencdo das identidades. No caso especifico

de nosso estudo ¢ o elemento que se relaciona com uma visdo de romanidade. Os cultos
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imperiais nos possibilitam observar a constru¢do de romanidades paralelas que, ao que
podemos inferir, se constituem independentemente de um poder central ou uma visdo
hierarquica na qual Roma aparece como detentora dos elementos apropriados a romanidade.
Em outras palavras, refutamos a posi¢do que Roma aparece “exportando” a romanidade para
as provincias.

Essa observagdo nos leva a uma segunda conclusdo: Nao apenas uma visdo entre
centro e periferia ou qualquer outra forma de hierarquizagdo de Roma sobre o restante do
Império mostra-se equivocada, como devidamente refutada pelos proprios provincianos ao
ponto em que as disposi¢des dos Principes sobre honras divinas sdo ignoradas. Ou, como no
caso de Thasos, abertamente confrontadas. Nesse sentido, a romanidade aparece construida
localmente e ndo “recebida” de fora.

Por um lado, tradicionalmente, viram-se as recusas e¢ negativas de honras divinas
pelos Principes como discursos dirigidos para Roma, ndo havendo uma preocupagio real em
limitar os cultos nas provincias. Concordamos em partes com essa observagdo entendendo-a
como uma tentativa simbolica de criar fronteiras entre o comportamento tido como apropriado
em Roma e nas provincias.

Por outro lado, percebemos que essa ¢ uma visdo que se limita em simplesmente
verificar o efeito dessas recusas apenas para Roma. Assim como ndo se problematiza o fato
do Princeps ser um dos maiores simbolos da dominacdo romana que ¢ compartilhado por
todos os sujeitos do Império e que recebe honras divinas por esses sujeitos dominados.

Em nossa visdo, uma analise historica que se queira atual necessita ir para além de
Roma. Necessita desestabilizd-la enquanto esse centro homogéneo de poder, repensando o
didlogo apresentado na romanidade. Deve se voltar para a dindmica existente entre Roma e
provincias e que se pergunte sobre os efeitos das proibigdes e pelo fato de ndo serem
cumpridas pelos sujeitos do Império, ao invés de se firmar unicamente na retorica e
normatizacdo da producdo textual.

Apresenta-se, portanto, a problematizacdo dessa questdo numa perspectiva pos-
colonial, dentro da qual buscaremos compreender a constitui¢do € o uso dos cultos imperais
enquanto releituras e formas de negociagdo de simbolos de poder de Roma pelos povos

conquistados.
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5.2.1 — Negociando Simbolos de Poder

Como aponta Hanges, tratarmos de negociagdo nesse contexto significa

(...) falar de “negociacdo” em termos do exercicio de poder tanto pelo
“dominador” quanto pelo “dominado”, reconhecendo a complexidade e
reciprocidade de sua inteiragdo. Falhar em fazer isso produz uma busca por
apenas uma resisténcia subversiva ou perde de vista a criatividade do
encontro (2011, p.30).

Apenas nas décadas finais do século passado os pesquisadores passaram a analisar a
inteiragco cultural e social de Roma com as provincias prezando a questdo da negociagdo que
¢ realizada, questionando o modelo tradicional de compreensdo dessa inteiracdo, que se
constituia no conceito de romaniza¢cdo. Em linhas gerais, esse conceito articulava uma
suposta superioridade de Roma com a adogdo/emulacdo de seus valores de maneira
inquestionada pelos povos dominados, tornando-os romanos (WEBSTER, 2001).

Se o conceito de romanizagdo ndo passava de uma ideia de substitui¢do da cultura
“barbara” por uma “civilizada”, as novas andlises do termo consideram-no ndo como uma
simples aculturagcdo/adog¢do do modo de viver romano, mas sim uma adaptagdo orientada em
modelos caracteristicos locais e que, principalmente, se atenta a ambos os participantes dessa
inteiracdo. Nao mais analisados em uma dicotomia sujeitos ativo/passivos, onde os
dominados seriam os sujeitos passivos que recebem a cultura romana, mas como agentes
ativos dos dois lados que produzem novas visdes sobre o que significa “ser romano” — visdes
essas, que causam reagdes na propria Roma (HINGLEY, 2000).

A partir dessa compreensdo que Roma nio ocupa o lugar cultural central e superior,
que seus valores ndo sdo simplesmente incorporados e copiados nas provinciais, ¢ que
devemos pensar a questdo dos cultos imperiais: a ado¢do do Princeps como uma divindade
viva faz parte desses processos de adaptagdo local, como evidéncia da negociagdo entre
realidades locais e o poder de Roma.

Price (1984) ja se atentou para a questdo dos cultos imperiais enquanto uma tentativa
de negociagdo que visava, por parte das cidades orientais, encontrar um lugar para a
autoridade do Princeps. O Unico problema que temos com essa visdo ¢ que ela ndo responde,

devido a propria maneira como ¢ formulada, ao desenvolvimento dos cultos imperiais no
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restante do Império, ou ainda em cidades que ndo possuiam o histdrico politico-institucional
das cidades gregas e asiaticas.

Nesse sentindo, voltamos a questdo das relagdes entre religido e politica que trazem
significado em cultuar-se o Princeps. O que nao elaboramos em nossa andlise no capitulo
anterior, e buscamos fazer neste momento retomando a critica pos-colonial é perceber que o
uso da imagem do Princeps, a ado¢do desse simbolo de dominagdo, ndo ¢ um “sintoma de
submissdo”, mas sim uma “estratégia de controle” (HANGES, 2011, p.32).

Sob essa perspectiva € possivel compreendermos os cultos tanto nas iniciativas locais
da Grécia e da Asia, do panorama de Price, assim como o resultado das iniciativas que vieram
da propria Roma, como o altar em Lugdunum, e que foram aceitos pelos povos conquistados
bem como as iniciativas locais do restante do Império. Em todos os casos, observamos que os
membros das elites locais passam a ter controle sobre a imagem do Princeps, de como ela ¢
recebida dentro de suas comunidades e do local que ela ocupa no imagindrio social. Ademais,
os cultos imperiais expdem o lado “criativo” resultante do encontro, em que ndo apenas
elementos novos aparecem, — como no caso do carater divino do Princeps vivo — mas também
revelam sua independéncia cultural.

O proprio fato de que, como demonstramos, os cultos se constituirem
independentemente das disposi¢cdes dos Principes em Roma ou ainda, com figuras que nao
receberam a mesma aten¢do na urbs, como as mulheres da familia imperial, sdo evidéncias do
controle exercido pelos dominados sobre o dominador: a decisdo sobre a forma que os cultos
tomavam cabia essencialmente as provinciais e, especialmente, aos municipios.

Outra caracteristica que deve ser levada em conta sobre os cultos diz respeito a
relag@o simbdlica que eles propiciam entre as elites locais e o Princeps. Como ja observamos,
existia um importante fator politico dentro dos cultos imperiais ¢ muitos deles estdo
diretamente ligados com agradecimentos a alguma a¢do do Princeps em relacdo a cidade onde
o culto se constitui. Mas, e de grande significancia, mesmo cidades em que o Princeps nao
concedeu nenhum favor em particular também se prontificaram em cultua-lo, o que nos leva a
uma reflexdo levantada por Keith Hopkins de que a auséncia fisica do Princeps era
compensada através do seu culto, fazendo-o uma presenca viva nas provincias (1978, p.215).

Hopkins, entretanto, encara os cultos como a forma em que os sujeitos “reafirmavam
suas posicdes relativas e sua subordinagdo (...) ao imperador distante” (1978, p.210).
Discordamos do autor nesse ponto, pois, conforme estamos sugerindo, ao tomarem controle

da imagem do Princeps, tomavam também controle de sua presencga na cidade, utilizando-se
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de sua imagem inclusive para contestar decisdes das autoridades locais, ou de agentes de
Roma presentes na regido. Um exemplo ¢ o uso de estatuas do Princeps, ndo apenas como um
refligio para escravos, mas também de magistrados e outros cidaddos que “em momentos de
perigo” refugiavam-se em frente a elas, buscando justica e prote¢do, assim como a
possibilidade — ainda que de dificil execucdo — de cidaddos romanos entrarem com recursos
diretamente ao Princeps em casos civis e criminais (HOPKINS, 1978, p.221-222).

Dessa forma, os cultos ndo aparecem enquanto uma simples “reafirmacdo de
subordinag¢do” dos provincianos, mas propriamente como estratégia de controle sobre suas
vidas. Como aponta Hopkins (1978, p.222), os cultos instigavam o sentimento que o Princeps
estava presente na cidade e que agia em sua protecao.

Devemos perceber os cultos imperiais nessa perspectiva de estratégias de controle,
assim como das novidades provenientes desses encontros culturais. Existe ainda a
possibilidade de analisa-los enquanto uma forma de resisténcia ou mesmo subversdo dos
simbolos de Roma. Como foi afirmado no inicio dessa se¢do, o problema dessa perspectiva
ndo estd em pensarmos os cultos sob esse viés, mas considera-los unicamente dessa forma.

A questdo que essa perspectiva nos coloca é: como podemos analisar a visdo de
romanidade nas provincias onde o Princeps ¢é cultuado enquanto uma divindade em relagdo a
visdo de romanidade em Roma, em que essa concepg¢do € constantemente combatida?

Cabe questionarmos se os cultos imperiais e as formas que eles tomaram nas
provincias podem ser vistos enquanto uma ac¢ao deliberada de ndo-aceitacdo ou resisténcia aos
valores da urbs. Como se, ao cultuar o Princeps, as elites da cidade estivessem, ndo apenas
tomando controle de sua imagem, mas propriamente afirmando sua identidade em termos
diferentes daqueles de Roma. E consideravelmente complicado testarmos essa hip6tese uma
vez que ndo temos nas fontes, materiais ou textuais, elementos que coloquem o culto nesses
parametros. Nao ha registro de um debate, a menos que o imaginemos, entre a producdo
textual e material. S0 corpos que, como o encontramos, expressam sua orientagao local.

Na documentagdo produzida na cidade de Roma, encontramos apenas comentarios
sobre maneiras apropriadas e inapropriadas a respeito dos cultos aos Principes, marcando o
comportamento provinciano como inadequado. Os autores ndo informam, sobre a motivagao
dos cultos a ndo ser como tentativas de se ganhar a boa vontade do Princeps.

Os materiais, tampouco nos informam a respeito dessa motivacao. Insistimos, porém,

uma vez mais em observar que, mesmo com as negativas do proprio Princeps, as elites
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provinciais ndo parecem preocupadas em alterar seus comportamentos ou se conformar com
essas expectativas.

Na dificil resposta a esse problema, devemos entender que focar no comportamento
provinciano a partir de uma contestagdo do ideal de romanidade em Roma ¢ tomar,
novamente, a urbs como o centro de analise, reificando assim uma suposta posi¢do central e
hierarquica da qual buscamos justamente nos afastar neste estudo.

Acreditamos que, mais adequado do que ver uma relagdo de oposi¢do ou contestagdo
entre Roma e as Provincias, ¢ compreendermos essa relacdo enquanto desenvolvimentos em
paralelo de visdes sobre a romanidade. Embora ndo se desenvolvam no vécuo, isto &,
independentemente do contato entre as culturas, constituem-se especialmente em adaptagdes

focadas em preocupagdes da ordem local sobre o significado de “ser romano”.

5.2.2 — Romanidades em Paralelo

Diante o exposto, os cultos imperiais em nosso estudo podem ser vistos como uma
forma de inclusdo simbodlica (HOPKINS, 1978, p.197) no Império Romano e,
consequentemente, na “romanidade” entendida como uma autopercep¢do sobre o que
significa ser romano ou, como indicamos anteriormente, fazer parte do debate sobre o que
consiste as atividades consideradas “romanas”.

Os cultos sdo também — e a0 mesmo tempo — marcas da exclusdo: primeiro da cidade
de Roma, onde os cultos ao Princeps vivo sdo constantemente refutados ao nivel publico e
oficial. Segundo da propria auséncia da presenca fisica do Princeps, que torna necessario
introduzir sua presenca simbolica.

Para nds, porém os cultos avangam ainda em um terceiro caminho, que ndo se pauta
apenas por essas dindmicas de aceitacdo/contestacdo da dominag@o ou integracdo/exclusio na
romanidade — ndo que essas dindmicas ndo tenham também sua importancia. Entendemos os
cultos propriamente como as estratégias de controle dos dominados e, especialmente, como
manifestacdes da diversidade existente no Império. Essa diversidade corréi as bases de uma
visdo hierdrquica do significado de “ser romano”, uma vez que observamos essas

romanidades paralelas sendo construidas simultaneamente com aquela na cidade de Roma.
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Que a consolida¢@o do ideal de romanidade paregca pendendo para a visdo da elite em
Roma ndo ¢ mais do que um sinal claro do viés da documenta¢do disponivel e comumente
trabalhada. As recusas dos Principes em receberem honras divinas enquanto ainda vivos € o
carater eminentemente positivo que tais agdes assumem nos documentos sdo exemplares
nesse quesito. Deixa de lado a realidade material de que as honras divinas eram dadas e que as
recusas ndo sdo apenas ndo vistas enquanto proibi¢des — embora tentem se apresentar dessa
forma —, mas sequer sdo realmente respeitadas nas provincias, especialmente no que tange o
nivel municipal, no qual continuamente produzem-se elementos — estatuas, altares, templos,

sacerddcios — que revelam o culto ao Princeps vivo.
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CONSIDERACOES FINAIS

Nosso estudo teve por finalidade propor novas possibilidades de compreensdo a
respeito da constru¢do e manutencdo de identidades romanas durante o periodo Julio-
Claudiano, articulando duas questdes que estdo constantemente presentes em nossa
historiografia, mas cujas respostas estdo em constante transformagdo: “O que significa ser
romano?” e/ou “No que consiste a romanidade?”.

Durante muito tempo ser romano foi compreendido sob um aspecto juridico, que
seria a aquisi¢do da cidadania romana, ou sob um aspecto cultural, receber e copiar a cultura
da cidade de Roma, isto ¢, importar produtos materiais e culturais que tornassem determinada
comunidade mais similar ao modo de viver de Roma. A wurbs era vista enquanto centro
exportador de bens materiais, culturais e identitarios.

Em nossa resposta, entretanto, partimos de consideragdes mais atuais e
diametralmente opostas a essas sobre a questdo das identidades de modo que, conforme visto
em nosso no segundo capitulo, concluimos: a) identidades ndo s@o pacotes culturais, fixas e
imutaveis; b) Identidades, por ndo pertencerem ao mundo natural, sendo entdo figuras sociais
e vivendo em praticas discursivas, carecem de manutengdo constante; ¢) Deveriamos deslocar
nossa aten¢do dos conteudos dos ‘“pacotes culturais”, para os grupos sociais que estdo
engajados na construcdo/manutencio de identidades.

Esse ultimo item sugere que uma pesquisa como a que foi realizada, poderia ter sido
feita sob outra perspectiva, isto €, que ndo colocasse a religido como elemento central de
analise, mas sim, por exemplo, a vestimenta ¢ moda no Império ou modos a mesa e suas
peculiaridades.

Nossa escolha pela religido se fundamentou em dois aspectos principais evidenciados
no primeiro capitulo.

O primeiro aspecto € que, ao contrario das maneiras corretas de fazer uma refeigdo, a
religido aparece no discurso dos grupos interessados em manter identidades como um fato
preponderante dessa identidade, isto é, ela assume uma importancia deliberada e construida na
vida daquelas pessoas e na constru¢do de sua autoimagem.

O segundo aspecto que norteou nossa escolha pela religido, em coroldrio do

primeiro, ¢ justamente pela visibilidade que ela possuia naquelas sociedades e a produgdo
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remanescente desse elemento religioso de maneira que, para os historiadores da atualidade, ¢
possivel estudarmos com profundidade.

Ao longo de todo o trabalho, expusemos claramente os caminhos teorico-
metodologicos seguidos: De um lado, partimos do principio de anélise que as evidéncias com
que trabalhamos, especialmente a producdo textual de Roma sdo praticas retdricas,
pedagogicas e normativas. Por isso indispensavel que seja realizada a andlise desses
discursos. Por outro lado, acreditamos que a articulag@o de tedricos e conceitos da critica pos-
colonial com as fontes com que trabalhamos proporcionou uma revisdo de conceitos e ideias,
sendo de particular importdncia os argumentos apresentados a respeito dos processos de
identificacdo, sobre as separagdes tradicionais dos cultos imperiais e a negociacdo dos
simbolos de poder entre dominados e dominadores.

A partir desse conjunto de andlise, buscamos demonstrar dois momentos referentes a
religido romana e sua articulagdo com a constru¢do e manuten¢do de identidades durante o
Principado Julio-Claudiano:

1- Nos capitulos 1 ao 3 demonstramos como a religido foi ativamente usada em
Roma para definir o comportamento “romano apropriado”, isto ¢, definir um ideal de
romanidade; 2- Nos capitulos 4 e 5 defendemos como a constru¢io e manutengdo de
identidades romanas nas Provincias podia e de fato, se baseou em concepgdes diferentes sobre
o comportamento religioso “romano apropriado”.

Nesse sentido nosso estudo demonstrou como € possivel observar, sob a perspectiva
da religido, a constru¢do e manuten¢do de diferentes ideais de romanidade, e refletir sobre o
conceito de romanidades paralelas.

Um dos principais elementos para a construgdo da tese é a andlise sobre as
construgdes retdricos normativas em Roma a respeito da religido, em sua face publica e
oficial, isto é, os sacra publica. Outro elemento é a uma andlise dos conceitos de religio e
superstitio e sua articulagdo com a manutencdo de um ideal de romanidade. Procuramos
demonstrar como grupos e individuos sdo colocados dentro, a margem ou fora desse ideal
construido pela urbs, especialmente, na visdo de um grupo de elite € que conta com o apoio €
acdo dos Principes Jalio-Claudianos.

Notamos que houve um importante avanco em relagdo a trabalhos anteriores sobre o
tema apresentado no segundo capitulo, no qual n3o buscamos estabelecer uma
homogeneidade ou apresentarmos Roma enquanto uma entidade “monolitica” e de alta

coesdo. Ao contrario, evidenciamos os conflitos € negocia¢des intensas que ocorrem dentro
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dela, de modo que defendemos a tese de que Roma seja vista como uma fronteira, um espago
de constante discussdo de identidades e, portanto, ndo um local de simples exportagdo das
mesmas.

O segundo momento de nossa andlise foi focado nas atividades religiosas das
provincias, especificamente a respeito dos cultos imperiais e a relacdo entre a recusa dos
Principes e a implementagdo e desenvolvimento de cultos destinados a sua pessoa ainda em
vida. No que tange o estudo dos cultos, o quarto capitulo apresentou uma importante inovagao
na forma de analisad-los: abandonamos as tradicionais categorias ‘“Ocidente/Oriente”
demonstrando n@o haver sustentacdo nas fontes, sejam materiais ou textuais, que justificassem
esse tratamento diferenciado. De fato, ao considerarmos os cultos em conjunto, percebemos
que as condi¢des locais sdo os principais fatores a serem considerados.

A respeito das diferencas nos cultos aos Principes em Roma e nas provincias,
visamos responder trés questdes fundamentais: a) Por que era necessario que o Princeps
recusasse e/ou proibisse honras divinas em seu nome? b) Por que essas recusas e proibigdes
nao alcangaram o efeito desejado? c) Por que, enfim, estariam os dominados celebrando sua
dominacdo ao cultuar um dos maiores simbolos do Império Romano?

Nossas respostas, fornecidas no quinto capitulo da tese nos levaram a compreender
que os cultos devem ser vistos como fendmenos de iniciativa e controle: era necessario
recusar e proibir justamente porque as honras estavam sendo dadas ou, no minimo, propostas.
As proibi¢des, entretanto, ndo se mostram suficientes porque ndo se considera as dindmicas
locais que envolvem a criagdo desses cultos. Nesse sentido, criar um culto imperial ndo ¢ a
celebracdo da subordinagdo, mas uma estratégia de controle dos dominados sobre o
dominador, tentativas de adequar as realidades locais ao papel desempenhado pela dominagao
romana através da figura do Princeps.

Nessa negociacdo dos simbolos de poder de Roma, como vimos nesse ultimo
capitulo, o desejo unilateral do Princeps ndo pode ser considerado como elemento
fundamental e/ou preponderante para determinag@o do culto. Ambos os agentes dessa relacio
sdo sujeitos ativos, fazendo com que desse encontro resulte uma poderosa forca criativa.
Assim, os cultos podem ser entendidos em trés diferentes aspectos: eles sdo estratégias de
controle, servem para firmar lagos de lealdade e sdo indicativos das formagdes e manutengao
de romanidade paralelas.

Observados todos esses elementos, ensaiamos uma resposta para a questdo sobre o

significado de “ser romano” ou ainda sobre os elementos que constituem a romanidade.
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Advertimos, porém, que essa resposta pode parecer bastante anticlimatica, pois em justi¢a a
nossa analise ela ¢ apenas uma: “depende a quem for perguntado”. N&o existe apenas uma
forma de ser romano, uma sé romanidade, esses elementos estdo sendo construidos,
refor¢ados, esvaziados € em constante mutagdo no tempo € no espago.

A perspectiva da religido nos possibilitou observar partes dessas construgdes,
vislumbrar algumas das ideias paralelas, ndo-hierarquicas sobre a romanidade. E importante
que reforcemos essa ultima caracteristica: a paralelidade dessas construgdes.

Abandonar a visdo hierdrquica sobre identidade romana, para além do
distanciamento de um juizo de valor que costuma fundamentar essa hierarquia, ¢ perceber que
ndo ha certo ou errado, apropriado e ndo-apropriado, vistos sob o ponto de vista universal.
Romanidades Paralelas refletem apenas as escolhas ou situagdes locais de construcdo de
identidades. Nesse quesito, Roma ¢ tdo local quanto qualquer outra cidade do Império, que a
partir de sua propria historicidade, de sua dindmica social especifica, tenta construir — em
constante esfor¢o frente visdes diferenciadas que abrangem as cidades — sua versdo sobre ser
romano.

Finalizamos este estudo, que ndo se almeja de modo algum exaustivo, por convidar —
ou ainda, instigar — outros pesquisadores a trabalharem com o rico campo pouco explorado
em nosso pais que € a religido romana e sua articulagdo com o campo do politico e identitério.
Esse convite ¢ especialmente significativo para esse nosso presente no Brasil, onde religido e
politica parecem querer se fundir em uma sé esfera. Ao nivel mundial, crises nos modelos
sociais, politicos e econdomicos dos Estados Nacionais tornam cada vez mais necessario
refletirmos, hoje ou no passado, sobre o significado de possuir uma identidade, sobre ser

brasileiro, latino, europeu ou romano.
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