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RESUMO:

O culto da deusa Isis foi importante na religio egipcia, especialmente com relago
as caracteristicas de maternidade e de fertilidade. Este culto foi levado para fora das
localidades egipcias, por diversos motivos, sendo inserido em outras culturas e identificado
com as divindades locais. Na cultura romana, o culto isiaco esteve mais presente com 0
festival Navigium Isidis e com os rituais de iniciacdo nos mistérios da deusa, ndo perdendo

as caracteristicas que giram em torno da fertilidade e maternidade.

PALAVRAS-CHAVE: deusa Isis, culto isiaco, Navigium Isidis, iniciagdo, maternidade



ABSTRACT:

The worship of goddess Isis was important to the Egypt religion specially related to
the characteristics of maternity and fertility. This worship was taken outside from Egypt,
for many reasons and it was incorporeted to others cultures and identified with local
goddess. In the roman culture, the isiac worship was more presented in Navigium Isidis
festival and with ritual of iniciation in the mysteries of the goddess, not losing the

characteristics that are related to fertility and maternity.

KEY-WORDS: goddess Isis, isiac worship, Navigium Isidis, iniciation, maternity
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Introducéo

Dizem que o que todos procuramos é um sentido para a vida.
Ndo penso que seja assim. Penso que 0 que estamos
procurando é uma experiéncia de estar vivos, de modo que
nossas experiéncias de vida, no plano puramente fisico,
tenham ressonancia no interior do nosso ser e da nossa
realidade mais intimas, de modo que realmente sintamos o
enlevo de estar vivos...”

Campbell, 1994.

O presente trabalho tem como especial preocupacdo a interpretacdo do culto da
deusa Isis em meio a cultura romana no século Il. Para tanto, nossa reflexdo esta
estabelecida a partir da obra literaria latina Metamorphoseon, escrita no mesmo século pelo
madaurence Lucius Apuleius. As problematizagfes que envolvem nosso trabalho de
pesquisa historiografica giram em torno das formas assumidas pelo culto da deusa na
religido romana, bem como seu significado na obra literaria, colocando em destaque o
festival Navigium Isidis e os rituais de iniciacdo nos mistérios isiacos. A fonte utilizada é
uma obra transliterada traduzida e comentada, diretamente do latim para o inglés,
estabelecida pelo professor Arthur Hanson, publicada em 1989 pela Universidade de
Harvard. A partir de entdo, chamaremos o autor pelo nome de Apuleio e sua obra literaria
pelo nome em portugués de Metamorfoses.

As literaturas proporcionam a interpretacdo das culturas dos povos que viveram na
antiguidade. Nossa cultura ocidental foi formada a partir de um processo histérico iniciado

h& muitos séculos, inevitavelmente passando pela antiguidade que envolveu toda a cultura



dos egipcios, gregos e romanos. Nossas identidades sao formadas a partir do meio em que
vivemos, estabelecidas pela acumulacdo de toda a histéria do homem, portanto,
reconhecemos praticas dos povos antigos. Tais praticas sdo passadas por geracdes, de forma
modificada, adaptada ou até mesmo esquecida, mas nunca desaparecidas. Ainda assim, as
sociedades contemporaneas sao originais. O que estd presente em nossa realidade sao
praticas que se formularam ao longo dos periodos histéricos, com as particularidades de
cada grupo social, onde as culturas sdo transmitidas e adaptadas conforme as necessidades.
O mesmo aconteceu com as culturas na antiguidade, posto que ndo seria viavel reconhecer
0 que seria um tipico egipcio, grego ou romano. Neste contexto, para definir o que seria a
religido tipica romana, passaremos pelos mesmos problemas.

A histéria das religides como disciplina constitui-se como algo muito recente,
encontrando-se timidamente nos séculos XVIII e XIX, com algumas preocupacgdes por
parte dos evolucionistas e positivistas na compreensdo da cultura, a destacar E.B. Tylor,
J.G. Frazer e, especialmente com relacdo a historia das religides na antiguidade ocidental,
Fustel de Coulanges. No século XIX, a historia das religibes ganha uma visdo socioldgica,
com Emile Durkheim, com interpretagdes vistas a partir da consciéncia coletiva.
Posteriormente, a histéria das religides passa a ser interpretada como uma ciéncia
comparada. Mircea Eliade defende que as religides de todos os povos tém muitas
propriedades em comum, diferindo-se na forma de apropriacdo. Seguindo este pensamento,
Peter Berger analisa a religido e seus simbolos como uma criagdo do préprio homem como
forma de compreender a si proprio e 0 cosmos.

Paralelamente a histéria e a sociologia, outras disciplinas também olharam com
mais atencdo para as religides, como a arqueologia e a antropologia. Clifford Geertz

percebeu a importancia que as crencas religiosas exerciam sobre a cultura, considerando-as
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como “fontes de informacdo para o pesquisador”. A Histéria Nova trata a historia das
religibes em conjunto com outras disciplinas, inserindo as crencas religiosas e suas
implicagbes no contexto social, econdmico, politico e cultural das sociedades a serem
interpretadas.

Trabalhar com as religies dos povos da antiguidade é algo particularmente
desafiador. As fontes existem e sdo numerosas, contudo, nosso maior problema estd na
forma de abordagem. Com relacdo a literatura, muitos escritores gregos e romanos
relataram sobre o culto da deusa Isis, no entanto, muitas dessas fontes se referem a
realidades de periodos anteriores ao do autor, assumindo caracteristicas do seu meio
cultural. Além disso, tais fontes, na sua grande maioria, foram escritas pela camada social
mais alta, tendo como publico esta mesma camada, pouco revelando sobre as préaticas da
massa da populacéo.

Muitos escritores, em diferentes momentos, olharam com interesse para as praticas
religiosas egipcias, sobretudo os romanos, preocupando-se tanto com praticas exercidas no
préprio Egito, como por aquelas que foram difundidas em Roma e suas provincias. O
presente trabalho analisa tais préaticas a partir de Metamorfoses, com particular atencéo ao
livro X1, onde Apuleio refere-se ao culto da deusa Isis e as iniciagdes individuais fora do
Egito. Neste sentido, procuramos interpretar este aspecto da religido romana a partir da
visdo de um provinciano que viveu no século Il.

Com relacdo a presenca de divindades femininas no mundo antigo, consideramos
gue sempre desempenharam um papel muito significativo. Em cada momento e em cada
sociedade, a mulher possuia suas fungfes especificas, 0 mesmo ocorrendo com as
manifestacdes religiosas com relacdo as divindades femininas. Mircea Eliade (s/d, p.43)

identifica um mistério religioso no feminino, na medida que este género se relaciona com a
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fertilidade da natureza, a maternidade humana, a origem da vida, a alimentacdo e a morte.
Esta concepcdo religiosa € encontrada na religido egipcia, na medida que diversas
divindades femininas tinham um papel significativo na sociedade, ndo demonstrando estar
na condicdo de inferior ou superior as divindades masculinas, como foi o préprio culto
isiaco.

A religido permeia todas as dimens@es da sociedade egipcia antiga, o que fica claro
nas fontes que dispomos. Um estudo recente a respeito da religido egipcia, apresentado por
Claude Traunecker (1995), mostra que praticamente todas as fontes possuem caracteres
religiosos, mesmo as profanas.

Originalmente, a grande deusa Mae para os egipcios era conhecida por Aset.
Posteriormente, foi chamada de Isis pelos gregos, sendo sob este nome que seu culto
difundiu-se para fora das localidades egipcias. A etimologia do nome “Isis” foi analisada
por Jorge Fallorca e apresentada em nota em uma traduc&o da obra Isis e Osiris de Plutarco.
A palavra “Isis” seria derivada de certos tempos do verbo grego eidenai, tomados do antigo
verbo isemi, sob o significado de saber. Por isso o templo de isis foi chamado por Plutarco
de Iseién, “a casa onde podemos adquirir a ciéncia do ser” (Plut. 2). A figura de fsis
aparece na lingua hierogrifica com o trono em hierdglifo na cabeca ou sentada, segurando a
crianca Horus, de forma que seu corpo esta em formato de um trono. O caréater teocéntrico
desta sociedade também deve ser destacado, uma vez que o Farad era considerado uma
autoridade investida com poderes divinos, desde as primeiras dinastias, sendo encarregado
de fazer reinar a justica e o bem-estar na terra, idéia que mais tarde seria apropriada pelos
imperadores romanos.

O culto de Isis obteve muito sucesso no mundo helenistico, ao lado de diversas

outras divindades, que atrairam a atencdo para a religiosidade egipcia. A cidade de
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Alexandria é aqui destacada por ser uma cidade tipicamente grega em solo egipcio. Neste
lugar houve uma troca cultural significativa, ndo somente entre 0s gregos e egipcios, mas
também entre os diversos povos que passavam por seu porto. Alexandre, o Grande,
conquistou o Egito em 332 a.C, além de diversas outras localidades, construindo diversas
cidades sob 0 nome de Alexandria e impondo um militarismo que proporcionou as bases da
civilizacdo helenistica. Em contato com o0s egipcios, respeitou os cultos desses deuses
egipcios e reconheceu-se como filho de Amon e sucessor dos Farads. Em 332 a.C. fundou a
cidade de Alexandria, no Egito, que viria a converter-se em um dos grandes centros
culturais da antiguidade. Os egipcios acolheram Alexandre com entusiasmo, sendo
respeitado ndo simplesmente como um conquistador, mas como um libertador que apareceu
para por fim ao dominio persa’.

O projeto ambicioso de Alexandre de unir o Ocidente ao Oriente comegou a
desmoronar apo6s sua morte, quando o Império que havia edificado foi dividido entre seus
generais, cabendo ao Egito a dinastia Ptolomaica, que permaneceu no poder por 300 anos,
até que a Rainha Cledpatra VII perdeu o poder para os romanos. A Rainha, na tentativa
semelhante de estabelecer uma unido entre o Ocidente e o Oriente, firmou aliangas com o
romano Julio César e, posteriormente, com Marco Anténio. Na ambicdo de legitimar seu
poder, Cledpatra intitulou-se como a “Nova Isis”, acreditando ser a encarnacio da deusa,
incorporando sua divindade e todas as suas caracteristicas. A prépria imagem da Rainha foi
associada a deusa, aparecendo com as mesmas vestes e posi¢des com seu filho; Julio César
e Marco Antonio sdo representados como Osiris.

Séculos antes da construcdo de Alexandria, o culto da deusa Isis era amplamente

difundido. Na cidade de Memphis, no Baixo Egito, encontramos muitas evidéncias da

1 O Egito foi dominado pelos persas em 525 a.C., quando o rei Cambises, filho de Ciro, o invadiu.
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importancia do culto isiaco, esta teria sido a capital durante o periodo dinastico primitivo e
Império Antigo, sempre sendo uma cidade muito populosa. O porto de Memphis mostrou-
se fundamental para o comércio no Egito e entre o Egito e outras localidades.
Possivelmente, havia um forte relacionamento cultural e comercial entre Memphis e
Alexandria. Supostamente, este foi um dos meios, para ndo dizer o principal, responsavel
pela introducdo do culto isiaco na cidade fundada por Alexandre (Witt, 1997, p.101-102).

No interior da religido egipcia as histérias de divindades e herois constituem
modelos para o comportamento humano. Os mitos ndo possuem tempos especificos, uma
vez que o tempo era ciclico para 0s povos mais antigos e tais mitos eram revividos todos os
anos, a partir dos rituais. Existem diferentes versdes do mito de Isis e Osiris e podem ser
explicadas pelas vérias localidades e periodos por onde o mito foi transmitido. Uma destas
versdes foi registrada pelo grego Plutarco (45-120 d.C.), na obra isis e Osiris®. A obra teria
sido escrita quando visitou a cidade de Alexandria e tomou conhecimento das fontes por
volta de 100 d.C. Segundo o autor, 0 culto de Isis e Osiris era um culto de mistério,
exigindo uma iniciacao e o segredo por parte dos fiéis.

Este mito tinha como caracteristica assegurar a fertilidade de todo o Egito e rituais
eram executados para que sempre 0 mito fosse revivido. A metafora coloca Osiris como o
solo fértil, igual a terra Geb (divindade masculina), e Isis como a Deusa Mae, o Céu Nut
(divindade feminina).

A reflexdo de Plutarco a respeito do culto isiaco foi interpretada como uma
exploracdo das praticas estrangeiras pela religido grega. Plutarco ao descrever as

cerimdnias publicas do culto de Isis e Osiris estaria tentando encontrar significados para os

2 A obra de Plutarco ndo sera tratada como fonte primaria no presente trabalho, assim, utilizaremos como
ilustracéo e ndo sera aprofundada.
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gregos. A questdo agora seria entender quem eram 0s gregos que Plutarco estaria
envolvendo. Sua reflexdo buscaria significados em uma religido grega tradicional,
helenistica ou estaria tratando dos gregos que viviam na cidade de Alexandria? Plutarco
apropria-se do mito egipcio utilizando nomes gregos para as divindades, como o proprio
nome “Isis”, além das atribuicdes menos comuns, como Tifon referindo-se ao deus Seth e
associagdes de Isis com outras divindades, como Atena. Isis também ¢ associada a
Demeéter, na busca por Osiris e Perséfone, respectivamente (Nock, 1965).

Também ndo podemos perder de vista o fato dos mitos “explicarem” certos
fendbmenos naturais, como a associacio de Isis e Osiris ao tempo ciclico, a vegetacdo, as
cheias do Nilo, a vida e a morte, além da renovagéo do direito ao trono. A interpretacdo de
Maria T. Lopes (1990) do mito estabelece quatro caracteristicas marcantes para Osiris:
herdi politico-cultural, simbolo do ciclo da natureza, arquétipo do rei morto e modelo do rei
divino. Osiris foi o herdi politico-cultural quando unificou o Egito e reinou ao lado de Isis;
enguanto simbolo de ciclo da natureza, faz sentido quando personifica a gua que fecunda a
terra, que é a propria Isis; o rei morto e mumificado ganha importancia quando o ritual
funeréario é realizado pela esposa fiel e, finalmente, a realeza sagrada tem continuidade
quando fsis gera Horus.

Os mitos, enquanto histéria sagrada que combinamcom as manifestacbes da
natureza, sdo ritualizados e realizados todos os anos, a partir dos festivais religiosos
realizados durante o periodo das cheias do Nilo. Diversos foram os festivais que envolviam
o culto da deusa Isis, muitos eram exclusivos, outros cultuavam Isis indiretamente, como
festivais de Osiris ou Horus, além das homenagens aos mortos e comemoragdes do inicio

dos ciclos agrarios.
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Um dos festivais mais importantes, para ndo dizer o mais importante, era a
comemoracdo da chegada do Ano-Novo egipcio, correspondendo no calendario gregoriano
ao més de julho. Era a representacdo da criacdo da terra, 0 momento em que comegava a
vida, quando se deixou o estado de caos; era a renovacgdo do ano, marcava o ciclo agricola,
iniciando a estacdo do cultivo, onde o farad conduzia um rito demonstrando o poder
humano que lhe foi atribuido pelas divindades. Portanto, o festival celebrava a renovacgéo
em todos os niveis, temporal e espiritual, astronémico e agricola, individual e coletivo.
Sendo um festival que celebrava o inicio, ocorria na esta¢do das cheias do Nilo, marcando a
nova vida que se inicia, com a esperanca no ano frutifero. Com a proximidade da época das
inundacg0es, 0s egipcios perceberam o surgimento da estrela Sirio, denominada de Sopdet,
“Spdt”, que significa “a chegada da deusa”, a quem associavam a [sis.

Os gregos chamavam a estrela Sirio de Sétis, significando “a alma de Isis”. Assim, a
contagem do ano comegava com o surgimento desta estrela. O sistema faz sentido, quando
0 Ano-Novo indicava o inicio de um novo ciclo agricola. Quando a estrela surgia, o Nilo
transbordava e a terra seca era fertilizada novamente. Diversas piramides foram alinhadas
de forma a canalizar a luz de Sirio (isis) e Orion (Osiris), isso porque havia uma conex&o
entre a estrela Sirio e a renovacdo dos mortos.

Durante o Ano-Novo, o farad, os sacerdotes e as sacerdotisas encenavam as
historias sagradas da origem do mundo, considerando a Grande Cheia, a ressurreicdo de
Osiris, 0 nascimento de Horus e a exaltagdo de Isis como a Rainha Salvadora. Portanto,
este festival marca trés eventos que estdo ligados & deusa Isis: a chegada do Ano-Novo, o
solsticio de verdo e o inicio da inundag&o.

No dia cinco de marco, estagdo da semeadura, era comemorado o festival “Isis

abencoa as frotas”. Os barcos eram muito utilizados pelos antigos, como meio de transporte
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necessario para ligar as cidades. Além disso, a terra dos mortos era feita & imagem do
Egito, portanto, ap6s a morte, acreditavam que a passagem para 0 outro mundo era feita
também com barcos, incluindo a passagem do mito onde fsis utilizou o barco para trazer
para casa 0 corpo de Osiris. Tal festival obteve um enorme sucesso no mundo greco-
romano, chamado de Navigium Isidis, que analisaremos posteriormente. isis também era a
responsavel pelos ventos, portanto decidia quais eram os melhores momentos para as
navegacoes.

Os diversos festivais estavam inseridos em um calendéario solar de 360 dias — 12
meses com 30 dias cada. Percebendo que o calendéario ndo equivale ao ano solar, 0s
egipcios logo descobriram que precisavam de um décimo terceiro més mais curto, de cinco
dias. Com isso, foram criados os cinco dias Epagomenos, quando nasceram 0s grandes
deuses e deusas: Osiris, Horus, Tifon, Isis e Néftis, correspondendo aos dias entre 14 e 18
de julho. De acordo com Plutarco (Plut. 12), a deusa Reia teve relagbes com Cronos e 0
Sol, ao descobrir, proibiu a deusa de dar a luz durante o curso do ano. Foi o deus Hermes
guem conseguiu criar os cinco dias Epagomenos, para que Reia pudesse ter seus filhos.

O aniversario de Isis era comemorado no dia 17 de julho, n&o por acaso coincidindo
com o aparecimento da estrela Sirio, época das inundagdes do Nilo e chegada do Ano-Novo
egipcio. Esse dia celebra a natividade da Mae do her6i, o nascimento da heroina e a Rainha
Salvadora do céu.

Isis e Osiris marcam a perfeita unifo sexual e perfeita maternidade, a qual teria
ocorrido ainda no Gtero de sua mae Nut (Plut. 12). A deusa possuia o carater de esposa
ideal e Mée perfeita, portanto foi a deusa da familia e assim divindade da fertilidade e
maternidade. Além destas atribuicdes, a deusa Isis egipcia também foi a Senhora da Casa, a

grande feiticeira, conhecia a arte da medicina e assim 0 uso das ervas, maga, curandeira,
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conhecedora dos mistérios do nascimento, vida e morte, salvadora e ressuscitadora da vida
(Witt, 1997).

E evidente que os festivais isiacos seguem uma seqiiéncia, de acordo com a histéria
relatada no mito. Esta seqiiéncia casa-se perfeitamente com os fendmenos da natureza que
sdo associados a deusa Isis. N&o se trata, neste momento, de perceber o que ocorre
exatamente durante os festivais, o principal esta em poder detectar a esséncia do significado
da deusa Isis, bem como o significado de seus cultos e rituais para os egipcios. A
importancia da deusa Isis entre os egipcios é inquestionavel, dado o nimero de evidéncias
que encontra-se a seu respeito por toda parte no Antigo Egito. Neste contexto, encontramos
diferentes significados do culto isiaco nas diversas localidades e periodos. No entanto,
podemos destacar fatores essenciais do culto de Isis, como seu carater de deusa-Mae,
associado a maternidade humana e de toda a natureza e a liga¢cdo com as cheias do rio Nilo,
responsavel pela possibilidade de presenca humana nesta regido.

As questBes que envolvem a maternidade conectam-se a relacdo de algo que é novo,
portanto, seu festival celebra a chegada do ano novo, juntamente com o nascimento da
crianga Horus. O simbolo presente no filho de Isis ndo se resume ao seu papel de mae, o
nascimento de uma crianga passa a idéia de novo, bem como as esperangas no futuro. Nao
por acaso, os farads do Egito sempre foram associados a crianca sagrada. E muito comum
encontrarmos nos mitos os sofrimentos, as esperancas e um final prospero. O mito de Isis e
Osiris revela exatamente isso, sendo este revivido todos os anos, estabelecendo um paralelo
com a vida de todos. O mito se confunde com as historias reais nos sofrimentos, nas
tragédias e nas dificuldades da vida, mas oferece a ideia de conforto e de esperancas no

futuro, simbolizados na figura de um salvador.



18

Quando algumas caracteristicas da religido egipcia sdo difundidas fora de sua
localidade, por motivos que serdo verificados posteriormente, 0 que prevalecera serd o que
oferecer significado para as outras culturas, onde elementos séo adaptados ou identificados
pelas culturas locais. Isso € evidente com o festival “isis abencoa as frotas”, sendo um dos
mais importantes difundidos nas cidades mais influentes do comércio pelo Mediterraneo.
Acreditava-se na protecdo que Isis oferecia aos navegadores, desta forma, muitas
localidades que comercializavam com o Egito passaram a praticar o culto. Isis estava
associado ao Nilo e aos fendbmenos naturais, portanto as cheias, possibilitando, ao mesmo
tempo, a fertilidade ao redor do Nilo e as praticas maritimas. Percebemos, assim, que todo
o mito de Isis esta relacionado intimamente com o cotidiano e com outras divindades.
Procuramos compreender as conexdes e significados do culto isiaco fora do ambiente

egipcio, a partir de uma fonte literaria romana.
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Capitulo 1 — O culto da deusa fIsis entre os romanos — Uma interpretacdo

historiogréafica

O culto da deusa fsis ocupou um lugar bastante significativo no interior da cultura
romana no século Il d.C. Para uma interpretacdo do significado que Isis teve entre os
romanos, devemos considerar as caracteristicas basicas e o significado da deusa para os
egipcios, onde se originou seu culto, como vimos anteriormente, na introducgéo do trabalho,
bem como as formas pelas quais o culto isiaco teria sido introduzido e difundido em meio a
cultura romana.

Os cultos orientais foram facilmente aceitos no mundo greco-romano, sem duvida
sofrendo alteracbes de forma que se adequassem as necessidades de cada cultura. De
acordo com M. Beard, J. North e S. Price (1998, p.293), o culto da deusa fsis teria se
estabelecido no territorio grego a partir do século Il a.C., contudo acreditamos que o culto
isiaco tenha encontrado adeptos gregos, mesmo que timidamente, em periodos anteriores. O
historiador grego Herddoto, ja no século V a.C., parece ter-se sentido bastante atraido pela
religido egipcia, acreditando que os deuses egipcios eram apropriados para as cidades
gregas, chegando até mesmo a citar o culto da deusa Isis na obra Historia.

A deusa Isis egipcia foi cultuada como tal entre os gregos, mas também foi
associada a diversas outras divindades. Como deusa da fertilidade, foi associada a deusa
grega Deméter; como deusa do amor, foi associada a Afrodite; como deusa dos animais, a
Artemis e assim com inGimeras outras, modificando sua forma de representacio. Ao lado do
culto de Isis, encontramos o culto de seu consorte Osiris, também com notavel importancia
entre os ocidentais. Segundo Pierre Lévéque (1987, p.153), a divindade Sarapis ¢ uma
criacdo de Ptolomeu I, na tentativa bem sucedida de estabelecer uma divindade que tivesse
um ponto em comum entre as divindades egipcias e gregas, que fosse protetor de
Alexandria e, a0 mesmo tempo, fosse cultuado pelos gregos. A nova divindade foi uma

juncdo entre o touro Apis e Osiris, divindades egipcias, sob a imagem de um homem
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maduro, com cabeleira e barba, com o dorso nu, lembrando o deus grego Zeus. Esta atitude
ndo deixa duvidas sobre a intencdo de unir o Oriente ao Ocidente a partir de uma divindade
que abrangesse ambas culturas. Lévéque fala de um sincretismo religioso entre as
divindades dos egipcios e gregos como um processo natural devido ao relacionamento
politico e econdmico entre tais povos. Nao houve uma sobreposicao de culturas, mas sim, o
surgimento de novas formas de pensamento religioso. Embora os egipcios e 0s gregos
sejam o eixo central da discussdo do autor em sua obra O mundo helenistico, basicamente o
mesmo processo de “sincretismo religioso” teria ocorrido com relagdo a cultura romana, na
medida que houve um grande relacionamento politico, econémico e social entre os romanos
e todos 0s povos da antiguidade, sobretudo no final do periodo republicano e durante o
Império Romano. Desta forma, acreditamos que o culto isiaco, que teria certa importancia
em meio a cultura romana no século 1l, ja era um culto fixado sob formas helenisticas,
portanto, tratando-se de um culto egipcio influenciado pelas diversas culturas do

Mediterraneo.

1. Introducdo, adocgao e adaptacao dos cultos orientais pelos romanos

Encontramos influéncias dos cultos orientais por todo o mundo romano e em todos
os periodos de sua historia. N&o ha uma homogeneidade com relacéo aos cultos orientais na
cultura romana, o culto da deusa Isis esteve presente em diversas partes do Império
Romano, nos diferentes periodos historicos, contando com a participacdo das diversas
camadas sociais. Portanto, ndo podemos querer encontrar uma Isis propriamente egipcia na
religido romana, bem como ndo encontramos necessariamente a mesma forma de

apropriacéo do culto por diferentes grupos. A.D. Nock (1965), no artigo The development
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of paganism in the Roman Empire, publicado pela Enciclopédia Cambridge, assim como
Sharon K. Heyob (1975), na obra The cult of Isis among women in the Graeco-Roman
world, apresentam uma distin¢do entre os cultos propriamente egipcios e os cultos que se
estenderam para outras localidades, considerando o segundo como cultos helenisticos,
sendo ndo s6 uma religido introduzida entre 0os romanos, mas também uma nova religido
criada, além do fato de encontrarmos diferentes formas de desenvolvimento desta religido
nas diversas localidades. Este aspecto é melhor trabalhado por Jaime Alver (1996), no
artigo Isis preromana, Isis romana, no qual encontramos a distingdo entre uma deusa Isis
pré-romana, considerada antes do século IV a.C., e uma Isis romana, que estaria no periodo
helenistico. Segundo J. Alver, antes do periodo helenistico, o que encontramos fora do
Egito sdo objetos isiacos levados por comerciantes, mas ndo ha ainda qualquer prova da
presenca de cultos. Por outro lado, ap6s Alexandre, temos bases mais solidas a respeito da
expansdo do culto isiaco, ndo como uma Isis propriamente egipcia, mas com um
sincretismo cultural e religioso. A forma como lsis aparece na cultura romana também pode
ser classificada como greco-oriental, uma vez que os cultos orientais teriam sido praticados
pelos gregos e, portanto, adaptados a sua cultura, sendo sob esta forma helenizada que se
difundiu pelo Império Romano (Pinto, 1993, p.220).

Os romanos tiveram um contato intenso com as sociedades mediterraneas. Contudo,
alguns periodos sdo destacados como de maior referéncia para o encontro e trocas culturais
com o Oriente — e € 0 que nos interessa nesse trabalho — , bem como entre as localidades
que se tornariam provincias romanas. Os primeiros contatos se deram muitos séculos antes
da expansdo romana. Os diversos fatores que contribuiram para as trocas de experiéncias
religiosas entre 0s romanos e outras culturas foram objetos discutidos amplamente por

muitos pesquisadores. A religido oriental apresentou-se aos ocidentais como uma nova
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opcédo de religido, completando suas crencas e préaticas religiosas. Nos primeiros anos do
século XX, encontramos estas discussdes nos trabalhos de Franz Cumont (1956), sobretudo
na obra The oriental religions in roman paganism. O autor concorda com a importancia que
tiveram os cultos orientais entre 0s romanos, entretanto, alerta sobre a originalidade
romana. Cumont aponta trés motivos principais que teriam levado as religiGes orientais a
penetrarem entre 0s romanos. A primeira diz respeito a economia. Entre Roma e o Oriente,
houve um comércio bastante frutifero e nas relagdes comerciais sdo inevitaveis as trocas
culturais, nas palavras do autor, “os deuses do Oriente seguiram a grande corrente
comercial e social, e estabeleceram-se no Ocidente™® (1956, p.24). O segundo motivo
foram os escravos. Com as conquistas romanas, escravos do Oriente eram levados para
Roma e foram estes os responsaveis pela difusdo de determinados cultos. Finalmente,
encontramos os soldados, os quais, sob a missdo de avancar ou defender as fronteiras,
comunicaram-se com as religides estrangeiras e voltavam para suas casas trazendo novas
praticas adquiridas.

A questdo econdmica discutida por Franz Cumont parece ser unénime entre 0s
pesquisadores, com relagdo a difusdo dos cultos orientais entre a cultura romana. Um dos
pontos chave nesta discussao foi a cidade de Alexandria. No século IV a.C., Alexandre, 0
Grande, foi um dos maiores responsaveis pelo forte relacionamento entre diversas
localidades. Em sua ambicdo de construir um verdadeiro Império, colocou em prética a
estratégia politica de aceitar e respeitar as culturas estrangeiras, assimilando tragos delas em
todos os lugares por onde seu exército passou. A idéia do periodo helenistico iniciado
justamente apds a morte de Alexandre é um dos argumentos de Pierre Lévéque na obra O

mundo helenistico (1987). De acordo com o autor, foi neste periodo que se acentuaram as

® Tradug&o feita por mim.
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trocas culturais entre os povos da antiguidade, com destaque para as influéncias egipcias. A
cidade de Alexandria localiza-se na encruzilhada das rotas navais, fluviais e terrestres dos
trés continentes: Europa, Africa e Asia, local estratégico por onde escoavam mercadorias
pelo Mediterraneo. A atividade econdmica entre Alexandria e outras localidades foi
intensa, colocando o Egito em contato com outras culturas; essa cidade era a grande capital
cultural do helenismo, permanecendo durante trés séculos como a grande cidade comercial
do mundo conhecido. Arnaldo Momigliano (1991, p.16) define este periodo como uma
época de grande circulacdo de idé€ias, verificada entre o Ocidente e o Oriente. Com a morte
de Alexandre, inicia-se o periodo que conhecemos por helenismo, momento em que a
cultura oriental ja havia penetrado nas entranhas da religido grega e romana.

Em outro artigo de A.D. Nock (1971), Religious developments from the close of the
Republic to the Reign of Nero, também publicado pela Enciclopédia Cambridge, destaca o
intenso comércio mediterranico, favorecido a partir do século I11 a.C., como o ponto chave
para as trocas culturais entre os povos da antiguidade. Neste contexto, Nock destaca trés
fatores muito proximos a interpretacdo de Franz Cumont: os mercadores e soldados
transitavam livremente pelo Mediterraneo; as autoridades romanas penetraram nas regides
sem colocar-se como superioridade cultural; e Roma atraia um grande numero de
imigrantes. Durante o Império Romano, todos estes fatores continuam a ser importantes
para a difusdo de cultos helenisticos pela cultura romana, contudo, somado a estes, Nock
ainda destaca que a Paz de Augusto permitia que os cultos estrangeiros entrassem no
mundo romano sem grandes oposi¢cOes. Era uma tentativa de regular tais cultos e,
posteriormente, inserir algumas mudancas, ou até mesmo proibi-los, quando as autoridades
julgassem ser ameacas a ordem social. Tal idéia é confirmada quando o autor afirma que

nenhuma pratica religiosa foi imposta e nada da religido tradicional foi perdida, o que



24

ocorreu foi um processo natural de identificacdo, de aceitacdo ou adaptacdo de praticas,
muitas vezes utilizadas por motivos politicos.

Assim como Nock, F. Oertel (1971), no artigo The economic unification of the
Mediterranean region: industry, trade and commerce, também publicado pela Enciclopédia
Cambridge, encontramos o comércio como veiculo de grande importancia para as trocas
culturais no periodo compreendido entre o final da Republica romana e 0s primeiros
séculos do Império. De acordo com o autor, 0 comércio teria sido o responsavel pela unido
das regides do Mediterrdneo e, inevitavelmente, as trocas culturais também foram
significativas. Também considera que a partir de Augusto este fator se intensifica, devido a
criacdo de novas estradas, facilitando o escoamento também de bens culturais. As estradas
também abriram um maior caminho para o contato entre as regiGes ndo necessariamente
portuérias, por onde circulavam mercadores, militares, escravos, homens livres e libertos de
todas as regides. Neste contexto, o culto isiaco também esteve fortemente presente em
localidades interioranas, que ndo contavam com significativa importancia econémica ou
militar, porém, o culto teria sido introduzido por iniciativa da camada mais alta da
sociedade, que tomara conhecimento da religido (Silva, 2005, p.204).

No contexto do século Il a.C., com o inicio das grandes expansdes territoriais
romanas, marcada principalmente com o final das Guerras Punicas, Roma apresentava-se
como a maior for¢a do Mediterraneo. Aos poucos, 0s romanos foram conquistando regides
como a Espanha, Gélia e norte da Africa. Essa sucessdo de conquistas romanas implica em
trocas culturais que também se acentuam, portanto sdo 0s romanos, da prépria cidade de
Roma ou de provincias romanas, 0s protagonistas destas trocas de costumes, sobretudo
influenciando e sendo influenciados nas questdes religiosas. Estas sucessivas conquistas

romanas levaram ao fim da Republica e se estenderam com grandes sucessos pelo periodo
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imperial. Mesmo verificando que o Império trouxe mudancas e inovacdes para as religides
romanas, como o culto do imperador e a tentativa de restauracdo de cultos praticados em
periodos anteriores, além do inicio do cristianismo, os cultos orientais ainda continuaram a
ser introduzidos e praticados entre os romanos, sobretudo sob uma roupagem helenizada.
Ainda se faz necessario esclarecer que o enfoque voltado ao termo “trocas cultuais”, nao
significa que algumas praticas tenham sido impostas ou que praticas tenham sido
abandonadas. Todas as culturas, independente do grupo social, conservaram sua
originalidade e apenas adotaram e adaptaram, quando preciso, tradi¢cGes de outros povos.
Tanto por vias maritimas, como por vias terrestres, a circulacdo de influéncias foi
intensa por todo o Império Romano, tendo as diversas camadas da sociedade como pivos
desta circulagdo. O papel de cada um destes “pivos” foi discutidos na obra O homem
romano, sob a organizacdo de Andrea Giardina (1989), podendo contribuir para esta
interpretacdo. O proprio autor discute no capitulo “O mercador” o papel que este tinha na
sociedade romana, vistos como astutos, exploradores, mentirosos, desonestos e outros
adjetivos afins. Porém, os mercadores eram das mais variadas regifes e seu
empreendimento somente era bem sucedido de acordo com a quantidade de viagens
maritimas realizadas. Os mercadores, além de levarem as praticas religiosas paralelamente
a economia, também realizavam os rituais religiosos em busca de protecdo para seus
negocios, ao longo das viagens. O mesmo autor, na introducao da obra, considera o exército
romano como fundamental para o sucesso do Império Romano, que é melhor explorado no
capitulo “O soldado”, quando Jean-Michel Carrié considera os soldados como pecas
importantes para a circulagdo de culturas. O soldado é descrito como um “ator social, como
criador, como reprodutor e difusor de comportamentos e de mentalidades (...)” (1989,

p.90). O exército, segundo Carrié, ndo deve ser visto como uma simples “forca bruta”, na
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maior parte das vezes, eram homens da camada mais alta da sociedade, sendo muitas vezes,
estrangeiros. Estes entravam em contato com soldados de sua propria legido e com
adversarios, além do contato com os civis das diversas regides, assim, Carrié justifica que
“(...) 0 exército constitui um lugar de unificacdo cultural e um fator de aculturacdo dos seus
novos membros a medida que iam variando as areas geo-sociais do recrutamento” (1989,
p.111). Os mesmos espacos também eram percorridos pelos escravos, Yvon Thébert, no
capitulo “O escravo”, da obra citada, discute sobre as funcfes bésicas exercidas pelos
escravos, bem como sobre o papel social ocupado por estes na sociedade romana. O autor
ndo coloca o escravo sob o prisma do sistema escravista da era moderna, embora fosse
considerado como uma mercadoria, 0 escravo romano ndo era simplesmente aquele que
obedece e recebe castigos fisicos. Demonstrava devogdo ao dono, fazia parte de sua familia
a partir dos rituais religiosos e cada vez mais as leis proporcionavam uma relagdo
harmoniosa entre o0 escravo e seu dono. A religido dos escravos romanos nédo era diferente
da de outras camadas sociais, portanto, ndo havia a nogéo de acabar com suas crencas,
como no mundo moderno. Com relacdo aos escravos estrangeiros, 0 mesmo 0corria,
portanto, escravos de origem egipcia também contribuiram para a difusdo de seus cultos em
meio a cultura romana.

Os fatores econémicos e militares ainda sdo considerados como 0s mais importantes
nesta complexa circulagdo de religiosidades pelo mundo antigo. Os dois fatores séo
utilizados por Sarolta Takéacs (1995) para a interpretacio do culto de Isis e Sarapis nas
provincias romanas. Diferente dos pesquisadores apresentados, a autora reconhece que as
provincias romanas teriam os mercadores e os militares como propagadores destes cultos,
porém, da destaque ao papel dos mercadores. Nas provincias que receberam o culto isiaco

existe pelo menos um templo isiaco, onde se pratica o culto Navigium lIsidis. Este também
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pode ter sido uma influéncia direta do Egito ou ter sido helenizado. Por outro lado, o culto
pode ter sido introduzido em algumas provincias a partir do periodo imperial, quando o
imperador apropriou-se das imagens de Isis e Sarépis e as identificou com a familia real,
difundindo os cultos a partir de interesses politicos. Portanto, quando o fator primario esta
nos militares, necessariamente ndo é preciso a construcdo de um templo isiaco e nem a
realizacdo do festival, a devocgdo é de carater individual. Ainda assim, Takacs atenta que
cada caso deve ser analisado individualmente. A presenca do culto isiaco fora das
localidades egipcias deve ser interpretada em seu contexto historico e geogréafico, cada uma

com suas particularidades.

2. Areligido romana e o papel do culto isiaco

Definir o significado de uma religido tradicional romana ndo é uma tarefa simples,
uma vez que a histéria romana compreende basicamente doze séculos percorridos por uma
infinidade de heterogeneidades com relacéo a todos o0s aspectos da sociedade. No entanto,
diversos pesquisadores conceituados debrugaram-se sobre a histdria romana na tentativa de
interpretar o significado da religiosidade.

Nos trés periodos que convencionalmente dividimos a histéria romana — Monarquia,
Republica e Império — abrangendo por volta de doze séculos, a religido passou por diversas
mudancas, contando com particularidades em cada periodo, em cada provincia e, até

mesmo, em cada grupo social, mas sendo significativa em todo o cotidiano romano®.

* No presente trabalho, quando h& referéncia aos romanos, considera-se também as provincias conquistadas
por Roma, embora sabemos que a cidadania romana foi concedida aos poucos as provincias, sendo aberta a
todos somente no ano de 212 d.C., com o imperador Caracala. Quando houver referéncia aos romanos
exclusivamente da cidade de Roma, sera especificado.
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Atribuimos ao século VIII a.C. o inicio da histéria romana, com a fundacdo da
cidade de Roma. Sabemos pouco a respeito deste episddio, pois os documentos, tanto
literarios, como arqueoldgicos, sdo extremamente escassos. Certamente, 0 que se conhece
por civilizacdo romana, a partir do século VIII a.C., foi constituido pela juncdo de povos
que viviam na regido, especialmente 0s etruscos e samnitas. Estes ja eram constituidos por
grupos étnicos variados, resultado de uma sintese realizada por migracdes de povos indo-
europeus, somados aqueles que ja habitavam as regides adjacentes. Desta forma, houve o
encontro de diversas culturas e, portanto, das mais variadas manifestacdes religiosas
quando comegou a ser esbocada uma religido “tradicional” romana, contando com deuses,
templos, ritos e mitos, além do estabelecimento dos diversos festivais e corpos sacerdotais
(Scheid, 1989). Este conjunto de crengas religiosas romanas envolvia os diversos aspectos
da vida dos romanos, mas encontramos poucos registros sobre ele. Por outro lado, nos
ultimos séculos, houve uma preocupagdo em se resgatar a histdria romana, porém, o olhar
especificamente sobre a religido é de data mais recente. Ja no inicio do século XX, Fultel
de Coulanges (2000) procurou interpretar o papel da religido romana a partir da visédo que
0s proprios romanos teriam de suas crengas religiosas. Na obra A cidade antiga,
encontramos diversas instituicdes romanas sendo regradas pela religido, como a familia, as
relacbes sociais, as cidades, a vida publica, politica entre outros. O autor esta a todo o
momento relacionando todos os aspectos da vida cotidiana romana as crencas religiosas,
indicando que as mudancas ocorridas nas crengas religiosas levavam a mudancas sociais,
nas palavras do autor, “(...) estabelece-se a crenca: constitui-se a sociedade humana.
Modifica-se a crencga: a sociedade atravessa uma série de revolugdes. A crenga desaparece:

a sociedade muda de aspecto. Essa foi a lei dos tempos antigos” (2000, p.451).
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A partir da fundacdo de Roma, a religido ja se encontrava aberta as influéncias que
circulavam pelas regides proximas ao Mediterraneo. Neste contexto, a religido era tudo o
que envolvia o sobrenatural, especialmente, o culto dos principais deuses e o culto dos
ancestrais. Entre a populagdo que vivia no campo, a religido privilegiava as questdes
relacionadas ao Lar e a Natureza. Por sua vez, na parte urbana, encontramos uma religido
mais preocupada em manter a ordem social, auxiliando na elaboragdo do conjunto de
direitos e deveres. A trilogia virtus (disciplina), pietas (respeito) e fides (fidelidade)
dominava todos os aspectos da vida militar, familiar, econémica, politica e social. Os
grandes feitos de Roma dependiam do bom funcionamento dos cultos e desta trilogia. A
relacdo com as divindades, ou com os ancestrais no culto doméstico, constituia-se por uma
espécie de troca, sendo os cultos praticados esperando-se um beneficio para a vida terrena.
Isso explica a grande preocupacdo das autoridades romanas com a manutencgéo da religido
tradicional, considerando a sua decadéncia como um perigo de naufragio da sociedade
romana.

No século VI a.C., Roma aboliu a Monarquia e implantou a Republica, também
levando a mudancas religiosas, com uma renovagao no corpo sacerdotal, rituais, templos e
deuses. O rei foi substituido por dois magistrados, que representavam a politica e a religido.
Os patricios estavam mais préximos da politica, portanto também da religido, zelando pelo
bem-estar social romano, que dependia do perfeito cumprimento dos deveres sagrados. A
religido representava a estabilidade do Estado e do lar; da vida publica e privada. A base
religiosa estava na crenga de que os deuses ndo abandonariam o Estado, e 0 bem-estar da
cidade dependia da realizacdo correta de seus deveres para com as divindades, incluindo a

manutencdo dos rituais e dos lugares sagrados.
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Alguns pesquisadores acreditam que este periodo que compreende a mudanca
politica com a passagem da Monarquia para a Republica seja também um marco da
transicdo religiosa; de acordo com Mary Beard, John North e Simon Price (1998), houve
uma contaminacdo da religido nativa por influéncias estrangeiras, especialmente gregas, um
crescimento dos rituais sacerdotais e uma significativa diferenciacdo entre as praticas
religiosas da populacdo do campo e urbana. Verificamos que a religido dos gregos foi
amplamente difundida pela cultura romana, porém, nem sempre eram praticas propriamente
gregas. Muitas religides de diversas localidades teriam sido praticadas nas cidades gregas e
adaptadas, de modo que se adequassem a cultura grega. Contudo, em conjunto com o
pantedo proprio grego, essas religides estrangeiras adotadas pelos gregos, também
influenciaram a religi&o romana, como foi o caso do culto & propria deusa fsis, encontrado,
neste periodo, com mais caracteristicas gregas que egipcias.

Posteriormente, Roma inicia as expansdes territoriais, que vinham ao encontro as
necessidades romanas, basicamente de adquirir novas terras e expandir seu poder. Ao
mesmo tempo, 0s povos conquistados recebiam protecdo, além das influéncias da cultura
romana. As provincias gozavam de ampla liberdade, na qual somente ganhava oposi¢do
romana o que era considerado uma ameacga, 0 mesmo ocorrendo com relacdo a religido.
Apdbs varias vitérias, Roma adquiriu rigquezas e escravos; surgem cidaddos ilustres,
sobretudo militarmente, que somado a incapacidade do Senado em administrar um territorio
que crescia cada vez mais, levou ao processo inevitavel de implantacdo do que conhecemos
por Império Romano. Diversos imperadores se sucederam, com periodos de florescimento,
como a época dos Antoninos, e periodos de naufragios.

A partir das expansdes territoriais romanas, aumenta 0 numero de pessoas no

Império, implicando em mudancgas politicas, econdmicas, sociais e religiosas. A religido
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tradicional romana ndo apresentava-se tdo eficaz para atender os novos problemas. No
inicio do Império Romano, século | a.C., as religiGes romanas caracterizavam-se pelos
cultos civicos e festivais, somados aos numerosos cultos estrangeiros que j& haviam
penetrado fortemente entre os romanos. A populacdo do Império era numerosa e
heterogénea, inevitavelmente com uma pluralidade cultural, social e religiosa. Assim,
podemos afirmar que durante o periodo do Império Romano cria-se uma ambiente cada vez
mais plural. Neste periodo de significativas mudancas, Gilvan Ventura da Silva (2005)
considera que a cultura romana estd mais aberta as influéncias religiosas estrangeiras, isso
porque as mudancas politicas levam as mudancas religiosas, enquanto é o momento que
aumenta a circulagcéo de povos pelo Mediterraneo, e, portanto, as influéncias. A partir de
entdo, seria muito dificil, e talvez impossivel, definir o que é realmente uma religido
tradicional romana, quem sdo 0s romanos e 0 que as religides romanas e estrangeiras
significaram para os romanos. O que podemos afirmar € que existiram trocas de
experiéncias religiosas, com relagdo as divindades e as formas de rituais, bem como a
arquitetura, arte, surgindo adaptacOes, identificacdes ou mesmo negacdo de diversas
praticas. 1sso ndo significa que houve uma decadéncia ou uma descaracterizacdo da religido
romana; de acordo com A.D. Nock (1965), a Paz de Augusto foi fundamental para
estabelecer as bases do que seria a religido da Roma Imperial, isso porque sua inten¢do néo
foi a de acabar com as culturas dos povos subjugados, além de ter interferido muito pouco
no interesse dos romanos pela religido oriental.

Ainda com relacdo ao século | a.C., a religido continuou ligada as obrigagdes
civicas, além de se manter como o centro de uma reflexdo sobre a identidade romana.
Houve uma tentativa de restauracdo da religido da cidade de Roma, revivendo rituais e

reconstruindo templos e colégios sacerdotais. Talvez esta postura politica por parte do
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imperador tenha sido bastante artificial, constituindo somente uma tentativa de legitimar
seu poder a partir de uma heranca romana.

No Império também encontramos a preocupagdo com a disciplina, na medida que
era preciso manter um exército forte militarmente para que as conquistas fossem efetuadas
com sucesso. Na religido, a disciplina também era importante, no sentido de que exige um
conjunto de ritos e a lembranca dos mitos. N&o se pode afirmar que a religido romana era
apenas a relacdo simples do homem com a divindade e o cumprimento dos ritos. A religido
romana que se constituiu no inicio do Império era complexa, com um conjunto de rituais,
festivais e diversas divindades, formadas, alteradas e adaptadas desde séculos anteriores. Os
rituais sdo modificados a medida que se espera da divindade ndo somente o bem-estar da
cidade de Roma, como anteriormente, mas também 0 sucesso nas expansdes, bem como na
organizacdo e administracdo de todo o Impeério. Visando a esse sucesso da expansdo
romana, ainda na época de Augusto, muitas estradas foram criadas conectando a cidade de
Roma as provincias. Como consequéncia, por estas estradas passavam militares e
mercadores, que indiretamente, proporcionaram o escoamento de praticas religiosas.

Outro fator importante entre a politica e a religido, verificada no periodo, é a
questdo da deificagdo da pessoa do imperador, em vida, ou ap6s a morte, iniciada ainda
com Jalio César. Lideres politicos e militares, para comemorar as vitorias, vestiam-se como
deuses, Jupiter Optimus Maximus, e entravam triunfantes em Roma (Beard et al., 1998,
p.142). A associacdo com o0s deuses permitiu aos imperadores afirmarem serem
descendentes de divindades especificas, acreditarem na protecdo especial que recebiam e,
sobretudo, garantiu cultos do imperador e uma maior legitimacdo de seu poder. Os cultos
imperiais também eram executados fora de Roma, combinando perfeitamente com as

expansoes territoriais. No Oriente, um dos motivos pelos quais o culto do imperador tenha
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sido aceito foi o fato da divinizagdo do lider governamental ja existir. O Farad egipcio
sempre foi visto como um deus encarnado, escolhido e protegido pelas divindades, portanto
bastante respeitado. Talvez este culto do imperador também seja uma das influéncias que os
romanos receberam dos egipcios.

A instituicdo do culto do imperador foi radical e inovadora, paralelamente a
restauracdo dos cultos romanos de periodos anteriores. Este fato é verificado ainda nos
primeiros tempos imperiais, quando Octavio entra no poder, como Augusto, tracando um
paralelo entre sua pessoa e Romulo, na tentativa de estabelecer uma segunda fundacéo de
Roma, além de se apresentar como o pontifex maximus e controlador das religiGes. O culto
imperial, a medida que conecta-se a tentativa de restaurar cultos de deuses mais antigos
entre 0s romanos, Vvoltava a idéia de que a execucdo correta dos cultos faria com que 0s
deuses proporcionassem 0 bem-estar romano. Isto constituiu um dos motivos para que
determinados cultos sofressem persegui¢cOes pelos romanos, ndo exatamente na tentativa de
impor um culto exclusivamente do imperador, mas por certos cultos ndo estarem
cumprindo os devidos rituais. De acordo com Arnaldo Momigliano (1996), o culto do
imperador foi mais uma atitude politica do que religiosa, e o imperador era visto como um
simbolo de poder absoluto e deveria ser tratado com fidelidade politica. Talvez o culto do
imperador tenha sido uma tentativa de unir de alguma forma a religido de Roma por todo o
Império, sem necessariamente interferir nas praticas de cada localidade.

Os romanos eram tolerantes com 0s povos conquistados, sobretudo com relagdo a
religido, como percebeu Sherwin-White (1968, p.100). Os romanos obedeciam ao sistema
de adoracdo dos deuses civicos, julgando que seu bem-estar dependia da vontade das
divindades superiores. Este foi um dos motivos que levou 0s romanos a respeitarem 0s

cultos locais dos lugares conquistados, esperando, igualmente, que o0s estrangeiros
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respeitassem seus deuses. Toda essa variedade de religides que se “confundem” entre os
romanos ao longo de diversos séculos, pode ser interpretada como “acumulacfes” de
deuses, rituais, festivais, procissfes e celebracBes, que levam a mudancas inevitaveis no
modo de vida dos cidaddos, podendo até mesmo ser considerado como um dos caminhos
para se educar os novos cidadaos (Beard et al., 1998, p.75). Com estas consideracfes, ha
uma divergéncia das afirmacdes que colocam Roma como um “campo de batalha de
religides”, titulo de uma breve anélise das religides romanas, escrita por J.P.V.D. Baldson
(1968). Afirmacdes deste teor causam a falsa impressdo de que as diversas religides que
conviviam entre 0s romanos estavam em constante conflito, enquanto sabemos que 0s
romanos ndo somente aceitaram a religido do outro, como também adotaram certas praticas.
Os conflitos existiram somente quando as autoridades julgavam serem os cultos ameacas a
sociedade, portanto, no geral, houve o respeito as religides dos outros povos. Este talvez
deva ser considerado o motivo do conflito com o cristianismo, ou seja, uma ameaca para a
estrutura de valor romana.

Em meio a todas estas mudancas que encontramos no Império Romano, voltamos a
questdo da introducdo das religibes orientais. A partir das questbes discutidas até aqui,
pode-se afirmar que *“ocorreu uma integracdo gradual e profunda dos costumes ancestrais
romanos com o patriménio cultural absorvido do Oriente, num amalgama de idéias, valores
e instituicGes bem aos moldes do sincretismo que sempre acompanhou Roma ao lado de sua
historia” (Silva, 2005, p.207). As fontes que revelam a religido romana e a introducao dos
cultos estrangeiros sdo amplas, mas novamente voltamos aos problemas com relagdo as
interpretacdes. A arqueologia e a literatura ofereceram possibilidades para interpretacoes
como as de Franz Cumont (1956), no entanto, como o proprio autor percebeu, estas teorias

nos respondem sobre como os cultos orientais entraram em contato com 0s romanos, mas
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ndo explicam as causas da expansdo das religides orientais e nem de sua integracdo a
religido romana. Certamente, as raizes para isso estdo no fato da religido romana néo
oferecer tantos atrativos para uma populagéo téo diversificada e que passava por mudancas,
ndo oferecendo respostas a diversos questionamentos, ndo se preocupando com questdes,
por exemplo, como a salvacdo pessoal e o conforto espiritual. Portanto, ¢ o0 momento em
gue 0S romanos passam a preocuparem-se mais com o mundo sobrenatural, buscando boas
condigdes para a alma, como afirma Michael Grant, “é 0 momento em que o homem
[romano] olha para si e deseja algo novo, que responda seus questionamentos sobre o
invisivel. Desejou crencas que o confortassem e lhe dessem um novo, significado,
prometedor parentesco com 0s poderes que governam o mundo, e que, sobretudo,
satisfizessem a sua sempre profunda conviccdo de que o terror e poder da morte
arrebatadora podiam ser vencidos e, conseqlientemente, que a vida, ao fim e ao cabo, tinha

algum significado”

(1977, p.194). Franz Cumont também concorda que um dos motivos
para o sucesso das religiGes orientais estid na satisfacdo pessoal. A religido oriental era
individual, ndo estava subordinada a politica romana e favorecia um maior contato entre o
homem e a divindade, além de preocupar-se com a morte e ressurrei¢cdo, oferecendo uma
nova vida ao iniciado. Outro fator destacavel estd na distin¢do social quase nula existente
nos rituais orientais, fato que talvez também tivesse atraido os romanos, deixando mulheres
e libertos com papéis importantes nos cultos. Em sua dissertagdo de mestrado, Poliane
Vasconi dos Santos (2003) acredita que isso tenha ocorrido, entre outros motivos, pela
satisfacdo religiosa que os deuses egipcios apresentavam, sobretudo respondendo as

questdes sobre a morte e estabelecendo maiores relagdes entre 0 homem e as divindades.

Portanto, a religido egipcia foi aceita, embora adaptada as necessidades de cada cultura,

> Os grifos sd0 meus.
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mas nunca imposta. Ainda é preciso destacar que as religiGes orientais, além de oferecerem
atrativos para a cultura romana, foram difundidas especialmente no momento em que Roma
passava por mudancas econémicas, sociais e culturais, com as expansoes territoriais e 0
declinio do regime republicano, portanto, momento em que havia maior abertura para novas
idéias (Takéacs, 1995).

A dinamica que envolvia as trocas culturais entre 0S povos que viviam nas
proximidades do mar Mediterraneo foi interpretada por Fernand Braudel (2001). Na obra
Memérias do Mediterraneo, escrita na década de 60, encontramos uma interpretacdo
bastante interessante compreendendo o periodo entre a pré-histdria e o inicio do Império
Romano. As primeiras trocas de influéncias teriam ocorrido apds a organizacdo das
civilizagdes, como na Mesopotamia e Egito, quando os povos perceberam que sua cultura
era diferente da cultura do outro e se iniciam as trocas comerciais, estabelecendo,
inevitavelmente, as trocas culturais. Com o desenvolvimento de todas as culturas ao longo
do Mediterraneo, este comércio intensificou-se e, portanto 0 mesmo ocorre com as trocas
de influéncias, assim, Braudel coloca a economia como 0 eixo que liga as civilizacGes.
Com um maior desenvolvimento da civilizagdo grega e, posteriormente, as conquistas
romanas, o Mediterrdneo deve ser olhado como um todo, ndo mais como civilizagdes
singulares. A circulacdo de influéncias culturais se intensifica, e o autor arrisca até mesmo a
utilizar o termo “unidade”, no entanto, sua interpretacdo ndo deixa ddvidas de que as
culturas receberam influéncias de outras, algumas vezes adotando, adaptando ou ignorando,
mas nunca deixando de ser original, sem, no entanto, sobretudo no caso de Roma, deixar
desaparecer suas tradi¢cGes. A partir das ideias de Braudel, procuramos interpretar o papel

do culto da deusa Isis nesta “unidade” do Mediterraneo, quando encontramos seu culto
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fortemente presente nas diversas localidades, sempre cultuada como uma deusa de origem
egipcia, porém, de forma em que se identificasse com a cultura local.

Entendendo o culto isiaco desta forma, praticado no Império Romano do século Il
como primeiramente uma apropriacdo grega e depois uma apropriacdo romana de um culto
helenistico, podemos aplicar a teoria do sociologo das religides Peter Berger (1985) com
relacdo aos conceitos de interiorizagdo, objetivacdo e exteriorizacdo. Nesta linha de
pensamento, observamos que o culto da deusa Isis, objetivado nas localidades egipcias, foi
interiorizado pela cultura grega, ndo simplesmente absorvido, mas apropriado. Para fazer
sentido e ter significado para a cultura grega, o culto acabou recebendo algumas mudancas.
O mesmo ocorreu quando o culto isiaco foi interiorizado pelos romanos, dando
continuidade ao processo. Como afirmamos acima, o culto ndo fora imposto, foi um
processo natural de interiorizacdo, objetivacdo e exteriorizagdo, portanto, o culto que

encontramos no Império Romano do século Il é proprio de seu ambiente social.

2.1. O culto da deusa Isis no Império Romano

A deusa lsis, para os egipcios, esteve intimamente relacionada com as questdes que
giram em torno da maternidade e da fertilidade da natureza, como verificamos
anteriormente. Além destes simbolos de vida, também aparece como morte, ressurrei¢éo e
salvacdo, como verificamos no mito. Os diferentes significados do culto isiaco egipcio ndo
devem ser simplesmente transportados para o Império Romano, isso porque cada localidade
e periodo se apropriaram das praticas e concep¢oes isiacas da forma em que julgassem mais
adequadas. Portanto, ndo devemos buscar uma Isis propriamente egipcia entre os romanos,

0 culto deve ser interpretado dentro da sociedade romana, de acordo com sua cultura.
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Embora a deusa e todos os seus adjacentes tenham sido modificados e associados, Isis
sempre foi vista como uma divindade estrangeira.

Os estudos isiacos vém ganhando algum espaco na historiografia contemporanea.
Pesquisadores voltaram-se para as questdes isiacas, ou passam por estas obrigatoriamente
quando tratam das influéncias orientais na cultura greco-romana. Tais questdes foram
cuidadosamente verificadas por Reginal Eldred Witt. Na década de 70, publicou a obra Isis
in the graeco-roman world, e que, revisada, foi publica em 1997 sob o titulo Isis in the
ancient world. Witt trata de uma diversidade de itens relacionados ao mundo antigo em que
o culto isiaco esteve presente. A linha interpretativa seguida pelo autor passa pelo
significado da deusa na cultura egipcia e 0s aspectos e outras divindades que se
relacionavam a Isis naquele momento. O autor trata das diversas caracteristicas da deusa,
bem como de seu culto, corpo sacerdotal, atributos e deuses associados, sempre mostrando
como estes aspectos estavam presentes no Egito e como foram interpretados pela cultura
greco-romana, além dos elementos que encontramos na sociedade ocidental atual. A partir
de entdo, a obra deve ser olhada sob estes trés aspectos do significado do culto isiaco: culto
egipcio, culto greco-romano e influéncias no mundo atual. A todo o momento, Witt coloca
a originalidade da deusa egipcia, a partir deste aspecto, traca sua interpretagdo sobre a
cultura romana e o que se conservou na atualidade. Assim, inicia a obra colocando a deusa
Isis em meio & cultura egipcia e as vias que conduziram o culto até as localidades romanas.
O autor inclui em sua discussdo alguns aspetos do culto isiaco que teriam influenciado a
religido crista.

Um extenso trabalho de pesquisa, a partir de inscrigdes, foi realizado por Sarolta
Takacs (1995), sob o titulo Isis and Sarapis in the Roman world. A autora procura

interpretar a integracdo do culto de isis e Sarapis entre os romanos, investigar a utilizagio
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desta religiosidade e, finalmente, dando destaque a sua presenca nas provincias do Reno e
Danubio. Concordando com Witt, a autora apresenta uma diferenca entre os cultos egipcios
e os praticados em Roma e nas provincias.

Voltando-se mais para as questdes femininas, encontramos um estudo bastante
relevante estabelecido por Sharon Kelly Heyob (1975), em sua obra The cult of Isis among
women in the Graeco-Roman world. Da mesma forma que Witt, Heyob trata de uma
divindade isiaca no mundo greco-romano, diferente da egipcia. Para isso, diferencia o que
seria uma Isis egipcia e uma Isis helenistica. Também apresenta a esséncia do culto da
deusa e as formas como este foi difundido e interpretado pelos romanos, no entanto, o
essencial da sua pesquisa estd nas formas de interpretacdo do culto feita pelas mulheres e o
papel que estas apresentavam, bem como 0s motivos que levaram o publico feminino a se
identificar com a deusa.

Quando falamos em expansdo do culto isiaco para fora das localidades egipcias, 0s
primeiros aspectos a serem pensados sao 0 comercio e os militares. Estas idéias também
estdo presentes nas interpretacbes de Witt e Heyob. Da mesma forma, além das teorias
apresentadas anteriormente, encontramos nos diversos artigos na obra Isis — Nuevas
perspectivas, organizado por Rebeca Rubio, fruto de um Coléquio realizado na
Universidade de Madrid, em 1988. O artigo escrito pela propria autora, El culto de Isis y
Serapis en Britania, mostra que o culto isiaco estava mais presente na cidade de Londinium
e Eburacum, por serem cidades importantes para 0 comércio e para a estratégia militar. Na
mesma obra, Domingo Placido trabalha de forma semelhante com relacdo a cidade de
Atenas, além de Rosa Cid que interpreta o culto na Numidia, Maria Cruz Marin na Fenicia
e Rosa Sierra que interpreta os epigramas da Galia Narbonense. Em cada localidade, fora

do Egito, o culto isiaco foi realizado de forma singular, embora ndo perdendo todas as
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caracteristicas egipcias. As formas do culto verificadas na Numidia, Fenicia, Atenas entre
outras também difundiram-se para outras localidades e, novamente, o culto isiaco deixa
algumas caracteristicas a medida que ganha outras, quando identificada em uma cultura
estrangeira. A partir destas localidades, e também a partir do proprio Egito, o culto
expandiu-se para as provincias romanas, antes do periodo imperial; uma destas
interpretacdes encontra-se com Hidalgo de la Veja (1986), em sua analise do culto isiaco na
cidade de Delos, que teria sido trazido pelos comerciantes, e da mesma forma levado para o
sul da Italia, ainda no século Il a.C., portanto, essas localidades romanas receberam o culto
egipcio de forma indireta.

Ao contrario dos pesquisadores citados, outros trabalharam com as mudancas
ocorridas no culto da deusa Isis no Egito, com as influéncias que teria recebido dos gregos
e romanos. David Frankfurter (1998), no trabalho intitulado Religion in Roman Egypt —
Assimilation and resistance, exp0s uma interpretagdo das mudancas ocorridas na religido
tradicional egipcia a partir das influéncias da cultura romana que penetraram no Egito com
maior intensidade entre os anos de 30 a.C. e o século V d.C., colocando em evidéncia o
papel do cristianismo. Da mesma forma, mas olhando especificamente para a deusa Isis,
Marcia Severina Vasques trabalhou em sua dissertagdo de mestrado, sob o titulo A religido
isiaca no Egito Greco-Romano: as estatuetas de terracota, concluida no ano de 2000.
Vasques apresenta uma andlise das estatuetas isiacas encontradas no Egito Ptolomaico,
concluindo que estas receberam influéncias dos gregos e depois dos romanos. Com relagdo
ao culto isiaco entre os romanos, afirma que devido as relagdes comerciais mediterranicas
antigas, o culto fora levado até a cultura romana, porém, foi mais predominante apos o

século 1 a.C., quando o Egito foi dominado pelos romanos. Neste periodo, o culto de Isis ja
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se encontrava helenizado e foi assim que estabeleceu-se entre os romanos, sendo adaptado e
associado as praticas e divindades tradicionais.

Percebemos que ndo havia uma separacdo nitida entre os cultos estrangeiros e
romanos, independente da localidade. A forma de desenvolvimento e aceitagéo dos cultos
estrangeiros nao foi homogénea; de acordo com A. D. Nock (1965), isso ocorre devido as
diferencas culturais, educacao religiosa, leis e formas politicas. O poder do Estado estava
intimamente ligado ao poder da religido, mostrando-se contrario, por diversas vezes, a
determinadas praticas. O culto isiaco, em alguns momentos, foi considerado como uma
ameaca a sociedade romana, sobretudo por ter um proprio corpo sacerdotal com um
especifico sistema de autoridade, participacdo significativa de mulheres, tanto em
guantidade, como no papel desempenhado no culto, e rituais secretos, que fugiam do
controle do Estado. Porém, o culto isiaco demonstrou ser bastante satisfatorio para os
romanos, & medida que ndo desapareceu, mesmo quando enfrentou fortes oposic¢Ges. Desta
forma, também encontramos influéncias isiacas na religido cristd. Tal aspecto foi
interpretado por Witt, quando afirma que encontramos aspectos isiacos no Novo
Testamento, além de A. Lozano (1996), que busca as influéncias de Isis na formagéo da
imagem de Maria, mde de Jesus. Assim, gostariamos de destacar que além da grande
importancia que Isis exerceu no mundo antigo, encontramos aspectos isiacos na nossa

sociedade contemporanea.



42

Capitulo Il — Apuleio e seu contexto historico

As fontes que encontramos referentes ao século Il sdo numerosas e riquissimas.
Neste trabalho, as fontes literérias a respeito das religides do periodo serdo utilizadas em
conjunto com as informagdes provenientes de monumentos e outros artefatos. Tais fontes
devem ser olhadas a partir do contexto histérico em que foram produzidas. Com relacéo as
fontes literarias, particularmente, devemos considerar a triplice questdo da autoria, texto e
publico alvo, dentro do contexto em que foram produzidas.

As obras literarias ndo devem ser vistas como fontes descritivas de uma realidade
exata, mas sim, obra de um determinado escritor, nem sempre preocupado com a fidelidade
na descri¢do dos fatos. Por outro lado, o escritor ndo fica alheio a seu periodo historico,
sendo, entdo, a literatura fruto de seu contexto social. Enquanto documento histérico,
resgata a sociedade antiga, em termos de depoimentos e informagdes verbais (Cardoso,
2003). Assim, o escritor em questdo, Apuleio, revela-nos infinitas possibilidades de
interpretacdes e de elementos a respeito da sociedade romana do século Il que descreve.

Conhecemos pouco a respeito da vida de Apuleio, embora podemos encontrar tragos
dela nas obras que deixou, sobretudo na Apologia, Florida e Metamorfoses. Em Apologia,
Apuleio revela ter como origem uma provincia romana na Africa, provavelmente Madaura,
préxima a Numidia. Teria nascido por volta de 125, de familia aristocratica, fato que lhe
possibilitou inimeras viagens e uma boa educacdo. Em sua formacdo, teria estudado
retorica e gramatica em Cartago; em Atenas, conheceu a filosofia, se aprofundou no
platonismo; e em Roma, teria estudado direito. Portanto, Apuleio era um grande
conhecedor das ciéncias de sua época, dedicando-se também aos conhecimentos religiosos,

adquiridos em suas viagens pelo Ocidente e Oriente (Paratore, 1983). A obra De deo
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Socratis, exp0Oe a teoria neoplaténcia de Apuleio. Em De platone et eius dogmate, Apuleio
apresenta um resumo dos cursos de filosofia que freqlientou na época de estudante em
Atenas. Em De mundo, trata dos problemas da constituicdo do universo (Viana, 1999,
p.13).

A Apologia, obra retérica, contém informacgdes de extrema importancia para o
estudo de sua biografia, a auto-defesa da acusagdo que recebeu por praticas méagicas. Este
episodio teria inicio quando em uma de suas viagens hospedou-se na casa de um amigo,
talvez em Tripoli, na Africa. Acabou casando-se com a méae desse amigo, a vilva rica
Pudentila. Tempos depois, Apuleio foi acusado pela familia, de ter usado de magia para
seduzi-la e que o teria feito visando sua fortuna. Isso foi um problema para Apuleio, pois a
lei local equiparava as praticas magicas ao envenenamento, e 0 crime era punido com a
morte. Como advogado e bom retorico, Apuleio defendeu-se nos julgamentos, que teriam
ocorrido entre os anos de 148 e 161; seus argumentos constituem o eixo central da sua obra
Apologia (Viana, 1999, p.9). Apuleio convenceu seus acusadores de que ndo se utilizou da
magia para 0 casamento, por outro lado, ndo 0s convenceu que nao praticava a magia,
devido ao grande conhecimento que demonstrou sobre o0 assunto.

Além de proporcionar a reconstituicdo da vida de Apuleio, a Apologia, também
fornece elementos para a interpretacdo de Metamorfoses. Esta obra teria sido escrita por
volta dos anos 160 e 170, sendo assim, posterior a Apologia, e encontramos nela a presencga
marcante de seus conhecimentos a respeito da magia e da religido de mistério. Agenor
Ribeiro Viana apresenta em sua dissertacdo de mestrado um trecho da Apologia (Apologia,
55) onde Apuleio comprova sua experiéncia, de acordo com a traducdo do pesquisador, “fui
iniciado na Grécia em muitos ritos sagrados. Certos sinais e simbolos de tais ritos me foram

ensinados pelos sacerdotes e eu 0s conservo com zelo. Eu, como disse, aprendi cultos de
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todo género e muitissimos ritos e varias cerimonias pelo desejo de conhecer a verdade e por
devocdo aos deuses” (Viana, 1999, p.12). Neste contexto, José Carlos Fenandez Corte
(1997, p.667-668) argumenta que Apuleio constroi na Apologia uma imagem de si mesmo,
cuidando de falar de sua educacéo, cultura e erudicéo, utilizando o humor. Exatamente por
este motivo, acredita que o protagonista da obra Metamorfoses pode ser identificado com
Apuleio. As Metamorfoses constituem um complexo conjunto de aventuras, envolvendo
significativamente as religides do século II, que teriam sido absorvidas por Apuleio ao
longo de suas viagens. A importancia da obra, enquanto fonte histdrica, estd na
apresentacdo da visdo de um provinciano da camada alta da sociedade romana sobre as
diversas préticas religiosas do Império Romano de seu tempo. Com relacdo ao titulo da
obra, esta encontra-se no plural. Acredita-se que o titulo remete-se as diversas
transformac0es que aparecem na narrativa, sobretudo de humanos que se transformam em
animais. Por outro lado, a transformacdo de Lucio também pode significar duas etapas:
Ldcio-asno e asno-Lucio. H& ainda outra interpretacdo, quando considera-se como uma
metamorfose a passagem de LGcio, com todas as suas caracteristicas, para um novo Lucio,
agora iniciado na religido isiaca (Shumate, 1999, p.55).

Logo no inicio da obra, Apuleio explica que sua histéria se passa nas cidades de
Hipata, Corinto e Concréias, todas na Grécia, mas a obra aparenta ser escrita fora destas
localidades, talvez na propria Roma, ndo somente por ser escrita em latim, mas
principalmente pelos ambientes apresentados. Inserindo Apuleio em seu contexto histérico,
Ettore Paratore (1983, p.820) o considera um “filho de seu século”. O autor teria vivido
durante a época dos Antoninos, compreendendo os imperadores Trajano, Adriano,
Antonino Pio, Marco Aurélio e Cémodo, entre 0s anos de 98 e 192. Ndo cabe aqui a

descricdo de toda a politica, economia e cultura que compreendia o periodo, porém,
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devemos pensar o século Il como uma época de ouro, em que encontramos um
florescimento econdmico a partir de um incentivo ao comércio maritimo e a um poder
fortemente exercido pelos imperadores que auto-denominavam-se deuses, por outro lado,
encontramos poucos investimentos militares e a incapacidade de combater as migracfes
barbaras que se iniciavam (Grimal, 1993a). No governo de Adriano, sob o qual se da a
formacdo cultural de Apuleio, temos uma unificacdo ja praticamente estabelecida no espago
Mediterranico, ou seja, um Império ja formado. A tarefa mais dificil para o imperador era
manter e fortalecer este Império. A politica adotada por Adriano foi a de governar de forma
pacifica e conquistar a confianca de todos aqueles que pertenciam ao Império. Para isso,
Adriano conheceu pessoalmente diversas localidades do Império, aceitando e respeitando
as diferentes culturas e, sobretudo, cultuando os deuses. Esta tatica do imperador uniu ainda
mais o Império, possibilitando uma maior circulacdo de culturas, portanto de religiosidades
pelo Império (Weber, W., p.1969).

A partir do século I1, o Império Romano ja havia adquirido muitas influéncias da
religiosidade estrangeira, sobretudo helenistica. De acordo com Paratore (1983), em seu
extenso trabalho sobre a Historia da literatura latina, a cultura, a lingua e a mentalidade
grega eram predominantes no Império Romano no periodo de Apuleio. O governo de
Adriano é classificado como um “renascimento helénico”, a literatura latina procurava
imitar um “modelo de incomparavel beleza e originalidade”, que era o modelo grego
(Paratore, 1983, p.492). E neste contexto que Apuleio é considerado como um personagem
literdrio de sua época, deixando que a filosofia e a religido helénica, e por sua extensao
helenistica, influenciasse sua obra. Segundo Paratore, “(...) [Apuleio] soube trazer para
primeiro plano o palpitar mistico obscuro que agitava a alma daquela época turva de

transicdo, na qual os grandes valores politicos e morais da tradi¢cdo oscilavam e em que as
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plebes orientais, possivelmente infiltradas na Grécia e Roma, traziam mensagens cada vez
mais fascinantes de palingenese religiosa (...)” (1983, p.796). Complementando essa idéia,
encontramos em Francisco Lisi (1997, p.675) a descricdo da época de Apuleio como um
periodo de sincretismo entre a filosofia grega e as religides de mistérios orientais,
caracteristicas muito evidentes nas Metamorfoses. A literatura do século Il é designada
pelos pesquisadores como pertencente a época de prata romana. Segundo E.E. Sikes (1971),
no artigo Latin literature of the silver age, esta época inicia-se no periodo pds-augusteo,
momento em que a literatura e a filosofia grega continuaram a influenciar a cultura romana,
no entanto, duas mudancas sdo destacadas pelo autor: a romanizacgdo das provincias e a ndo
continuidade dos escritores de estilo republicano.

Neste periodo de mudangas politicas, que levam as mudancas culturais, surge a
satira latina, com o objetivo de ironizar a sociedade da época. Este género literario combina
diversos fatores de cunho politico, econdmico, ético, religioso, ideoldgico entre outros, que
compdem, em conjunto, 0 amplo contexto que explica e justifica o produto literario final
(Cardoso, 1989, p.06). Zélia de Almeida Cardoso (1989) denomina o periodo de Apuleio
como pos-classico, que se inicia por volta de 68 d.C. e termina no século V. Neste periodo,
encontramos autores que foram influenciados pelas fases anteriores, constituidas por
influéncias helenisticas e com uma literatura a servico da oratdria e da politica, em conjunto
com o declinio da literatura paga e a ascensao do cristianismo.

Com relagdo a religido, ha na literatura romana a presencga de uma religido nacional
paralelamente a uma religiosidade grega, novamente como fruto da helenizacéo,
especificamente denominada por Ernst Bickel (1982, p.83) como uma “reabsorvi¢do da

cultura helenistica pela literatura romana”. Esta presenca marcante das crengas religiosas na
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literatura € o0 que encontramos em toda a obra Metamorfoses, expostas de diversas
maneiras.

Além da literatura destacada, é importante compreender a posicdo que 0S
imperadores assumiam com relagdo a introducdo de praticas culturais estrangeiras,
sobretudo do culto isiaco. Percebemos a introducéo do culto da deusa Isis ainda no periodo
republicano, quando ndo foi visto sob um olhar positivo, em alguns momentos, pelo
Senado. Por outro lado, no periodo imperial, encontramos a simpatia de muitos
imperadores pela deusa, muitas vezes por interesses politicos. Otavio Augusto (27 a.C.-
14d.C.), com a politica da pax deorum apenas facilitou a difusdo dos cultos isiacos; Tibério
(14-37) utilizou a cultura egipcia a seu favor, associando sua imagem a Sarépis e talvez
tenha mandado construir um dos templos de isis. Caligula (37-41) teria sido um iniciado
nos mistérios, construido o templo da deusa no Campus Martius e inserido o festival em
honra a deusa no calendario romano (Takacs, 1995, p.90-91). No Império de Claudio (41-
54), o culto de Isis apenas foi tolerado, embora tenha associado sua imagem a Osiris, como
regrador da sociedade. No periodo de Nero (54-68), difundiu-se a filosofia Alexandrina e
com esta a religido isiaca (Takacs, 1995, p.80,90-91). Sob o governo dos flavianos, com
Galba (68-69), Vespasiano (69-79), Tito (79-81), Domiciano (81-96) e Nerva (96-98) o
Império passou por diversas dificuldades econémicas e politicas, neste momento, 0s
imperadores continuaram a identificar sua forma de reinar com as divindades Isis e Sarapis,
no interesse politico de manter a semelhanca com os Farads, com seu poder de cunho
divino.

No periodo dos Antoninos, o Império Romano floresceu economicamente e foi
possivel manter de forma pacifica as provincias. O imperador Trajano (98-117) teria

conhecido o Egito e cultuado seus deuses, chegando a ser representado em arcos com as
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divindades Isis e Horus (Witt, 1997). Sob o império de Adriano (117-138), Apuleio estaria
formulando seu pensamento religioso e filosofico, influenciado pela politica do imperador
da pax deorum. Adriano foi atraido pela religido egipcia, tocado sobretudo pelos aspectos
de mistérios. Teria encorajado a expansdo da religido egipcia, ja sob uma forma helenizada,
ap6s passar alguns meses no territorio egipcio. Adriano também teria construido e
reconstruido templos isiacos e cunhado moedas com imagens da deusa, que continuaram
com significativa circulagdo nos reinados posteriores.

O culto da deusa Isis, em particular, oferecia atrativos a alguns imperadores
romanos por estar relacionado, em sua origem, a legitimacdo do poder do governador. O
imperador Adriano, de acordo com Anthony Birley (1997), teria proporcionado a expanséo
do culto isiaco pela cultura romana em conjunto com a divulgagdo do culto do imperador,
tendo o préprio Adriano identificado sua imagem aos farads egipcios.

Uma relagio interessante entre a deusa Isis e o poder em Roma foi sugerido por J.
Z. Smith (1998), proporcionando uma melhor compreensdo de certas caracteristicas dos
imperadores do século 1. Na mentalidade egipcia, Isis estava associada a agricultura,
maternidade, ordem social, civilizagdo e codigos morais, como aparecia em seu mito. Desta
forma, como geradora do salvador Horus, era a protetora dos farads, auxiliando o governo,
proporcionando a ordem social e o bem-estar da populagdo. Se por um lado o culto da
deusa beneficiava a legitimacdo do poder real, por outro, libertava a populagdo de um poder
tirano, ao passo que a deusa era vista como mae, ndo cabendo as nogdes de tirania. Isso foi
interessante no momento em que fora apropriado pelo poder real, quando sua autoridade
passa a ser interpretada pela populacdo como divina e as regras formuladas teriam
inspiracdo semelhante. Os farads eram vistos como aqueles que promoviam a paz e a

justica, ndo eram menos salvadores e benfeitores que os deuses.
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Os imperadores romanos, ainda de acordo com Smith, teriam se apropriado desta
imagem, assim a unido entre divindade e autoridade significava um poder real soberano e
perfeito, diferente de uma tirania e aceito pela populacdo. Outro aspecto importante,
destacado por Smith, é a relacdo entre a autoridade e a populagdo, colocada em paralelo
com a relagdo entre divindade e devoto. O iniciado e a divindade estabelecem um
relacionamento de troca, quando o devoto cultua a deusa e recebe beneficios materiais e
espirituais. O mesmo ocorreria entre o imperador e a populacéo, quando o primeiro oferece
um bem-estar para a sociedade, exigindo respeito e obediéncia em troca. Estes
relacionamentos sao saudaveis, beneficiando ambos os lados, ndo se identificando com uma
ac&o tiranica. Se por um lado o interesse do imperador Adriano pelo culto de Isis e Sarapis
era claramente politico, por outro, Takacs (1995, p.106) considera que o interesse também
era por questdes intelectuais. Alexandria oferecia um leque de pensamentos cientificos e
filosoficos para entender os mecanismos do mundo, elementos que atraiam a atencdo do
imperador que, conseqlientemente, interessou-se pela ligacdo destes pensamentos com 0s
mistérios de isis e Sarapis. Isso gerou uma possivel iniciagdo do proprio Adriano e uma
expansdo do culto, até mesmo com a cunhagem de moedas com imagens isiacas e a
identificacdo do imperador e sua esposa com o casal de divindades. O sucessor de Adriano,
Antonino Pio (138-161) ndo demonstrou 0 mesmo interesse pela cultura egipcia. As
moedas que cunhou, associando Isis a sua esposa, demonstra uma representacao fora de um
contexto religioso (Takacs, 1995, p.106), talvez seja somente uma continuidade da politica
adotada pelos imperadores anteriores.

No periodo dos Antoninos, como podemos notar, h& um maior encontro de culturas,
guando as influéncias gregas chegaram até os romanos e outras localidades, a0 mesmo

tempo em que a cultura das localidades africanas também estdo indo ao encontro a cultura
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romana. Este fato encontra-se expresso na literatura latina do século 11, classificada por
Ernst Bickel (1982, p.237) como um estilo novo, africitas. A novidade teria como maior
expoente Apuleio, dado que em suas obras pode-se encontrar elementos da literatura grega
e romana, em conjunto com as questdes religiosas do oriente, as quais ja eram conhecidas
no mundo greco-romano. A literatura teria sido elaborada pelo autor que possuia um
significativo conhecimento da cultura das diversas localidades do Império Romano e
respirou as praticas religiosas e a filosofia que se expandiam pelo Império no século Il, tudo

isso com o apoio das autoridades que se apropriaram das formas do culto da deusa isis.

1. As Metamorfoses

A obra de Apuleio Metamorfoses fora escrita por volta dos anos de 160 e 170.
Muitos pesquisadores contestam a originalidade da obra de Apuleio, uma vez que teria se
inspirado na obra de mesmo titulo do grego Lucio de Patras, século I. Mesmo sendo as
aventuras narradas muito semelhantes a obra grega, o livro XI das Metamorfoses é
inquestionavelmente original, quando trata da iniciagdo do personagem LUcio aos mistérios
da deusa Isis, parte da fonte que mais sera explorada no presente trabalho. N&o é possivel
negar que a narrativa de Apuleio seja muito proxima da obra grega do século anterior,
porém, de acordo com Luis Mucillo (1995), as Metamorfoses podem ser uma
reinterpretacdo de fato da obra grega, com a insercao do livro XI, quando apresenta seus
conhecimentos sobre a iniciacdo isiaca. Também se considera que o mito isiaco teria
chegado até Apuleio a partir da obra de Plutarco e a apropriacdo da obra de Lucio de Patras

seria uma forma de mostrar a salvacao alcancada desde a préatica do culto isiaco.
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As novelas latinas vém sendo interpretadas como fontes por pesquisadores mais
recentes, sobretudo na segunda metade do século XX. Como novela latina, destacam-se
duas principais: Satyricon, de Petrénio, e Metamorfoses, de Apuleio. A primeira escrita no
século I, enquanto as Metamorfoses no século posterior. Podemos afirmar que tanto
Petrénio quanto Apuleio apropriaram-se da comédia grega quando “criaram” o0 novo estilo
e, sem davida, encontramos uma grande influéncia do Satyricon na Metamorfoses. Embora
as histérias sejam bastante diferentes, quatro elementos foram destacados por Ernst Bickel
(1982, p.557) como evidentes em ambas as obras: o carater satirico, o erotismo, o
romantismo de viagens e as aventuras ligadas aos motivos religiosos. No artigo The
romance of the novel, publicado pelos pesquisadores E. L. Bowie e S. J. Harrison (1993),
encontramos alguns questionamentos que auxiliam na interpretacdo destas novelas, no
sentido de considera-las como fonte histérica. Os autores falam em um redescobrimento da
literatura latina, mas ndo somente pela simples leitura ou formas de tradugdo, mas agora
buscando novos problemas, como a questdo da religido, o lugar das mulheres na sociedade,
as percepcoes da sexualidade, entre outros.

Utilizando a novela latina como fonte, os autores propdem determinadas formas
para o tratamento da obra. Primeiramente, como ferramentas bésicas, é necesséria a busca
do texto completo e das diferentes traducGes, considerando como e quando estas foram
feitas, bem como os comentarios apresentados. No presente trabalho, como afirmamos
anteriormente, utilizamos a obra Metamorfoses publicada na versdo bilingte, latim-inglés,
com a traducdo estabelecida por Arthur Hanson. Porém, ndo deixamos de valorizar as
traducGes da obra para o portugués, efetuadas por Francisco Antonio de Campos e,

especialmente, por Ruth Guimaraes, com importantes comentarios.
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Ap06s o estabelecimento das ferramentas basicas, Bowie e Harrison propdem as
questdes de interpretacdo. Primeiramente, destacam-se a linguagem, o estilo, a estrutura e a
técnica de escrita. As Metamorfoses sdo uma sétira latina, embora o ambiente em que a
historia se passa seja grego, considera-se a localidade onde Apuleio nasceu e onde escreveu
a obra, além do fato da obra ser escrita em latim. Enquanto satira, o autor ridiculariza, na
forma de prosa, a sociedade em que vive, a Roma Imperial no periodo dos Antoninos.
Compreendendo o periodo contemporaneo de Apuleio, é facil notar a influéncia platénica e
a religido oriental, que aparecem na grande maioria da producéo literaria dos séculos I e 11.
O publico a quem o autor direciona seu trabalho também é um fator importante,
especificamente a camada mais alta da sociedade romana, a qual também ndo pertence a
maior parte dos ambientes descritos na obra.

Devido a complexidade literéria da obra Metamorfoses, ndo € possivel consideré-la
apenas como uma satira, um romance ou novela. O pesquisador Agenor R. Viana (1999), a
partir da tradugdo que fez da obra, conclui que as Metamorfoses sdo uma satira menipéia e
uma carnavalizagio, esta originaria no Egito e ligada ao festival em honra a deusa Isis. A
literatura aproxima o cémico do sério, o alto do baixo, o antigo do moderno, giria € norma
culta e realidade e ficgdo. Os deuses sdo colocados no mesmo plano e nivel hierarquico que
0s humanos. O elemento cémico confunde-se com o religioso, profano e com as tragédias,
onde as fantasias sdo sempre excessivas. Portanto, todos os estilos literdrios séo utilizados
por Apuleio, que une todos os elementos em sua narrativa com um fio condutor filoséfico,
como se a todo 0 momento passasse uma mensagem, que sera desvendada no final da obra,
com a religido isiaca.

A forma de sétira, ridicularizando a sociedade, apresentada nos dez primeiros livros,

ndo é a mesma utilizada para finaliza-lo. A narrativa é feita pelo proprio autor protagonista,
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Ldcio, cujas aventuras sdo consideradas por muitos como uma forma de metéfora da vida
do proprio Apuleio, pois passa por Varias experiéncias, com muitos sofrimentos,
culminando com a salvacdo concedida a partir da religido, ou seja, da iniciacdo nos
mistérios da deusa Isis. Os dez primeiros livros devem ser aqui citados, & medida que
estabelecem as bases para uma compreensdo do significado do livro XI. E preciso
esclarecer que quando utilizarmos o nome Apuleio, estamos nos referindo ao autor na obra,
mas quando utilizarmos apenas Lucio, a referéncia € ao personagem, embora estes se
confundam na literatura, uma vez que o personagem LuUcio remete ao proprio escritor.

Entre os livros | e X, Apuleio narra as aventuras do personagem LuUcio. Para a
leitura que fazemos da obra, dividimos estes dez Livros em duas tematicas principais. A
primeira se refere a0 momento em que LUcio é avisado dos perigos que corre ao envolver-
se com a magia. A segunda é a propria metamorfose, quando, sob a forma de asno e
mentalidade humana, passa por diversas aventuras, até estar pronto para voltar a forma
humana e receber a salvagdo divina, quando sera iniciado nos mistérios da deusa Isis,
narrados no livro Xl. Portanto, do livro | ao X, LUcio passard por um processo de
aprendizagem, onde somente no final estard pronto para servir a deusa.
Na primeira fase, Lucio segue para Hipata, lugar conhecido pela presenca de muitas
praticas magicas. No caminho, encontra um viajante que o alerta sobre 0s perigos que
encontrara, relatando a histéria de Meroe, uma “(...) magica e adivinha, que tem poder de
baixar o céu, de suspender a terra, de petrificar as fontes, de diluir as montanhas, de
sublimar os mares, derrubar os deuses, de apagar as estrelas, iluminar o préprio Tartaro”

(Ap. 1, VII1)®. Neste momento, Lucio é avisado dos perigos que encontrara, mas este é

® As citacBes em portugués sao traducdes feitas por mim, a partir da fonte ja citada.
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descrito como um jovem curioso e imprudente, ficando ainda mais interessado pela cidade
apos ouvir suas historias a respeito das praticas magicas.

Na cidade, Lucio é hospedado na casa de Mildo e sua esposa, Panfilia, uma

poderosa feiticeira. Novamente, Licio é alertado sobre os perigos da magia, quando
encontra uma amiga de sua familia, Birrena. A personagem lhe alerta sobre o poder de
Panfilia, despertando ainda mais o interesse de Lucio, “(...) em vez de ter cautela com
Panfilia, ambicionei, ao contrario, ardentemente, meter-me em tal escola(...)” (Ap. 11, VI).
Em seguida, Apuleio apresenta a escrava de Mildo, Fotis, por quem Lucio sentia-se
fortemente atraido. A descrigdo de Fétis é muito semelhante a uma imagem de isis, com
longos cabelos, usando tunica de linho que lhe marcava o corpo, podendo apresentar
estrelas ou rosas em sua barra e usava grinalda de rosas. Esta descricdo ndo € pura
coincidéncia, uma vez que Fotis € a precursora da iniciacdo de Lucio.
Diversos personagens aparecem contando histdrias, sendo que uma delas merece nossa
atencdo especial. Um profeta egipcio € trazido para a cidade para trazer um morto de volta
a vida para relatar sobre sua morte. Verificamos aqui o poder e confian¢a depositado no
sacerdote egipcio, como se ele fosse 0 Unico capaz de tal faganha. Notamos também um
curioso respeito as crengas orientais, ndo demonstrado com relagdo as outras religides, que
aparecem de forma irdnica.

A escrava Fotis revela a Lucio que sua ama, Panfilia € uma feiticeira poderosa,
portanto é sua amante a responsavel por despertar a curiosidade de Lucio a respeito da
magia. LUcio vai até o quarto de Panfilia e a vé utilizando uma pomada e transformar-se em
um passaro. O rapaz deseja 0 mesmo, mas, confundindo-se nas pomadas, €
metamorfoseado em asno, iniciando a segunda fase. Foétis assegura-lhe que para voltar a

forma humana tera que comer algumas rosas, no entanto, para que 0 personagem passasse
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por todo o processo de aprendizagem, isso ndo seria tdo facil. Na mesma noite, a casa de
Mildo foi assaltada e os ladrdes levaram os cavalos, inclusive Lucio. A partir de entdo, o
asno passa por diversas aventuras e sofrimentos, fato que consiste em sua preparacdo. Apos
muitos sofrimentos, no livro X, o0 asno chega a uma col6nia de Corinto, € 0 momento em
que mostra-se preparado espiritualmente. O local exato é Concréias, banhado pelo Mar
Egeu e o Golfo Sarbnico. O asno entdo comega 0 processo de iniciacdo nos mistérios
isiacos, iniciando o livro XI, ao qual voltaremos posteriormente.

O desenvolvimento do culto isiaco na cultura romana esta relacionado com a
estrutura social romana. De acordo com Hidalgo de la Vega (1986), inicialmente o culto
atraia 0os romanos da camada mais alta da sociedade, porém, percebe-se que praticamente a
metade dos isiacos eram escravos e libertos. Isso é justificado porque os ultimos sdo na
maioria estrangeiros que ja conheciam o culto isiaco, enquanto era uma “novidade” para 0s
romanos mais ricos. Essa mescla de participagé@o no culto é nitida na narrativa de Apuleio.

A historia descrita é comica e encenada em ambientes ligados as camadas sociais
mais baixas, poréem, originada e dirigida a um publico mais elevado. Esta caracteristica é
interessante quando considerada na interpretacdo da obra como fonte literéria, ao passo que
apresenta a visdo de um provinciano, da camada mais alta da sociedade, recebendo
influéncias filosoficas, literarias e religiosas gregas, tratando da populagdo da camada
social a qual ndo pertence. Isso néo significa que Apuleio ndo conheca a realidade social da
camada mais baixa da populagdo. Ndo ha uma separacdo nitida entre a cultura popular e a
cultura erudita, fazendo-se presente a nogdo de circularidade cultural cunhada por Roger
Chartier (1990). Portanto, na medida que ndo seja possivel estabelecer uma delimitacdo
cultural, o ambiente descrito por Apuleio ndo lhe é tdo estranho, 0 mesmo ocorrendo com o

leitor, uma vez que a obra também é direcionada para a camada mais alta da sociedade, a
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qual pertence o autor. Um fato curioso é a confusdo que se apresenta, ndo por acaso, entre o
protagonista Lucio e o proprio autor, mesclando inclusive os diferentes ambientes sécio-
econdmicos. A partir deste contexto, temos varios tipos de leituras da obra Metamorfoses,
de acordo com Ettore Paratore (1983, p.796), o personagem ¢ “confundido” com o préprio
autor nas aventuras, acreditando que toda a obra € a forma simbdlica da vida de erros e de
redencdo do préprio autor, dai a iniciagdo nos mistérios pela qual Lucio teria passado
refere-se a propria iniciacdo isiaca de Apuleio.

Uma interpretacdo mais sistematica da obra foi estabelecida por Mikhail Bakhtin
(1988). Analisando as formas da producdo literaria na antiguidade, estabeleceu trés
classificagbes: romance de aventuras de provagOes, romance de aventuras e de costumes e
romance biogréfico. A interpretacdo do autor leva em conta o cronotopo (tempo/espacgo)
nas obras, que é definido de forma diferente entre os grupos apontados. A obra
Metamorfoses de Apuleio esta inserida no segundo grupo, como um romance de aventuras
e de costumes, dividindo a obra em trés partes: transformacdo de Lucio em asho; sua
transformacdo em homem; e purificacdo por meio do mistério (1988, p.237).

A idéia que se tem do personagem LuUcio € mais evidente a partir da construgdo da
identidade de Lucio em forma de asno, por onde passa pelas aventuras. Bakhtin acredita
gue a metamorfose, na literatura, tenha o significado de desenvolvimento e aqui insere sua
interpretacdo do cronotopo, destacando que este desenvolvimento pontua muito bem o
espaco e o tempo, com aventuras que ocorrem em diferentes localidades, nitidamente
descritas, bem como marcacGes de geracOes, estacdes do ano entre outras. O tempo esta
associado a metamorfose, enquanto desenvolvimento, assim, Bakhtin considera que o
tempo aparece como a prépria carreira de Lacio apresentadas no invélucro de uma

“metamorfose” e a propria carreira liga-se com o caminho real das peregrinagdes da vida
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errante de Lucio pelo mundo sob a forma de asno. A metamorfose € a apresentagdo da vida
de Ldcio em momento de ruptura e crise, e para tanto, LUcio é apresentado antes da
transformacdo e na maior parte do tempo, Lucio esta sob a forma de asno, portanto, € o
desenvolvimento, o processo de aprendizagem, para finalizar com a purificagdo e
regeneracdo, ligados as crencas religiosas. Enquanto o desenvolvimento da aprendizagem
de Lucio ocorre, sob a forma de asno, a imagem do her6i é construida, como aquele que
passa por inumeras dificuldades por sua propria culpa, chegando ao momento que
compreende que tudo é um processo de aprendizagem e assim estd pronto para realizar o
ato religioso. Tal aprendizagem € considerada por Bakhtin como um castigo e uma
redencdo, mais especificamente, traga uma linha que passa pela relagdo culpa-castigo-
redengéo-beatitude.

Em uma interpretacdo mais detalhada, José Carlos Fernandez Corte (1997) propde
uma dupla autoria da obra: Lucio (autobiografia do narrador) e Apuleio, seu autor real. As
problematicas levantadas pelo autor passam pelos limites da realidade, os questionamentos
morais da época, a narragdo de uma sociedade a partir da visdo de Apuleio e a narracéo de
sua propria experiéncia. Neste ultimo aspecto, Corte acredita que temos uma identidade de
Apuleio revelada no livro XI, como se toda a obra apresentasse seus erros, como forma de
aprendizagem para a iniciacdo isiaca. Essa “aprendizagem” que resulta na iniciacdo aos
mistérios isiacos também pode ser interpretada como uma “forga do destino”. No artigo
Sefiora del destino — la diosa Isis en el mundo greco-romano, Irene Seco Serra coloca a
deusa Isis como aquela que operava o destino, de acordo com as concepgdes egipcias. Este
carater foi mantido no culto isiaco fora do Egito e é o fator singular na cultura romana.
Serra afirma que os deuses romanos eram poderosos e temidos, porém, ndo poderiam

dominar o destino dos homens. Essa crenca altera-se, de acordo com a autora, quando é
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introduzido o culto da deusa na cultura romana, a qual aparece como aquela que controla o
mundo natural e sobrenatural, que poderia modificar o destino dos homens. Porém, esse
destino somente poderia ser modificado para aqueles que fossem fiéis, devendo iniciar-se
em seus mistérios.

Neste contexto, as aventuras do personagem Lucio também podem ser interpretadas
como “destino”, na medida que o jovem receberia a protecdo da deusa somente apds a
iniciacdo, como Apuleio mostra no livro XI, porém, o “destino” planejou a aprendizagem,
percorrida sob a forma de asno. Trata-se do momento em que se apresenta LUcio pronto
para a iniciacdo, ou seja, o fim dessa aprendizagem, como destaca Ellen Finkelpearl (1991)
qguando o0 asno se recusa a praticar relagdes sexuais com uma mulher condenada em
espetaculo publico, preferindo a morte (Ap., X, XXIX). E neste momento que o asno teria
adquirido todos os valores filosoficos e morais necessarios para ser um iniciado isiaco,
desta forma, o asno foge e chega até a praia, onde se inicia o ritual de iniciagdo com o livro
XI.

A posicdo dos pesquisadores parece ser a mesma com relagcdo a esse “espelho” da
vida do proprio Apuleio revelado na pele do personagem Lucio, bem como a determinacéao
de suas aventuras como sendo um processo de aprendizagem. Em uma traducdo da obra
Metamorfoses, Ruth Guimardes amplia esta interpretacdo, destacando cinco bases na obra:
Lucio fora metamorfoseado em asno por ter penetrado nos mistérios da magia, e a forma de
asno seria uma punicao até que encontrasse a salvagdo; a obra é considerada um “espelho”
da vida humana, com os trabalhos e provocagdes; romance baseado na filosofia de Platéo e
Pitagoras; satira e rea¢do contra a corrupcdo do mundo romano imperial, na medida que
apresenta as atitudes dos personagens; e busca, a partir da religido, solucGes para a correcéo

dos males da sociedade romana.
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A leitura da obra feita por Ruth Guimardes coloca as aventuras do personagem
como uma puni¢do, ndo como uma aprendizagem, mas concorda com outros pesquisadores
quando afirma que a busca pela religido, concretizada no livro XI, é a solucdo para os
problemas. A autora ainda considera que Apuleio estaria, de certa forma, denunciando a
corrupgao que girava na Roma imperial de seu tempo, aspecto que também foi interpretado
por Renata S. Garraffoni (2002), na obra Bandidos e salteadores na Roma antiga. Em seu
trabalho, a obra de Apuleio é também dividida em trés partes: Lucio sob a forma humana;
LGcio sob a forma de asno; e Lucio de volta & forma humana, sob a protecdo de isis. A
partir de entdo, a autora trabalha com a transgressao social romana, uma interpretacéo
interessante quando considerada como a visdo de alguém que ndo pertence ao mundo que
revela, sobretudo com relacdo a violéncia que envolve a camada mais baixa da populacdo
romana.

A metamorfose de Lucio, interpretada como aprendizagem ou castigo, também
dever ser considerada a partir do animal escolhido pelo autor. De acordo com Cristina
Ferrdo (2000), o asno adquire, a0 mesmo tempo, simbolos ctdnicos e simbolos de luz.
Enquanto simbolo de trevas, o asno possui todos os adjetivos que Apuleio constréi para o
personagem LUcio, a saber, a imprudéncia, a curiosidade e a teimosia. A todo o0 momento,
Lacio mostra-se interessado pela magia e mesmo sendo avisado de seus perigos
constantemente, o0 personagem mostra-se imprudente e teimoso, elementos que o leva a
metamorfose. O animal também possui grandes orelhas, que lhe possibilita ouvir muito
bem, assim Apuleio estaria descrevendo as historias ouvidas pelo asno, que denunciam 0s
vicios, de forma irbnica, da sociedade. Ainda como simbolo de trevas, o animal esti
associado ao deus Seth. Nas poucas vezes em que foi representado, o deus egipcio, inimigo

de Isis e Osiris, aparece com um aspecto que lembra o animal, além do fato de Apuleio
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colocar na fala de Isis, que quando Lucio comer as rosas se livrara “da pele do animal que
eu tenho odiado h&a um longo tempo” (Ap., XI,VI). Por outro lado, enquanto simbolo de
luz, Cristina Ferrdo considera que a metamorfose ndo constitui simplesmente uma
aprendizagem, mas sim 0 inicio da iniciacdo do personagem nos mistérios isiacos. Porém,
esse inicio € marcado por sofrimentos, mas Lucio ndo corre riscos, pois no principio da
iniciacdo ja representa uma protecdo da deusa. Assim, Lucio passa por diversas

dificuldades, mas sempre escapa ileso.
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Capitulo 111 — As Metamorfoses livro X1 — O festival Navigium Isidis e o ritual de

iniciacéo

O leitor real é aquele que compreende

que o segredo de um texto é seu vazio.
(Eco, 1997, p.46)

O livro XI da obra Metamorfoses de Apuleio destaca o culto da deusa Isis,
especialmente o festival Navigium Isidis, bem como os rituais de iniciacdo aos seus
mistérios, no ambiente cultural do século Il do Império Romano. Enquanto fonte historica,
consideramos de extrema importancia esta descricdo, quando compreendemos que ndo se
resume a uma simples aventura do personagem Lucio. Muito mais do que isso, julgamos
que seja a descricdo de uma religido seguida pelo proprio Apuleio, havendo muitos indicios
de que ele tenha sido um verdadeiro isiaco. A partir de entdo, consideramos o ultimo livro
da obra de Apuleio como um relato de sua propria iniciacdo religiosa. Neste contexto,
evocamos novamente Mikhail Bakhtin (1988), que considera o romance biografico como
um dos tipos de literatura da Antiguidade. Embora afirme que a obra de Apuleio ndo esteja
inserida nesta classificacdo, podemos considerar que pelo menos o seu ultimo livro possa
ser considerado como tal.

A narrativa de Apuleio é significativa para a interpretacdo do culto de mistério
praticado na Antiguidade, sendo um dos poucos relatos a respeito e o Unico escrito em
primeira pessoa. A escassa documentacao se deve ao fato de os cultos de mistérios serem
secretos, como veremos posteriormente, e especialmente, ndo contarem com suportes

textuais para sua realizacao.
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O livro XI é iniciado com o despertar de Lucio na forma de asno, em uma praia,
momento em que O personagem parece estar bastante cansado de suas aventuras e
realmente necessitado de um conforto espiritual. E neste momento que aparece para Lucio a
imagem da deusa, cuja providéncia, segundo ele, governa todas as coisas humanas. O asno
percebe que deve dirigir suas preces a deusa, para obter a salvacdo, mas antes, deve
purificar-se nas dguas do mar. A purificacdo pela 4gua era um elemento muito importante
no culto isiaco, sobretudo para os sacerdotes. Witt (1997) chama a atencdo para a
proximidade deste ritual com o costume que 0s egipcios tinham de banhar-se no rio Nilo,
de raspar todo o corpo pelo menos a cada trés dias, além do fato de usarem roupas feitas de
linho e sandalias de papiro, para evitar o contato com as impurezas dos animais. Essa
importancia da agua no culto isiaco manteve-se no culto romano, inclusive com templos
gue possuiam uma espécie de reservatdrio subterraneo, que continha agua possivelmente
trazida pelos sacerdotes do proprio Nilo. A &gua envolvendo a purificacdo esta diretamente
ligada & cura das doencas, esse € um dos motivos que justificam a introducdo do culto
isiaco nas cidades portuarias (De Velasco, 1996). Se ndo era a 4gua que realmente curava
as doencas, ela tinha, no entanto, uma fungéo de prevencdo. A higiene dos sacerdotes e
outros iniciados isiacos somada a abstinéncia de certos alimentos, era um fator positivo
para a saude, tendo estes menos chances de contrairem certas doengas e isso era admirado
por aqueles que estavam fora do culto, dai a associagcdo com a cura.

Apos as purificagdes, o asno faz suplicas a deusa para que lhe devolva a forma
humana, mesmo ainda ndo sabendo qual é a divindade que lhe aparece. A sUplica € dirigida
a uma divindade feminina, ndo de forma que se entenda que qualquer deusa possa
conceder-lhe a graga, mas sim acreditando que a divindade feminina, que, no entanto, é

invocada sob nomes diversos, de acordo com cada regiao.
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1. O festival Navigium Isidis

Apuleio descreve o festival Navuigium Isidis, no livro XI da obra Metamorfoses,
momento em que o0 personagem LUcio obtém o beneficio de voltar a forma humana.
Consideramos que o festival descrito por Apuleio seja o préprio Navigium Isidis, embora
em nenhum momento o autor denomine o festival, porém faz descri¢cbes que nos levam a
essa conclusdo. O dia do festival é descrito como um dia perfeito, com sol, arvores
fecundas e aguas calmas no mar, um sinal das condices ideais para a intervencdo da deusa
(Ap., XI, V), por isso Apuleio descreve o dia indicado como de clima natural perfeito.

Em sequida, Apuleio apresenta 0 grupo que acompanha a procissdo, destacando a
presenca de soldados, cacadores, gladiadores, magistrados, fildsofos, pescadores, além de
animais como urso, macaco e asno. As mulheres aparecem na procissao com vestes
brancas, com atributos floridos, carregam espelhos, pentes de marfim e perfumes. O
restante, carregava lampadas, tochas, gaitas e flautas. Um coro cantava hinos e atras vém os
flautistas devotos do deus Sarapis.

Os outros participantes séo descritos como homens e mulheres de todas as idades e
classes, vestidos de linho. As mulheres envolviam os cabelos em um véu e os homens
tinham a cabeca raspada e levavam o sistro’. Os sacerdotes carregavam vasos de ouro,
emblemas de justica, ldampadas (simbolo de luz), altares, onde os rituais eram realizados;
anforas, que representavam o poder de fertilidade da deusa, por ser o objeto utilizado para
armazenar alimentos; e folhas de palmas, que simbolizam vitéria. De acordo com Sarolta

Takacs (1995, p.169), os objetos carregados pelos participantes da procissao indicavam o

7 O sistro € um instrumento caracteristico do culto isiaco, constituido por uma lamina cujas varetas moveis
agitam-se causando o ruido desejado. Acreditava-se que 0 som espantava 0s maus espiritos, por isso era
utilizado durante os cultos.
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nivel de sua iniciacdo. Por outro lado, quando Apuleio comeca a descrever a procissao,
parece entender que cada seguidor tem o direito de escolher os simbolos que carregardo ou
0S personagens que representardo, por utilizar a palavra studere (Ap., XI, VIII), que
significa desejar, porém, neste momento, € o asno que esta admirado com a procissdo, nao
demonstrando ter um conhecimento de suas regras. Ainda com rela¢do a procissdo, mais a
frente, o asno descreve um grupo especifico de sacerdotes que parecem estar em um nivel
superior, designados como magnae religionis terrena sidera (Ap. XI, X), comparando-os a
corpos celestes presentes na terra, com funcgdes religiosas. Estes realmente aparecem em
uma ordem, o primeiro carrega uma lampada, o segundo levava o altar da deusa, o terceiro
levava a palma, o quarto o emblema da justica, 0 quinto, vasos de ouro e o0 sexto a anfora.

Os festivais religiosos praticados por uma determinada sociedade devem ser
considerados com uma certa atencdo. Celebrados sob o objetivo de cultuar uma divindade,
como a deusa Isis, também devem ser vistos como responsaveis por manter vivos certos
aspectos da mentalidade dos praticantes (Le Goff, 1990). Os festivais isiacos, além de
perpetuar os cultos, lembravam a histdria mitoldgica da deusa egipcia.

O festival apresentado em nossa fonte literaria, denominado Navigium Isidis,
constituiu-se como o festival isiaco mais representativo na cultura romana, realizado em
funcdo da abertura do periodo das navegages, ocorrido no quinto dia do més de margo
(Witt, 1997, p.178). Esse culto egipcio teria se difundido, particularmente, entre as cidades
portudrias, como é o caso de Pompéia.

Dentre os sinais do festival Navigium Isidis estdo a descri¢do das caracteristicas da
procissdo (Ap. XI, VIII) e a indicagdo das oferendas deixadas na praia, ndo considerando

como parte do festival o ritual particular que envolve a iniciacdo de Lucio.
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Entre os egipcios, este festival provavelmente tinha outra finalidade. Enquanto os
romanos buscavam protecdo para o periodo de navegacdo, os egipcios compreendiam a
importancia da dgua para outras finalidades. Acreditavam que a deusa lsis teria inundado o
Nilo com suas lagrimas, no momento da morte de Osiris, e assim proporcionado as cheias
do rio, 0 que era de precipua importancia para a fertilidade da terra e para a sobrevivéncia
do Egito (Witt, 1997, p.166). Assim, diversos aspectos do culto isiaco perdem suas
caracteristicas originais, ainda que nao a sua esséncia.

Durante a procissdo narrada por Apuleio, é clara a presenca de elementos que
indicam o envolvimento total da deusa na cultura greco-romana, porém, outros ndo deixam
duvida da presenga marcante de signos egipcios. Além das roupas de linho usadas pelos
iniciados e da cabega raspada dos homens, como verificamos anteriormente, encontramos o
deus Anubis, representado como o deus egipcio dos mortos, sem nenhuma identificacéo
com o aspecto horrendo de Cérbero. Sua imagem é associada a de um cédo, por seu aspecto
de fidelidade, mostrando tal caracteristica do devoto para com a divindade. De forma
diferente, a vaca aparece na propria materializacdo animal, como simbolo de fertilidade da
divina mae de todas as coisas (Ap. XI, XI). Enquanto simbolo de fertilidade, a vaca remete
a deusa egipcia Hathor, apresentada com atributos muito proximos aos isiacos, 0 que
muitas vezes causa confusio na identificacio de uma imagem de Isis ou de Hathor. Talvez
por isso Hathor ndo aparece como uma imagem da procissao romana, para ndo levar a essa
“confusdo”, o que, no entanto, ndo constituia um problema na religiosidade egipcia. Os
objetos destacados por Apuleio sdo de uso cotidiano, como espelhos, pentes de marfim,
lampadas, tochas, gaitas, flautas entre outros. Possivelmente, objetos como espelho e pente
remetem ao uso feminino, destinado a beleza, enquanto os luminarios simbolizam a luz e 0s

instrumentos musicais colocando a musica como algo prazeroso durante a procissdo.
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Apuleio descreve com bastante precisdo 0s objetos, porém, notamos a auséncia de
amuletos. Estes s@o pequenos objetos carregados no corpo durante os rituais, objetivando
protecdo individual e sorte (Whitehouse, 1996, p.26). Este é exatamente o significado da
iniciacdo nos mistérios isiacos. Entretanto, o relacionamento ente individuo e divindade, no
caso do culto isiaco, parece ndo necessitar de algo material.

Quando a procissdo chega até a praia, colocam-se as imagens na areia, onde
encontrava-se 0 barco decorado com pinturas egipcias, lembrando a origem da deusa. No
barco, também h& inscri¢des, ndo citadas na fonte, em hieroglifos, grego ou latim,
expressando desejos de navegacgdes prosperas durante o periodo que se inicia, hovamente
provando que se trata de fato do Navigium Isidis. A importancia da deusa fsis nas
navegacdes tambem ficou registrada em diversas pinturas e cunhadas em moedas. Moedas
do periodo imperial romano trazem imagens da deusa dirigindo uma embarcagdo tipica
romana, chamada de Isis Pharia (Witt, 1997, imagem 60).

Outro elemento que deve ser destacado na narrativa de Apuleio é a presenca
significativa das mulheres, inclusive com funcdes especificas. A participacdo particular
feminina foi interpretada por Sharon Kelly Heyob (1975), para isso, 0 caminho percorrido
pela pesquisa passa pela sis egipcia, distinguindo de uma Isis helenizada, que foi cultuada
entre os romanos. Em seu texto The cult of Isis among women in the Graeco-Roman world,
encontramos a esséncia do culto isiaco, que leva a busca da compreensdo da identificacéo
feminina e a participacdo de fato das mulheres. De acordo com Heyob, a divindade Isis
egipcia possuia diversos atributos e ndo exercia um papel essencialmente feminino, porém,
a Isis apontada como helenistica carrega tal particularidade, dada sua ligacdo com a
maternidade. Heyob ndo descarta a importancia feminina no culto isiaco egipcio,

entretanto, acredita que seu caréter de divindade feminina tenha sido mais enfatizado na Isis
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helenistica. Talvez esta posi¢cdo esteja ligada ao préprio papel da mulher nas sociedades
antigas. Como bem sabemos, a mulher egipcia era dotada de muitos privilégios e
autonomia, quando comparada a mulher romana. Por isso, o culto isiaco pode ser entendido
como um espago de promogao da mulher romana, ao assumir fungdes significativas ao lado
dos homens.

Heyob coloca duas questdes para a interpretacdo da participagdo feminina no culto
isiaco. Primeiramente, considera as formas pelas quais a divindade foi compreendida pelas
mulheres. Isis foi vista pelas romanas como a “patrona” do sexo feminino, como um
modelo de inspiracdo, especialmente com relacdo a maternidade e ao amor. A segunda
questdo, ndo menos importante, gira em torno da participacdo, de fato, das mulheres no
culto. O argumento do trabalho estd na presenca de monumentos com inscricbes que
mostram que as mulheres eram devotas da deusa, sobretudo entre os séculos Il e I,
embora aponte que a falta de evidéncias arqueoldgicas ndo signifique a ndo participacao
feminina em outros cultos. Durante a procissdo descrita por Apuleio, as mulheres sdo
importantes, mas o0s principais sacerdotes ainda s@o 0s homens, assim, destaca-se que nédo
era comum as mulheres desempenharem papéis importantes nos cultos romanos, ou ainda,
ndo representavam ter papéis fundamentais, uma vez que a literatura e os artefatos foram
construidos por agentes masculinos, colocando a sua visao sobre o feminino e talvez
diminuindo seu verdadeiro significado em um culto religioso.

Ainda durante a procissdo, o sacerdote se dirige a Lucio e diz que este teria se
transformado em asno devido a sua “verde juventude”, por ser curioso (Ap., XI, XV). No
entanto, a Fortuna o conduziu a essa religido que lhe trouxe a salvagdo, assim, Lucio é
convidado para participar da nova religido. A deusa fsis é apresentada a Lucio como

alguém que pode mudar sua vida como iniciado. Irene Seco Serra afirma que a deusa
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aparecia como “senhora do destino” para 0s romanos, assim, comandava toda a natureza e
poderia mudar o destino dos que aderiam a seu culto. Este € um dos elementos que podem
explicar a atracdo para este culto estrangeiro, ou seja, a possibilidade de melhorar os
aspectos da vida terrena, além de ter garantida a protecdo apds a morte.

Ao final da procissdo, quando chegavam ao templo, a estatua de prata da deusa era
colocada nos degraus e o grao-sacerdote dava inicio a temporada de navegacdo, com um
mensagem de bom agouro e a multiddo voltava para suas casas. Deve-se destacar que a
procissao era acompanhada por todos aqueles que o desejassem, iniciados ou ndo, por isso,
este momento do culto isiaco é considerado como publico.

Terminado o festival descrito, Lucio arrumou um lugar para ficar no templo, para
estar préximo a divindade e conhecer os trabalhos dos sacerdotes, ficando “hospedado no
templo”, uma pratica muito comum. LUcio descreve os trabalhos diarios dos sacerdotes no
templo. Pela manha, abriam as portas dos templos e adoravam a imagem da deusa. O
sacerdote percorria todos os altares, pronunciando as preces e derramando com um vaso a

agua apanhada no fundo do santuario.

2. Ainiciacdo de Lacio nos mistérios isiacos

Lacio mostra que desejava ser iniciado, mas ainda ndo era 0 momento, era
necessario esperar o aviso da deusa. A iniciacdo de Lucio pode ser dividida em quatro
partes: a chamada divina, os ritos preliminares, a assisténcia da deusa e do sacerdote e a
vida no santuario (De la Vega, 1986, p.147). A chamada divina teria tido inicio antes de
Ldcio transformar-se em asno. Os ritos preliminares constituem-se na purificacdo e

participacao no festival Navigium Isidis. A assisténcia da deusa e do sacerdote, bem como a
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vida no santuario, acontecem no periodo em que LUcio passou no santuario convivendo
com os rituais diarios. A iniciacdo ¢é definida por Lucio como “uma morte voluntéaria e uma
salvacéo obtida para seu favor” (Ap. XI, XXI). Tal iniciacdo pessoal fazia parte do culto de
mistério. De acordo com Walter Burkert (1991, p.20), “os mistérios sdo cerimobnias de
iniciacdo, cultos onde a admisséo e a participagcdo dependem de algum ritual pessoal, a ser
executado sobre o iniciante”. O ritual pessoal, ou a iniciacdo, é o lugar onde o que € tido
como sagrado € revelado. A partir de entdo, o iniciado assume e integra uma nova
personalidade, como se sua vida fosse dividida entre o antes e o depois da inicia¢do, desta
forma, Apuleio coloca a iniciagdo como uma morte “voluntaria”. Porém, Mircea Eliade
(1999, p.153) nos alerta que apo6s a iniciacdo, 0 sujeito ndo constitui simplesmente um
“recém-nascido” ou um “renascido”, é um individuo que sabe, que conhece 0s mistérios,
que teve revelagBes de ordem metafisica.

Plutarco ja dizia que a iniciacdo era pessoal, representando uma morte e uma
ressurreigdo, e que O renascimento contava com uma maior relacdo com a divindade,
permitindo conhecer seus mistérios, fazendo com que o iniciado ampliasse o leque de seus
conhecimentos. Neste contexto, compreendemos porque o mistério esta ligado a iniciacdo e
ao secreto, uma vez que o iniciado deixa a vida profana e passa a ter um conhecimento, que
Ihe permitird participar de certos cultos restritos apenas a iniciados. 1sso ndo significa que
0s ndo iniciados nédo participassem dos cultos; alguns, realizados fora do templo, ndo
exigiam que todos os presentes fossem iniciados. Quando Apuleio descreve o final do
festival, informa-nos que todos retornaram ao templo, mas somente os iniciados foram
admitidos no santuario (Ap. XI, XVII). Podemos perceber que a participacdo no culto era
aberta a todos, porém, a iniciacdo era opcional, este foi o motivo pelo qual Walter Burkert

utilizou o termo “cultos de mistérios”, no lugar de “religides de mistérios”, argumentando
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que este causa a impressdo de exclusdo, quando na verdade o individuo pode escolher se
deseja ou ndo ser iniciado, escolhendo também ser iniciado em quantos cultos lhe for
necessario.

Ainda com relagdo ao carater secreto, considerando Apuleio como um iniciado,
obviamente o autor ndo iria revelar todo o ritual de iniciagdo. Apuleio conta 0s primeiros
passos, que se constituem por purificacdo e abstinéncia, logo depois, interrompe a narrativa,
dirigindo-se ao leitor: “talvez, meus estimados leitores, vocés estejam desejosos para saber
0 que foi dito e feito depois. Eu diria se isto fosse permitido dizer; vocés aprenderiam se
Ihes fossem permitido ouvir” (Ap., XI, XXIII). N&o descrevendo todo o ritual que
supostamente conhecia, “Apuleio conseguiu frustar nossa curiosidade, exatamente como
pretendia” (Burkert, 1991, p.107).

A iniciacdo de Lucio no culto isiaco compreende a finalizacdo das aventuras do
personagem, ou do proprio autor. Pensando na trilogia sofrimento, morte e ressurreicao,
estabelecida por Mircea Eliade (1999), para o ritual de iniciagdo, podemos afirmar que o
sofrimento compreende o periodo em que Lucio passou sob a forma de asno, a morte
ocorreu no momento da iniciacdo, enquanto a ressurrei¢cdo € o novo Lucio, ou Apuleio,
iniciado. Realmente, a narrativa divide a vida de Lucio como o antes e o depois da
iniciacdo, obviamente, € no segundo momento que encontramos o Lucio feliz
espiritualmente e bem sucedido.

Apuleio descreve as sensagdes de Lucio no momento do ritual de iniciagdo, mais
precisamente no momento da morte para a vida profana: “Eu estive no limite da morte e,
chegando no limiar de Proserpina, eu viajei através de todos os elementos e voltei” (Ap. XI,
XXII1). Também descreve elementos sobrenaturais, associados ao renascimento, como ver

o sol brilhar em plena noite ou aproximar-se dos deuses. Neste aspecto, Irene S. Serra
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considera que eram utilizadas drogas alucinégenas. Da mesma forma, Carlos G. Wagner
(1996, p.17) interpreta esta narrativa em especial como uma experiéncia de transe
visionario. Assim como no culto de Deméter, o objetivo de transe visionario no culto isiaco
estd na possibilidade de alterar o estado de consciéncia, algo cuja experiéncia ndo poderia
ser captada por vias racionais e reais, nem transmitida por palavras. O uso de drogas
alucindgenas provoca visfes que sdo consideradas como celestiais, além da crenca do
encontro pessoal com a divindade, portanto estreitando as relagcdes entre iniciado e
divindade. O significado da iniciagdo também era pessoal, portanto, ndo havia uma
interpretacdo dogmatica daquilo que o iniciado deveria sentir ao entrar em contato com a
divindade. Cada um elaborava para si a explicagdo que melhor lhe conviesse sobre a
experiéncia, sem comunicé-la aos demais (Silva, 2005, p.200). Para Apuleio, na iniciacao
de Lucio, a experiéncia significava é de fato a morte e o renascimento.

A iniciacdo de Lducio foi interpretada por Nancy Shumate (1999) como uma
conversdo. Toda a obra Metamorfoses € compreendida como uma narrativa religiosa,
representando uma filosofia platénica, quando aparece uma ascensdo gradativa da alma,
culminando na conversdo. Shumate interpreta os dez primeiros livros da obra como sendo
uma preparacao, talvez estabelecida pela prépria divindade, para a conversdo, descrita no
livro XI. A conversdo ocorre somente porque 0 personagem, e talvez o proprio Apuleio,
tenha passado por uma crise religiosa, desta forma, a obra é compreendida como a
metamorfose sendo ao mesmo tempo a crise religiosa e a prepara¢do, quando ha uma
ruptura com a conversdo, surgindo um novo LUcio, ou Apuleio. A conversao é um processo
gradativo, refletindo o neoplatonismo com relacdo a formagdo da alma. Shumate (1999,
p.199) divide a conversdo em trés etapas: intelectual, com a investigacéo, que respondera

aos questionamentos; mistico, subjetivo passivo, envolvendo questdes de senso irreal; e
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sentimental, com crencas que colocam o individuo em um novo mundo. Tudo isso envolve
0 processo de crise religiosa e a formacdo gradual que prepara para a conversdo, portanto,
esta também significa uma construcdo de uma nova vida.

A iniciacdo, associada ao bem estar espiritual, ndo era uma caracteristica da religido
tradicional romana. Os primeiros trabalhos que trataram dos cultos de mistérios, como o do
proprio F. Cumont (1956), colocam a origem destes no periodo helenistico, sendo de
origem, estilo e espirito orientais. Teriam se originado e desenvolvido, como cultos
propriamente de mistérios, da forma como estamos tratando, no ambiente greco-romano, no
entanto, formados a partir da influéncia da religiosidade egipcia, com relacdo a crencga ap6s
a morte, aos rituais de iniciagéo e outros elementos que se referem a uma crenga individual
mais espiritualizada, voltada para uma idéia de salvacdo®. O culto da deusa isis, em
especial, teria adquirido o carater de mistério na cultura romana, por influéncia do culto
grego da deusa Deméter (Serra, s/d, p.46), embora sem ter perdido todas as caracteristicas
do culto egipcio, como apresentamos anteriormente.

Pesquisas mais recentes, como de Walter Burkert (1991), ndo concordam que todos
os cultos de mistérios praticados no Ocidente sejam originarios do Oriente. O autor alerta
que esta posicdo advém do fato de os pesquisadores terem se detido em certos cultos, como
os de Isis e Mitra, mas sem levar em considerag&o outros como os cultos gregos de Eléusis
ou Dioniso, praticados antes do periodo helenistico. As influéncias do culto de Eléusis
sobre o culto de [sis podem ser identificadas na questdo dos mistérios, que envolvem a
iniciagdo, uma vez que os cultos egipcios eram publicos e ndo ligados apenas aos iniciados.
O culto isiaco egipcio envolvia o mistério (Witt, 1997, p.153), mas a introducdo deve ser

entendida como helenistica. Ainda sobre Deméter, Carlos G. Wagner (1996, p.21) acredita

® Para as formas pelas quais a religiosidade egipcia teria influenciado a cultura greco-romana, ver capitulo 1.
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que o fato da deusa Isis ter sido associada a Deméter favoreceu a difusdo e a implantacio
dos cultos isiacos por todo o mundo helenistico, oferecendo as mesmas expectativas
mistico-religiosas por meio de procedimentos similares.

Burkert (1991) ndo descarta a caracteristica espiritual dos cultos de mistérios, porém
defende que, ao incluir oferendas materiais, procurava-se obter em troca beneficios
materiais, como as boas navegacoes, dai o festival Navigium Isidis. E 0 que se constata em
Apuleio, quando demonstra o desejo de continuar sua carreira como advogado, acreditando
que sera bem sucedido, devido a protecdo que recebe da deusa. Neste contexto, a religido
votiva € interpretada por Burkert (1991, p.26) como uma estratégia fundamental para
enfrentar o futuro, tornando possivel administrar o tempo, e assim a vida terrena, por uma
espécie de troca com a divindade.

Ainda com relacdo a iniciacdo pessoal, devemos dizer que mesmo excluindo os ndo
iniciados de certos rituais, 0 grupo de iniciados ndo parecia constituir uma comunidade,
com lacos de identidade entre os membros. O mesmo ocorre com relagdo aos grupos de
iniciados que estdo em localidades diversas. O personagem LUcio deve passar por outra
iniciacdo, quando participa do culto isiaco em Roma, inclusive ndo podendo usar as
mesmas roupas que teria usado na iniciacdo anterior (Ap., XI, XXIX). Neste contexto,
Gilvan Ventura da Silva (2005, p.201) considera o culto de mistério como um culto
universal, ndo no sentido de ter presente um coletivo unificado, mas sim por oferecer 0s
mesmos atrativos em qualquer lugar e ndo fazer distingdo entre a condi¢do social dos
devotos.

A iniciacdo de Lducio descrita no livro XI ndo deve ser olhada como algo & parte do
restante da obra. Alguns pesquisadores acreditavam que a forma utilizada por Apuleio para

descrevé-la é simbolica, com mensagens embutidas que sdo compreendidas apenas pelos
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outros iniciados. Tais “mensagens” foram apresentadas em diversos momentos da obra,
como interpretou Hidalgo de la Vega (1986), quando coloca a histéria narrada de Psique e
Charite como uma antecipacio do livro X1, num paralelo com o mito de isis. Da mesma
forma, David Lateiner (2000) interpreta todos os relacionamentos entre homens e mulheres
como uma antecipacdo do livro XI. Os casamentos séo descritos por Apuleio com muitos
adultérios e até violéncias, sobretudo aqueles narrados pelo Lucio asnho. Essas
caracteristicas estdo presentes no mito de isis, assim, Donald Lateiner acredita que estes
relacionamentos fazem parte da aprendizagem de Lucio, culminando na iniciacdo isiaca,
que considera como um casamento entre o iniciado e a divindade, também constituido por
fidelidade e protecdo, como deveria ser o casamento entre romanos. A historia de Cérite e
de Psique é colocada em paralelo com o mito de [sis, porque ambas sdo separadas de seu
amado e, ndo perdendo as esperangas, reencontram o amor, mesmo que este ndo esteja mais
sob forma humana. Essa unido entre 0 homem e a mulher deve ser voluntaria e banhada por
amor e fidelidade, portanto, néo deixa de ter os mesmos significados de iniciagéo, quando
consideramos a relacdo entre divindade e iniciado. O mito narrado por Apuleio mostra que
da unido entre Psique e o Cupido, ou seja, a alma e 0 amor, nasceu a VVolUpia, o prazer. Este
é exatamente o significado da iniciag&o isiaca, a unido da alma humana com a divindade (o
amor) gerando o prazer, referente a vida terrena e ao pos-morte. As etapas da histéria de
Psique correspondem ao sofrimento enfrentado por Lucio, ambos significando as etapas da
iniciacéo.

Considerando que os cultos orientais foram modificados, para ir ao encontro as
necessidades dos gregos e romanos, acreditamos que as questdes que envolvem a iniciagéo
individual ndo eram exatamente a mesma quando comparadas com a religiosidade egipcia.

Todavia, Herédoto, ainda no século V a.C., e Plutarco no século I, destacaram o carater de
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mistério sobre o culto isiaco, porém, ambos descrevem a religiosidade sob uma visao grega,
onde possivelmente o culto teria sido identificado ao culto da deusa Demeter. Desta forma,
acreditamos que as praticas do culto da deusa Isis em meio & sociedade romana, sob um
carater de culto de mistério, sejam mais uma influéncia da religiosidade grega e ndo da
egipcia. Por outro lado, ndo podemos nos esquecer de que o simbolo de morte e
ressurreicdo de Osiris e o poder de isis sobre a vida eram fundamentais na religiosidade
egipcia. A trajetdria de morte e ressurreicdo de Osiris era comparada ao caminho percorrido
pelo sol todos os dias, também comparado ao caminho de vida dos homens. Esta concep¢édo
de morte e ressurreicdo foi adotada pelos romanos, tornando-se o simbolo fundamental que

diferenciava o culto de mistério (Willoughby, 2005)

2.1. A associacéo de Isis com as divindades romanas

Na narrativa de Apuleio, a deusa Isis aparece como uma divindade universal e
Unica, como se todas as divindades femininas fossem na verdade a mesma, com 0 nome
original de [sis. Ao se apresentar ao asno, a deusa afirma: “minha divindade é Unica,
cultuada por todo o mundo sob diferentes formas, com varios ritos e muitos nomes” (Ap.
Xl, V) e cita nomes como Minerva, Vénus, Diana, Proserpina, Ceres, Juno, Belo e Hecate.
A deusa Fortuna aparece inumeras vezes na narrativa, como se fosse a responsével pelo
destino de Lucio. Estaria “brincando” com o personagem, colocando-o nas situacées mais
bizarras. Este fato € interpretado por Luis Mucillo (1995) como a identificagdo da Fortuna
com a propria Isis. Isso é explicado porque as aventuras de LGcio compreendem um
processo de aprendizagem, como vimos anteriormente, assim, a Fortuna, ou seja, a propria

[sis, teria lhe colocado nesta situagdo, como uma antecipacio da iniciagdo. Essa
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interpretacdo também pode ser considerada como o “chamado” da divindade, apontado por
Hidalgo de la VVega (1986).

Apuleio parece estabelecer uma espécie de propaganda do culto isiaco, propondo
que a deusa é Unica. Ndo encontramos este carater em outros elementos da cultura romana,
porém, como vimos anteriormente, houve um sincretismo no culto da deusa Isis, onde
encontramos caracteristicas semelhantes entre o culto isiaco e outros de divindades
femininas.

Caberia aqui destacar uma das mais evidentes identificacdes da deusa Isis: o culto
da deusa Deméter. O culto constituia-se pelos mistérios realizados em Eléusis, na Grécia,
porém, destacamos sua importancia no ambito de nosso trabalho, pela semelhanca
evidenciada entre o mito de Isis e Deméter, as imagens das deusas e a realizacio dos
mistérios iniciaticos. Trés questdes podem ser aqui destacadas para essa associacdo. Como
apresentamos anteriormente, a forma mais completa da histéria sagrada de isis foi
elaborada por Plutarco, obviamente, sendo grego, ndo é estranho perceber que ele préprio
teria estabelecido a identificacdo entre as divindades. Outro ponto a ser considerado € o fato
de o culto isiaco ter sido praticado entre os gregos e, portanto, identificado com sua cultura,
sob esta forma, podendo ser chamado de helenistico, porque o culto teria sido mais
conhecido pelos romanos. Finalmente, consideramos que Apuleio conhecia o mito isiaco a
partir da descrigdo de Plutarco e viveu no periodo em que o culto isiaco praticado no
Império Romano encontrava-se sob uma forma indiscutivelmente helenistica.

Interpretando a histéria mitologica, a deusa Deméter tem sua filha, Perséforne,
raptada por Hades. A histéria é desenvolvida ao longo da busca de Deméter pela filha,
finalizando quando a encontra. Como 0s deuses detém um forte poder, para que ndo

desperte a ira e 0 mundo seja prejudicado, um acordo é firmado. Deméter ficara com a filha
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na terra em determinado periodo do ano, quando a alegria da deusa proporciona a
fertilidade da natureza. Por outro lado, Perséfone passara outra parte do ano com Hades,
época em que a terra ndo é beneficiada (Wright, 2004, p.19). Situacdo semelhante ocorre no
mito de Isis, quando a deusa procura o corpo de Osiris e 0 encontra. A finalizagdo do mito
culmina no acordo estabelecendo a partilha do Egito entre Horus e Seth, dando
continuidade a civilizagdo organizada anteriormente.

Com relagéo ao culto de Deméter e de Isis, encontramos semelhangas, por serem de
mistérios e oferecerem a oportunidade de iniciagdo. Em ambos os cultos, parte da histdria
lendaria era encenada, os futuros iniciados eram preparados, sobretudo com a purificagdo e
a iniciagéo propriamente era algo secreto. O significado do maior relacionamento com a
divindade também era 0 mesmo, bem como o simbolismo de troca, quando o devoto pratica
os rituais de forma correta e recebia beneficios espirituais e materiais.

A semelhanca entre Isis e Deméter, nos diversos aspectos, era verificada na cultura
romana do século Il. Possivelmente, a leitura que os gregos fizeram do culto isiaco egipcio
foi constituida a partir das suas concepcdes do culto de Eléusis, especialmente pelas deusas
ndo perderem seu carater de fertilidade. Deméter proporcionaria a sobrevivéncia humana
quando estabelecia a fertilidade da terra; Isis também proporcionava o mesmo beneficio,
quando ela propria simbolizava a terra que é fertilizada pelas cheias do Nilo, representando
Osiris. No ambiente em que viveu Apuleio, o culto isiaco estava concretizado sob esta
forma helenistica. isis e Deméter ndo eram divindades rivais, nem eram vistas como apenas
uma, embora semelhantes, seu culto em meio a cultura romana ndo perdera a nogéo de que
eram deusas estrangeiras, uma egipcia e outra grega. Apuleio conhecia ndo somente o culto

de Isis, o periodo oferece subsidios para compreendermos que os dois cultos eram
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praticados. O proprio imperador Adriano, além da iniciagdo isiaca, também teria se iniciado

nos mistérios de Deméter.

3. Intencdes de Apuleio na elaboracéo do livro XI das Metamorfoses

O objetivo de Apuleio, na narrativa do livro Xl, é a nitida descricdo de sua
religiosidade particular. A iniciacdo é compreendida como o ritual pessoal do préprio autor,
colocando a deusa isis como Unica e universal, acreditando que todas as divindades sejam a
mesma, que considera Isis. Desta forma, Llcio é metamorfoseado em asno num processo
de aprendizagem, adquirindo muitas conquistas espirituais e materiais no momento em que
€ iniciado nos mistérios isiacos, tais como livrar-se da forma de asno, unido com as
divindades Isis e Osiris e a integraco no cargo de pastéforo em Roma e, profissionalmente,
de advogado (De la Vega, 1986, p.152). As aventuras de Lucio e a finalizacdo concretizada
com a iniciacdo também podem ser interpretadas como a curiosidade pelas diversas acoes
dos homens e a busca pela salvacéo individual.

A posicdo do pesquisador Agenor R. Viana (1999, p.29) é a de que Apuleio estaria
fazendo uma apologia ao isismo com o livro XI, religido que estava aumentando o numero
de adeptos no periodo em que viveu o autor. Por outro lado, a evidente devogédo de Lucio e,
portanto, de Apuleio ao culto da deusa Isis e a “propaganda” de uma deusa universal, ndo
significa uma apologia ao monoteismo. Como j& é conhecido, o cristianismo vem crescendo
no periodo de Apuleio, porém o autor ndao parece ser um dos fiéis, sobretudo quando critica
a prética religiosa de uma das personagens, a esposa do moleiro, a qual “professa a crenca
num deus que proclama como unico” (Ap., IX, XIV). O autor ironiza diversas praticas

religiosas, porém, o personagem que parece ser cristdo recebe adjetivos muito fortes, tais
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como criatura infame, cruel, bruta, bébada, teimosa, inimiga da fé entre outros. A préatica
monoteista ndo se encontra, na obra, como uma simples ironia, como inimeras outras, mas
realmente odiosa para Apuleio, assim, quando exalta a deusa Isis e a coloca com diversos
nomes, sua intencdo ndo & propor o monoteismo, mas sim aceitar a diversidade das
divindades sob as mesmas caracteristicas.

Partindo da idéia de que Apuleio ndo pregava um monoteismo, embora exaltasse
uma Unica divindade, podemos interpretar as idéias do autor sob o termo henoteismo,
recentemente inserido nas discussdes historiograficas. O henoteismo estd entre o
monoteismo e o politeismo. Pouco praticado no Mediterraneo no periodo classico, indica a
adoracdo seletiva de um deus como resultado de uma experiéncia mistica. O devoto cultua
apenas um deus, porém, ndo nega, nem rejeita, a existéncia de outras divindades. Apuleio,
ao demonstrar sua devocio a deusa lsis, parece encaixar-se nesta discussio, a deusa foi
escolhida pelo autor e isso ndo significa um monoteismo. isis é descrita como universal,
mas ndo Unica, existem inumeras outras divindades, femininas e masculinas, que sdo
identificadas com a deusa. Apuleio ndo prop8e o culto de apenas um deus, apenas mostra
sua concepgéo de que todas as manifestagdes espirituais encontram-se resumidas em apenas

uma e ele prefere concentra-las em nome da deusa Isis.
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Concluséo

As divindades femininas sempre apresentaram um papel importante na religiosidade
dos povos da antiguidade. Especialmente a deusa Isis, ou Aset, para os egipcios, foi
cultuada como divindade da maternidade e fertilidade, ligada as questes de vida e morte
dos homens e da natureza.

O culto isiaco deve ser interpretado a partir das fontes, em conjunto com todos 0s
aspectos da sociedade, uma vez que a religido egipcia ndo se separava de outras
caracteristicas. Isis era a deusa que se ligava a diversos aspectos da cultura, a histéria
mitologica oferecia subsidios para a identificacdo de toda a vida terrena, era uma histéria de
sofrimentos e esperangas em um futuro prospero, ainda assim ndo eliminando os aspectos
negativos presentes na sociedade. Sob todos estes aspectos, o culto isiaco foi difundido para
localidades fora do Egito, valendo destacar que a deusa Isis nio foi a Unica divindade a
passar por esse processo, também néo era considerada como superior, com relagdo as outras
divindades, era apenas um dos aspectos da cultura egipcia que atraiu a atencdo de outros
pOVOS.

Os motivos que levaram a expansdo do culto da deusa pelas culturas dos povos
antigos séo os mais variados, sobretudo destacando-se a figura dos mercadores e soldados.
A partir da interpretacdo que estabelecemos do culto isiaco na sociedade romana do século
I1, dois aspectos fundamentais foram concluidos. Primeiramente, entendemos que o culto
isiaco teria sido levado do Egito para as cidades gregas, adaptando-se a religiosidade
particular helénica e, sob uma forma helenistica, levado para as localidades romanas. Por
outro, o culto isiaco romano também foi uma influéncia direta da religiosidade egipcia, seja

propriamente egipcia ou helenizada, portanto novamente adaptando-se as necessidades
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romanas. Considerando-se que a deusa Isis teria sido conhecida significativamente pelos
romanos em um periodo em que a sociedade passava por mudangas nas suas estruturas,
com a crise na Republica e o advento do Império e o culto isiaco teria influenciado a
cultura romana a partir de um culto propriamente egipcio ou helenizado, temos que o culto
identificado pela cultura romana do século Il é singular. Todos os aspectos da divindade, a
representacdo fisica, os rituais, 0 processo de iniciacdo nos mistérios e a identificacdo com
os devotos sdo frutos de uma cultura romana ja existente que inseriu mais uma divindade
em sua religiosidade, oferecendo atrativos religiosos para a populacéo. Portanto, o culto foi
adaptado a cultura romana ja existente, associado aos aspectos religiosos e praticado
conforme as suas necessidades.

Em segundo lugar, concluimos que os agentes responsaveis pela expansdo do culto
isiaco também sdo responsaveis pela forma de adaptacdo da deusa pela cultura romana. No
caso dos mercadores, 0 culto isiaco esteve relacionado as navegagdes, onde encontramos o
festival Navigium Isidis. Por sua vez, a expansdo ligada aos soldados, possui claramente
motivos politicos, sobretudo quando os imperadores apropriam-se do culto isiaco
estabelecendo uma legitimacdo do poder real a partir do poder divino, como fizeram 0s
egipcios. Ainda assim, em diversas localidades, como na prépria Roma, o culto
estabelecido por mercadores ou soldados confunde-se paralelamente as outras vias que
também contribuiram para a difusédo do culto.

E esse culto isfaco inserido na cultura romana, sem perder muitas das caracteristicas
originais da deusa e sem deixar de ser original na cultura romana, que encontramos na obra
Metamorfoses de Apuleio. A literatura € uma fonte historica, permitindo e auxiliando a
interpretacdo do passado. Consideramos que a obra Metamorfoses seja uma forma de

expressao, na qual Apuleio estaria colocando alguns conceitos particulares da sociedade. O
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autor é interpretado em seu contexto historico e social, do século Il, portanto, teria
conhecido o culto da deusa Isis sob uma forma particular de seu ambiente, 0 mesmo
ocorrendo com relagdo as influéncias literarias e filosoficas. Concluimos que Apuleio esteja
descrevendo sua concepcdo da sociedade em que vive, de forma satirica, porém, parece
expressar uma devogdo particular pela deusa isis. Consideramos que realmente Apuleio
estaria apropriando-se do festival Navigium Isidis praticado na sociedade romana do século
Il, provavelmente vivenciado pelo préprio autor. O ritual de iniciagdo nos mistérios da
deusa Isis, envolvendo o personagem Lcio, é considerado como a descrigdo da propria
iniciagdo de Apuleio, uma vez que temos conhecimento de seu real interesse por estes
aspectos religiosos.

Com o livro X1 da obra, Apuleio ndo descreve somente o festival Navigium Isidis e
o ritual de iniciacdo, mas também deseja colocar alguns ensinamentos que giram em torno
de toda a obra, culminando com a compreensao do significado do livro XI. Os sofrimentos
do personagem Ldcio, sobretudo com a transformagdo em asno, sdo simbolos de castigo e
aprendizagem, quando o iniciado isiaco realmente teria que passar por todo 0 processo
antes de estar preparado para o ritual. Neste aspecto, ha uma metafora da vida humana. A
busca por conforto espiritual que se reflete na vida terrena é finalizada quando Lucio, ou
Apuleio, ¢ iniciado nos mistérios isiacos. Ele ndo procura estabelecer um monoteismo
exaltando a divindade como Unica, ndo seria 0 caso de uma revolugdo religiosa. O autor
demonstra claramente que todas as divindades sdo poderosas e que na verdade sdo
manifestacdes diferentes de um mesmo sentido religioso. A busca pela iniciacdo significa a
busca por uma qualidade de vida, quando o iniciado acredita estar protegido pela deusa
durante a vida e apds a morte. Os beneficios proporcionados pela iniciacdo séo reais e

concretos, como por exemplo, a purificagcdo oferecendo vantagens para a saude, além de
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todo um envolvimento com um conhecimento intelectual que o culto exigia. Desta forma,
Apuleio mostra, a partir do personagem Lucio, uma vida cheia de erros e sofrimentos, onde
ainda ha lugar para a fé religiosa e esperanca, envolvida em elementos racionais que
proporcionam uma boa qualidade de vida, exemplificada com a prética do culto da deusa

Isis.
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