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RESUMO

O objetivo deste trabalho é analisar alguns cultos presentes na cidade de Roma no
primeiro século e inicio do segundo d.C. Identificar como e por quais ordens a religido
era vivida em alguns cultos oriundos de outras partes do mundo mediterraneo e que ndo
estiveram diretamente ligados, pelo menos em principio, a estrutura do Estado romano.
A pesquisa tem como fonte O Satyricon de Petronio e os Epigramas de Marcial, sendo o
primeiro um provavel membro da aristocracia romana e, o segundo, um cliens na Roma
Antiga.

Palavras-chave: Roma. Principado. Religido. cultos
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ABSTRACT

The objective of this essay is to analyse some cults presents in the city of Rome at the
first century and in the beginning of the second century a.C. and identify how and by
whose orders religion was lived in some cults from others parts of the Mediterranean
world and which weren’t directly related, at least in the beginning, to the Roman State
structure. The research has Petronio’s ‘Satyricon’ and Marcial’s ‘The Epigrams’ as
source, the first being a likely member from the Roman aristocracy and the latter, a
cliens from the Ancient Rome.

Key words: Rome. Principate. Religion. cults
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Introducdo

O estudo que aqui se apresenta é o resultado de um processo iniciado nos
primeiros anos da graduacdo. Em principio, o interesse pela Histdria Antiga estava
relacionado aos fascinios da Antiguidade Classica: as grandiosas construcdes, a forma
de viver e ver o mundo dos homens desse tempo.

No inicio do curso de Historia na FCL- Assis percebeu-se a possibilidade de
uma busca mais aprofundada a respeito da Antiguidade e, participando dos encontros do
Ndcleo de Estudos Antigos e Medievais (NEAM), o interesse cresceu. Nesse momento
foram descobertos os primeiros obstaculos da pesquisa na area, como por exemplo, o
conhecimento pelo menos primério de uma lingua classica.

Neste sentido, a leitura de algumas fontes que contassem com tradugdes em
Portugués foram iniciadas. Nesta busca foi possivel entrar em contato com o romance
Satyricon de Petrdnio, escrito em meados do primeiro seculo d. C.

Dentre os motivos do interesse por essa fonte destacaram-se a variedade de
temas, 0 género e as situagOes inusitadas criadas pelo autor ao longo do texto.
Amplamente estudado pela historiografia, o romance de Petronio permanece como uma
fonte que possibilita diversas discussdes e indagagdes sobre varios aspectos do império
romano.

Tendo em vista o interesse pelo estudo das crengas religiosas e diferentes
tipos de cultos, decidiu-se compreender a religido vivida pelos romanos a partir de
episddios do romance de Petrdnio nos quais aparecem sacerdotisas e rituais religiosos.

Nesse sentido, as partes do romance que despertaram maior interesse foram
aquelas nas quais o autor trata de rituais religiosos em que ele prdprio se envolveu no

decorrer da narrativa. Aos poucos se foi aprofundando no tema da religido romana e no
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culto representado no Satyricon, em honra ao deus Priapo, e no envolvimento das
mulheres.

No ultimo ano de curso de graduagdo, sob a orientacdo da professora Dra.
Andrea Lucia Dorini de Oliveira Carvalho Rossi e com o apoio financeiro da FAPESP,
desenvolveu-se o projeto de Iniciacdo Cientifica procurando elementos e buscando
entender profundamente o culto pridpico. No fim desse processo, percebeu-se a
amplitude do tema da religido em Roma. Isso fez com que a pesquisa tivesse uma
continuidade, desta vez em um projeto de mestrado, pois seria necessario mais tempo e
dedicacéao no estudo da religido, ou ainda, das religides, presentes no Império Romano.

Novamente sob a orientagdo da professora Dra. Andrea e com o
financiamento da FAPESP ingressou-se, no ano de 2008, no Programa de Pés-
Graduacdo da Faculdade de Ciéncias e Letras na area de “Religides e visdes de mundo”
com o projeto: “A religiosidade popular romana no Principado: Petronio e Marcial””.

Dessa vez, continuaria com os estudos dos episodios que tratavam do culto
ao deus Priapo e incluiria ainda outros cultos, oriundos também do Oriente, para
ampliar a anélise. Foram escolhidos como fontes alguns epigramas de Marcial, autor do
primeiro século e inicio do segundo, que trouxessem elementos para a analise, aléem do
culto pridpico, do culto de Cibele, Atis e isis e Osiris.

Como espaco da analise foi definida a cidade de Roma, a Urbs, ja que os
dois autores das fontes escreveram na metrépole®, e mais que isso, levava-se em conta

que a Urbs era um local de intensas trocas culturais no qual esses cultos estavam em

! O titulo foi alterado no decorrer da pesquisa, mudanca que sera discutida em um dos topicos do
trabalho.

2 Deve-se ressaltar o fato que muito provavelmente os dois escritores nao se limitaram em representar em
seus escritos apenas a Urbs, ou ainda, entende-se que a representagdo pode remeter ao proprio
Império, sendo a Urbs um microcosmo em relagdo ao Império. No entanto, sublinha-se que o espaco
determinado para a analise é a cidade de Roma.
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efervescéncia’. Desde o inicio da pesquisa, o interesse pelo tema tem aumentado a
medida que se percebe a complexidade do estudo das crencas religiosas, em especial a
dos romanos.

A primeira vista, a religifo romana é definida em algumas poucas palavras
como politeista e ritualista, no entanto, essas palavras ndo expdem a pluralidade e
diversidade de maneiras de crer presentes entre 0s romanos ao longo dos seus anos de
histdria. Levando-se em consideracdo que 0s romanos ndo nos deixaram escritos que
tratavam especificamente de sua religido, poderia-se pensar a principio que por isso ndo
havia normas a serem seguidas. Entretanto, 0s romanos tinham normas que ndo estavam
escritas ou ndo nos chegaram por meios escritos. A sua religido deve ser entendida por
meio de outras fontes tais como as fontes arqueoldgicas e as literarias. O estudo torna-se
possivel, portanto, também por meio de documentos ndo identificados a primeira vista
como religiosos, ou seja, por meio da literatura que circulava nas ruas, que era exposta
nas paredes, ou ainda, era declamada nos banquetes da aristocracia.

Desta forma, a proposta desta dissertacdo é a pesquisa acerca de aspectos da
religido romana no primeiro século e inicio do segundo, ou seja, no periodo chamado
Principado. O objetivo € entender como a religido era vivida nesse periodo no que diz
respeito aos cultos de Priapo, Cibele-Atis e Isis-Osiris na cidade de Roma, cultos de
fertilidade, que em algum momento foram vistos com alguma duvida* pelos dirigentes
do Estado. Sendo assim, seréo buscados mais elementos desses cultos relidos na cidade
de Roma e 0s grupos sociais daqueles que buscavam esses cultos. Compreender-se-a a

forma como os cultos foram representados pelos autores Petronio e Marcial, sendo o

% Como afirma Burke (2003, p.69-70) a metropole é um local favordvel as trocas culturais e isso é
bastante verdadeiro no caso da cidade de Roma.

* A duvida citada refere-se ao fato de que alguns desses cultos foram proibidos em determinados
momentos ou ainda mal vistos pelos dirigentes do Estado. Priapo nunca foi incorporado as
festividades oficiais e o culto de Isis e Osiris foi visto negativamente pelo Senado no periodo
republicano.
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primeiro, membro da aristocracia, o segundo um cliens’, ou seja, dependente da ajuda
dos patroni para sua sobrevivéncia social e politica.

A proposta é a busca de elementos acerca da religido romana, tendo como
pressupostos os conceitos da Histéria Religiosa. As fontes analisadas sdo literarias, um
romance e alguns epigramas. Nesse sentido, entende-se a Literatura como um dos meios
de se executar a pesquisa em Historia. As fontes literarias so, portanto, representacdes
da realidade. Nesse caso, adota-se a concepcédo de “representacdo” de Chartier, descrita
no Capitulo 11, para a anlise das fontes.

A Nova Histéria Cultural traz recursos & pesquisa a medida que fornece
conceitos tais como os de cultura hibrida e trata dos encontros culturais, essenciais para
o0 entendimento do Mediterraneo Antigo.

Quanto a organizacdo do texto, no primeiro capitulo trata-se do Império
Romano, das mudancas sociais e culturais que ocorriam no periodo. Ha a apresentacéo
dos cultos que serdo objeto da pesquisa e, em seguida, ha uma discussdo acerca da
historiografia sobre o estudo da religido.

O segundo capitulo trata da ideia de literatura como fonte histdrica, ou seja,
discute as possibilidades do uso das fontes literarias para a construg¢do do conhecimento
histérico além da apresentacdo das fontes e os aspectos gerais de cada uma delas.

Finalmente o terceiro capitulo traz as praticas religiosas representadas em
Petronio e Marcial, bem como a exposi¢do dos topicos que mais interessam ao estudo,

com uma breve analise, além das consideragdes finais.

® Na sociedade romana, de forma simplista, pode-se identificar um cliente (em latim, cliens) como um

cidaddo romano que era patrocinado por um patrono benfeitor (em latim, patronus). O patrono
ajudava seu cliente com sua protecdo e com presentes regulares.
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CAPITULO I: A cidade de Roma no Principado

Para alcancar os objetivos pretendidos neste trabalho a respeito das
mudancas sociais e culturais vividas pela sociedade romana no primeiro século e inicio
do segundo d.C, a partir da observagdo de crencas religiosas, é importante ter em vista
quais foram as mudancas apontadas pela historiografia para o periodo citado, que
elementos da sociedade romana modificavam-se e como era constituida a cidade nesse
periodo.

E preciso atentar para as interagdes culturais ocorridas entre vérias regioes
do Império romano ou ainda com outras civilizagdes. Isso se da devido ao fato do
Mediterraneo ter sofrido interacdes culturais no periodo Helenistico® apés as conquistas
de Alexandre da Maceddnia. As conquistas desse periodo devem fazer com que o olhar
do pesquisador seja mais amplo e plural. Com o inicio do governo de Alexandre Magno,
como escreve Lévéque, “comeca entdo um reinado de doze anos e meio que ird mudar a
face da Hélade e do mundo oriental” (LEVEQUE, 1987, p.9). Esse reinado expande o
territorio grego de maneira significativa: “nenhum conquistador reuniu sob seu dominio
tantas provincias, nem levou as suas armas até tdo longe da patria” (LEVEQUE, 1987,
p.13).

Momigliano, em seu livro classico “Os limites da helenizacdo” trata das
interagdes culturais entre gregos, romanos, celtas, judeus e persas, das influéncias de
cada uma das civilizagBes. O autor acredita que se passa de uma idade, nomeada por ele,
de era axial, na qual as civilizagdes se desenvolviam de forma paralela, para a era
helenistica, na qual elas se relacionam e interagem (1991, p.16). Segundo Momigliano:

“O que constitui a novidade da idade helenistica é que ela proporcionou circulagéo

® O perfodo que se convencionou chamar de periodo helenistico comega com a morte de Alexandre e
termina em datas muito diferentes segundo as varias regides (LEVEQUE, 1987, p.19).
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internacional as ideias, embora reduzisse fortemente o seu impacto revolucionario”
(1991, p.16).

Atualmente, algumas criticas podem ser dirigidas ao livro como esclarecem
Chevitarese e Cornelli (2003, p.09-10). Em primeiro lugar, Momigliano, assim como a
maioria da sua geracdo, praticamente ignora os dados antropoldgicos e as pesquisas
arqueoldgicas. Deve-se levar em conta ainda que os textos candnicos, deutero-
candnicos’ e apocrifos produzidos por judeus e cristdos foram pouco aproveitados por
ele. Parte da historiografia trata de maneira diferente de Momigliano os encontros
culturais. Dessa forma, entende-se, como afirma Chevitarese e Cornelli, que os
processos de interacdo cultural que envolveram as civilizagdes mediterraneas podem ser
descritos como “sincretismo aberto”, ou seja, “uma complexa interagdo multidirecional
e polinuclear” (2003, p.17).

O estudo da cidade de Roma no periodo do Principado deve atentar para
essas interacOes e pensar a cultura romana como algo plural. Por isso, ndo se consegue
pensar em uma tradigdo romana sem interagdes com outros povos, ndo existe cultura
romana “pura”. Como afirma Rosa: “Ha muitos indicios de que uma tradicdo romana
pura, ndo afetada por influéncias estrangeiras deve ser tratada como um mito moderno e
ndo como uma realidade romana” (2006, p.140).

Discutir identidade romana, portanto, € 0 mesmo que pensar primeiramente
em pluralidade de préticas culturais (BUSTAMANTE, 2006, p.131). Porém, no fim da
Republica e inicio do Império havia uma tentativa, segundo Bustamante (idem, p.112),
de se forjar uma identidade. Isso se dava por meio de alguns elementos tais como a ideia
de mos maiorum, ou seja, a preservagdo dos costumes, das origens tradicionais romanas.

No inicio e meados do Alto Império, como propde Bustamante, se esta

" Deuterocandnico, segundo McKenzie, é o nome dado por Sixto de Siena (1528-1569) aos livros da

Biblia cuja insercdo no canone fora negada por certo tempo ou posta em duvida na Igreja (1983,
p.232)
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“entre a unidade e a diversidade”: “A existéncia de uma comunidade cultural
mediterranea, incentivada pela civilizagdo romana e apoiada num intenso intercambio
econdmico, politico e intelectual, ocasionou o desenvolvimento de uma cultura
caracteristica das elites municipais em todo o Império Romano” (2006, p.130).

No inicio do Principado romano havia grande diversidade cultural, muitas
linguas locais, além do latim, e essa etapa pode ser considerada também um periodo em
que as mulheres adquiriam uma maior visibilidade pablica em Roma® (BOATWRIGHT,
GARGOLA, TALBERT, 2004, p.345-346 ).

Sobre o aspecto social pode-se afirmar que em Roma havia um quadro de
grande desigualdade social, visto que se trata de uma sociedade escravista. “Cada um no
Império pertence a um grupo que se inscreve em uma hierarquia legal nos direitos e
deveres codificados. Por outro lado, cada categoria situa seus membros segundo uma
hierarquia que leva em consideracdo a riqueza, a idade, 0 nascimento, as relagdes e as

funcdes’”

(JACQUES, 1990, p. 301). No caso romano, as qualidades morais e 0 modo
de vida sdo indissociveis do lugar social ocupado pelo individuo (Idem, p.302).

Por outro lado, estudos mais recentes a respeito da sociedade romana tecem
criticas ao fato de o historiador utilizar essas categorias juridico-estatutarias como
definidoras da divisdo social em sua analise. Faversani (1995, p.73) afirma que até a
década de 60 era muito comum que os estudiosos, preocupados com a divisdo social,
seguissem a ideia das seis ordens presentes no Principado. S&o elas: senadores,

decurides, equestre, ingenui ou plebe (urbana e rustica), libertos, escravos, peregrini.

A proposta de Faversani vai além de identificar relagcbes sociais com estas

& A maior visibilidade adquirida pelas mulheres no periodo pode ser explicada como sendo resultante da
diversidade cultural que havia na cidade naquele momento. Novos costumes, moral e formas de viver
estavam presentes na cidade, o que pode ter ocasionado uma maior liberdade para as romanas.

®Chacun, dans I"Empire ou dans la cité, appartient & un groupe qui s’inscrit dans une hiérarchie légale,
aux droits et devoirs codifiés. A son tour, chaque catégorie situe ses membres selon une hiérarchie qui
prend en compte la richesse, I'age, la naissance, les relations et les fonctions”.
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categorias definidas pelo Estado e dotadas de estatuto civico especifico. O autor propde
0 entendimento da sociedade a partir do entendimento das redes de relagdes diretas de
poder. Segundo o autor: “[...] constituem redes de relagdes diretas de poder o0s coletivos
das relagOes estabelecidas por cada individuo com seu(s) cliente(s) e liberto(s),
escravo(s), protegido(s), amigo(s), protetor(es), senhor e patrono(s)” (Idem, p.93).

A respeito do aspecto moral, Veyne afirma que havia uma nova moral no
periodo estudado (1989, p.47-53). Tratando especificamente como a moral vigente
exigia que o marido tratasse a mulher, Veyne faz consideragfes importantes: afirma a
existéncia de dois tipos de moral entre o casal de acordo com determinados periodos.
Segundo \eyne, no século | a.C existia a “velha moral civica”. Nessa moral, um
homem deveria considerar-se como um cidaddo que cumpriu todos os deveres civicos.
Para essa moral “casar-se ¢ um dos deveres do cidaddo”. A esposa era apenas um
instrumento da fungéo do cidadéo.

Depois de um século, entra em cena, segundo Veyne, uma nova moral do
casal. O homem nessa moral deve respeitar a mulher e ser um bom marido. Para essa
moral, quem quer ser um homem de bem s6 deve fazer amor para ter filhos, o estado do
casamento ndo serve aos prazeres venéreos. A mulher é uma amiga, € uma companheira
e deve continuar reconhecendo sua inferioridade natural enquanto o esposo deve
respeitd-la como a um de seus devotos. O estoicismo, corrente filoséfica desse
periodo®®, pregou essa moral até a exaustdo. Nela, o adultério do marido era considerado
tdo grave quanto o da mulher. O lago conjugal passa a ser considerado como de
amizade, o lugar da esposa muda completamente segundo essa andlise, mas que,

segundo Veyne, ndo faz as atitudes em relagdo ao casamento mudarem na préatica.

1% percebe-se que o estoicismo influenciou em grande medida a sociedade romana do periodo. Assim
como outras filosofias da Antiguidade, procurava proporcionar aos seus seguidores um método de
felicidade, como explica Veyne (1989, p.214). Para os seguidores dessa filosofia, “[...] nossa natureza
nos dita uma afeicdo inata pela familia e pela cidade, tanto que, se ndo cumprissemos nossos deveres
para com elas, seriamos mutilados e infelizes [...]” (Idem, p.215).

19



O Império Romano sofria mudangas significativas no &mbito territorial; a
grande expansdo territorial romana estava em curso, tendo seu auge no século 11, como
resultado de vérias conquistas’’. Nesse periodo, Roma tinha sob seu poder praticamente
toda a bacia do mar Mediterraneo. A cidade de Roma era o centro de todo o Império.
Além do mais, era para Roma que todas as diferentes culturas do mundo antigo afluiam.
Uma palavra definidora da situacdo da cidade de Roma nesse momento poderia ser
“diversidade”.

A populagdo de Roma era bastante expressiva, levando-se em conta 0s
niameros do mundo antigo. As estimativas a apontam como sendo uma cidade de mais
de quinhentos mil, podendo chegar a um milhdo de habitantes (JACQUES, 1990,
p.299).

Tratando especificamente da cidade de Roma, a Urbs, hd algumas
consideragOes importantes a serem feitas. A Urbs era mais que a cidade propriamente
dita, lembrando a obra classica de Fustel de Coulanges, cidade e Urbs ndo eram
simplesmente sindnimos. Esta Gltima “era um local de reunido, o domicilio e sobretudo
0 santuario dessa sociedade”(2007, p.145).

Esse espaco tinha uma significacéo especifica para todo o Império. Segundo
Mendes, “A Urbs, Roma, era o centro do mundo, a cidade da vida social, do prazer, dos
templos, da riqueza, da cultura e do poder” (2006, p.40-41).

Roma era paradigma a ser seguido por outras cidades, era um simbolo. As
cidades de provincia seguiam adotando e modificando os modelos sugeridos pela Urbs.
Afirma Bustamante: “As cidades provinciais tinham como paradigma Roma, a Urbs, a
cidade por exceléncia, reproduzindo as instituicdes, os cultos e 0os monumentos da

cidade-ma@e; buscavam constituir-se como imagens, projecdes da Urbs fora de seu

L A expansdo diminui de intensidade com o inicio do Império, porém deve-se lembrar que Trajano e
Adriano conseguiram ainda alguma ampliagao do territério dominado por Roma.
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territorio” (2006, p.117).

Nesse sentido, entende-se que as transformagdes culturais, principalmente no
que diz respeito ao &mbito religioso, tém a Urbs como palco. A cidade de Roma é aqui
entendida como um microcosmo se pensada em relacdo ao restante do Império,
representa em uma escala menor as varias mudancas sociais, culturais, religiosas e
politicas que aconteciam em todo o Império. Nesse espago as novas praticas eram
recebidas e modificadas.

Finalmente, entende-se que além de microcosmo a Urbs se configura ainda
como paradigma para as provincias a medida que “exporta”, por exemplo, aspectos
ligados a identidade romana tais como o culto ao imperador*?, ha portanto, nesse caso,
um movimento duplo.

Um aspecto da cultura romana que estava sendo modificado desde a
Helenizagdo é a religido. Varias experiéncias religiosas de diferentes lugares do
Império, ou mesmo fora dele, se instalavam e se modificavam em Roma no primeiro
século e inicio do segundo. Vérios cultos diferentes daqueles tradicionalmente
praticados em Roma™ chegaram & cidade ap6s o Helenismo e, ao que parece,
adquiriram um grande nimero de seguidores, principalmente no Principado.

No fim do século Il a.C, por exemplo, Roma encontra a civilizagdo
helenistica da qual adota e modifica vérias formas religiosas. Segundo Scarpi, no
periodo citado houve uma grande difusdo de vérias préaticas tais como: 0s mistérios, a
astrologia, magia, entre outros (2004, p.163). Nesse momento também houve a adocéo,
por parte da populacdo, de varios cultos orientais na Urbs.

Essa chegada de cultos foi sentida, pelo menos em principio, pelos romanos

como um problema que eles denominavam como externae superstitiones. 1sso se dava,

12,0 culto ao imperador sera descrito ainda neste capitulo.
13 Como por exemplo Japiter, Marte e Quirino
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em grande medida, devido a forma como os romanos viviam sua religido oficial, e as
experiéncias religiosas que partilhavam. Ja no que diz respeito aos cultos estrangeiros,
esses diferiam muito da ideia de religiosidade dos romanos.

De inicio, é pertinente apresentar um breve histérico a respeito da religido
romana tradicional para, em seguida, entender como eram 0s novos cultos e porgue se

diferenciavam da religido vivida até entdo.

1. A religido romana no periodo imperial

“Qualquer que seja 0 substantivo que associemos ao adjetivo ‘romano’
(mundo romano, homem romano...) o resultado é sempre 0 mesmo: construimos uma
categoria abstrata e totalizante e, por isso mesmo, parcial” (GIARDINA, 1989, p.10). A
observacdo de Giardina em “O homem romano” é pertinente a medida que se inicia a
pesquisa. A ideia de pluralidade deve estar sempre presente: a sociedade romana no
periodo do Principado abrangia grandes territorios, 0 que gerou 0 encontro ou ainda o
surgimento de varias culturas. Por outro lado, para que se possa concretizar os estudos,
neste caso, trabalha-se com a idéia de religido romana. Mas, entende-se que o estudo,
mesmo pautado neste conceito, deve ser plural além de levar em conta as varias facetas
do mundo social em seu conjunto. Por isso ele serd utilizado e sempre pensado em
consonancia com outras esferas da sociedade romana.

Ha algumas palavras que podem remeter & maneira romana de viver, como
escreve Veyne: “fora, theatra, templa” (1989, p.301). Os espagos citados constituiam
espacos importantes de sociabilidade na cidade. Levando em consideragdo o Ultimo
aspecto, os templos, entende-se que a religido é certamente um aspecto central para a

sociedade romana. E impossivel tratar do assunto religi&o em Roma de maneira geral, é
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preciso determinar pelo menos o periodo tratado. Isso porque, como afirma Scheid, “a
identidade cultural de um ‘Romano’ difere de um periodo para o outro™** (2003, p.01).

As religides vividas pelo povo romano tinham caracteristicas diferentes das
religibes mais praticadas nos dias de hoje, por isso é importante elencar alguns
conceitos ou principios. Com base neles, pode-se ter uma ideia de como se organizavam
as crencgas, ou seja, como se dava a experiéncia religiosa do povo romano no ambito
publico.

A maneira de “crer” dos romanos é diferente de qualquer ideal cristdo de
crenca. Para 0s romanos antigos, explicam Linder e Scheid, “crer era fazer”. “Crer na
Roma antiga equivalia a ter uma confianga cega no rito [...] (1993, p.58)*. Crer
significava acreditar no poder do ritual e buscar sua perfeita execugdo. Scheid enumera
alguns dos maiores principios. O primeiro deles é que a religido romana é uma religido
sem revelagdo, sem livros revelados, sem dogma e sem ortodoxia. O que existe é a
chamada ‘orthopraxis’, a performance correta que descreviam os rituais (SCHEID,
2003, p.18)™.

Como destaque, dentre os conceitos que envolvem a religido dos romanos,
pode-se citar a supervalorizagdo do rito. Enquanto o povo grego valorizava o mito, 0s
romanos valorizavam o rito (SCARPI, 2004, p.154). Estes acreditavam que quando o
ritual era perfeitamente executado os deuses permitiriam a manutencdo do equilibrio da
cidade, ou seja, a observancia ritual trazia o equilibrio das relagdes entre homens e
deuses, 0 que eles chamavam de pax deorum.

A fé e a prética religiosa sdo assuntos que devem ser vistos separadamente.

“E a exclusdo sistematica do sentimento que ajuda a compreender o estatuto da crenca.

¥ “The cultural identity of a ‘Roman’ differed from one period to another”.

5 «“Croire’, dans la Rome ancienne, équivalait a faire une confiance aveugle au rite[...]”

16 “This was a religion without revelation, without revealed books, without dogma and without orthodoxy.
The central requeriment was, instead, what has been called ‘orthopraxis’, the correct performance of
prescribed rituals”.
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A fé apaixonada e inflamada ndo tinha lugar na religido tradicional. Pois tudo que
ultrapassava os limites do rito, todo comportamento religioso exagerado e impulsivo
ndo revelava mais a crenga romana: estas atitudes lembram a supersticdo” (LINDER e
SCHEID, 1993, p.52)"".

Um ponto importante a respeito da religido publica praticada no Império é
que se trata de uma religido social, ligada a comunidade. H4 tantas religiGes romanas
quanto grupos sociais: os cidadaos, as legides, as varias unidades das legides, colégios
dos servidores publicos, artesdos, familias, entre outros (SCHEID, 2003, p.19).

Destaca-se ainda que se tratava de um modelo civico de religido: “[...]
respeitava-se a liberdade do cidaddo e ajudava-o no estabelecimento de relagbes com 0s
deuses fundadas especialmente na razdo mais do que no medo” (ldem, p.21).

Vérios autores concordam que na religido romana ndo havia a preocupagéo
com o além-timulo. Afirma Scheid: “a religido apontava para o bem-estar da
comunidade no terreno carnal, ndo para a salvacdo do individuo e dos seus ou das suas
almas imortais em outra vida” (Idem, p.19)*%. Eram as filosofias, segundo Veyne (1989,
213), tais como o epicurismo e o0 estoicismo, que se preocupavam com o além-tumulo.

Um conceito importante na religido tradicional romana é a concepgdo de
religio. Trata-se da propria reveréncia prestada aos deuses, da préatica religiosa, da
crenca religiosa; era a cerimdnia, o rito, o respeito aos principios religiosos. A
observancia dos atos rituais dos romanos € percebida, por exemplo, por meio de um
calendério religioso festivo bastante rigoroso. Havia vérias festas anuais em honra a

vérios deuses e a quantidade de deuses cultuada pelos romanos era bastante

7 «Crest Iexclusion systématique du sentiment qui aide & comprendre le statut de la croyance. La foi
passionnée et enflammée n’était pas a sa place dans la religion traditionnelle. Car tout ce qui dépassait
les limites du rite, c’est-a-dire tout comportement religieux exagere et impulsif ne relevaient plus de la
‘croyance’ romaine: ces atitudes renvoyaient a la superstition”.

18 «It was a religion that aimed for the salvation of an individual and his or her immortal soul in the after-
life”.
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significativa.

A estrutura do calendério religioso compreendia diversas festas: havia o
“calendéario de Numa” que se trata de um conjunto de festas muito antigas, que talvez
estejam relacionadas ao primeiro calendario civil de Roma, do século VI a.C. Destaca-
se também o ciclo agrario que tinha entre suas festas, por exemplo, a Ceralia, em 19 de
abril, na qual se celebrava o crescimento dos cereais e produtos do campo (SCHEID,
1998, p.45-49).

O ciclo civil estava relacionado a condicdo natural dos mortais e era
composto de festas tais como Vestalia, em 9 de junho, que dizia respeito ao fogo
publico, Saturnalia em 17 de dezembro que celebrava o fim do ano e Liberalia em 17
de margo que relacionava-se com a tomada da toga pelos jovens cidaddos. Havia ainda
festas relacionadas ao tempo, ao solsticio de verdo e de inverno (SCHEID, 1998, p.45-
49).

Como descreve Scheid,

A essas festas juntavam-se algumas festas moveis, os aniversarios dos
templos, as comemorac0es e ritos ligados a vida publica, como os votos para
a saude da republica, ou a consulta aos auspicios na investidura dos
magistrados®® (1990, p.120).

As divindades cultuadas na religido pablica eram inimeras. Segundo Scarpi
(2004, 144-7),a triade arcaica de deuses romanos era baseada nos modelos indo-
europeus e constituia-se de trés divindades: Japiter, Quirino e Marte. Posteriormente,
com o encontro com a civilizacdo grega, substituiu-se pela triade: Japiter, Juno e
Minerva. Abaixo da triade havia Jano, que representava o “inicio”, e \esta, que

representava “o fim”. Abaixo deles havia varios deuses, cada um sob a responsabilidade

19 « A ces fétes s"ajoutaient quelques fétes mobiles, les anniversaires des temples, des commémorations
et des rites liés a la vie publique, comme les voeux pour le salut de la république, ou la prise des
auspices d’investiture des magistrats ».
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de um flamine®.

Durante o Império os sacerdotes publicos existentes durante a Republica
praticamente se mantiveram. Os colégios maiores eram o dos Pontifices, dos Augures,
dos Quindecénviros e dos Septénviros. Scheid (1998, p.113-115) explica as respectivas
funcbes. No colégio dos Pontifices os proprios pontifices aconselhavam sobre tradi¢des
cultuais e direito sagrado, controlavam os lugares sagrados e estabeleciam o calendario.
Pertenciam ainda a este colégio os flamines que celebravam o culto e forneciam
presentes a divindade pela qual era responsavel, e havia ainda as Vestais que mantinham
aceso o fogo publico. Os representantes do Colégio dos Augures eram responsaveis por
controlar os auspicios, assistir aos magistrados na leitura dos signos e fazer as
inauguragdes. Os Quindecénviros deveriam conservar e consultar os Livros Sibilinos* e
verificar a aplicacdo dos oréculos sibilinos. J&4 o Colégios dos Septénviros controlava os
jogos romanos (SCHEID, 1998, p.113-115).

Em alguns periodos da Histdria de Roma deve-se atentar ainda para a préatica
do culto imperial. Foi o caso do periodo tratado neste estudo, os dois primeiros séculos
do Principado. Um dos elementos mais caracteristicos da religido romana no primeiro
século e segundo d.C foi o fato de se divinizarem alguns imperadores mortos e lhes
render culto, atribuindo-lhes o titulo de divus. Esse culto, que ocorria em toda a
extensdo territorial romana, era feito justamente para garantir o poder de Roma sobre
todas as terras. Era uma forma de legitimacéo devido a grande influéncia territorial da
cidade. Nele, o princeps de Roma tornava-se divus, divino, e Roma a dea Roma, deusa
Roma (SCARPI, 2004, p.175).

Para o entendimento da religido romana, o conceito de mos maiorum é

0 Flamines s&o sacerdotes mais antigos de Roma voltados para uma determinada divindade.

21 Os Livros Sibilinos foram comprados por Tarquinio, o Soberbo da Sibila de Cumas. Tais livros que
ficavam guardados no templo de Apolo eram consultados em busca de profecias, para saber o destino
da cidade.
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imprescindivel. De forma simplificada, o conceito diz respeito a tradicdo romana, a
conservacio dos costumes dos antepassados (SCARPI, 2004, p.142). E que 0s romanos
apreciavam a preservacdo dos costumes também no campo religioso. A religido publica
era marca da identidade romana e estava intrinsecamente relacionada as estruturas do
Estado. Scheid define que no mundo romano “[...] h& a imbricagdo do politico e do
religioso [...]” (SCHEID, 1990, p. 112)%. N&o que a religido fosse imposta aos homens,
mas, como afirma Scheid, antes, ela se impunha a todos que tinham direito de cidadao
(SCHEID, 1990, p.112).

Um ponto importante que deve ser destacado a respeito da religido romana é
o fato de os ritos serem feitos essencialmente por homens. Mais que isso, 0s homens
ligados a realizagdo das celebragBes religiosas eram aqueles que detinham também os
mais altos cargos politicos no Império. O sacerddcio estava diretamente ligado ao

pertencimento social de um romano. Segundo Scheid:

Reservado principalmente aos cidaddos de sexo masculino, o
ministério sacerdotal ndo era porém acessivel a todos os cidaddos num
contexto indeterminado. Fosse qual fosse a amplitude da comunidade
considerada — todo o povo ou uma parte dele — o poder de agir em seu nome
sO era concedido a alguns: em Roma ndo se tornava sacerdote quem o
desejasse: o0 sacerddcio ndo era uma questdo de vocagdo (pelo menos, ndo
nos cultos tradicionais), mas de estatuto social. Como os actos religiosos
eram celebrados em nome de uma comunidade, € ndo em nome de
individuos, s6 aqueles que estavam destinados, pelo seu nascimento ou pelo
seu estatuto, a representa-la exerciam as funcfes sacerdotais (SCHEID,
1992, p.53).

Scheid (1990, p. 118) explica a divisdo dos cargos religiosos. Havia o0s
magistrados (consul e pretores), os sacerdotes propriamente ditos e os senadores. Os
magistrados ajudavam nos rituais publicos e tinham deveres sacerdotais. Nesse sentido,
percebe-se a presenca predominantemente masculina no aspecto religioso da cultura
romana. As mulheres, mesmo aquelas que tinham posigdes sociais mais valorizadas, néo

tinham papéis dominantes nos cultos pablicos, tinham espaco, porém em um lugar bem

22 «[_.] l'imbrication du politique et du religieux [...]”.
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especifico. Tinham papel importante quando acompanhavam seus maridos, isso ocorria
em alguns tipos de sacerddcios que funcionavam tendo como base o casal. Nesse caso,
Scheid (1990, p.465) propde que a mulher é, apesar de subordinada, complemento
indispensavel do homem no plano religioso.

As situagdes nas quais a mulher é complemento de seu marido sdo, por
exemplo, no caso das flaminicas e no caso da esposa do rei dos ritos sagrados (ldem,

p.474). Nesses casos, a mulher poderia fazer o que era proibido para a maioria das

mulheres, sacrificar. Segundo Scheid:

Enquanto que o marido deveria sacrificar a Jupiter todos os meses, no dia
dos Idos (a 13, ou a 15, segundo o0 més), a flaminica de Japiter (flaminica
Dialis) oferecia um carneiro a Japiter todos os dias de mercado (nos
nundinae). A esposa do rei dos ritos sagrados, a regina sacrorum, oferecia,
por seu lado uma bacorinha ou uma ovelhinha a Juno todos os primeiros dias
do més (nas calendas) (Idem, p.474).

Mesmo nos casos citados acima é importante ressaltar que a ideia de
sacrificio e poder estd mais associada ao casal do que a um individuo (Idem, p. 474),
portanto, ndo esta relacionada apenas a mulher.

As vestais sdo outro exemplo de mulheres que detinham a faca sacrificial.
Tratava-se de mulheres que deveriam guardar o fogo sagrado da deusa Vesta e manté-lo
aceso. Elas deveriam ser exemplos de virtudes e deveriam manter-se virgens durante o
longo periodo de servigo que chegava a trinta anos, sob pena de serem enterradas vivas
caso desobedecessem as normas. O servico de vestal dividia-se em dez anos de
aprendizado, dez anos de exercicio e dez anos de instrugdo (Idem, p.471-3).

Pode-se afirmar, portanto, que as mulheres na religido publica deveriam se
contentar com papéis secundarios. No entanto, cultos diferentes, resultado das diversas
trocas de Roma com outras culturas, trouxeram ndo apenas modificacfes nesse ambito,
mas em muitos outros da experiéncia religiosa romana.

Segundo Finley (1991, p.160-161), as mulheres silenciosas de Roma
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ganharam certo destaque e voz também quando comecaram a cultuar divindades
estrangeiras que traziam novos elementos para a religido romana. A religido, na opiniéo
de Finley, era como uma vélvula de escape para as mulheres romanas.

Vé-se, portanto, o quanto era especifica a participacdo da mulher nos rituais
publicos até o inicio do Império. A maior parte das responsabilidades religiosas romanas
dependia do sexo e do estatuto social ocupado.

Deve-se ressaltar também a existéncia de cultos privados, mas que também
esses estavam a cargo de homens. Nesses cultos, também chamados familiares, era o
paterfamilias que organizava e decidia sobre os deuses que deveriam ser cultuados.
Prestava-se honra também aos antepassados de cada familia.

Havia algumas liturgias e festas oficiais celebradas por mulheres. Entre elas
as Nonas Caprotinas, em julho, que celebram a fecundidade feminina; assim como as
Matronais em marco, neste caso ofereciam-se flores a Juno. Havia também as Matrais
em junho, festa celebrada pelas matronas e a festa de Vénus Verticordia e Fortuna Viril
em abril, que reunia tanto matronas como cortesas, nas quais pedia-se as deusas unides
conjugais de sucesso. Por Gltimo, pode-se citar também a festa em honra a Boa Deusa-

Bonna Dea- que era uma festa apenas de mulheres (SCHEID, 1990, p. 476-482).

2. Os cultos orientais em Roma

A ideia de sincretismo aberto proposta por Chevitarese e Cornelli
(2003,p.17) para tratar as interagOes culturais ocorridas no Mediterraneo Antigo se
mostra valida e atual também no estudo que aqui se apresenta. Isso ocorre, devido ao
fato de que, no periodo tratado, Roma se apresentava como uma cidade bastante

heterogénea.
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Como afirma Guarinello (2006, p.14)

o Império foi resultado de um lento processo de conquista militar e centralizacdo
politica, primeiro da cidade de Roma sobre a Italia, depois da propria peninsula
sobre as demais regifes que margeiam o Mediterraneo.[...] Visto em seus prdprios
termos, o Império Romano ndo circunscrevia uma organizagdo social homogénea e
singular, mas agrupava ‘sociedades’ completamente distintas.

Essas varias ‘sociedades’ se refletiam, sobretudo na metrépole Roma. Sabe-
se, portanto, que a cidade de Roma sofreu influéncias de muitas culturas, absorveu e
modificou, segundo os seus parametros, diversos cultos, entre eles os cultos que sdo o
objeto desse estudo.

Ainda a partir do que escreveu Guarinello (2006, p.17), o Império representa
“[...] um curioso processo de centralizagéo politica por meios militares, seguida por uma
progressiva unificagdo econémica e cultural, que, contudo, jamais se realizou
plenamente”.

J& no fim do século 11l a.C, quando a civilizagdo romana entrou em contato
com diversas culturas, tanto com a cultura grega quanto com as orientais, foi o
momento no qual os romanos adotaram e, aos poucos, modificaram varias experiéncias
religiosas.

Os cultos elencados para o estudo nesta pesquisa sdo justamente os cultos
advindos de outras localidades, aqueles que ndo se constituiram mas foram reinventados
na cidade de Roma. O culto de Priapo, Cibele e Atis e Isis e Osiris fazem parte de um
fendmeno ocorrido no mundo helenistico-romano, trata-se da entrada dos “cultos
orientais”.

A definicdo dada por Sanzi de tal fenbmeno é a seguinte:

[...] refere-se a algumas manifestacdes religiosas voltadas para divindades
especificas originarias do Egito e do Oriente Préximo Antigo disseminadas
em momentos diversos e com éxito desigual nas diversas regides do Império
de Roma, de modo especial durante o segundo helenismo; em seu conjunto
estas constituem um fendmeno especifico (2006, p.37).
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Algumas especificidades desses cultos, segundo Sanzi, podem ser
destacadas. Em primeiro lugar, esses cultos ndo requeriam uma adeséo exclusiva da
parte dos fiéis (BIANCHI apud SANZI, 2006, p.37) e que em contato com a cultura
greco-romana adquiriram uma evolucéo de seu complexo mitoldgico e ritual, tornando-
se cultos de mistérios (SANZI, 2006, p.38).

Outro ponto importante é o fato de as divindades orientais serem solicitas ao
responder as necessidades dos individuos tanto nesta vida quanto depois da morte

(SANZI, 2006, p.38). Afirma L. Bianchi:

A atividade constante de estudiosos como Franz Cumont, Marteen J.
Vermaseren, Ugo Bianchi, Robert Turcan, Giulia Sfameni Gasparro e outros
colocaram magistralmente a luz como a caracteristica que diversifica os
cultos orientais em relagdo ao culto oficial grego e romano seja aquela de
apresentar divindades mais solicitas para satisfazer as necessidades dos
homens nessa vida e depois da morte?® (2004, p.3).

Chamados muitas vezes de cultos de mistério, Burkert (1991, p.15) afirma
que ¢é dificil saber onde esses cultos adquiriram esse carater. Segundo esse autor, 0s

mistérios podem ser descritos como:

cultos que ndo eram prescritos nem restritos pela familia, pelo cla ou pela
classe, mas que podiam ser escolhidos a vontade, além de prometer uma
certa seguranga pessoal pela integracdo numa festividade e pela
correspondente proximidade pessoal com alguma divindade. Os mistérios
eram rituais de iniciacdo de carater voluntario, pessoal e secreto, que
visavam a uma transformacdo do espirito por meio da experiéncia do
sagrado (BURKERT, 1991, p.24).

O atributo mistérico esta relacionado também a ideia de que os homens
participavam emotivamente do sofrimento dos deuses (BURKERT, 1991, p.38). Esses
cultos circulavam e se modificavam no mundo antigo. Fantacussi destaca que os fatores
econdmicos e militares ainda eram 0s mais importantes nesse processo. A autora

enumera 0s mercadores, oS soldados e os escravos como propagadores dos cultos

2« 7 attivita instancabile di studiosi quali Franz Cumont, Marteen J.Vermaseren, Ugo Bianchi, Robert
Turcan, Giulia Sfameni Gasparro Ed altri, ha magistralmente messo in luce come la caratteristica che
diversifica i culti orientali rispetto al culto ufficiale greco e romano sia quella di presentare delle
divinita piu sollecite nel rispondere ai bisogni dei singoli uomini tanto in questa vita che dopo la
morte”.
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(FANTACUSSI, 2006, p.27).

Importante destacar, como afirma Alvar, que esses cultos ndo representam
uma ruptura do individuo com a sociedade, mas uma espécie de compromisso religioso
pessoal (1993, p.26). No entanto, a tentativa de fazer desses variados cultos um bloco
homogéneo com caracteristicas iguais seria ineficaz por se tratar de cultos diferentes
com entrada em épocas e com sucessos distintos.

L. Bianchi afirma:

[...] Com a difusdo desses cultos se assiste portanto a afirmacdo de uma
forma de religiosidade pessoal mais sentida e compartilnada em relagédo
aquelas divindades ‘consolidadas’ do pantedo tradicional; os principais
centros de difusdo sdo o Egito, a Asia Menor, a Siria e a Pérsia®* (2004, p.4).

Outro dado torna-se importante para a posterior analise desses cultos nas
fontes. L. Bianchi afirma que: “No mundo romano os cultos orientais conheceréo o seu
maior sucesso na época imperial quando poderdo coexistir com a religido oficial, caidas
definitivamente as reservas ou até as hostilidades erguidas contra eles no periodo

republicano”™®

(2004, p.02). As fontes aqui estudadas, Petronio e Marcial, permitirdo
analisar essa afirmacéo e entender se na pratica isso ocorreu de maneira t&o clara.

Ha algumas semelhancas entre os cultos orientais aqui discutidos e os cultos
oficiais romanos no que se refere as praticas. Ambos em sua manifestagéo utilizavam-se
da prética de fazer votos, ou seja, ttm uma dimensdo votiva. Os votos eram, como
afirma Burkert (1991, p.26-27), uma espécie de troca, uma estratégia humana

fundamental para enfrentar o futuro. Nesse tipo de experiéncia, socializavam-se as

angustias e os sofrimentos.

24 «[..] Con Il loro diffondersi si assiste dunque all’affermarsi di una forma di religiosita personale pitl
sentita e compartecipata rispetto a quella delle divinta ‘consolidate’ del pantheon tradizionale; i
principali centri di diffusione sono I’Egitto, I’ Asia Minore, la Siria e la Persia”.

2 «“Nel mondo romano i culti orientali conosceranno il loro maggiore successo in epoca imperiale quando
potranno coesistere con la religione ufficiale, cadute definitivamente le riserve o addirittura le ostilita
sollevate contro di loro nel periodo repubblicano”.
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A prética votiva®® da testemunho de histérias pessoais e 0s motivos dos votos
variavam, segundo Burkert (1991, p.26), de acordo com a ordem social a que

pertenciam os fiéis:

nas classes dominantes o risco era a guerra, entdo, faziam-se votos de grande
porte para manter tudo sob controle. Para 0 homem ou a mulher comum,
havia as incertezas do oficio ou do comércio, especialmente os perigos de
uma viagem, sofrimento com doengas individuais, para tudo isso faziam-se
votos.

Com isso, pode-se perceber que essa prética, recorrente na religido oficial e
nos cultos orientais, pode ser um indicio para a anélise da ordem social a que
pertenciam seus praticantes, e a contribuir para o estudo da sociedade e cultura romana.

Os deuses analisados na presente pesquisa sdo: Priapo, Cibele e Atis e isis e

Osiris, por isso, alguns esclarecimentos sobre esses cultos estéo a seguir.

2.1 Priapo

Um deus estrangeiro que teve sua entrada em Roma foi Priapo. Vindo da
Asia Menor, mais exatamente da cidade de LAmpsaco, seu culto surgiu por volta do
século IV a.C.

Sobre 0 nascimento do deus, sabe-se que geralmente ele era identificado
como filho de Afrodite e Dioniso ou ainda como filho de Afrodite e Zeus. Segundo
Grimal (1993), quando Afrodite engravidou, Hera temeu que a crianga pudesse ser bela
como a mae e ter o poder do pai, por isso Hera tocou o ventre de Afrodite para que a
crianca nascesse disforme. Disso resultou Priapo que veio ao mundo com um falo

desproporcional.

% A prética votiva refere-se as oferendas feitas pelos fiéis aos deuses visando melhorar suas condicdes de
vida.
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Ha também uma interpretacéo evemerista®’ que afirmava que Priapo era um
homem da cidade de Ldmpsaco e que de l& foi expulso devido & sua monstruosidade.
Uma parte do Terceiro Mitdgrafo do Vaticano traduzida por Oliva Neto (2006, p.69) diz

0 seguinte:

Priapo surgiu, como relata Sérvio, em Lampsaco, cidade do Helesponto, e
por causa da grandeza do membro genital foi expulso da cidade. Depois,
porém, mereceu ser recebido no grupo dos deuses, como divindade dos
jardins. Dizem que justificadamente preside aos jardins, pela fecundidade
que lhes traz, pois como uma parte das terras uma vez por ano gera algum
fruto e outra parte gera outro, alguns jardins nunca estdo sem frutos. Mas
também entre as matronas é deus eminente: com o auxilio da sociedade
delas foi incluido entre os deuses.

Por ter possivel parentesco com Dioniso, Priapo guarda semelhancas com
Sileno e os Sétiros e tem papel em rituais orgiasticos. Isso mostra a ligacdo do deus com
atributos como a fecundidade e a abundéncia. O deus chegou a ser representado em
inimeros espacos diferentes: portos, encostas, praias, espaco rural, jardins e atuava
também no poder procriador da Natureza (ldem, p.17-19). Priapo era representado
normalmente sob a forma de um membro viril. As vezes, é encontrado na iconografia
como um homem com um grande falo ou ainda como um hermafrodita.

Como afirma Funari, 0 membro masculino em erec¢do era, na Antiguidade
Classica, associado a vida, a fecundidade, a sorte e afastava maleficios, tinha poder de
amuleto e j4 era cultuado em Roma muito antes da chegada de Priapo. Pois, na
Antiguidade, as esferas religiosa e sexual estavam interligadas, ndo se pode pensa-las
separadamente (FUNARI, 2003, p.319).

Mutunus Tutunus, por exemplo, foi uma antiga divindade romana
representada também por um membro viril. Segundo Grimal (1991, p.40-41), até a

época de Augusto as mulheres ainda coroavam essa divindade com flores. Mas essa ndo

2" As explicagBes ‘evemeristas’ dizem respeito a uma teoria de interpretacdo dos mitos criada por
Evémero de Mecena (IV século a.C). De acordo com essa corrente de pensamento, 0s deuses seriam
personagens histéricos em um passado distante.
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era a Unica divindade que trazia a ideia de vida ao povo romano. As vestais guardavam
também os Penates. Tratava-se de um grande falo que garantia a legitimidade da
descendéncia romana.

Sabe-se também sobre o fascinus que, segundo Grimal, era objeto de culto
entre 0s camponeses e estava associado a religido de Liber Pater (deus da germinagao)
(1991, p.42-43). Posteriormente, Liber foi assimilado ao Dioniso dos gregos.

As bacanais, cultos em honra a Dioniso-Baco, foram proibidas pelo Senado
romano. Priapo, porém, ndo teve seu culto proibido, e acabou, por isso, substituindo
essas antigas divindades ligadas a fecundidade.

Oliva Neto aponta que Priapo tornou-se popular em Roma. O autor afirma:

O culto sacro e profano de que Priapo foi objeto em Roma abrangeu todas as
ordens sociais e foi preponderantemente privado. Entretanto, divindade
humilde que era, foi religiosamente muito cultuado entre as ordens sociais
mais baixas (pequenos agricultores e comerciantes) como patrono da
fecundidade de hortas, pomares e, no ambito da casa, patrono até do
matriménio [...]. Nos estratos elevados, Priapo, relacionado que era ao poder
catartico e regenerador do riso, foi apropriado como personagem ridiculo da
poesia [...]. Mas ndo se exclui a possibilidade de ter recebido culto religioso
ou ter feito parte dele entre as ordens menos baixas ou mesmo elevadas [...]
(2006, p. 24-25).

2.2 Cibele e Atis

Um casal de deuses estrangeiros, oriundos da Frigia, cultuados em Roma no
periodo aqui tratado foi Cibele e Atis. Os cultos em honra a esse casal chegaram a Roma
em 204 a.C. Inicialmente, Cibele ndo teve um templo proprio, ficou hospedada no
templo de Vitdria. SO terd seu proprio templo em 191 a.C no Palatino.

E interessante lembrar que “[...] enquanto nas cidades das provincias se

erguiam Capitolia, isto é, templos que imitavam o Capitolium romano, e templos
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dedicados a Roma e ao imperador, Roma se enchia de lugares de culto oriental”?®

(RUGGIERO, 1997, p.86).

Sobre o templo sabe-se que: “[...] se tratava, portanto de um templo
totalmente similar aqueles dedicados aos deuses tradicionais, assim como incluia na
mais perfeita tradi¢cdo romana e oficialidade o acontecimento da sua construcéo dirigida
pelos sacerdotes para a salvagdo da cidade [...]**” (RUGGIERO, 1997, p.88).

A chegada da deusa a Roma foi relatada por alguns autores latinos tais como

Tito Livio e Ovidio. Tito Livio narra o episddio da seguinte forma:

Aproximava-se ja 0 momento das elei¢bes quando chegou a Roma uma carta
do consul Publio Licinio. Seu exército, dizia ele, fora atingido por grave
doenga, e ndo teria podido sustentar-se se um mal igualmente virulento, ou
mais, ndo se abatesse sobre o inimigo. Estando ele préprio enfermo e
incapaz de vir presidir as elei¢Oes, proclamaria Quinto Cecilio Metelo para
conduzi-las, caso o Senado concordasse, na qualidade de ditador. Era de
interesse do Estado, acrescentava, desmobilizar o exército de Quinto
Cecilio, que de momento para nada servia com as tropas de Anibal ja
recolhidas aos quartéis de inverno. Tao grande era a veeméncia do mal que
invadira o acampamento que, a ndo se liberar rapidamente os soldados,
talvez nenhum deles sobrevivesse. O Senado permitiu ao cénsul fazé-lo, no
interesse do Estado e em consciéncia .

Por essa época, em Roma, os cidaddos se sentiram invadidos de um
escrapulo religioso, porquanto se encontrara nos livros sibilinos, consultados
a propésito da frequéncia excepcional das chuvas de pedra caidas naquele
ano, uma predicdo segundo a qual se poderia expulsar a qualquer momento
um inimigo estrangeiro que trouxesse a guerra a Italia se se transportasse a
Mae do Ida de Pessinunte para Roma. Tal predigdo, descoberta pelos
decénviros, impressionou tanto mais o Senado quanto os embaixadores
encarregados de levar uma oferenda a Delfos relataram, também eles, que
em seus sacrificios a Apolo Pitio as entranhas se mostraram invariavel mente
favoraveis e que o oraculo respondera que uma vitéria ainda maior que
aquela cujo butim lhes permitia trazer a oferenda estava iminente para o
povo romano. Ao conjunto de razbes proprias a lhes dar a mesma esperanga,
acrescentavam a inspiracdo de Cipido, que parecera pressagiar o término da
guerra reclamando a provincia da Africa. Assim, para apressar uma vitoria
prefipurada pelos livros do destino, pelos pressagios e pelos oraculos,
examinavam e discutiam os meios de transportar a deusa para Roma(TITO
LIV10, 1990, p.94-95)

Na versdo de Tito Livio, citada acima, na consulta aos Livros Sibilinos, em

% «1 ] che mentre nelle cittad delle province si elevavano Capitolia, cioé templi a immagine del

Capitolium romano, e templi dedicati a Roma e all’imperatore, Roma si riempiva di luoghi di culto
orientale”.

[...] si tratava dunque di um tempio del tutto simile a quelli dedicatti agli dei tradizionali, cosi come
rientrava nella piu perfetta tradizione romana e ufficialita la vicenda della sua construzione, votata dai
sacerdoti per la salvezza dellacitta [...]".

29 «

36



204 a.C, durante as Guerras Punicas, indicou-se que seria necessario trazer a deusa
Cibele para Roma para que Anibal abandonasse a Itilia. Em Fastos de Ovidio h4 a
narracdo do desembarque da deusa, sua chegada a Roma.

Alvar afirma que a introducdo de Cibele esta relacionada & aristocracia

romana (1994, 161). Refere Alvar:

Cibele, introduzida por decisdo aristocratica, apresenta um perfil popular
gue expressa a concordia ordinum, o consenso dos grupos sociais ante o
sacro procedimento para repelir o invasor cartaginés. A histéria de Cibele
em Roma reproduzira a tensdo do conflito de classes e a contradicdo da
conduta do grupo dominante entre a marginalidade e a integragdo do culto.*
(1994, p.163)

Uma das versdes conhecidas do mito desse casal conta que Cibele, a “deusa
mée”, era apaixonada por Atis. Cibele tornou Atis o sacerdote de seu culto exigindo dele
fidelidade absoluta. Porém, certa vez, Atis apaixonou-se por uma ninfa e deitou-se com
ela. Ao perceber o que tinha feito, Atis teve um acesso de loucura e emasculou-se
sangrando até a morte.

Os sacerdotes do culto de Cibele eram chamados galli e 0 sumo sacerdote
era 0 archigallus. Todos esses sacerdotes deveriam ser eunucos, castravam-se nos
rituais.

O ritual dedicado a esse casal recria entdo o sofrimento vivido por eles, Atis
morre nos primeiros dias e volta a viver ritualmente no final das festividades. Segundo

L. Bianchi:

0 eunuquismo ritual que caracteriza os galli busca uma justificacdo na
vicissitude mitica de Atis [...].Ainda que na época republicana Atis foi
excluido da religido oficial, o culto de Magna Mater no interior do Palatino
foi celebrado de qualquer modo segundo as formas originarias por um clero
dedicado a tal ponto a prépria divindade de chegar a se autocastrar em sua
honra® (2004, p.11).

30 “Cibeles, introducida por decision aristocratica, presenta asi un perfil popular que expresa la
concordia ordinum, el consenso de los grupos sociales ante el sacro procedimiento para repeler al
invasor cartaginés. La historia de Cibeles en Roma reproducira la tension del conflicto de clases y la
contradiccion conductual del grupo dominante entre la marginalidad e integracion del culto”.

# «| "eunuchismo rituale che caratterizza i Galli trova una giustificazione nella vicenda mitica di Attis
[...].- Anche se in epoca repubblicana Attis fu escluso dalla religione ufficiale, il culto della Magna
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Entre as diversas interpretagdes a respeito do eunuquismo ritual L. Bianchi
propoe:

[.] entre as diversas interpretagbes dos estudiosos resulta
majoritariamente equilibrada aquela que reconhece aos fiéis de Atis a
possibilidade de entrarem em maior intimidade com a prépria Magna Mater
revivendo e participando da triste vicissitude do seu parceiro® (2004, p.11).

Sanzi (2006, p.43-44) explica a festa em honra ao casal. De 15 a 27 de
marco havia as festividades em honra a deusa Cibele: dia 15 havia a procissdo das
canéforas; do dia 16 ao 22 fazia-se abstinéncia; o chamado castus matris deus, requeria
restricdes alimentares e de praticas sexuais; enfim, ritualmente todos estavam
participando da dor de Cibele pelo fato de ter perdido seu parceiro Atis. No dia 22 fazia-
se a ceriménia do arbor intrat na qual os participantes portavam ao santuario uma
arvore e 0s instrumentos rituais (siringe®, verga, cimbalos®, os timpanos e flauta dupla
presa com ramos); dia 24, o dies sanguinis era o dia em que se emasculavam os galli e
em que, seguindo o exemplo de Atis, os fiéis se flagelavam ao som dos instrumentos
rituais.

A alegria voltava a reinar nas festividades somente no dia 25 quando Atis
ritualmente voltava a viver. O dia 26 era um dia de repouso chamado requietio. E dia 27
havia a cerimodnia da lavatio.

O culto de Cibele foi incluido no calendério oficial das festividades romanas
a partir da criagdo do templo em honra a deusa. Alvar afirma: “Cibele triunfou em

Roma. Seu culto acabou integrado ao calendario oficial e, sem divida, as caracteristicas

Mater all’interno del Palatino venne comunque celebrato secondo le forme originarie da un clero
dedito a tal punto alla propria divinita da arrivare ad autoevirarsi in suo onore”.

[...] tra le diverse interpretazioni degli studiosi risulta maggiormente equilibrata quella che riconosce
ai fedeli di Attis la possibilita di entrare in maggiore intimita con la Magna Mater proprio rienvocando
e partecipando alla triste vicenda del suo paredro”.

* Siringe é uma espécie de flauta feita 0 colmo da cana. Conhecida também como flauta de Pa.

# Cimbalo é um instrumento de cordas percutidas.
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de seus ritos impediram, aparentemente, sua plena incorporacéo na vida civica” (1994,
p.169)%.

Scheid da algumas explicacBes para a incorporacdo dessa deusa no
calendario romano. Sobre a entrada da deusa no calendario afirma que o culto foi
introduzido:

[...] sem que [...] fossem moralizados por tantos elementos chocantes para a
sensibilidade romana, tais como a autocastracdo dos galos de Cibele. Eles
foram simplesmente enquadrados pelas praticas, tornados tradicionais, como
se as autoridades estivessem precisamente buscado um efeito escandaloso, a
fim de que, em certos dias do ano, a exibicdo das condutas contrarias a
norma permitissem aos romanos refletir sobre a complexidade de suas
relagdes com os deuses, com seus deuses, porque Cibele era, de fato, aos
olhos romanos, um parente distante® (1993, p.56).

2.3 isis e Osiris

Isis e Osiris sdo divindades de origem egipcia que eram cultuadas em Roma
e seus ritos possuiam caracteristicas mistéricas. Esse casal de deuses passou por todo o
Mediterraneo (Asia Menor, Grécia, Sicilia e Magna Grécia). O culto teve sucesso em
Roma, porém, por varias vezes, 0 Senado tentou impedir o culto ao casal.
Posteriormente, muitos imperadores utilizaram-se dos atributos dos deuses egipcios
associando-0s & sua propria imagem.

Uma das versdes do mito que trata da estoria do casal afirma que Osiris,
irm&o e esposo de Isis, foi morto pela inveja de seu irmdo Seth que mutila seu corpo e

espalha pedagos dele em todo o territorio egipcio. Isis sai a procura das partes do corpo

% “Cibeles habia triunfado en Roma. Su culto habia quedado integrado en el calendario oficial y, sin

embargo, las caracteristicas de sus ritos impidieron, aparentemente, su plena incorporacion en la vida
civica.”

36 “[...] sans que leurs cultes fussent épures pous autant des éléments choquants pour la sensibilité
romaine, telle I'autocastration des Galles de Cybéle. 1l furent simplement encadrés par des pratiques
tout a fait traditionnelles, comme si les autorités avaient précisement cherché I’effet scandaleux, afin
que, certains jours del’année, léxhibition de ces conduites contraires aux normes permette aux
Romains de réfléchir sur la complexité de leurs rapports avec les dieux, avec leurs dieux puisque
Cyhbéle était, en fait, a leurs yeux une lointaine parente des Romains.”
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de Osiris e consegue trazer-lhe a vida novamente.

Segundo Fantacussi, o culto no Egito tinha como caracteristicas assegurar a
fertilidade. O culto estava associado ao tempo ciclico, a vegetagdo, as cheias do Nilo, a
vida e a morte, além da renovacdo do direito ao trono. Na cultura egipcia 0os mitos
constituiam modelos para 0 comportamento humano (2006, p.13-14).

O culto isiaco chegou a Roma ainda durante a Republica e, nesse momento,
enfrentou muita oposigdo. Sob o periodo da helenizacdo muitas modificagbes no culto
foram feitas em relacdo as préticas iniciais do Egito. Isis foi inclusive identificada com
outras divindades ja existentes em Roma como, por exemplo, Deméter. Segundo Sanzi
(2006 p.39), Augusto e o Senado proibiram culto isiaco em 52, 48, 28 e 21 a.C, ja
Caligula provavelmente o inseriu no calendario oficial.

Segundo Sanzi (Idem, p. 39-41), os atributos de Isis foram ampliados,
passando a deusa a ser regente do destino astral. Havia festas celebradas em honra a
deusa além de agBes rituais diarias, desde a abertura do templo até o seu fechamento.

A principal festa pablica em honra a Isis celebrada em Roma era chamada
Navigium Isidis. Era realizado no periodo das navegacdes, no 5°%dia do més de marco.
Um dado importante é o fato de que “bem mais conhecida do que a dimenséo iniciatica
do culto isiaco é aquela das ceriménias ptblicas”®’ (BIANCHI, 2004, p.19).

Segundo Fantacussi, a esséncia do culto isiaco, “leva a busca da
compreensdo da identificagdo feminina e a participacdo de fato das mulheres” (2006,
p.66).

Na cidade de Roma havia pelo menos quatro templos dedicados a Isis.
Segundo Ruggiero, um deles era sobre o Capitélio, existente desde o século | a.C. O

segundo era chamado Isis Patricia, localizado na regido do Esquilino. Os dois outros

%7 «“Ben pill conosciuta della dimensione iniziatica del culto isiaco & quella delle cerimonie pubbliche”.
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templos eram dedicados em comum a Isise Seréapis: um deles era o Iseum Metellinum, a
atual vila Labicana, o outro, maior, era situado no Campo de Marte, sendo maior e mais

rico que o outro (1997, p.88).

2.4 Outras manifestacOes orientais no império Romano

Ha outros cultos estrangeiros que adentraram 0s espagos romanos. O deus
Mithra® é um exemplo, porém néo era t&o popular no primeiro século d.C, teve maior
destaque em Roma depois da metade do segundo século. Ha ainda Sabéacio e Ma-
Bellona, ambos de origem anat6lica. As referéncias a esses deuses sdo ainda mais

escassas.

2.5 Supersticéo e tolerancia na sociedade romana

Assim como afirma Scheid (2003, p.1), termos como religido, piedade,
divindade, sacrificio, ritual, supersticdo, templo e altar sdo palavras que sobreviveram
ao longo dos séculos. No entanto, tais palavras devem ser pensadas com cuidado
quando se trata de buscar o significado antigo.

Nos rituais da religido publica romana ndo se admitiam excessos. Como ja
foi dito, as formulas rituais, os gestos, enfim todos os atos deveriam ser devidamente
executados, qualquer gesto mais “passional”, com mais emocéao era caracterizado de
outra forma® por um romano. Aquilo que estivesse fora dos padrées romanos baseados
no mos maiorum, se ndo fossem 'relidos' e transformados em uma préatica 'romana’, era

chamado pelos préprios romanos de superstitio. Scheid trata desse assunto em um de

% deus advindo da regi&o que atualmente chamamos de Ird
* era caracterizado como supertitiones
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seus artigos’.

Ha varios testemunhos de autores romanos que mostram que havia crengas e
modos de agir perante o “religioso” que lhes era estranho e ndo era bem aceito. O termo
superstitio consta em diversos testemunhos, como afirma Scheid (1985). Uma utilizagdo
desse termo é para descrever a ideia de externa superstitio, que seriam crengas vindas
de outras localidades (em sua maioria orientais) repletas de excessos na visdo de um
romano, que ndo tinham suas bases no mos maiorum e nédo partilhavam do modo de
sentir e viver a religiosidade romana.

Depois de analisar documentos de autores diversos do inicio do século II,
Scheid reconstroi a nocdo de superstitio no periodo. O autor conclui que para um

romano a “supersticado”:

[...] € sobretudo um defeito humano, e ndo um defeito de determinado deus,
uma atitude, um comportamento independente [...]. A supersticdo é um
excesso criticAvel que suscita angustia ou obstinacdo, acarreta préaticas
ridiculas ou cruéis, e entretém relagdes com uma avidez nociva de
“conhecer”. Mas esta atitude, que ela seja ou ndo suscitada pelas angustias
ou contatos com outros povos, € antes uma posi¢do estranha em relagéo aos
deuses e cultos tradicionais, e representa enquanto tal uma falta de
discernimento [...]. (SCHEID, 1985, p.31).

A religido romana que denominamos oficial e publica é, para o olhar atual,
bastante objetiva. As préticas tém caracteristicas comuns que fazem com que a
historiografia relina as varias festas e ritos a diferentes deuses sob uma mesma 6tica,
chamando-os “tradicionais”. As festas religiosas do Estado romano tinham também uma
funcdo de manutencéo do poder vigente.

De maneira geral, o termo superstitio, em vérias fontes latinas, pode indicar
excessos dentro das praticas relacionadas aos cultos oficias, ou ainda, significar o

exercicio de religides estranhas a oficial, com rituais excessivos e muitas vezes

“0 artigo que sera discutido a seguir.
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condenados pelos dirigentes do Estado.

O termo contribui para o entendimento de fontes do periodo que mesmo sem
citar claramente o termo superstitio, demonstram que havia certa distin¢do, para 0s
dirigentes do Estado, entre o que era “romano” e 0 que era “desviante” em Roma no
periodo do Principado.

Apesar das possiveis distinges das fontes entre essas formas de
religiosidade, porém poder-se-ia dizer que os romanos foram tolerantes, com algumas
ressalvas, no periodo estudado. Para Rosa (2006, p.151) a tolerancia dos romanos nao
era algo de principio. Segundo a autora: “os romanos toleravam o que néo lhes parecia
perigoso e eram intolerantes quando algo Ihes parecia perigoso”.

As cerimdnias do culto baquico®, por exemplo, foram vistas com receio
pelos dirigentes do Estado, pois reuniam os fiéis em grupos e temia-se com isso uma
conspiragdo. Portanto, ndo eram as formas religiosas que eram temidas, mas a
possibilidade de mudanca politica que essas formas poderiam trazer a Roma.

Gilvan Ventura Silva (2008, p.9-10) acredita que a intolerancia so veio apds
o0 século 111 d.C com os cristdos. O autor afirma que a ideia de tolerare na Antiguidade
era empregado “[...] no contexto das relagbes sociais quer entre individuos, grupos ou
comunidades, definindo assim uma situacdo caracterizada pela coexisténcia entre partes
distintas e, por vezes, em conflito”.

Para Gilvan Ventura Silva, em Roma uma das principais expressdes de
tolerancia era justamente o universo das crengas religiosas.

Alguns outros grupos posteriores as bacanais também foram alvo de algum
tipo de a¢do do Estado romano. Afirma Rosa: “Os caldeus (presumidamente astrdlogos)

foram expulsos de Roma em 139 a.C; seguidores de Isis em vérias ocasides na

“ proibido em 186 a.C
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Republica Tardia e no primeiro principado; judeus foram expulsos, possivelmente em
13, junto com os caldeus e certamente depois também” (BEARD, M., NORTH, J. A,,

PRICE, S.R.F: 161, 23-1 apud ROSA, C. B., 2006, p.155).

3. Sobre o conceito de cultos orientais

Escrever a historia é sempre algo bastante desafiador. De Certeau dedicou
grande parte de suas pesquisas a reflexdo acerca do discurso mistico, mas também
deixou inimeras contribui¢ces no que diz respeito ao discurso historico ou a ideia de
escrita da historia. Um texto historico para De Certeau é “uma organizacdo semantica
destinada a dizer o outro: uma estruturagdo ligada a producéo (ou manifestagdo) de uma
auséncia” **. (DE CERTEAU, 2005, p.48). O trabalho histérico seria uma operagio
coletiva. Ele “[...] se refere a um ‘complexo’ de uma fabricacéo especifica e localizada,
bem mais que a uma significacdo e a uma ‘realidade’ desenterrada do passado™*® (DE
CERTEAU, 2005, p.50).

As observacbes de De Certeau sdo valiosas j& que contribuem para uma
visdo menos ingénua do historiador em seu trabalho. Ao contrdrio do que
superficialmente possam parecer, as reflexdes do autor ndo sdo nem subjetivistas nem
relativistas. O autor situa, portanto, a operagdo historiogréfica, “[...] em um espaco
intermediéario localizado entre a linguagem de ontem e a linguagem contemporanea do
historiador” (DOSSE, 2004, p.196).

Tendo conhecimento dessas dimensdes do trabalho histérico, a operacdo

interpretativa se inicia e, juntamente com ela, o esforco em definir e nomear fendbmenos

42 “Une ‘organization’ sémantique destinée a dire I’autre : une structuration liée a la production (ou
manifestation) d’une absence”

# «[.] se réfere au ‘complexe’ d’une fabrication spécifique et localisée, bien plus qu’a une
signification et a une ‘réalité’ exhumées du passé”
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e processos distantes temporalmente, tentando ndo cometer nem generalizagfes nem
erros de perspectiva. Em um universo bastante amplo, o historiador faz muitas escolhas
e utiliza a nomenclatura que considera ‘possivel’ para estudar determinados processos.
Neste caso, 0 termo ‘orientais’, utilizado durante a pesquisa, foi uma escolha conceitual
que deve ser explicada.

No inicio da pesquisa, foi empregado o conceito de popular. Foram descritas
as crengas estudadas como cultuadas pelas ordens mais baixas. No entanto, o conceito
demonstrou-se insatisfatorio, percebeu-se que as crengas tratadas tinham a participago
de diversas ordens e tratd-las como populares seria muito simplista. O uso do termo
“popular” esteve relacionado a dicotomia elite versus popular. O termo carrega VArios
significados que podem néo condizer com as trocas culturais que ocorreram em Roma
no primeiro século™.

Como descreve Chartier (1995, p.179), analisando a historiografia percebe-
se basicamente dois modos de interpretar o conceito “popular”; o primeiro deles
considerava a cultura popular como um sistema simbdlico, coerente e autdbnomo; o
outro considerava-a em suas dependéncias e caréncias em relagdo a cultura dos
dominantes. Chartier pensa ser importante o conceito para a Histdria Cultural, por isso
propde que ele seja reformulado.

O autor afirma que ha duas alternativas para o conceito. A primeira seria
operar uma triagem entre as praticas mais submetidas & dominacéo e aquelas que usam
da astucia com ela ou a ignoram. Outra alternativa seria considerar que cada pratica ou
discurso ‘popular’ pode ser objeto de duas analises que mostrem, alternadamente, sua
autonomia e sua heteronomia (1995, p.13).

Nesse caso, 0 uso do conceito ndo seria 0 mais indicado na analise ja que

“ Para mais discussdes a respeito do tema consulte : FUNARI, Pedro Paulo A. Cultura popular na
Antiguidade Classica. Sdo Paulo: Ed. Contexto, 1989
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ndo se busca diretamente a relacdo entre as formas religiosas publicas e sua relagdo com
0s novos cultos. Deveria-se estudar a apropriagdo das praticas pelos grupos ou
individuos, mas esta ndo é a problematica central do trabalho.

De Certeau, por sua vez, relaciona o conceito de “popular” inteiramente a
politica, aos interesses politicos (1995, p.55-56). Acredita-se que esses modelos,
“dominante” ou “dominado”, fruto das ideias descritas, ndo sdo os mais apropriados aos
modelos antigos e que pode haver outros termos que descrevam mais adequadamente a
sociedade antiga e seus grupos sociais.

Como uma segunda alternativa decidiu-se tratar os cultos utilizando-se da
ideia de estrangeiras. O termo “estrangeiras” se refere, nesse caso, aos cultos religiosos
que ndo tém origem nem caracteristicas baseadas na concepcdo ética do mos maiorum
romano. Isso equivale a dizer que o termo usado se define por aquilo que ndo é
percebido em sua diversidade em relagio ao culto de origem romana. O culto de isis e
Osiris, Cibele e Atis e Priapo foram agrupados pela denominagio ‘estrangeiros’ em
Roma justamente por ndo conter, especificamente, as ‘formas’ religiosas e os ritos da
religido oficial.

Por mais que essas novas crengas fossem misturadas & cultura romana, em
sua maioria, elas foram modificadas para serem vivenciadas entre 0s romanos, portanto,
‘estrangeiras’ também diminuiria o processo descrito: de entrada, modificagdo e
releitura dessas préticas.

Independentemente do periodo de entrada desses diferentes cultos de
diferentes lugares do mundo antigo pode-se perceber que hd uma resisténcia, uma
espécie de contraposicao desses cultos estrangeiros as crencas ja presentes em Roma por
iSso 0s romanos adaptaram essas novas formas de religido. O que estivesse fora dos

padrdes era chamado pelos préprios romanos de superstitio. Uma caracteristica
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marcante das crencas que se chamam oficiais é a relacdo que elas mantinham com a
manutencdo do poder politico. Estudando a estruturagdo do poder na Roma Antiga,
Gongalves analisa as festas. A autora explica a articulacdo dessas festas com a

manutenc¢do do poder politico romano:

A realizacdo de cerimonias publicas, de momentos festivos, € uma forma
sofisticada muito antiga de comunicacdo com objetivo politico, pois as
festas ajudam a manipular a opinido publica, a persuadir através de imagens
e a legitimar o mando, sendo, deste modo, um dos vérios instrumentos de
poder. No desenrolar das festas, divulgam-se mensagens, imagens, simbolos
e mitos, que auxiliam no controle social. A linguagem festiva €, sobretudo,
imagética, o que explica seu alto poder de persuasdo, de busca de
consentimento e de apoio ao poder, garantindo uma impressdo de unidade,
fundamental para a manutencdo do comando. O poder utiliza meios
espetaculares para marcar sua entrada na historia (comemoracdes, festas de
todo o tipo, construcdo e reconstrucdo de monumentos) (GONCALVES,
2008, p.29)

Nesse caso, feita a separagdo entre a religido publica, e outras crencgas vindas
de outras localidades e praticadas pelos romanos, mas tidas muitas vezes como excessos
e que foram modificadas para serem cultuadas pelos romanos, como nomear estas
Gltimas?

Optou-se, por algum tempo, chamé-las estrangeiras. No entanto, o termo
‘estrangeiras’ também ndo descreve de maneira apropriada as crencas estudadas ja que,
como foi sublinhado no inicio do capitulo, Roma estava repleta de novas crengas no
periodo tratado e algumas delas foram adaptadas e relidas & maneira romana e inclusive
entraram para as festividades oficiais.

Pelo termo exprimir a ideia de que as crengas ndo chegaram a se adaptar a
maneira romana decidiu-se adotar apenas o conceito de cultos orientais. No caso desse
termo, o cuidado que deve ser empregado é o seguinte: ndo se pode entender as crengas
orientais como algo homogéneo. Cada localidade tinha suas caracteristicas proprias,
eram mundos distintos: a antiga Anat6lia, o Egito e o Ird, cada um tinha uma identidade

propria (BURKERT, 1991, p.15). Outro engano é pensar que os cultos tinham ‘estilo
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oriental’. Os cultos orientais que chegaram a Roma apés o Helenismo foram
helenizados e podem ter adquirido suas caracteristicas mistéricas na Grécia.

Ainda que o uso do termo deva ser feito tendo em vista essas ressalvas,
entende-se como proveitoso para este estudo que ndo pretende homogeneizar, mas
estudar os cultos nas fontes respeitando suas particularidades. O termo tem como
suporte a obra de autores como Sanzi que entendem a entrada desses cultos como um
fendbmeno especifico que merece ser nomeado como ‘cultos orientais’ que diz respeito a

entrada de cultos advindos de varias localidades no mundo helenistico-romano.

4. Sobre o estudo das religides

A observacdo da religifo “do outro” é uma pratica bastante antiga. Os
proprios homens da Antiguidade Cléssica faziam isso com alguma frequéncia.
Momigliano em “Paganos, judios y cristianos” exp0e a historiografia da religido desde a
Antiguidade. Apesar de que os historiadores gregos e romanos tendiam a ignorar o
tema, a religido foi tratada em algumas obras especificas de autores como Plutarco,
Luciano, Estrab&o, Pausénias, Lactancio e Santo Agostinho (1992, p.31).

Para investigar os fendmenos religiosos, os estudiosos criaram ao longo do
tempo inimeras metodologias que podem ser descritas em varias vertentes. Cada uma
contribuiu, a sua maneira, para um melhor entendimento das religides.

O percurso dos estudos da é&rea é bastante complexo. De maneira
simplificada, seguindo a distingdo de Albuquerque (2003, p. 59), pode-se dizer que “[...]
ha duas perspectivas das relacbes entre histdria e religibes: uma, a Historia das
ReligiGes, e outra, a Historia Religiosa. A Historia das Religides desenvolveu-se no

século XIX”. A “ciéncia das religides” ou a Historia das Religides “passou a ter um
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objetivo especifico: a origem das religides, de um lado, e a esséncia da vida e do homem
religioso, do outro” (HERMANN, 1997, p.335). Uma das principais criticas a essas
pesquisas sdo as generalizagBes cometidas pelos autores e o fato de as teorias serem
demasiadamente a-historicas.

Na Histdria das Religides utilizam-se métodos comparativos, ou seja, ha
grandes teorias que comparam as Vérias religides: os mitos, os simbolos, os ritos de
cada uma delas (ALBUQUERQUE, 2003, p. 59). Essa perspectiva envolve, portanto,
grandes dimensdes. Pode-se incluir sob essa perspectiva a obra de diversos autores
como, por exemplo, a que diz respeito a vertente sistematica que inclui os estudos de
Frazer e os de Max Miller relacionados a linguagem e mitologia.

Outra vertente dessa mesma perspectiva é a fenomenoldgica ou também
chamada de essencialista. Procurando explicacdo para o fendmeno religioso, de forma
ampla, autores como Eliade® desenvolveram explicaces gerais para a “experiéncia
religiosa” que contribuem para os estudos dos fendmenos religiosos até os dias de hoje.

A segunda perspectiva é chamada Historia Religiosa (ALBUQUERQUE,
2003, p. 64) tratada por Julia no capitulo publicado no famoso: “Historia: novas
abordagens”. O autor citado, no artigo “A religido: Historia Religiosa”, descreve
inimeros estudos que tratam de uma Unica religido. Na corrente citada ndo se pensa a
partir da perspectiva comparativa, nesse caso, ndo se volta exclusivamente para a
religido, mas para o contexto historico que, segundo os autores descendentes da corrente
dos Annales, é essencial para compreender a religiéo.

A historia religiosa, segundo Julia (1976, p. 117), utiliza operacdes da
Sociologia, Antropologia e Linguistica e cita autores que trabalham sob essa

perspectiva, fazendo um balango dos estudos do fenémeno religioso até o momento do

“* para mais informacdes consultar: ELIADE, Mircea. O sagrado e o profano.S&o Paulo: Ed. Martins
Fontes, 1992
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lancamento da colecdo “Histdria: novas abordagens”, década de 70.

Entre os autores citados por Julia estdo Phillipe Aries, Lucien Fébvre,
Maurice Agulhon, Michel Vovelle, Michel Foucault entre outros.

O momento da publicacdo do citado capitulo de Julia no livro Faire
I’histoire faz parte de um contexto mais amplo no qual hd a “passagem de um
paradigma onde a analise macro-econdmica era primordial para uma historia que
focaliza os sistemas culturais compreendidos em um sentido muito mais amplo”
(BOUTIER e JULIA, 1998, p.27).

Esse momento tem suas origens na década de 20, faz parte da terceira
geracdo daquela chamada nova histéria, sistematizada pela Escola dos Annales na
Franca. Essa corrente, iniciada por Bloch e Febvre, revolucionou as perspectivas
histéricas como um todo*®. Em oposicéo aos estudos predominantes do século XIX, 0s
Annales afirmavam o interesse da historia por toda atividade humana e ndo apenas pela
politica (BURKE, 1992, p.11).

Outro ponto a ser destacado é que a nova historia estava mais preocupada
com os estudos das estruturas e ndo mais com a narrativa dos acontecimentos
exclusivamente. Um dltimo ponto importante é que o ideal de uma histéria “objetiva” é
abandonado e considerado irrealista, no qual se aplica certo relativismo cultural tanto
aos objetos quanto a propria escrita da histéria (BURKE, 1992, p.14-15).

Os estudos interdisciplinares séo outra forte caracteristica dessa corrente que
influencia fortemente os estudos histéricos até os dias de hoje. O trabalho em conjunto
com socidlogos, antropodlogos, filélogos, economistas acrescentou muitas novas

possibilidades & escrita da historia.

46 E importante destacar, seguindo as indicacBes de Burke (1992, p.19), que a originalidade dos Annales
ndo consiste exatamente em suas propostas, que segundo ele, ja estariam em curso desde o século
XVIII, mas sim no fato de esses estudos sairem das margens e alcangarem um ndmero bastante
significativo de seguidores.
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Desde os primeiros representantes da corrente dos Annales despontaram
estudos que relacionavam a religido com a politica obtendo destaque o estudo de Bloch
em Os reis taumaturgos, que trata de uma crenca difundida na Idade Média de um poder
que os reis da Franca e Inglaterra teriam para curar doengas de pele chamadas
escrofulas.

Tendo em vista os estudos a respeito da religido tem-se ainda outra corrente,
dessa vez italiana, que pensa a historia e a antropologia. Essa vertente se desenvolveu
no século XX. Chamada Escola Italiana de Historia das Religides essa vertente entende
os fatos religiosos enquanto produtos culturais, redutiveis a razdo historica
(MASSENZIO, 2005, p. 21). Qutra caracteristica dessa vertente é a preocupagdo com a
necessidade de harmonizar a abordagem historico-filologica as formagdes religiosas
especificas (Idem, p. 28).

Intelectual italiano partidario dessas ideias, Pettazzoni, titular da primeira
citedra de Histéria das Religides da Italia, pensava a religifo como um produto

histérico. Massenzio explicita a defini¢do de Pettazzoni:

Toda religido € um produto histérico, culturalmente condicionado pelo
contexto e, por sua vez, capaz de condicionar o proprio contexto em que
opera: tal afirmagdo contém tanto o reconhecimento de uma dimensdo
comum, quanto o pressuposto que permite compreender as diferengas entre
os sistemas religiosos tomados separadamente (Idem, p. 149).

O método utilizado nesta corrente de pesquisa é o historico-comparativo,
formulado por Pettazzoni e aprimorado por Brelich. Esse método tem por objetivo
reconstituir as etapas de constitui¢do historica de um fendmeno religioso (Idem, p.150).

O método do comparativismo histérico é fundado, portanto,

[...] na comparacéo inter-cultural, que fornece o quadro das convergéncias, a
partir do qual torna-se possivel entender os fatores que caracterizam 0s
contextos histérico-culturais particulares. Trata-se de fatores dependentes do
modo original, certamente ndo gratuito, mas dinamicamente condicionado
pela situacdo econdmica social e ambiental, mediante o qual cada sociedade
concreta elaborou tanto o patrimdnio comum original quanto os estimulos e
as influéncias provenientes da rede de contatos com outras civilizagdes
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(MASSENZIO, 2005, P.184).

As varias vertentes de estudo das religiGes contribuiram para o avango dos
estudos em cada um dos periodos historicos. Nos estudos das religides da Antiguidade
isso ndo ocorre de modo diferente.

Atualmente, alguns estudos da Escola Italiana traduzidos para o portugués
tém se mostrado bastante proveitosos do ponto de vista do assunto especifico aqui
estudado. Ha por exemplo o estudo das religibes orientais feito por Sanzi ou ainda o
manual dos politeismos da Antiguidade de Scarpi.

Nesse estudo, toma-se como pressupostos as ideias da Historia Religiosa
iniciada pelos Annales na Franca. Desta forma, entende-se o contexto como essencial
para o estudo da religido e a interagdo com outras ciéncias que possam contribuir com a
analise, como antropologia, sociologia e linguistica.

E importante destacar ainda uma preocupacdo da primeira geracdo dos
Annales, que se torna proveitosa nesse estudo, como destaca Burke (1997, p. 32): “[...]
ndo reduzir atitudes e valores espirituais a meras expressdes de transformacgdes na
economia ou na sociedade”.

Entendem-se também como Validos e proveitosos alguns conceitos da Escola
Italiana que pensa a religido como produto de um contexto, de uma cultura e, a0 mesmo
tempo, transformadora desse contexto e dessa cultura.

Assume-se ainda a proposta da Escola Italiana de se trabalhar com filologia,
entendendo os termos de determinada religido dentro de seu contexto e, a0 mesmo
tempo, entender as trocas culturais entre as diversas civilizagfes, que ddo origem a
novas culturas, para se analisar o contexto romano do primeiro século.

O estudo da religido romana tem também suas especificidades. Segundo

Scheid (2003, p.5-6), a religido romana foi vista durante o século XIX como uma
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religido decadente. Estudos como o de Mommsen reforcaram isto. Segundo Scheid:
“alguns, como Mommsen, utilizaram a historia da religido romana para ridicularizar
sacerdotes e supersticdes, e responder a influéncia da Igreja Catolica na Alemanha,
outros véem isso como um estagio na progressiva ascensdo do Cristianismo *'” (2003,
p.6).

Outro problema na andlise da religido romana no século XIX é a tendéncia
em contrastar cultos “originais”, ou ainda separar também a religido dos romanos da
religido dos gregos (SCHEID, 2003, p.6). Na realidade, pouco se sabe sobre os
primeiros cultos que fizeram parte da religiosidade romana, por iSso esses conceitos
seriam uma ‘invenc¢do’ moderna.

Nesse sentido, Scheid alerta para ndo se ter uma Visdo romantica,
relacionada & ideia de decadéncia da religido ou ainda de culturas ‘puras’. Sobre o0s

cultos aqui tratados, o autor faz a seguinte afirmacéo:

Nesse contexto, a incorporagdo em Roma de certas divindades que
originariamente sio da Grécia e de é&reas da Asia Menor é sempre
considerado um fato de central importdncia e ao mesmo tempo com
caracteristicas ndo-romanas. Tais cultos, chamados de maneira geral como
‘orientais’, sdo condenados de ter distorcido a ‘velha’ religido Romana e sdo
conseqlientemente tratados como se eles tivessem formado uma categoria
religiosa separada, 0s quais anunciavam a decadéncia dos Romanos (como
no caso do culto de Cibele), ou o advento do cristianismo (no caso dos
egipcios isis, ou persas Mithra) (2003, p.8).

Atentando, portanto, para esses problemas metodoldgicos apresentados parte-se

agora para a apresentacdo das fontes no segundo capitulo.

4 «[..] some, like Mommsen himself, using the history of Roman religion to ridicule priests and

superstitions and to counter the influence of the Catholic Church in Germany, others seeing it as a
stage in the progressive ascent to Christianity”.

“8 “In this context, the incorporation into Rome of certain deities who originated in Greek areas of Asia
Minor is always considered a fact of central importance and at the same time a ‘non-Roman’ feature.
Such cults, known in general as “oriental’, are condemned as having distorted the ‘old” Roman
religion and are consequently treated as if they formed a quite separate religious category, which
heralded either the decadence of the Romans (as in the case of the cult of Cybele), or the advent of
Christianity (in the case of Egyptian Isis, or Persian Mithras)”.
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CAPITULO II: A Literatura Romana e a Histéria Religiosa do Primeiro e Segundo

Séculos d.C: Petrdonio e Marcial

A construcdo do conhecimento histérico tem sido feita por meio de Vvérias
fontes de pesquisa. A proposta, neste caso, é tratar de duas fontes literdrias da
Antiguidade produzidas em Roma.

A variedade de fontes que o historiador pode utilizar para seu estudo é
imensa. Afirma Bloch: “A diversidade de testemunhos historicos é quase infinita. Tudo
que o homem diz ou escreve, tudo que fabrica, tudo que toca pode e deve informar
sobre ele”( 2001, p.79).

Cada historiador define o tipo de fonte a ser trabalhada e, a partir dela,
buscar o entendimento do periodo estudado. No caso especifico da pesquisa aqui
proposta, relacionada a religido, poderia-se imaginar a principio que as fontes devessem
estar ligadas diretamente ao tema, ou seja, que fossem teologias ou tratados religiosos,
entretanto ndo é o que ocorre.

Nesse sentido, Bloch afirma que esse é um dos paradoxos do oficio de

historiador. Segundo ele:

Seria uma grande ilusdo imaginar que a cada problema histérico
corresponde um tipo Unico de documentos, especifico para tal emprego.
Quanto mais a pesquisa, ao contrario, se esforca por atingir os fatos
profundos, menos lhe é permitido esperar a luz a ndo ser dos raios
convergentes de testemunhos muito diversos em sua natureza (2001, p.80).

Cada um dos tipos de fontes requer cuidados especificos. Neste caso, €
necessario pensar as contribuicGes que a Literatura traz para os estudos na &rea de
Histdria. Para analisar as fontes é necessario pensar quais as relagdes existentes entre a

Literatura e a Sociedade. Segundo Wellek e Warren:

A literatura é uma instituicdo social que utiliza, como meio de
expressdo especifico, a linguagem — que é criacdo social. [...] A literatura,
além disso, tem uma fungdo social- ou ‘utilidade’-, que ndo pode ser
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puramente individual. Assim, uma grande maioria das questfes suscitadas
pelo estudo da literatura sdo, pelo menos em dltima andlise ou
implicitamente, questdes sociais: relativas a tradicdo e a convencdo, as
normas e aos géneros, a simbolos e a mitos (197-, p.113).

A literatura permite, portanto, com os cuidados metodoldgicos necessarios, o
entendimento de uma sociedade especifica e da cultura na qual foi produzida. As obras
literdrias ndo séo a descrigdo nem mesmo a reproducdo de uma época, mas permitem ao
historiador pelo menos uma aproximag&o e uma tentativa de explicagdo de uma maneira
de viver, nesse caso, na Roma Antiga.

A proposta é entdo ter como pressuposto que a literatura guarda
representatividade historica e que, por meio dela, pode-se pesquisar um determinado
periodo. Dessa forma, as obras de Petronio e Marcial, se problematizadas, podem ser

consideradas representativas da sociedade romana do Principado.

Assim como afirma Silva,

A busca de historicidade em testemunhos literarios no estudo da
Antiguidade, para além de uma caréncia de fontes revela que estes
testemunhos ndo sdo somente produtos da imaginacdo e ficcdo mas que,
também, carregam em si, indicios que permitem a reconstru¢do de aspectos
culturais de uma dada sociedade, tornando-se assim, importantes
instrumentos de analise e compreensao social (2001, p.33).

E preciso dedicar um olhar diferenciado para o discurso literario. A esse

respeito Cardoso afirma:

ndo podemos considerar os textos literarios como documentos
totalmente validos para o conhecimento de um contexto social, muito embora eles
sejam produtos desse contexto. A obra literaria espelha a sociedade, apresentando
todos os defeitos e sofrendo todas as limitagBes proprias dos espelhos: deforma-a
inexoravelmente, e reduz-lhe as dimensdes a um plano Gnico (CARDOSO, 2003, p.
264).

Portanto, o trabalho de andlise historica tem por funcéo problematizar a fonte

e encontrar aspectos da sociedade em que foi criada. Ha ainda que atentar para certos
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limites dessa anélise ja propostos por Eco™.

E preciso atentar para uma sociologia do autor da fonte como explicam
Wellek e Warren (197-, p.115-123), todo escritor € um membro da sociedade e pode ser
estudado como um ente social. Além da origem social do autor, é preciso levar em conta
que ele se coloca, frequentemente, a servigo de outros grupos sociais, diferentes do seu,
dos quais depende. Neste ponto, hd que lembrar ainda que o escritor, além de ser
influenciado pela sociedade, também a influencia.

De forma geral, De Certeau afirma: “O estudo historico entende os textos (e
todo tipo de documentos) como indicios de sistemas de acdo e em uma relagdo
necessaria de todo produto a sua producdo. Ele visa essencialmente precisar a
articulagdo de um dizer sobre um fazer” (DE CERTEAU, 2005, p.53).

O Satyricon de Petrénio e os Epigramas de Marcial s&o algumas das fontes
expressivas que restaram do periodo antigo em questdo. Entendem-se essas fontes,
portanto, como produgbes que podem contribuir para a procura de indicios daquele
periodo.

Pensando a partir do paradigma indiciario proposto por Ginzburg, as obras
de Petrbnio e Marcial trazem indicios, ou seja, restos muitissimos significativos
(BOUTIER e JULIA, 1998, p. 48) de uma sociedade, ou ainda, um contexto mais
amplo.

Para Ginzburg, os “[...] signos culturalmente determinados séo involuntarios
e levam ao encontro da individualidade de quem o produziu. Ora, entdo, é a
individualidade do objeto que o historiador procura captar e, encontrando-a, tem acesso

a um todo ou ‘realidade profunda’ (cultura) que ndo é acessivel a comprovagao

49 Ver ECO, Umberto. Interpretacdo e superinterpretacdo. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1997

%0 «g¢tude historique saisit les textes (et toute sorte de documents) comme les indices de systémes
d’action et dans un rapport nécessaire de tout produit a sa production. Elle vise essentiellement a préciser
I’articulation d’un dire sur un faire”.
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empirica” (GINZBURG apud CARDOSO JR., 2007, p.15).

O que caracteriza o saber indiciario, segundo Ginzburg € ter “[...] a
capacidade de, a partir de dados aparentemente negligenciaveis, remontar a uma
realidade complexa ndo experimental diretamente” (GINZBURG, 1991, p.152). Para o
autor h sinais, indicios, que permitem decifrar a realidade (1991, p.177).

Para andlise das fontes propriamente ditas é necessario apresentar um
conceito que contribui para um exame mais preciso. Além dos pressupostos ja citados e
da contribuicéo da Histéria Religiosa pode-se destacar também a contribui¢do de alguns
conceitos da Historia Cultural.

Uma alternativa de andlise para se estudar as sociedades antigas supde o
conceito de “representacdo” de Chartier.

Pensando na constituicdo de uma histéria mais subjetiva, ligada a ideia de
discursos, tém-se as trés modalidades de relagdo com o mundo social, segundo Chartier.

O autor afirma:

[...] de inicio, o trabalho de classificacdo e de recorte que produz
configuragBes intelectuais mdaltiplas pelas quais a realidade ¢é
contraditoriamente construida pelos diferentes grupos que compdem uma
sociedade; em seguida, as praticas que visam a fazer reconhecer uma
identidade social, a exibir uma maneira propria de ser no mundo, a significar
simbolicamente um estatuto e uma posicdo; enfim, as formas
institucionalizadas e objetivadas em virtude das quais "representantes”
(instancias coletivas ou individuos singulares) marcam de modo visivel e
perpétuo a existéncia do grupo, da comunidade ou da classe (CHARTIER,
1991, p.183).

Entende-se, portanto, a literatura como uma representacdo do real, com
dimensoes ideoldgicas, ou seja, como um discurso.

Como afirma Gilvan Ventura Silva (2004, p.14), o conceito de representagdo
supera conceitos como ideologia e imaginario social, pois tenta resolver a antiga
dicotomia entre a objetividade das estruturas e a subjetividade das concepcdes e visdes

de mundo.
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Em vista dos pressupostos colocados acima, apresentar-se-do as duas fontes
utilizadas nesta pesquisa, suas caracteristicas, seus problemas e uma anélise inicial dos

problemas na fonte.

1. O Satyricon de Petrénio

O livro Satyricon tem sido amplamente abordado por estudiosos de varias
areas. E certo que existem inimeras dificuldades, tais como a autoria e constituigéoSl,
no entanto, o romance escrito por Petronio traz muitas informagdes da sociedade
romana em meados do primeiro século.

Inicialmente é Gtil resumir brevemente o livro. Os personagens do romance
sdo trés jovens: Encélpio, Ascilto e Gitdo. Encdlpio é o narrador do livro. No comego
do romance tem dois companheiros Ascilto e Gitdo. Os trés personagens aparecem em
cenas em lugares variados. No inicio, aparecem num debate no pértico e depois num
albergue onde sofrem com os caprichos de uma sacerdotisa priapica e outras celebrantes
do culto que declaram que o trio invadiu um templo onde estavam acontecendo rituais
em honra a Priapo, o que seria proibido.

Mais adiante ha um episédio famoso intitulado o banquete de Trimalquido,
bastante explorado pela historiografia. Nessa parte do romance, 0s personagens séo
convidados a participar de um grande banquete na casa do liberto, Trimalqui&o.
Inimeras pesquisas, brasileiras inclusive, desenvolveram-se a partir desse episddio.
Vérias ordens sociais aparecem juntas nesse banquete.

A seguir no romance, Ascilto deixa o trio. Quem entra no livro nesse

momento é um velho poeta chamado Eumolpo. Esse poeta participa de um episodio no

%! Dificuldades estas que seréo explicadas a seguir.
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qual declama um grande poema chamado A Guerra Civil, que faz alusdo ao épico A
Guerra Civil de Lucano (AQUATI, 2008, p.172).

Entdo, os personagens aparecem posteriormente na cidade de Crotona onde o
narrador conhece uma jovem e linda mulher chamada Circe e tenta com ela relacionar-
se. Porém, Encélpio é, segundo o prdprio narrador, perseguido pelo deus do falo,
Priapo, ndo conseguindo, por isso, ter relagdo sexual com a bela Circe.

O narrador encontra entdo outra sacerdotisa priapica, de nome Enotéia, que
promete restabelecer sua virilidade. Depois de varias tentativas empreendidas pela
sacerdotisa, 0 personagem ndo tem nenhuma melhora.

Os personagens tentam enriquecer na cidade de Crotona e forjam um plano

que da certo. Ficam ricos; no entanto, ap6s descobertos pelo povo, Eumolpo é morto e

Encdlpio e Gitdo fogem.

1.1 Consideracdes sobre a fonte

Primeiramente, € necessario considerar algumas discussdes sobre a fonte:

seu género, sua datacdo, autoria, tema e constituicdo da obra. Tais discussdes sdo

complexas e extensas, pois € quase impossivel chegar a concluses acabadas acerca de

uma obra tdo discutida como é o Satyricon. Como afirma Faversani (1995, p.14), a

Unica coisa que se pode dizer com certeza sobre a fonte é que se trata de uma obra

polémica.

1.1.1 A respeito do género

Pode-se dizer que o Satyricon, escrito por Petronio em meados do primeiro
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século d.C, € considerado por varios estudiosos o primeiro romance da humanidade.

Como lembram Martin e Gaillard (1995, p.71) essas obras que hoje
chamamos “romances” ndo tinham essa denominagdo no latim. No século IV, contam
Martin e Gaillard, Macrobio ja havia constatado que obras como as de Petrdnio e
Apuleio constituiam um tipo especifico, ndo redutivel a nenhuma outra forma ou género
(1995, p.72).

Martin e Gaillard definem o romance em sua forma mais corrente como
“uma obra de imaginagéo (o que a distingue da histéria), constituido por uma narragéo
(o que a distingue do teatro), que corresponde a uma leitura de longa duragéo (o que a
distingue do conto ou da novela) e se escreve, se ndo unicamente, em sua maior parte
em prosa (0 que a distingue da epopeia). Nenhum outro género literario possui todas
essas caracteristicas”®* (MARTIN e GAILLARD, 1995, p.71-2).

Callebat chama a atencéo para o fato das obras de Petronio e Apuleio serem

sincréticas, pois guardam em sua composicdo varios géneros. Segundo o autor:

Sem divida € possivel encontrar, no Satyricon e no Asno de Ouro as marcas
da influéncia de diferentes géneros e formas literarias (ou populares) da
antiguidade: contos orais, narracdo de aventura e de viagem, [...] ficcdes
narrativas gregas, narragcbes mitoldgicas, a epopéia. Sem divida também
nossa leitura de Petrénio e Apuleio foi retroativamente enriquecida pela
comparagdo estabelecida com os romances modernos (desde Cervantes até
Eliot, Joyce, Dos Passos ou Kundera). Livremente construidos, todavia a
partir de géneros e de formas literarias distintas o Satyricon e O Asno de
Ouro compdem uma linguagem narrativa original fundada, mesmo nas suas
variagBes, sobre caracteristicas comuns essenciais™ (CALLEBAT, 1998,
p.32).

52 “[...] une ceuvre dimagination (ce que le distingue de l'histoire), constituée par un récit (ce que le
distingue du théatre) correspondant a une lecture d'assez longue durée (ce que le distingue du conte ou
de la nouvelle) et écrit, sinon uniquement, du moins principalement en prose (ce que le distingue de I'
épopée); aucun autre genre littéraire ne possede ensemble ces quatre caractéristiques”.

53 “Sans doute est-il possible de retrouver, dans les Satyrica et dans I'Ane d'or les marques d'influence
de différents genres et formes littéraires (ou populaires) de I'antiquité: contes oraux, récits d'aventure
et de voyage [...] fictions narratives grecques, récits mythologiques, épopée méme. Sans doute aussi
notre lecture de Pétrone et d'Apulée a-t-elle été rétroactivement enrichie par les confrontations établies
avec les romanciers modernes (depuis Cervantés jusqu'a Eliot, Joyce, Dos Passos ou Kundera).
Librement construits cependant a partir de genres et de formes littéraires distincts [...] dans le Satyrica
et I'Ane d'or composent un langage narratif original fondé, dans ses variations mémes, sur des
caractéristiques communes essentielles”.
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Bakhtin, historiador da literatura e filologo, agrupa a obra de Petronio e a de
Apuleio afirmando que esses primeiros romances se utilizam de um tipo especifico de
relacdo entre tempo e espaco no interior da narrativa, 0 que ele chama de cronotopo.
Segundo Bakhtin, seria o cronotopo que determinaria o género literario. A série
temporal nesse romance seria diferenciada. O texto apresentaria apenas momentos
excepcionais da vida humana, o romance ndo transcorre num tempo biografico (1988,
p.238). O tempo é de aventuras, de acontecimentos excepcionais e fora do comum,

determinados pelo acaso.

1.1.2 Datacéo e autoria

A datacdo da obra € algo complexo. Gongalves (1996, p.50) apresenta o
periodo no qual essas probleméaticas foram grandemente discutidas: o século XVII. Os
intelectuais, nesse século, pensavam desde a datagdo até a organizagdo da obra e muitas
foram as conclusfes. De maneira geral, constatou-se que haveria um intervalo de trés
séculos nos quais a obra poderia ser inserida, a partir dos mais diversos argumentos. No
entanto, hoje, a maioria dos estudiosos concorda que a obra foi escrita no século I, mais
precisamente sob o governo de Nero.

Esse argumento é aceitdvel por inimeras referéncias encontradas em
Petronio e citadas pelos autores. Gongalves (1996, p.48-49) cita algumas delas:
referéncia a Apeles (artista da época de Caligula), alusdo ao edictum de flatu (concedido
por Claudio), & anedota do vidro inquebrdvel (do tempo de Tibério), ao cantor
Menécrates (apreciado por Nero), ao costume dos escravos perfumarem e limparem os
pés dos comensais (introduzido na época de Nero), determinados nomes de gladiadores

0S quais aparecem em um vaso pertencente a época de Nero.
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Faversani (1995, p. 22-23), além dessas evidéncias, busca argumentos
linguisticos e trata também das discussdes presentes na obra: todas elas frutos de temas
recorrentes no século 1. Como exemplo: sobre a decadéncia da retdrica, sobre as artes
liberais.

Sobre o autor, a polémica é também muito grande. No entanto, €
praticamente consenso que seja Petronio, Arbiter Elegantiae, o mesmo citado por
Técito, que fez parte do circulo de Nero. A esse respeito Ernout (1950, p.VII), um dos
maiores estudiosos do romance, afirma o seguinte: “a hipotese mais verossimil e a mais
geralmente adotada é aquela que o assimila ao personagem consul, contemporaneo e

familiar de Nero”**. Ou seja, aquele citado por Téacito (Ann. XVI, 18-19).

1.1.3 Tema e constitui¢éo do livro

Um dos pontos que se devem destacar a respeito desse livro é o fato de que,
como afirma Ernout, “nds estamos longe de possuir a obra inteira de Petrdnio” (1950,
p,XIlI). O que nos chegou foi uma pequena parte de um livro que provavelmente deve
ter sido bem maior. E impossivel fixar as dimensdes e os contetidos primitivos, segundo
Ernout (1950, p.X1V). O texto que chegou até os dias de hoje é constituido por
inimeras passagens que foram organizadas e ordenadas por estudiosos, que visavam
reconstituir uma ordem original do texto.

Durante os varios periodos histéricos, muitas possiveis interpolagdes podem
ter sido feitas ao texto original, a maioria delas foi descoberta em estudos posteriores.
Por isso, a organizagdo e a ordem que se conhece hoje € resultado de muitos anos de

esforco de inimeros estudiosos.

54 “ L'hypothése la plus vraisemblable et la plus généralement adoptée est celle qui l'assimile au
personnage consulaire, contemporain et familier de Néron [...]".
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Vale ressaltar as edicOes utilizadas nesta pesquisa. Sdo elas: a de Alfred
Ernout (Belles Lettres), que mostra um bom nivel de confiabilidade, e as edi¢Bes
brasileiras mais recentes, pode-se citar a tradugdo de Aquati (2008). O esforco dos
linguistas brasileiros em traduzir a obra do latim para o portugués levando em conta 0s
aspectos historicos tem sido bastante consideravel. Além da traducdo de Aquati ha
também a de Bianchet (2004).

Sobre o tema do romance, Ernout acredita ser dificil determiné-lo e entender
0 lago que une os diversos episodios. O autor problematiza: o tema seria a célera de
Priapo com Encolpio? Esse motivo permitiria explicar algumas cenas nas quais 0s
herdis aparecem como vitimas piedosas do deus do Helesponto, o restante ndo pode se
acomodar com esta hipétese, - sem falar das partes perdidas das quais nada podemos
dizer. Ou serd que Petrdnio quis fazer uma parddia dos romances de amor gregos?
(ERNOUT, 1950, p. XIV- XV). Enfim, sdo varias as explicacdes possiveis.

Bakhtin acredita que o motivo das aventuras dos personagens esta na colera
do deus Priapo. Esse motivo parodiaria as causas primeiras da Odisséia e da Eneida.
(1988, p.211).

Satyricon gera ainda outras discussoes. Faversani (1995, p.33-34) afirma que
0 estilo da obra seria um “realismo petroniano”. Citando outros autores, ele organiza a
discussdo em duas vertentes: alguns autores que “propdem que a obra de Petronio
constitui retrato fiel de aspectos da realidade neroniana, e aqueles que tendem a trata-la
como caricaturizagdo comica de parcela desta realidade”.

Faversani (1995, p.34-38) acredita que “Petronio tomou a realidade como
fontes de motivos para criar sua trama”. No Satyricon hd uma realidade comicizada e
parcializada por meio da ironia, e Petronio tem muitos recursos, como identifica

Faversani, para construir seu discurso. Entre esses recursos ele identifica: o realismo, a
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redutio ad absurdum e a penetracéo psicolégica.

O primeiro elemento diz respeito ao fato do autor retratar situagdes reais
vividas. A redutio ad absurdum é um elemento que exagera 0s componentes da
realidade a niveis maximos, e, no ultimo recurso, Faversani afirma que Petrdnio fez com
que seus personagens se descrevessem por eles mesmos, quando ele expde determinada
linguagem, seus valores e juizos.

E necessario, portanto, para o estudo desta fonte, como de qualquer outra,

uma clara ideia de que h4 uma representacéo da realidade, e ndo ela propria.

2. Os Epigramas de Marcial

Os mais de mil e quinhentos epigramas de Marcial foram organizados em 15
livros. Os temas sdo variados e tratam do cotidiano da vida em Roma. Pouco explorado
pela historiografia brasileira, Marcial € uma fonte que pode ser utilizada em estudos
diversos, desde estudos como esse, a respeito da religido, passando pela sociedade e os
Varios tipos humanos que a compdem.

Finalmente, Marcial é um “caleidoscopio vivo da Roma de seu tempo” como
afirma Paratore (1983, p.708). Pela Otica de um cliens da Roma antiga tem-se uma
representacdo bastante viva e colorida do Principado romano.

Como o prdprio autor afirma no epigrama 4 do livro X (2004, p.24):

Tu, que 18s Edipos ou um Tiestes tenebroso,

Colquidas e Cilas, que Iés tu sendo desvarios?

[.-]

Que prazer tiras dos vaos fingimentos de um misero papel?
L& isto, de que a vida pode dizer: 'E meu.'

Nem Centauros, nem Gérgonas e Harpias aqui

encontraras: a minha pagina tem sabor a homem.

[.]

Alguns aspectos da fonte devem ser discutidos, tais como datacéo, autoria,
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temas e género para que se consiga analisar a fonte de maneira mais precisa.

2.1 Autoria e datacéo

Marco Valério Marcial nasceu em 39 ou 40 d.C na regido da Espanha, em
Bilbilis, e chegou a Roma por volta do ano 60, pois nesse periodo a cidade atraia muitas
pessoas em busca de melhor expectativa de vida. Foi com esse autor irreverente que 0
epigrama atingiu seu apogeu, segundo Martin e Gaillard (1995, p.407).

Segundo Dezotti (1990, p. 27), “a obra de Marcial nos chegou volumosa,
ordenada e praticamente inteira. S&0 mais de 1500 epigramas distribuidos em 15 livros
dispostos em ordem cronoldgica, bastando para isso que se anteponham aos livros de | a
XIllI, os livros X1l e XIV”.

Porém, s6 no ano 80 com a inauguracdo do Anfiteatro Flavio® e com o
oferecimento dos Jogos nesse espaco é que Marcial escreve o livro intitulado Liber de
spectaculis. Nesse livro ele trata sobre Jogos realizados no Anfiteatro e de Tito,
imperador que havia proporcionado cem dias de intensa movimenta¢do em Roma. Com
isso, Tito acabou recompensando-o com algumas honras na cidade e Marcial adquiriu
uma parte de sua fama.

Depois de mais alguns anos (quatro ou cinco), Marcial viria a publicar os
Xenia e Apophoreta, livros que hoje sdo enumerados como XIII e XIV, nos quais
descreviam-se os presentes trocados durante as Saturnalia, festa em honra a Saturno
realizada de 17 a 23 de dezembro.

O estatuto social de Marcial na Roma Antiga era o de cliens e devia

obrigagcbes aos poderosos para sua sobrevivéncia. Seus rendimentos ndo eram

% Anfiteatro Flaviano que a partir da Idade Média fica mais conhecido como Coliseu.
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suficientes e, para sobreviver, dependia de diversos favores de seus patroni. Por isso,
uma forte caracteristica nos epigramas € a adulacdo que rende aos poderosos.

Toda manhd recolhia a sportula, quantia destinada aos cliens pelos patroni.
Para seu sustento, pede apoio a varios poderosos da sociedade romana, dentre os quais
destacam-se: Arrancio Estela, Plinio o Jovem, Juvenal, Quintiliano e Frontino.

Depois dos Xenia e Apophoreta publica seus outros livros. Os livros | e Il
foram publicados em 86, o Il no fim de 87, 0o IV em 89 e 0 VV em 90. No ano de 91
publicou o livro VI, em dezembro de 92 o VII, o VIII em dezembro de 94, o IX na
primavera de 95.

O livro X foi publicado ainda em 95, o livro XI em 96 e o XII de outubro de
101 a outubro de 102, quando o autor ja havia voltado para sua terra natal, em Bilbilis®.

Né&o se sabe exatamente 0 ano da morte do poeta; alguns autores afirmam
que o epigramatista morreu por volta de 103 ou 104. Um ponto importante a ser
destacado é que Marcial, como alerta Izaac, tinha em vista as leituras publicas (1930,
p.VI). No tempo de Marcial, a moda eram decididamente os epigramas (1930, p.VII).

Marcial gostava de falar em seus epigramas de sua terra natal, numa espécie
de nostalgia, e lembrando que no fim de sua vida ele regressou a sua terra. “[...] Depois
da ascensdo de Trajano, ele ndo era mais bem visto pelas pessoas influentes: os tempos
157

estavam mudados, e ele tinha louvado demais antigamente Domiciano e Regulo

(IZAAC, 1930, p.XIV).

2.2 Temas

56 As datas de publicacdo de cada um dos livros seguem a indicagdo de SULLIVAN (SULLIVAN apud
CESILA, 2002, p.32).

57 «[...] depuis I’accession au pouvoir de Trajan, il ne devait plus étre bien en cour : les temps étaient
changés, et il avait trop loué jadis Domitien et Regulus”.
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Marcial escrevia sobre inimeros temas. Registrava varias categorias, tipos
humanos e seus comportamentos: beberrGes, gulosos, avarentos, hipdcritas,
homossexuais, delatores, mulheres de todos os tipos, adulteros, entre outros. Falava de
tudo e de todos (BIAZZOTO, 1993, p. 117).

Segundo lzaac, ndo h4 obra em que a sociedade contemporanea se reflita
tanto quanto a obra de Marcial. O autor afirma: “[...] ele seguramente n&o estava errado
quando declarava que Roma inteira poderia se reconhecer e se contemplar em seu livro
[..17°% (1IZAAC, 1930, p.XVII).

O epigramatista comenta como afirma Biazzoto (1993, p.47-48), “[...]
situacOes aparentemente incomodas, mas que revelam o conhecimento da intimidade e
da personalidade das pessoas retratadas, 0 que as tornava acessiveis ao publico e, por
conseguinte, conhecidas”.

Assim Dezotti (1990, p.32) define a escrita de Marcial:

Atento observador da vida cotidiana, extraordinario cronista dos
acontecimentos middos, Marcial faz desfilar, quer nas invectivas, quer nas
descrigBes de cenas pitorescas, 0s tipos humanos, 0s sucessos, 0s vicios e as
virtudes que compunham a vida social na Roma de seu tempo. A vida e 0
homem: eis o tema que sua poesia promete.
Em seus poemas critica 0s vicios e ndo as pessoas (CESILA, 2002, p.32).
Alguns exemplos de temas tratados por Marcial em seus epigramas encontram-se a
seguir. Primeiramente, um tema bastante recorrente em Marcial é o prdprio epigrama,
suas fungBes metalinguisticas, e as possiveis criticas que eles poderiam vir a sofrer

(MARCIAL, 2000-01, p.56):

Ha bons, alguns mediocres, na sua maior parte sio maus
0S Vversos que aqui lés: ndo é de outro modo, Avito, que se faz um livro.

Outro assunto presente em Marcial sdo os poderosos. Marcial geralmente

adula os poderosos dos quais depende, devido a sua condicdo de cliens. No epigrama

%8 «[...] Il n"avait assurément pas tort, quand il déclarait que Rome pouvait tout entiére se reconnaitre et se

contempler dans son livre [...]".
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que segue Marcial adula o imperador (MARCIAL, 2000-01, p.56):

Prazeres, César, e diversoes e brincadeiras de ledes

Foi 0 que n6s vimos — até isso a arena te oferece-,
Sempre que, apanhada, aos brandos dentes escapava
E, errante, corria pelas fauces escancaradas, uma lebre.
Como pode um ledo voraz poupar a sua presa?

Mas diz-se que o ledo é teu: portanto pode.

Discorre sobre as condutas das pessoas. No poema seguinte fala da

homossexualidade passiva de Letiliano, causa de suas hemorroidas (MARCIAL, 2000-

01, p.76):

Quando eu disse “ficus’, tu riste como se fosse uma barbaridade,
E mandas-me dizer, Letiliano, “ficos’.

Chamarei “ficus’ aos que sabemos que nascem na arvore,
Chamarei “ficos’, Letiliano, aos que tens no traseiro.

J& em outro epigrama critica Lésbia por ser uma matrona exibicionista e

desavergonhada (MARCIAL, 2000-01, p.62-63):

Sem guardas, Lésbia, e sempre de portas abertas,

Tu fornicas e ndo ocultas as tuas escapadelas

E deleita-te mais o observador do que o0 amante;

Néo te ddo gozo os prazeres se alguma coisa escondem.
Uma prostituta afasta os curiosos com a cortina e a chave,

E poucas fendas se véem no bordel de Submémio.

Ao menos aprende com o pudor de Quione ou de las:

Até essas putas reles se ocultam nos tamulos.

Acaso dura demais te parece esta censura?

Proibo-te de seres surpreendida, Lésbia, ndo de seres fodida.

No epigrama abaixo Marcial critica Fescénia, acusando-a de bébada

(MARCIAL, 2000-01, p.84). Os romanos que abusam da bebida tornam-se tema

recorrente nos epigramas.

Para ndo tresandares, Fescénia, ao vinho de ontem,

Fartas-te de mastigar pastilhas de Cosmo.

Este pequeno almogo limpa os dentes, mas em nada obsta,
quando o arroto brota do fundo do sorvedouro.

E entdo? N4ao é mais forte a mistura de fedor e perfume

e, redobrada, ndo vai mais longe a exalacdo do halito?

Ja séo de sobra conhecidos os truques, e os ardis desmascarados:
deixa-te disso e sé simplesmente bébada.

Em alguns epigramas, Marcial critica a mesquinhez das pessoas
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(MARCIAL, 2000-01, p.88-89):

Ainda ndo tinhas sequer dois milhdes,

Mas tdo prodigo e generoso

E tdo opulento eras Caleno, que todos

Os maigos te desejavam dez milhdes.

Ouviu um deus os votos e as nossas suplicas;

E no espaco, julgo eu, de sete calendas,

Quatro mortes te deram aquela soma,

E tu, como se te ndo fossem deixados,

Mas roubados dez milhdes, tornaste-te,

Infeliz, num tal unhas-de-fome,

Que os banquetes mais faustosos,

Que ofereces, uma vez em todo o0 ano,

Os preparas com a mesquinhez de uma moeda negra
E nos, os teus sete velhos amigos,

Te custamos meia libra de chumbo.

Que havemos de augurar digno de tal proceder?
Desejamos-te cem milhdes, Caleno.

Se esta sorte te tocar, tu a fome has-de morrer.

Os nomes usados por Marcial em seus epigramas séo bastante significativos.
Ha a utilizagdo de nomes reais que correspondiam a pessoas que realmente existiram.
Porém, como defende Izaac (1930, p.XVIII), os nomes ficticios prevalecem.

Segundo lzaac (1930, p.XVIII), os nomes ficticios representam um tipo
determinado, como por exemplo, Fidentius representa um plagiario e Selius um tipo
‘parasita’. O epigramatista utiliza ainda nomes do passado historico que certamente
eram representativos, que simbolicamente expressavam categorias vivas. Nesse caso,
pode-se citar como exemplo trés deles: César, Augusto e Nero, todos empregados
segundo lzaac (1930, p.XIX) “[...] para significar grandes personagens que subordinam
sempre a justica aos seus caprichos”*’.

Ha outros nomes que representam ainda certos meio sociais que ele mostra.
Por exemplo, Thais, Lésbia e Lalage sdo nomes destinados a mulheres cortesds
(IZAAC, 1930, p.XIX).

Ha também varios poemas nos quais Marcial tece comentarios acerca da

religido romana e dos cultos estrangeiros e sdo exatamente esses que serdo usados como

%9« [...] employés pour signifier ces grands personnages qui subordonnent toujours la justice a leurs

caprices”.
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fonte neste estudo. Por meio do discurso desse cliens, objetiva-se encontrar novos
elementos para o estudo das religifes orientais em Roma e suas influéncias sobre a

sociedade e cultura.

2.3 Sobre 0 género epigramatico

Inicialmente pode-se dizer que “epigrama” significa inscrigdo. E era essa sua
funcdo inicial, servia de inscricdo em tumulos para que 0s passantes parassem para lé-
los e observa-los. Nessas inscricdes descrevia-se como o individuo havia morrido, entre
outras informacdes, e a principal caracteristica dessas inscri¢des era a brevidade.

Posteriormente transformado em um género da poesia o epigrama adquiriu
outras caracteristicas e seus temas se ampliaram.

Segundo Martin e Gaillard (1995, p.404), o metro utilizado nesses poemas
era frequentemente o distico elegiaco, talvez em razdo de suas origens funerarias. A
segunda caracteristica era evidentemente a brevidade. A terceira caracteristica é o
“publico do epigrama”, que é a interpelacdo do passante, do viajante cuja atengdo é
atraida.

Em Roma, ha dois escritores que se destacaram no género. O primeiro deles
é Catulo no primeiro século a.C.; o segundo, Marcial, autor do primeiro e inicio do
segundo século d.C.

Porém, Martin e Gaillard afirmam que Marcial é o epigramatista por
exceléncia, o mestre do género. Resumem a doutrina de Marcial do género em cinco
pontos (1995, p.407).

O primeiro ponto seria a brevidade, segundo Martin e Gaillard (ldem,

p.407), as obras grandes desencorajam o leitor. O epigrama seria também um poema
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alegre em contraste com a austeridade da epopeia. Outro ponto destacado pelos autores
é o fato de o epigrama ser um tipo de “saturnais literarias”, ou seja, no periodo da festa
das Saturnais, em dezembro, havia um certo abandono das convengdes sociais e isso
favorecia a leitura dos epigramas. O quarto ponto € que o epigrama fazia pouco caso de
coisas como decéncia e respeitabilidade, particularmente no que se refere a vida sexual.
O dltimo ponto trata de uma perspectiva quase jornalistica do epigrama, aproximando-
se da satira, porém mantendo uma diferenga fundamental entre ambos: o epigrama nédo
tem nenhuma ambicéo filosdfica ou moralizante.

Ndo hd nos epigramas a indignatio -intencdo moralizante- que ha por
exemplo nas sétiras de Juvenal. Segundo lzaac (1930, p.XXI), os vicios da sociedade de
seu tempo nao o inspiram nenhuma indignacgéo.

Uma caracteristica de destaque dos epigramas de Marcial € ser a critica ndo

mais dirigida contra pessoas especificas, mas contra tipos. Segundo Dezotti:

[...] velhas que se esforcam por dissimular a idade com banhos, cabelos
posticos, com tinturas, com dentes comprados; ricos extremamente
avarentos, oradores e gramaticos analfabetos, que cometem todos os
barbarismos e solecismos; poetas e pintores que ‘assassinam' com suas
obras; médicos que, em vez de curar, matam; oculistas que cegam até as
estatuas; maridos enganados ou complacentes (DEZOTT]I, 1990, p. 65).

A maioria dos epigramas de Marcial é satirico; nesses epigramas had uma
particularidade destacada por Dezotti, um traco fundamental e inovador de Marcial.
Explica Dezotti: “em vez de diluir a graga ou agudeza por toda a peca, Marcial a reserva
caprichosamente para o Ultimo verso ou até para a Ultima palavra”(1990, p.34).

As caracteristicas citadas sdo apenas alguns comentarios acerca do género
utilizado por Marcial, pois o estudo do género epigramético € bem mais amplo e
complexo; elencaram-se apenas alguns pontos que se julgaram necessérios para a

analise da fonte.
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2.4 TradugOes

No estudo que aqui se apresenta, utilizou-se duas tradugdes. A primeira delas
é de H.J. 1zaac dividida em dois tombos. O primeiro contempla dos livros | ao VII. E o
segundo tombo tem dois volumes, sendo que o primeiro é constituido dos livros de VIII
ao XIlI e o segundo os livros X111l e XIV. Essa traducdo francesa traz também o texto em
latim correspondente a cada epigrama.

A outra traducdo é portuguesa e 0s epigramas citados referem-se a essa
edicdo. A traducdo é de trés docentes da Universidade de Coimbra, sdo eles Delfim
Ferreira Ledo (Livro dos Espetaculos, livro IV, VII, XI e XIII), José Luis Branddo
(livros 1, 11, VI, IX e XII) e Paulo Sérgio Ferreira (livros Ill, V, VIII, X e XIV). As
introdugdes e notas séo de Cristina de Souza Pimentel.

E valido observar que por se tratarem de poemas a tradugéo se torna algo
ainda mais complicado. Manter o sentido original e os jogos de palavras usados pelo
autor no original em latim é um desafio muito grande para os tradutores. Como este nao
é um trabalho de traducdo, escolheu-se apresentar a traducéo existente em portugués e

quando necessario mostrar o termo correspondente em latim.
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CAPITULO llI- As praticas religiosas representadas por Petronio e Marcial

Este capitulo apresenta as discussfes dos problemas na fonte. Serdo tratados
os cultos de Priapo, Cibele e Atis e Isis e Osiris nas fontes, e 0s grupos que
possivelmente participavam desses cultos na cidade de Roma no primeiro e inicio do
segundo século.

Por fim, é preciso pensar esses cultos representados nas fontes no contexto
das mudancas culturais e sociais apresentadas no capitulo I, ou seja, inseridos naquela
realidade de pluralidade e diversidade j& descrita.

E possivel que a visio de Petrénio ndo se resuma exclusivamente a urbs
ainda que seja esse 0 espaco determinado para a andlise. Petrdnio pode ter representado
em sua narrativa outros lugares do Império naquele periodo, ndo se restringindo a
cidade de Roma, mas também pode ser entendido como fonte para explicar o
microcosmo que significou a cidade de Roma.

As fontes escolhidas, pensadas em conjunto, trardo aos estudos um
panorama que se inicia em meados do primeiro século, mais especificamente sob o
governo de Nero, época em que Petrdnio provavelmente escreveu. Em seguida, Marcial
e seus epigramas nos dao uma visdo da cidade nas décadas posteriores. Morando desde
a década de 60 na cidade de Roma, 0 poeta comeca a escrever na década de 80, e
termina sua producdo nos primeiros anos do segundo século.

Diante disso, o estudo concluird qual o estatuto desses cultos orientais da
metade do primeiro seculo até inicio do segundo a partir das fontes escolhidas. Em
seguida, a proposta é trazer & tona quais grupos sociais estavam envolvidos com essas

novas formas de religiosidade presentes em Roma.
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1. O culto priapico em Roma no século I: uma leitura a partir do episédio de Quartila e

Enotéia em Petronio

No romance de Petrdnio ha dois episddios nos quais aparecem rituais e
honras ao deus Priapo. No entanto, ndo é apenas uma citacéo isolada a esse deus. Sabe-
se que o deus falico foi descrito em vérias outras fontes e que ha inclusive colecbes de
poemas chamados Priapeia - Grega e Latina - que tem como assunto central o deus.

Priapo foi descrito ndo apenas na literatura, muitas imagens do deus foram
produzidas no Império Romano. Derivadas ndo apenas na crenga do deus do
Helesponto, mas também, de todas aquelas divindades antigas de Roma (Tutunus
Mutunus, fascinus, etc) que tinham carater falico.

Petronio, por sua vez, descreve em duas cenas do romance 0s rituais ao deus
Priapo.

Neste momento, trata-se especificamente de um dos episddios centrais das
discussdes desta pesquisa: o episddio de Quartila. Seguindo a divisdo de capitulos da
traducdo de Ernout (1950), no capitulo XVI iniciam-se as aventuras do trio com a
sacerdotisa do culto pridpico. Uma mulher que se dizia escrava de Quartila, chamada
Psique, entra no quarto onde estava o trio e afirma que eles atrapalharam um sacrificio.

Logo em seguida, entra Quartila, a sacerdotisa. Ela afirma que o trio
cometeu um crime terrivel, mas que ela ndo esta la para se vingar.

No inicio de sua fala, a sacerdotisa, entre outras frases, diz o seguinte:
“Além disso, a nossa terra esta tdo atulhada com a abundancia de divindades que é mais
facil encontrar um deus do que um homem” (PETRONIO, 2008, p.30). Diz aos
personagens que buscava ali o remédio para sua febre terca e que tinha medo que 0s

segredos de Priapo fossem revelados por eles.
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O narrador relata o seguinte:

Meio confuso pela piedade e pelo medo ao mesmo tempo, mandei-a ficar
tranquila e que tivesse segura de tudo quanto pedia. Eu ndo divulgaria os
seus segredos sagrados. Além disso, se o deus lhe revelasse algum remédio
para a tercd, nos ajudariamos a divina providéncia mesmo correndo riscos
(PETRONIO, 2008, p.31)

Encolpio, o narrador, descreve que nesse momento Quartila mudou

totalmente de animo e os jovens ficaram assustados com o riso dela.

Contrariando as informacfes que se tem sobre as préaticas da religido
romana, no capitulo XX parece iniciar-se uma espécie de “ritual”. A escrava Psique e
uma moga comecaram a excitar os jovens. Havia uma espécie de “pogdo”

medicamentum (doses de “segurelha” ou “satirio”) que foi dada a Encolpio.

De acordo com Aquati (2008, p.34), hd uma mudanca de local: sai-se do
albergue e os rituais continuam em outro lugar. Em seguida, uma “bicha enfeitada com
um manto cor pdrpura” entrou e logo depois, Quartila, “segurando uma verga de baleia
e, também com as roupas erguidas até a cintura, mandou libertar os desgragados”

(PETRONIO, 2008, p.35).

Alguns atletas entraram e massagearam o0s jovens com um 06leo. Depois 0s
protagonistas foram conduzidos a um quarto préximo onde havia camas e foram
servidos com vérios pratos e beberam muito vinho, numa espécie de banquete. Em
seguida todos dormiram, mas foram interrompidos por Quartila a qual advertiu que o
culto em honra a Priapo deveria ser feito.

Quando todos ja estavam acordados, entra uma “bicha”®® (cinaedus) e

161

comega a molestar Encélpio. Este pede a Quartila a “taca especial”” que Ihe fora

prometida. Entéo, a sacerdotisa afirma que a taca é a propria “bicha” (cinaedus).

% De acordo com a traducdo de Claudio Aquati (2008).
8 Seguindo a indicacdo de Aquati, o termo usado nesse caso é “embasicoetam”, palavra grega que quer
dizer taca e pederasta a0 mesmo tempo (2008, p.37).
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No capitulo XXV, Quartila resolve que aquela era uma bela ocasido para
Paniquis, uma menina de sete anos, perder sua virgindade. Encdlpio ficou assustado em

razdo da idade da menina. Quartila discordou com a seguinte frase:

-Ora!- disse Quartila- Ela é menor do que eu era quando recebi um homem
pela primeira vez? Que Juno me castigue, se eu me lembro de ter sido
virgem um dia. Pois eu nem tinha aprendido a falar, fui corrompida por
garotos da minha idade e, a seguir, com o passar 0s anos, entreguei-me a
rapazes mais velhos, até esta idade a que cheguei. Acho mesmo que nasceu
dai aquele provérbio, como se diz, pode aguentar um touro quem tiver
aguentado um bezerro (PETRONIO, 2008, p.39).

Depois de preparado o leito nupcial, a menina foi o para o quarto com Gito.

Quartila beijou Encolpio e eles passam juntos o restante da noite.

O outro episodio traz a sacerdotisa priapica chamada Enotéia. Antes do
inicio desse episodio, o narrador tem um longo diadlogo com o seu membro, ja que sua

virilidade o tinha abandonado quando ele pretendia relacionar-se com Circe.

Ja no capitulo CXXXIII, Encolpio suplica a divindade, no caso Priapo, que
devolva sua virilidade e promete-lhe prestar algumas homenagens depois que isso

acontecesse, promete a divindade algumas préaticas votivas. Diz o narrador:

O companheiro das Ninfas e de Baco,/ tu que a bela Dione fez deus das ricas
florestas,/ a quem se submetem a ilustre Lesbos e a verde Tassos,/ tu que
Lidia dos sete rios adora/ -ela que ergue um templo na tua Hipepa querida:/
tu vens aqui, 6 tutor de Baco e volupia das Driades,/ acolhe minhas timidas
preces./ Ndo venho banhado em triste sangue,/ ndo ergui, inimigo impio, a
destra contra os templos,/ mas um crime eu cometi, pobre e sem recursos,
arruinado;/ ndo com o corpo todo, porém./ Réu menor é aquele que erra
desprovido de recursos./ Por esta suplica, eu te imploro, tira a culpa de
minha consciéncia/ e perdoa um erro menor,/ € ao sorrir para mim a hora da
fortuna, ndo sem honradez,/ baluarte serei de tua dignidade./ O, Sagrado, ir&
aos teus altares um bode, maioral do rebanho,/ irdo aos altares um animal de
chifres e, vitima aleitada ainda,/ a cria de uma porca estridente./ Nas pateras
espumara o vinho da safra e,/ embriagada, a juventude darad trés voltas
triunfantes em torno do templo (PETRONIO, 2008, p.198).

Seguindo a ordem do episddio, no momento em que Encoélpio suplica ao

deus, a velha Proselenos chega e conduz o rapaz ao encontro da sacerdotisa de Priapo,
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Enotéia.

Os capitulos a seguir se concretizam num ambiente — o templo da
sacerdotisa- descrito por EncOlpio como sujo, nojento e velho. Nesse lugar, a
sacerdotisa utiliza muitos produtos para a prometida cura de Encélpio que iria efetuar.

Depois de beijar Encdlpio, Enotéia parece comecar uma espécie de ritual:

Enotéia colocou uma velha mesa no meio do altar, cobriu-a de brasas vivas e
consertou com resina quente uma vasilha ja gasta pelo tempo. Entdo tornou
a fincar na parede marcada pelo fumo um prego em que estivera pendurada a
vasilha de madeira, e que viera junto quando ela a puxara. Em seguida,
envolta num avental quadrado, pds um enorme caldeirdo no fogo e, ao
mesmo tempo, com um gancho, tirou do armario que usava para guardar
carne um saco no qual ficava a fava para o consumo, e uma velhissima
cabeca de porco, cortada por mil talhos. Entdo soltou o lago do saco,
espalhou parte dos feijoes sobre a mesa e mandou-me escolher com esmero
(PETRONIO, 2008, p.201).

O sacrificio é interrompido e a velha sacerdotisa sai em busca de fogo pela
vizinhanca. Enquanto Enotéia procura o fogo, Encélpio comete um “crime terrivel”:
mata um ganso que estava na porta desse templo. Ao descobrir tal ato, a sacerdotisa fica
furiosa com Encolpio, pois aqueles, segundo ela, eram gansos de Priapo.

Mas, uma das partes mais surpreendentes do episddio é quando Encolpio

oferece moedas de ouro pela perda dos gansos e a velha mostra-se bastante satisfeita:

[...] Eis ai duas pecas de ouro: com ela vocés poderiam comprar
ndo s6 gansos, mas também deuses.

Assim que viu as moedas, Enotéia disse:

-Esquece, rapaz, estou preocupada por tua causa: isso é uma
prova de amor, ndo de maldade. Assim, daremos um jeito de ninguém saber.
Vocé apenas peca aos deuses que eles perdoem o que vocé fez (PETRONIO,
2008,

p.205).

A seguir tem-se um poema no qual ha a ideia de que o dinheiro pode
inimeras coisas ou quase tudo. E o ritual continua: a sacerdotisa faz uma previsdo do
futuro de Encdlpio. Enotéia e Proselenos bebem muito vinho puro e as torturas sexuais

sdo iniciadas.
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Levando-se em consideragdo a fonte acima citada h4 muitos pontos que se
referem & imagem que Petronio cria das sacerdotisas priépicas, das suas fraquezas e
exageros. Ha partes também que apresentam elementos para o estudo dos rituais
descritos como atos em honra ao deus falico e também sobre as ordens sociais que

estavam ligadas a essa divindade.

1.1 As sacerdotisas

Em primeiro lugar, Petronio representa as sacerdotisas de forma intrigante
para o leitor dos dias atuais. Sabe-se que o sacerdocio em Roma era predominantemente
masculino. As mulheres tinham papéis religiosos muito especificos. Pode-se dizer que
eram indispensaveis, como no caso das vestais, com regras rigidas a serem cumpridas e
virtudes proprias do seu estatuto. E as outras mulheres que exerciam papeis religiosos
eram preferencialmente matronas (SCHEID,1990, p.493) .

O estatuto das mulheres em Roma era um tanto quanto rigido. Siqueira
(1999), analisando a mulher a partir da visdo cristd paulina no século I, sugere que as
mulheres viviam sob regras rigidas e que ficavam restritas ao universo da casa. Afirma
que o século I, assim como os outros antes dele, foi marcado por uma viséo

predominantemente centrada na figura masculina.

Basilio (1997) que também escreveu sobre as mulheres a partir das cartas
privadas, cartas publicas e do panegirico de Trajano e de Plinio o Jovem, no Alto
Império Romano, apresenta o cotidiano das mulheres. A autora acredita que a mulher
ndo se esconde atrds do marido; se essa imagem é passada, € porque, do ponto de vista
politico-juridico, a sociedade romana é uma sociedade de homens. E que, da passagem

do século | para o 1, existiram mudancas nas praticas sociais que se podem perceber na
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forma direta e indireta dos comportamentos individuais e coletivos.

As sacerdotisas pridpicas representadas por Petronio apresentam-se
basicamente destituidas de virtudes, desregradas. Quartila, por exemplo, mostra, por
meio de um discurso direto, seu descontrole. Sobre essa personagem Aquati (1997,
p.173) afirma: “o comportamento de Quartila denuncia que ela pretende mostrar-se
desequilibrada, ou antes, estudadamente desequilibrada [...]”. Ela tem, por exemplo,
inUmeras alteragdes de humor. Aquati identifica vérios tipos de riso na personagem
(1997, p.173-174).

Considerando-se a perspectiva do autor acima citado, Quartila é uma
personagem grotesca. Os garotos sdo objetos de seus designios e a sacerdotisa teria
carater violento e autoritario (AQUATI, 1997, p.172).

Essa forma de caracterizagdo feita pelo autor da sacerdotisa em questdo
contraria totalmente a ideia de sacerdotisa que participava dos cultos publicos, da
religido baseada no mos maiorum.

No episddio de Quartila os jovens sofrem castigos sexuais de todas as
formas, o autor representa uma sacerdotisa com caracteristicas de uma mulher
promiscua para a cultura romana.

A sacerdotisa pridpica, na descricdo de Petronio, € uma pervertida
sexualmente. Ela afirma aos jovens que precisa de seus favores, pois tem febre terca e,
mais adiante, excita-se com uma verga de baleia observando relagdes alheias.

Considerando-se a analise de Panayotakis, o elemento teatral é um traco
fundamental no Satyricon que tem de ser levado em conta na analise das personagens.
Segundo esse autor, ha grandes similaridades entre a composicéo literaria de Petronio e

uma peca teatral burlesca obscena. Sobre Quartila o autor diz:

[...] Eu irei concentrar principalmente no talento artistico de Quartilla, como
ele é expressado através de gestos e expressdes faciais e além das técnicas
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teatrais convencionais as quais ela empregava a fim de atingir uma
impressdo mais forte em suas vitimas e forca-las a tolerar os seus desejos®
(PANAYOTAKIS, 1994, p.321).

A segunda sacerdotisa descrita, Enotéia, é também uma figura bastante
complexa. Sobre o episodio que tem como personagem essa sacerdotisa, Aquati afirma
(1997, p.356):

parece claro que, para Petronio, esse cenario nada sofisticado merece
também uma longa descricdo. Seus elementos — poder-se-ia dizer
desqualificados [...]- em profusdo, figuram desordenadamente, com claros
indices de imundice, e contrastam, por um lado, com os objetivos primeiros
da presenca de Encolpio naquele antro, isto é, recompor suas faculdades
amorosas, [...] e, por outro lado, os proprios poderes de que se dizia
possuidora Enotéia.

Nesse sentido, pode-se afirmar que esses elementos, desqualificados por
Encdlpio, ndo tém nenhuma relacdo com as cerimdnias publicas de matanca ritual, em
que se fazia uso de uma faca sacrifical, entre outros materiais especificos e valorizados.
Portanto, esse cenario criado por Petronio, opde-se radicalmente aos sacrificios publicos
feitos a porta dos templos pelos sacerdotes oficiais.

O sacrificio é atrapalhado e a velha sacerdotisa sai em busca de fogo pela
vizinhanga. E importante dizer que na religido oficial era permitida a execucdo de
sacrificios por algumas mulheres, porém, ndo sacrificios sangrentos.

Enoteéia passa uma imagem que chega a ser patética. Ha, como afirma Aquati
(1997, p.357), uma espécie de rebaixamento da sacerdotisa. No inicio dos capitulos nos
quais Enotéia é apresentada ela se considera extremamente poderosa, e, no entanto, no
meio de seus procedimentos religiosos ela tropeca, o que é comico.

Talvez o mais revelador acerca da imagem que Petrénio cria de Enotéia esta

no capitulo sobre a morte dos gansos, no qual ela facilmente aceita as moedas em troca

62 “I will concentrate mainly on the visual aspect of Quartilla's histronic talent, as it is expressed through
gestures and facial expressions, and on further conventional theatrical techniques which she employed
in order to strike a stronger impression on her victims and force them to indulge her wishes”.
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da morte do ganso sagrado de Priapo, ou seja, foi facilmente corrompida, demonstrando
ndo possuir vérias virtudes necessarias ao cargo que ocupa. Esse episodio, assim como o
de Quartila, parece demonstrar certa desqualificacdo das pessoas as quais a religido, ou
melhor, o culto de Priapo esta submetido.

Sobre a idade de Quartila, nada foi dito, no entanto, Enotéia é descrita como
uma velha. Como afirma Scheid (1990, p.489), mulheres de baixa condi¢do econdmica,
entre elas as vilvas, idosas, divorciadas, ndo tinham papel religioso valorizado. O autor
afirma que quanto mais uma mulher era marginalizada e ndo estava sob autoridade de
um pai ou marido, mais ela buscava outras expressdes religiosas, o que pode ser 0 caso
da sacerdotisa descrita. Isso inverte as concepgOes de autores mais tradicionais que
escrevem sobre a total submisséo das mulheres aos homens.

Um ponto que distingue Quartila da segunda sacerdotisa € o seguinte:
observa-se que ao contrario da reacdo que Encolpio tem ao se encontrar com Enotéia,
quando se vé sob o jugo de Quartila, Encolpio fica assustado e demonstra uma certa
‘inferioridade’ em relagéo & mulher no decorrer do episddio.

Quartila mostra ser uma mulher com mais poderes do que Enotéia. Durante o
episddio, os jovens ndo riem dela como chega a fazer Encolpio no episddio de Enotéia,
pelo contrério, eles demonstram certo medo das atitudes que se mostravam cada vez
mais ‘descontroladas’.

A sacerdotisa Quartila tem outro ponto de diferenciacdo em relacdo a
Enotéia; ela tem uma escrava, chamada Psique, que executa todos 0s seus caprichos.
Isso demonstra uma diferenciacéo social que Quartila tem em relacdo a Enotéia, ou seja,
pode ser de uma ordem social mais abastada do que Enotéia.

A leitura de seu episddio traz a impressdo de que Quartila domina, enquanto

Enotéia, é o alvo do riso por varios motivos, principalmente pela auséncia de poderes
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que dizia carregar consigo.

7

Para se entender o lugar social ocupado por essas mulheres, é importante
citar outras fontes que possam trazer algum outro elemento a respeito das sacerdotisas
priapicas.

Algumas fontes afirmam que Priapo era venerado por varias mulheres sem
informar especificamente que tipo de mulheres. Oliva Neto examina algumas destas
fontes.

Ha uma referéncia que diz que Priapo era venerado por prostitutas e
proxenetas. Trata-se de um texto andénimo que estd em Historia de Apolonio. O texto

esta citado integralmente abaixo:

Entrementes, os piratas que raptaram Tarsia chegaram a cidade de Mitilene;
Tarsia é desembarcada e com outras escravas € posta a venda. Ao vé-la, um
proxeneta, chamado Leonino, muitissimo avido e opulento, comegou a
disputa para compra-la, dizendo ndo querer ‘nem outro homem, nem outra
mulher’. E um nobre daquela cidade, chamado Atenagoras, percebendo que
a jovem era de estirpe, instruida e belissima, ofereceu dez sestércios de ouro.
O proxeneta diz: ‘eu darei 20°. Atenagoras ofereceu 30, o proxeneta da 40,
Atenagoras ofereceu 50, o proxeneta da 60, Atenagoras ofereceu 70, o
proxeneta da 80, Atenadgoras ofereceu 90, o proxeneta dd 100 no ato,
dizendo:’se alguém der mais, cobrirei com dez sestércios de ouro’.
Atenagoras diz [consigo]: ‘se eu quiser competir com esse proxeneta, para
comprar uma, terei que vender varias, mas deixarei que a compre e, assim
que ele a instalar no prostibulo, entrarei primeiro e tirarei a virgindade dela a
baixo preco, e sera como se a tivesse comprado’. A jovem é entregue ao
proxeneta, o dinheiro é contado, ele a leva ao prostibulo, a introduz no
sagudo, onde havia um Priapo de ouro, engastado de pedras preciosas, € lhe
diz:’Tarsia, venera um deus potentissimo’. A jovem pergunta: ‘senhor, entdo
és de Lampsaco?’. O proeneta diz: ‘por qué?’. A jovem responde: ‘porque 0s
cidaddos de Lampsaco cultuam Priapo’. Ao que o proxeneta replica:’ignoras,
infeliz, que vieste parar na casa de um proxenetae, ainda por cima,
avarento?’. A jovem, ouvindo isto, tremeu com todo o corpo e, prostrada a
seus pés, disse: ‘tem piedade senhor, preserva minha virgindade! E, pego,
ndo queiras prostituir este corpo a titulo tdo torpe’. Responde-lhe o
proxeneta:’levanta-te, infeliz,; ndo sabes que para torturadores e cafetGes
nada valem pedidos e lagrimas?” E chamando seu auxiliar, disse-lhe:
‘Amianto, prepara com esmero 0 quarto onde esta Briseida e escreve o
seguinte aviso: QUEM QUISER DEFLORAR TARSIA PAGARA MEIA
LIBRA DE OURO. DEPOIS, POR UMA MOEDA DE OURO ESTARA
ABERTA AO POVO. E o auxiliar fez como mandara o proxeneta (OLIVA
NETO, 2006, p.72-73).

E necessario levar em consideragio que essa fonte ndo ¢ latina e também néo

corresponde exatamente ao periodo estudado. Porém, varios poemas da Priapeia Latina
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- conjunto de poemas, a maioria deles de género epigramético que tem como tema o
deus Priapo - referem que mulheres, tais como as dangarinas, cultuavam esse deus com
rituais de caracteristicas votivas. Em alguns poemas, nos quais Priapo “fala”, ele pede
que se afastem as matronas, pois aqueles epigramas ndo eram dedicados a elas.

Os poemas transcritos a seguir fazem parte da Priapeia Latina, ou seja, 0
conjunto de poemas que tém como matéria o deus Priapo e seus poderes. Oliva Neto
conclui o seguinte a respeito da datagcdo destes poemas depois de descrever hipoteses de
vérios autores: “Tudo somado e muito subtraido, conclui-se seja mais provével a
Priapeia Latina ter sido composta por vérios autores entre o fim do século 1 a.C e o fim
do século 1d.C” (OLIVA NETO, 2006, p.96).

Trata-se de poemas que tem uma grande proximidade temporal com as obras
de Petrdnio e Marcial, portanto, pretende-se usa-los pra discutir alguns pontos a respeito
dos cultos priépicos.

A maioria dos poemas da Priapeia que trata de alguma pratica votiva, ou
ainda, do culto propriamente dito, tem como personagens mulheres de ordens menos
favorecidas da sociedade, principalmente prostitutas. O primeiro deles € um poema de
carater votivo no qual L&lage, nome que, segundo Oliva Neto, na poesia latina,
geralmente designa mulher de virtude considerada duvidosa, dedica ao deus desenhos

obscenos, com vérias posicOes de atos sexuais:

Lalage ao duro deus desenhos da
obscenos, retirados aos livrinhos
de Elefantida e pede que tu tentes
dar movimentos as cenas la pintadas (OLIVA NETO, 2006, p.211).

No poema a seguir, mais uma vez, as votantes sdo prostitutas:

Ao culto ao deus lascivo uma menina

que ndo custava muito foi levada,

pr'a toda ser de todos em comum.

Quantos homens pegou numa so noite,

tantas picas de vime te dedica (OLIVA NETO, 2006, p. 225)

83



Ha ainda outros dois poemas que fazem referéncia aos seguidores do deus
Priapo:

Primeira entre as meninas de Subura, creio,

Teletusa deixou aquela vida.

Pura, envolve em teu pénis coroas douradas:

as putas o reputam deus supremo (OLIVA NETO, 2006, p.227)

Do poema acima talvez seja importante mencionar dois esclarecimentos do
tradutor: um deles é que Subura era um quarteirdo de Roma frequentado por prostitutas
e clientes e ainda que Teletusa era um nome geralmente usado na poesia latina para

prostitutas.

Por que me dais, putinhas, torto olhar? Meu pau
ndo se ergue duro nas virilhas! Morto
agora jaz, indtil lenho; vai, porém,
ser (til, se Ihe derdes vossos templos (OLIVA NETO, 2006, p.245)
No poema acima ha uma inversdo, pois é Priapo que pede as prostitutas uma
oferenda.

Por fim, o poema abaixo também trata de oferendas votivas oferecidas por

prostitutas ao deus falico.

Quintia, no Grande Circo, € as delicias do povo.

Douta em mexer as nadegas que ondulam,

a Priapo da cimbalos, crdtalos — arma

do prazer — mais os timpanos que agita.

Em troca — pede — agrade sempre e mais ao publico

e sejam duros quais do deus seus paus (OLIVA NETO, 2006, p.221)

Percebe-se, portanto, que se outros grupos sociais cultuavam o deus Priapo,
ndo se conseguira saber; sabe-se apenas que as repetidas personagens que aparecem
fazendo votos ao deus s&o de ordens mais baixas da sociedade.

Quartila, a sacerdotisa retratada por Petronio, ndo fala explicitamente a
respeito do lugar social que ocupa, porém, as préticas que Petrdnio delega a ela

propositalmente, evidenciam um carater promiscuo, que ndo faria jus a uma mulher dos
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grupos sociais mais altos. Petrdnio, com muito cuidado, quis representa-la como uma
mulher que ndo teria as virtudes necessarias de uma posicao social de destaque.

Talvez algumas das mulheres que seguiam Priapo fossem da aristocracia,
porém o que o autor pode ter querido demonstrar é que realmente o culto em questéo
ndo era ‘digno’ de uma mulher das posi¢fes mais altas. Petrdnio deixa explicito, em sua
linguagem e descrigéo, a posi¢éo do grupo do qual faz parte, ou seja, a aristocracia. De
alguma forma, tal culto era reprovado pelas mais altas ordens, ou ainda, néo
necessariamente o culto, mas as pessoas responsaveis por ele na cidade. Nesse caso, 0
autor representa simbolicamente um grupo ou uma posicao, ele define o culto pridpico
como distante da realidade vivida nos cultos publicos do mos maiorum e como algo
destinado aos grupos mais baixos da sociedade e, por sua vez, desvalorizante. Porém, é
importante destacar que o autor utiliza um recurso de escrita ja citado que seria o
reductio ad absurdum, ou seja, ele exagera os componentes da realidade, elementos que
existiam na prética e na obra de Petronio, ganham uma pintura especial e exagerada.

Ha uma identidade social defendida pelo discurso de Petrénio. Trata-se de
um escritor que demonstra pertencer aos grupos mais altos, & aristocracia romana, e
exagera caracteristicas e comportamentos rituais que podem ter existido na realidade,

que os leva ao extremo. Escreve Aquati (1997, p.170):

Penso que o objeto de Petr6nio ndo seja mostrar-se a favor ou contra a
religiosidade propriamente dita, mas apontar aqueles que se apropriam dela
arrogando-se o direito de intermediarios entre o ser humano e a divindade.
Né&o se mostra moralista, mas pragmatico, exibindo uma mistura de aspectos
que a religiosidade ndo é capaz de conter.

1.2 Os rituais

Sobre as ac¢bes ocorridas durante o episodio pode-se analisar ainda alguns

outros aspectos. Dentre eles: a questdo da sexualidade, ou seja, das ‘orgias’
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apresentadas, das drogas presentes, das formas de adivinhagdo e ainda do casamento da

jovem Paniquis.

1.2.1 A questdo da sexualidade e da violéncia no culto priapico

Sobre a sexualidade nos cultos de mistério Burkert afirma: “ndo ha duvida
que a sexualidade desempenhava um papel proeminente nos mistérios” (1991, p. 114).
Acredita-se ser valido pensar, portanto na sexualidade como “um meio de se chegar a
alguma experiéncia extraordinaria, e ndo um fim em si mesma” (BURKERT, 1991,
p.117).

Nos dois episodios estudados do Satyricon, a sexualidade aparece de forma
insistente. Os rituais priapicos, na representacdo de Petronio, sdo constituidos de acdes
sexuais. Nesse sentido, para a analise desses rituais € interessante ter em vista, como
explica Burkert (1991, p.115), que “é o simbolismo, e ndo as orgias ‘reais’ que da molde
as formas rituais mais duradouras”. Assim, entende-se que os rituais que envolviam
préticas sexuais ndo eram tdo comuns, ja o simbolismo que envolve essas préaticas era
constante nos rituais priapicos. Petrdnio teria entdo parodiado rituais que existiam
simbolicamente envolvendo o falo, a representacdo do deus, e os transformado em
episadios de literatura para divertir a ordem que fazia parte, a aristocracia.

Ha algumas partes que isso ocorre. No episodio de Quartila, Encolpio e seus
amigos séo submetidos a alguns “castigos” sexuais depois que ela inicia o que chama de
“0 culto noturno em honra a Priapo”. De inicio tem-se a “bicha” (cinaedus) que entra na
cena, no capitulo XXII1, e apos recitar alguns versos comeca a se esfregar em Encolpio
e depois em Ascilto. Segundo Encolpio: “Logo que recitou seus versos, ela me babou

com um beijo que era a maior imundicie. Depois veio para cima de meu leito e despiu-
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me com toda a forca, apesar de minha relutancia. Ela ficou durante muito tempo sobre
as minhas partes, parecia um moinho. Foi totalmente em vio.” (PETRONIO, 2008,
p.37) A seguir a “bicha” mudou de alvo, foi em diregéo a Ascilto: “ [...] depois de passar
para 0 meu companheiro, esfolou-o com a bunda e com seus beijos”.

O outro episddio estudado, o da sacerdotisa Enotéia, é constituido também
de rituais pridpicos claramente desqualificados pelo autor e possui ainda em sua
composicao algumas cenas sexuais, ou mais que isso, algo que poderiamos chamar de
violéncia sexual.

Antes mesmo do encontro de Encolpio com a segunda sacerdotisa, a velha
Proselenos, ja na casa da sacerdotisa, no capitulo CXXXIV, empurra o narrador em

cima da cama e inicia-se um castigo:

Arrancou uma vara da porta e, sem qualquer reacdo da minha parte,
maltratou-me de novo. E se ao primeiro golpe, por ter se quebrado, a vara
ndo fizesse com que a mulher diminuisse o impeto do castigo, talvez até os
meus bracos e a minha cabega ela quebrasse. Mas eu gemi principalmente
por causa de uma masturbagdo e, com lagrimas brotando abundantemente,
deitei sobre o travesseiro com a cabega protegida pelo braco direito.
(PETRONIO, 2008, p.200)

Da mesma forma, no fim do episodio, capitulo CXXXVIII, depois feitos

Varios rituais, a sacerdotisa Enotéia faz alguns que estéo transcritos abaixo:

Enotéia sacou um falo de couro que untou com 6leo e pimenta moida
com semente de urtiga triturada. Devagar, comegou a introduzir em meu
anus. Com esse molho, a crudelissima velha depois espargiu minhas coxas.
Misturou suco de mastrugco com abrétano e, com meu sexo todo borrifado,
apanhou um maco de urtigas verdes e comecou a lentamente a fustigar com
a méo tudo aquilo que ficava abaixo do umbigo. (PETRONIO, 2008, p.206-
207)

Dessa forma, é pertinente pensar no fator “violéncia” que parece estar
presente nesses cultos. A esse respeito Burkert cita varios exemplos de utilizacdo de
violéncia em cultos de acordo com representa¢des da literatura ou da arte, porém, esse
autor afirma que as intencOes dessas representacdes permanecem desconhecidas.

Segundo ele: “[...] o simbolismo ndo exclui a praética ritual [...]. Uma vez mais, a arte
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conseguiu se manter intencionalmente ambigua quanto ao que de fato ocorria nos
mistérios” (BURKERT, 1991, p.114). Assim, ndo se consegue saber ao certo até que
ponto Petrdnio descreve possiveis rituais de purificacdo ou cria rituais que eram apenas
simbolicos, ndo existiam na prética, e nem tinham o grau de violéncia demonstrado por
Petronio.

Outro ponto a ser destacado é que os cultos mistéricos eram constituidos de
rituais de iniciacdo voluntarios, o que ndo condiz com as representacdes que se tem no

Satyricon, nas quais os jovens sdo forgados & iniciag&o.

1.2.2 A questdo do uso de drogas nos rituais

A interpretacdo dos rituais do romance de Petrdnio € bastante complexa, o
distanciamento temporal e de costumes cria, a principio, a sensacdo de incapacidade de
conhecimento. Como afirma Burkert: “O fosso entre a pura observagéo e a experiéncia
dos envolvidos nos trabalhos efetivos permanece intransponivel. Quem podera dizer em
que consiste essa experiéncia, sem ter passado por dias e dias de jejuns, purificacoes,
esgotamento, apreensdo e agitacdo?” (1991, p.100). Os pesquisadores estdo como
bisbilhoteiros, ou ainda, estranhos no portdo (BURKERT, 1991, p.100).

Outro ponto de discussdo quando se trata dos cultos priapicos no Satyricon é
a utilizacdo de uma espécie de medicamentum também chamado satyrii. Entende-se,
pelo transcorrer da cena, que se trata de uma bebida que é uma espécie de droga,
antidoto ou remédio utilizado na cena. O trecho esta transcrito a seguir (PETRONIO,
2008, p. 33-34):

Ascilto, vendo que a conversa ja ia terminando, disse:

-0 qué? E eu, ndo merego beber?

A escrava, traida pelo meu sorriso, bateu palmas:

- Eu ja te servi, mogo; sera que vocé tomou todo o remédio sozinho?
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- Ah, é assim? — disse Quartila. — Encélpio bebeu o que havia de
satirio?
E possivel que se utilizasse substancias para obter algum tipo de revelagéo
nos cultos mistéricos, tal possibilidade ndo pode ser descartada, mesmo porque Burkert
mostra 0 uso de Vvérias substancias em alguns outros cultos.
O caso dos ritos em honra a Baco é um exemplo, seus celebrantes tomavam
0 vinho, no caso de Deméter havia uma possivel utilizacdo de papoula. Nesse caso ndo

se descarta a possibilidade do uso de algum antidoto no culto de Priapo.

1.2.3 Formas de adivinhagéo presentes no Satyricon

Os cultos vindos do oriente, tais como 0s que estdo presentes nesse estudo,
trouxeram a Roma novas préaticas religiosas como a adivinhacdo. Dentre as vérias
formas de se praticar a adivinhagéo na Urbs no periodo imperial duas delas aparecem no
Satyricon.

A primeira é uma visdo onirica de Quartila durante o sono, e a segunda é
uma pratica denominada antropomancia feita por Enotéia, a segunda sacerdotisa
pridpica a aparecer no romance.

Segundo Montero (1988, p.159) “Tanto as transformacdes religiosas que se
produziram durante o Império como a lenta abertura de Roma para as novas formas de
adivinhacdo explicam que durante este periodo as adivinhas se propagaram com maior
intensidade do que no passado pela peninsula italica”.

Um dado relevante nesse caso € sublinhado por Montero. O autor afirma que
no periodo Imperial “[...] a figura da adivinha de origem latina ou italica continuou
sendo muito excepcional: as praticas adivinhatorias estiveram, fundamentalmente, em

maos das magas de origem estrangeira, geralmente gregas ou tessalinas” (Idem, p.160).
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A partir dai, pode-se pensar o estatuto das mulheres retratadas por Petronio
como sacerdotisas.

A visdo onirica tida por Quartila ocorre no capitulo XVII. A personagem
afirma (PETRONIO, 2008, 30): “Eu mesma, naquela noite em que fui ultrajada, tive uns
calafrios tdo maléficos que temi até um acesso de febre ter¢d. Por isso, procurei o
remédio no sono: recebi a recomendacdo de procurar vocés e aliviar o acesso da doenga
por meio de um pequeno cuidado que me foi revelado.”

Fugindo a adivinhagéo “romana” por exceléncia, baseada nos oraculos e nos
araspices, a adivinhacdo feminina, nesse caso a visdo onirica feminina, ganhava alguma
popularidade durante o Império.

Como afirma Montero (1988, p.228), “[...] os testemunhos literarios e
epigraficos sugerem que foram, sobretudo, divindades de carater salutares — inclusive de
origem grega a oriental — as que com maior freqiiéncia apareciam nas visdes noturnas
das mulheres e que prescreviam o remédio a seus males.”

Neste caso, Quartila poderia ser uma mulher de origem ndo-romana, com
atributos adivinhatdrios.

Na segunda sacerdotisa presente no romance, ha também a cuidadosa
representacéo de Petronio de uma mulher que executava praticas magicas®®. Dessa vez a
sacerdotisa é responsavel por uma prética chamada antropomancia.

Para discutir essa pratica, Montero utiliza-se de varios exemplos literarios,
inclusive o da sacerdotisa Enotéia do Satyricon.

Trata-se de uma pratica na qual se observava as entranhas de um cadéver,

principalmente o figado, para prever o futuro. A raiz dessa pratica pode ser atribuida a

8 E importante diferenciar aqui seguindo as explicacdes de Montero, a diferenca entre uma pratica
adivinhatoria e uma pratica magica. Apesar da linha entre as duas ser ténue, o autor destaca
principalmente que a pratica magica é feita a fim de se obter algum resultado (MONTERO, 1988,
p.183).
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influéncias da aruspicina etrusco-romana e era muito arraigada principalmente em
provincias orientais tais como Egito e Siria (MONTERO, 1988, p.183).

O narrador Encolpio, no capitulo CXXXVII descreve a pratica magica da
sacerdotisa pridpica: “Tendo aberto o peito do ganso, extraiu um figado colossal, e por
ele me predisse o futuro. Mais ainda, para que ndo sobrasse vestigio do meu crime, ela

picou 0 ganso todo e o enfiou em espetos.” (PETRONIO, 2008, p.206)

1.2.4 O caso de Paniquis

No caso do ritual do qual fez parte a menina Paniquis, de sete anos, ha
algumas consideragBes a serem feitas. Sobre as inicia¢des infantis nos cultos de mistério

da Antiguidade, Burkert afirma (1991, p.74-75):

E verdade que havia iniciagBes infantis; as criangas aparecem amidde nos
mistérios baquicos, e mesmo em Eléusis, a cada festa, iniciava-se uma
“crianga da casa”. Mas isso era uma honra ou uma providéncia especial
tomada pelos pais interessados, e ndo um dever religioso ou moral. [...] A
propria ideia de uma ‘educacéo infantil’ baquica, metrdica ou mesmo isiaca
se aproxima do ridiculo. Mitra, por exemplo, sequer admitia mulheres; ele
representava as associagdes masculinas, em oposicao a vida familiar.

Pode-se concluir, portanto, que se trata de um certo exagero do autor
presente na construcdo do episodio. Os cultos vindos de outras partes do Mediterraneo
algumas vezes tinham como parte de seus rituais a iniciagdo de criangas como destaca
Burkert, porém, provavelmente ndo seria como foi retratado por Petrdnio em seu
romance.

O autor narra algo que pode ter sido comum em Roma, a iniciagdo de
criangas, mas exagera na forma como retrata o ritual. Descreve um ritual de carater

sexual no qual a personagem principal é uma crianga de sete anos.
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Como propde Veyne (1989, p.32):

Aos doze anos os destinos de meninos e meninas se separam, assim como 0s
destinos dos ricos e dos pobres. [...] Cabe dizer que aos doze anos uma
menina estava na idade nubil, que algumas eram dadas em casamento nessa
tenra idade e que o casamento se consumava; em todo caso, aos catorze anos
a menina era adulta.

Sobre o casamento de Paniquis ou a perda de sua virgindade, entende-se que
a idade da menina é o “fator exagerado” de Petrénio. Assim como afirma Aquati (1997,
p.184), para uma sociedade como a romana uma relagdo sexual aos sete anos néo soa
como “natural”. As meninas costumavam ser consideradas prontas para 0 casamento
apds a primeira menstruagao.

Por outro lado, a cerimbnia a que Paniquis foi submetida pode ter existido e
era chamada peruigilium, segundo Aquati (1997, p.184). Tratava-se de uma cerimdnia
de defloracéo, em honra de Priapo, onde Gitdo assume ritualmente o papel do deus.

Uma referéncia a esse ritual especifico estd também em Oliva Neto (2006,
p.31), e é da autoria de Lactancio, autor catélico, que viveu entre os séculos Il e 1V

d.C. Esse escritor diz o seguinte:

Cultua-se também [...] Tutino, sobre cujas partes pudentas as noivas se
sentam, para que pareca que o deus seja 0 primeiro a colher a virgindade, e
[ocorrem] mil outros portentos, de modo que a estes [0s romanos], que
julgaram tudo isso digno de culto, consideramos mais vdos do que 0s
egipcios, que veneram algumas imagens monstruosas e ridiculas.

Santo Agostinho, nos séculos IV e V, trata também do defloramento das
virgens:

Nas festas de Liber, uma matrona honrada coroava as partes pudentas dos
homens sob o olhar da multiddo, em meio a qual coroando e suando, se ha
alguma vergonha na cara dos homens, talvez estivesse ali de pé também o
marido. Nas festas de casamento ordenava-se que a recém-casada se
sentasse sobre a haste de Priapo (OLIVA NETO, 2006, p.32).

Essas sdo algumas fontes que tratam desse ritual que parece estar presente

em Petrdnio. Mais uma vez o autor exagera os elementos da realidade a niveis maximos
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para obter elementos como o riso, por exemplo. E talvez, mais que isso, gerando um

certo estranhamento da aristocracia romana em relacéo ao culto priapico.

2. Os Epigramas de Marcial e as mengdes aos cultos orientais

No grande universo dos epigramas de Marcial, destacam-se apenas alguns
deles nos quais o autor volta a sua atengdo para as pessoas que, segundo ele,
participavam dos cultos orientais.

A seguir tem-se os epigramas em que Marcial, de alguma forma, cita 0s
deuses estudados. H& epigramas que contém pistas a partir das quais pode-se definir os
celebrantes do culto e qual o estatuto dessas crengcas em Roma no momento em que

Marcial escreve.

2.1 Priapo

A seguir tem-se cada uma das mencdes de Marcial ao deus félico e o
comentario a respeito.

Livro Il — epigrama 58 (2000, p.58) :

A quinta, Basso, do nosso amigo Faustino em Baias,

ndo se dispde em murtais improdutivos,

em pléatanos vilivos e em buxais tosquiados;

ndo ocupa as vastas extensdes de uma planura ingrata,

mas alegra-a 0 campo auténtico e selvoso.

Aqui se topa com a farta Ceres a cada canto

e muitas anforas exalam o odor dos produtos outonais envelhecidos pelos
anos;

aqui, passados os novembros, ja no limiar do inverno,

0 podador hirsuto transporta as uvas tardias.

No fundo vale, mugem os touros bravios

e o vitelo, de fronte ainda inerme, anseia pela refrega.

Vagueia toda a turba da sordida cortelha,

0 ganso estridulo e os variegados pavdes

e a ave que deve o0 nome as penas vermelhas

e a perdiz pintalgada e as galinhas pedreses da Numidia

e os faisdes dos impios Colcos;
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soberbos galos cobrem as fémeas de Rodes;

ressoam 0os pombais com o bater de asas das pombas,

arrulha de um lado o pombo-bravo, do outro, a rola cor de cera.

Seguem o avental da caseira os porcos avidos

e o tenro cordeiro espera a mée de gordas tetas.

Os escravos da casa, de tez cor de leite, rodeiam uma agradavel lareira

e a frondosa ramagem flameja, nos dias de festa, diante dos Lares.

O indolente despenseiro ndo empalidece em langoroso 6cio,

e nem o untado palestrita gasta o 6leo,

mas a rede matreira estende-se sobre os avidos tordos,

ou a linha trémula arrasta o peixe apanhado

ou captura o gamo, enredado nas armadilhas.

O horto produtivo exercita e alegra os escravos da cidade;

e, sem pedagogo que lhas dé ordens, os jovens brincalhdes,

de cabelos compridos, alegram-se por obedecer ao quinteiro;

e até o efeminado eunuco se compraz no trabalho.

E o camponés ndo vem, de médos vazias, saudar o patrao:

um traz os claros méis com sua cera

e um cone de queijo da boscosa Sasina;

outro apresenta-te os arganazes sonolentos,

este, 0 rebento a vagir da mée peluda;

0 outro, capdes obrigados a ignorar 0 amor.

E os presentes das maes, em vime entrelagado, te apresentam

as alentadas mogas, filhas de camponeses honrados.

Findo o trabalho, convida-se o alegre vizinho;

€ nem uma mesa avara guarda os alimentos para o dia seguinte,

saciam-se todos até o escancéo, de farto,

ndo sabe o que é invejar o comensal ja ébrio.

Mas tu, nas abas da cidade, possuis ‘uma casa em que se passa’ uma fome
elegante

e de alta torre avista apenas os loureiros,

em seguranca, pois teu Priapo ndo teme o ladréo;

e nutres o vinhateiro com o trigo da cidade

€, no jeito dos ociosos, levas para a tua quinta, coberta de pinturas,

legumes, ovos, frangos, frutos, queijo e vinho.

Casa de campo € o que deve chamar-se a esta ou casa afastada da cidade?.

No epigrama transcrito acima temos dois nomes, Basso e Faustino. Basso, ao
que tudo indica € um nome ficticio e aparece em outros epigramas. Pelo que se pode

compreender a partir da leitura dos outros epigramas, Basso seria um senhor, dono de
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terras. Porém, como referido no epigrama 47 do livro 111™, ndo aproveitava suas terras

®Livro I, epigrama 47:

“Na porta da Capena, por onde chove em grossas gotas
e onde o Almdo lava o cutelo da Mée frigia,

onde viceja o recinto sagrado dos Horacios

e onde o sol abrasa o templo de Hércules crianca,
Basso passava, Faustino, numa carroga cheia,

a arrastar todos os produtos de um campo fecundo.

La poderias ver as couves de flexiveis rebentos

e duas espécies de alhos-porros e alfaces de grandes folhas,
e acelgas, ndo inGteis a um intestino preguicoso;

la poderias ver a argola pesada com gordos tordos
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para o cultivo e nem para criar animais, trazia tudo o que precisava da cidade, atitude
que Marcial de alguma forma censura.

J4 no epigrama 76 também do livro 111%°

, 0 epigramatista trata novamente de
Basso. Zomba dele afirmando que este homem so se interessa por mulheres velhas, ndo
se excita com as mocas.

No epigrama 23 do livro V® Marcial acusa Basso de ser efeminado pois
vestia roupas cor de escarlate, comumente vestidas pelos efeminados, e tentava disfarcar
seus costumes. O assunto se repete no epigrama 10 do livro VIII®’, porém com um

agravante, acusa Basso de ter comprado lacernas de cor purpura mas ndo as ter pago.

No epigrama 100 do livro IX®, Marcial define-se como cliens de Basso e ainda 0 acusa

e a lebre ferida pelo dente de um céo gaulés

e um porquinho de leite, ainda incapaz de comer favas.

E ndo caminhava ocioso a frente da carroca

0 escravo batedor, antes transportava ovos na seguranca do feno.

E Basso ia a caminho da cidade? Nao, ia, isso sim, para o campo” (MARCIAL, 2000, p.145)

% Livro 111, epigrama 76:

“Exitas-te com velhas; desprezas, Basso, as mogas,

e ndo é beldade que te agrada, mas a moribunda.

Isto- pergunto eu- ndo é loucura, este ndo € um membro dementado?

Podes com Hécuba, ndo podes com Andromaca!” (MARCIAL, 2000, p.157)

% Livro V, epigrama 23:

“Usaste, Basso, roupas da cor da erva,

enquanto andaram mudas as regras dos lugares nos teatros.

Depois que a diligéncia do complacente censor ordenou

que elas vigorassem de novo e que um auténtico cavaleiro escuta a Oceano,

ndo te exibes sendo com a veste embebida de escarlate

ou tingida de pdrpura e assim julgas que levas 0s outros na cantiga.

Lacernas algumas valem, Basso, quatrocentos mil sestércios,

ou 0 meu caro Cordo, antes de qualquer um, obteria um cavalo” (MARCIAL, 2000, p.72)

¢ Livro V111, epigrama 10:

“Basso comprou por dez mil sestércios lacernas tirias

das mais belas cores. um lucro de méo-cheia.

“Tdo barato as comprou?’ perguntaras. Longe disso: é que ndo as pagou” (MARCIAL, 2001, p.62)

%8 Livro IX, epigrama 100:

“Por trés denarios me convidas e de toga pela manha,

a honrar o teu atrio, tu, Basso, me obrigas;

depois a colar-me ao teu lado, a ir a frente da liteira,

a visitar contigo mais ou menos dez vilvas.

Ja estd reles e velha do uso a minha togazeca:

mas ndo a compro, Basso, sé com trés denarios” (MARCIAL, 2001, p.140)
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de visitar vilvas a fim de cacar herancas. E, por fim, no epigrama 97 do livro XI1%, o
autor afirma que Basso era casado e tinha uma esposa jovem, rica, sdbia e casta mas que
continuava a comprar rapazes com o dote da esposa.

Sobre o outro nome que aparece no epigrama, Faustino, parece ser um amigo
de Marcial, escritor, abastado e culto, como mostra o epigrama 25 do livro 1”°, Esse
nome aparece ainda em varios epigramas, como se fosse um interlocutor de Marcial, tal
como se pode perceber, por exemplo, no epigrama 32 do livro V™.

No epigrama da analise, Marcial, ao contrario, conversa com Basso, e tem
como assunto as terras de Faustino. O epigramatista descreve tudo que Faustino cultiva
ou cria em suas terras, diz ainda que todos trabalham com satisfacdo naquelas terras, até
mesmo um ‘efeminado eunuco’. Elogia ainda, pois na casa de Faustino todos se fartam,
ndo existe avareza, ao passo que, na casa de Basso se passa uma ‘fome elegante’.

Marcial critica Basso por ndo plantar nada em suas terras, trazer tudo da

cidade. Isso se confirma quando se & o epigrama 47 do livro Ill, que traz 0 mesmo

%9 Livro XII- epigrama 97

“Embora tenhas por esposa uma jovem tal

gue um marido exigente a custo sonharia,

pela riqueza, nobreza, sabedoria, castidade,
estafas os rins, Basso, mas com jovens comados
que para ti compraste com o dote da esposa.

E, de regresso a dona, esta tdo decaido

esse teu vergalho por muitos milhares comprando,
gue nem estimulando com palavras meigas

nem aos rogos da mao terna se digna levantar.
Ganha entdo vergonha ou vamos para justica:

ele ja ndo te pertence, Basso: tu vendeste-0” (MARCIAL, 2004, p.141)

70, . .
Livro I, epigrama 25

“Mostra enfim ao povo, Faustino, os teus escritos

e publica uma obra ornada de sapiente engenho,

gue ndo a condene a cidadela cecropia de Pandion,

nem calem ou desprezem 0s nossos ancidos.

Hesitas em acolher a fama que espera a tua porta

e envergonhas-te de receber o prémio dos teus trabalhos?

As paginas destinadas a viver depois ti, por mieo de ti a viver

comecem. As cinzas a gléria chega tarde” (MARCIAL, 2000, p.59)

™ Livro V, epigrama 32
“Um quadrante, 6 Faustino, ndo deixou Crispo
em testamento a esposa. ‘A quem o deixou entdo?” A si proprio” (MARCIAL, 2000, p.77)
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assunto, s que no caso desse Ultimo o interlocutor é Faustino.

A analise deve ser feita considerando esses aspectos e especificamente
analisando-se as citagbes aos deuses orientais em Roma no momento da escrita de
Marcial.

Quando o epigramatista afirma: “teu Priapo ndo teme o ladrdo”, Marcial
refere-se a um aspecto de protecdo do deus do Helesponto, a protecdo aos jardins e

plantagdes. Oliva Neto afirma:

Numa outra variante da fabula, evidencia-se que Priapo, presente, por meio
de sua imagem, num ambiente agrario, detentor ali de funcdo religiosa, era
modelo para as plantas que 1& deveriam crescer. Do beneficio, de cunho
magico, que exerce sobre o crescimento vegetal desenvolve-se, em sentido
inverso, outro atributo caracteristico do deus, que é o poder apotropaico, ou
seja, 0 poder de afastar qualquer maleficio que prejudicasse as colheitas,
fosse ele religioso ou profano (2006, p.20).

Neste caso, portanto, Marcial utiliza-se de um significado que deveria ser
comum & sociedade em que vivia: pedir protecdo do deus para as plantagdes e jardins, e
por vezes, até mesmo ter uma figura do deus nesses ambientes, para propor que Basso
nada plantava, suas terras eram improdutivas.

N&o haveria ladrdo em terras que nada tinham de atrativas. Esse poder do
deus parece ser bastante difundido entre varias ordens sociais ja que Marcial era lido
publicamente e o sentido do riso se d& também por esse verso.

A seguir tem-se o0 epigrama 72 do livro VI:
Ladrdo de rapinango assaz notério,
um cilicio queria pilhar um jardim:
sO que, Fabulo, no enorme jardim,
nada mais havia que o Priapo marméreo.

Como ndo queria de maos vazias voltar,
o cilicio deitou a médo ao proprio Priapo. (MARCIAL, 2000, p. 127)

Nesse epigrama ha Fabulo como interlocutor e 0 poema fala de um jardim no
qual ndo havia nada para se roubar. No caso, o cilicio teria roubado o proprio Priapo de

marmore do jardim.
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E preciso discutir o que significava ser um “cilicio’. Esse dado tem sua
importancia para se gerar o sentido no epigrama a medida que se sabe que os cilicios
eram habitantes da zona costeira meridional da peninsula Anatélica e que, como alerta
Izaac (1930, p.199), em Roma os cilicios eram famosos como ladrdes e jardineiros.

Nesse caso, 0 deus protetor dos jardins ajuda a remeter ao ambiente em que
trabalhava o cilicio e ambiente no qual também possivelmente cometia seus furtos.
Marcial se utiliza da ‘fama’ que os cilicios detinham em Roma para dar sentido no
epigrama e, mais uma vez, deve ter se utilizado de simbolos recorrentes para ser
facilmente entendido, ou seja, a fama dos cilicios e a rotineira existéncia de imagens de
Priapo protegendo os jardins.

O epigrama seguinte é do livro VI, epigrama 73:

N&o me fez a tosca foice de inculto camponés,

mas € do intendente a obra ilustre que aqui vés.

Do campo de Cere 0 mais rico agricultor

possui estas colinas, Hilaro, e, alegres, as encostas.

Vé que nem de pau parego, com 0 meu rosto bem tracado;

nem € votada ao fogo a arma genital que empunho,

mas de cipreste eterno que morreras jamais,

tenho um caralho duro, da mdo de Fidias digno.

Vizinhos, vos aviso, venerai a S&o Priapo

e tratai de respeitar as duas vezes sete jeiras.(MARCIAL, 2000, p.127)

Esse epigrama traz alguns dados importantes. O eu poético é o proprio deus
que fala sobre seu feitio, afirma ter sido produzido ndo por um inculto camponés mas
por um dispensatoris nobile, ou seja, um superintendente ou administrador ilustre, esse
seria Hilaro, que segundo Oliva Neto, € o proprietario cujo nome significa “alegre”,
“feliz”. O nome, nesse caso, seria justificado pela riqueza do personagem (2006, p.308).

Marcial mostra por meio desse epigrama portanto que o deus estaria presente
nas propriedades de terra dos mais abastados de Roma.

O epigrama que se segue é 0 40 do livro VIII:
Priapo, guardido — ndo de um jardim

nem de videira fecunda, mas de um bosque ralo,
do qual nasceste e podes voltar a nascer —
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afasta, eu te aconselho, as maos rapaces
e a madeira para a lareira do senhor reserva:
se ela faltar... até tu prdprio és lenha. (MARCIAL, 2000-01, p.74)

Nesse caso, hd uma ameaca ao deus para que mantenha as plantacfes
protegidas. Se isso ndo ocorresse 0 proprio deus serviria de lenha quando esta faltasse.
Segundo Oliva Neto, a fala é provavelmente do capataz que transmite a ameaga do
patréo (2006, p.309).

O epigrama abaixo € o 16 do livro VI:

Tu que coa foice os machdes amedrontas e co membro 0s maricas,

protege as poucas jeiras de um campo afastado.

Assim em teu vergel ndo entrem ladrées muito velhos,

s6 um mogo ou bela moga de compridos cabelos. (MARCIAL, 2000-01, p.
107)

Esse epigrama tem um tom um pouco diferente. E uma espécie de ‘prece’ ao
deus, com dimenséo votiva, como alerta Oliva Neto (2006, p.308). Apesar de que nada é
oferecido no voto, pede-se apenas que 0s invasores dos dominios do deus sejam jovens
de cabelos compridos, para agradar o deus, e isso j& seria 0 ‘pagamento’ recebido pelo
deus.

Mais uma vez pede-se prote¢do do deus. Trata-se do epigrama 92 do livro X:

Marrio, cultor e companheiro de uma tranquila vida,

cidaddo que enche de orgulho a antiga Atina,

a ti recomendo estes pinheiros gémeos, honra

de um inculto bosque sagrado, e estas azinheiras dos Faunos

e, erguidos pela mdo meio habil de meu caseiro,

os altares de Tonante e do hirsuto Silvano,

que o sangue de um cordeiro ou de um cabrito muitas vezes tingiu,
e a deusa virgem, senhora de um sagrado templo

e Marte, que vés como hdspede de sua casta

irmé, senhor das minhas calendas,

e 0 bosque de loureiros da delicada Flora,

onde se refugiou quando Priapo a perseguia.

A todas estas divindades de meu pequeno campo

aplacaras ora com sangue ora com incenso,

e dirds: 'Onde quer que o vosso Marcial esteja,

¢ pela minha méo, vejam, que juntamente comigo vos honra

0 ausente sacerdote. Vs cuidai que eu estou presente

e concedei aos dois o que qualquer um pedir' .(MARCIAL, 2004, p.61-2)

Marrio s6 aparece nesse epigrama. Marcial parece sair de viagem, como
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indica Oliva Neto (2006, p.327-328), e recomenda a Marrio que cumpra os rituais
religiosos de sua propriedade. O culto a Priapo seria um deles, protetor de sua
propriedade junto com outras divindades do campo.

Abaixo tem-se o epigrama 49 do livro VI:

Né&o sou de brando olmo aparelhado;

esta teso, em pé, com o veio direito,

e ndo é de qualquer pau o0 meu pilar,

mas de Vvivo cipreste criado,

que ndo teme contar as geracdes as centenas,

nem o caruncho da avangada idade.

Mas deves temé-lo, sejas tu quem fores, 6 ma rés:
pois se, por pequenos que sejam, com mao rapace
desta videira alguns cachos tirares,

ha-de nascer-te, embora o queiras negar,

um figo, pelo cipreste em ti bem enfiado (MARCIAL, 2000-01, p.118-119)

Nesse poema quem fala é também o deus Priapo e sua fala é cercada de
ameacas. O deus ameaga quem ndo o tema afirmando, segundo Oliva Neto, que
empalaria o cipreste em quem ndo o temesse e isso causaria assaduras no anus da vitima
(2006, p.308). Esse, assim como os dois primeiros epigramas apresentados, teriam tom
de ameaca do deus.

Em seguida tem-se o epigrama 91 do livro VII:

De minha quintita, fecundo Juvenal,

te envio, pelas Saturnais, estas nozes. Ei-las.

A restante fruta deu-a a lascivas donzelas

a luxuriosa verga do deus guardido.(MARCIAL, 2001, p.49-50)

No epigrama acima, Marcial fala ao poeta Juvenal que esté4 Ihe enviando um
presente devido as Saturnais, festa ocorrida nos finais de ano, em dezembro, na qual
trocava-se presentes. No entanto, no terceiro e quarto verso o deus teria dado as
mulheres lascivas outra fruta, em latim poma, que segundo Oliva Neto, remetem a
‘testiculos’. Esse seria entéo o presente do deus para as mulheres lascivas.

O epigrama transcrito guarda semelhancas com outras fontes’® que ligam o

" tratadas no capitulo 1, na anélise do Satyricon. Trata-se da Priapeia Latina.
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nome do deus ao de mulheres com atitudes incompativeis com o ideal de ‘mulher
romana’.

Abaixo o epigrama 51 do livro XI:

Tamanha é a coluna que de Ticio pende

quanto a que as mogas de Lampsaco veneram.

Sem companhia alguma nem chatices,

em termas grandes e privadas, toma ele banho.

Apertado, ainda assim, é como Ticio toma banho (MARCIAL, 2004, p.88-
89).

No caso do epigrama acima 0 autor menciona indiretamente Priapo,
comparando o atributo do deus com o de Ticio. A referéncia é rapidamente percebida ja
que Marcial admite que as lampsacenas o veneram e Lampsaco é a cidade de onde veio
0 deus. Mais uma vez adicionando mulheres a dimensdo mistérica do deus,
relacionando-as as inicia¢des do deus.

A seguir h o epigrama 18 do livro XI:

Deste-me, Lupo, um campo a beira da cidade,
mas € maior 0 campo que tenho a janela.

Podes em campo falar, um campo chamar-lhe?
Se um pé de arruda faz dele o bosque de Diana,
se a asa de uma estridula cigarra o encobre,

se formiga o devora num sé dia,

se a pétala do botdo de rosa Ihe tece uma corog;
se nele mais erva ndo se encontra

gue numa folha de Cosmo ou na pimenta verde;
se nele ndo cabe um pepino ao comprido,

nem uma serpete la consegue inteira morar!

O jardim mal da para nutrir uma lagarta,

0 mosquito morre sobre o salgueiro que devorou
e uma toupeira se encarrega de o cavar e lavrar.
Nem o cogumelo pode bocejar, nem os figos
fender-se num sorriso, nem as violetas abrir.
Um rato lhe devasta as fronteiras e teme-o

o colono como se fora o javali de Calidon;
levada pelas unhas de uma Procne voadora,

a minha seara guarnece um ninho de andorinha,
e, ainda que lhe faltasse o podao e a verga,

ndo tem espago nem para meio Priapo.

Feita a safra, a custo se enche a casa de um caracol
€ 0 vinho novo o guardamos numa noz com pez.
Erraste, Lupo, e por uma silaba apenas:

pois na altura em que um pasto me deste,

um repasto preferia que me tivesses dado!(MARCIAL, 2004, p.77)
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‘Lupo’ citado por Marcial nesse epigrama faz parte também de outros
epigramas. Trata-se de um nome ficticio o qual o poeta desdenha na maioria dos

escritos. No epigrama 55 do livro X1

por exemplo, ele coloca Lupo como um cagador
de herancas e em outro epigrama, livro IX e epigrama 2"*, que ser4 tratado na parte que
tratard da deusa Cibele o autor coloca esse mesmo personagem como desregrado nos
‘assuntos do amor’ e isto teria inclusive prejudicado sua vida publica.

No epigrama acima transcrito o autor reclama pela porcéo de terra dada por
Lupo, o que transmite tal descontentamento sdo as comparagdes que Marcial faz do
espacgo e o Ultimo verso tem no latim um jogo de palavras que é intraduzivel, Marcial
afirma que ao invés de ter Ihe dado terras (praedium) o homem deveria ter Ihe dado um
jantar (prandium).

Priapo nesse caso € uma das artimanhas usadas por Marcial para que o leitor

entenda o tamanho do espaco, ja que ndo cabia nem mesmo ‘meio Priapo’.

Ha também a referéncia ao deus no epigrama 72 do livro XI:

™ Livro XI, epigrama 55

“Quando Lupo te exorta, Urbico, a seres pai,

ndo o creias; nada ha que ele menos queira.

E a arte dos caga-herangas parecer querer o que nio quer:

espera que ndo facas o que te anima a fazer.

Bastara que a tua Coscénia diga que esta gravida

e mais palido que uma parturiente Lupo ficara.

Mas para parecer que usaste o seu conselho de amigo,

morre de forma a que ele pense que foste pai” (MARCIAL, 2004, p.90)

™ Livro IX- epigrama 2

“Pobre embora para os amigos, Lupo, ndo o és para a amante,
e s0 o teu vergalho de ti se ndo queixa.

Engorda essa pega com paes pachachdides,

negra farinha come o teu convidado;

para a dama se filtram sécias de inflamar a neve,

bebemos nés turvos copos de corso veneno;

compraste uma noite, e ndo toda, com a fazenda paterna,

um camarada desvalio ara um campo que nao é seu;

refulge a rameira, reluzentes de eritreias gemas,

é preso por dividas, enquanto fodes, um cliente;

uma liteira, levada por oito sirios, a cachopa é dada,

um amigo numa padiola sera um peso nu.

Anda agora, Cibele, e mutila os maricas desgragados,

este sim, este vergalho é que merecia as tuas facas”. (MARCIAL, 2001, p.100-1)
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Nata devora a pilipinha do seu marmanjo,
a beira da qual Priapo é um capdo.(MARCIAL, 2004, p.96)

Neste epigrama, Marcial fala sobre a intimidade de Nata com seu marido e,
para gerar riso, compara o 6rgdo sexual do parceiro de Nata a Priapo, afirmando que
perto de seu amante, Priapo seria um gallo, ou seja, um eunuco.

O epigrama transcrito abaixo faz parte do livro XIV, aquele que trata dos
presentes dados durante as Saturnais. A maioria dos poemas deste livro sdo curtos e
contam os presentes dados e recebidos por todos durante a festa.

Livro X1V — epigrama 69:

Priapo de farinha-flor
Se queres ficar saciado, podes comer o meu Priapo;
mesmo que lhe roas o sexo, continuaras puro. (MARCIAL, 2004, p.181)

Nesse caso mostra-se um presente chamado ‘priapo de farinha-flor’ ou no
latim “priapus siligineus’ que, segundo os tradutores, é um presente caro e delicado. Mas
Marcial utiliza-se do sentido sexual do presente para criar o efeito risivel do epigrama.

Os dois epigramas abaixo sdo metalinguisticos. O autor utiliza-se das
citacbes ao deus para que o leitor entenda que a ‘obscenidade’ é a matéria principal dos
epigramas. Ao invés de invocar as musas inspiradoras da poesia, o autor coloca Priapo
para demonstrar o ‘espirito’ de seus epigramas.

Livro Xl epigrama 16:

Tu que és assim tdo austero, leitor, ja podes abalar daqui

para onde quiseres: até agora, escrevi para a toga urbana.

Agora ja a minha pagina goza com versos a maneira de Lampsaco

e faz estalar castanholas com méo de Tartesso.

Ah, quantas vezes de verga em riste golpeards o manto,

nem que sejas mais austero que Curio e Fabricio!

E também tu, donzela, as malicias e jogos do meu livrinho

has-de ler, toda humida, ainda que de Padua venhas!

Enrubesceu Lucrecia e 0 meu livro pbs de lado,

pois Bruto estava ali; vai-te, Bruto, que ela ja volta a ler (MARCIAL,
2004, p.76).
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Livro | — epigrama 35:

Que eu escreva versos pouco sérios,

e que o professor, na escola, 0s ndo possa explicar,

¢ o teu queixume, Cornélio: mas estes epigramas,

tal como as esposas 0s seus maridos,

ndo podem sem o membro dar prazer.

Entdo se me mandas falar da alcova,

ndo hei-de usar linguagem de alcova?

Quem se lembra de vestir as florais e autoriza

as prostitutas o pudor da estola?

Foi esta a lei dada aos versos brejeiros:

que, se ndo excitarem, ndo possam agradar.

Por isso, pondo de lado a severidade,

te pedimos que perdoes as brincadeiras e 0s gracejos
e que ndo queiras castrar 0s meus epigramas.

Nada mais detestavel que um Priapo capado (MARCIAL, 2000, p.63).

Sobre as mengdes que Marcial faz ao deus Priapo, podem-se destacar alguns
pontos. Um dos significados da citacdo do deus esta relacionado com a protecdo dada
por Priapo aos jardins e plantacdes, & ameaga que 0 deus representa nesses espagos.

A representacdo do deus nos espagos como jardins e plantagbes parece ser
bastante comum, tanto em grandes e ricas propriedades como nas pequenas.

Quanto a dimensdo mistérica de seu culto, aparece no epigrama
constantemente a figura feminina, a mulher como aquela que venera o deus.

Pode-se afirmar também que Marcial utiliza o sentido mais corrente do deus
na poesia: o carater “ridiculo” esta presente nos epigramas, o deus e sua deformidade

sdo vistos como “ridiculos”.

2.2 Cibele e Atis

Marcial faz menc@es também do culto de Cibele e Atis, das praticas e dos

participantes. Busca-se, portanto, as ordens sociais presentes nesse culto, as praticas e o

estatuto dessa crenca em Roma no primeiro seculo.

104



2.2.1 Cibele

No epigrama 70 do Livro I, Marcial manda um livro seu para a apreciagao de
seu amigo Proculo. O epigrama trata justamente do caminho que aquele que entregaria
teria de fazer e, no meio do caminho, uma das indicacbes do poeta € uma clpula de

Cibele. Nesse caso, Marcial atesta a existéncia de um tholus de Cibele no Palatino.

Vai, 6 livro, saudar em vez de mim: ordeno-te que vas,

servical, até a resplandescente morada de Proculo.

Queres saber o caminho; vou indicar-to. O templo de Castor, vizinho

da antiga Vesta, tu atravessaras e a casa das virgens;

dai dirigir-te-as ao venerando Palatino pela ladeira sagrada,

ao longo da qual brilham muitas imagens do supremo principe.

E ndo te detenham os raios do admiravel colosso,

gue se compraz em vencer no volume a obra de Rodes.

Muda de dire¢do onde estd 0 monumento do ébrio Lieu

e onde esta a ctpula de Cibele com um coribante pintado.

Logo a esquerda te fica a fachada dos ilustres Penates,

e deves aproximar-te do atrio da sublime manséo.

Dirige-te para ela. Ndo temas o luxo ou um limiar arrogante:

ndo ha porta mais aberta do que todo este umbral,

e nenhuma que Febo e as suas doutas irmds amem mais de perto.

Se ele disser: 'Mas porque ndo veio ele préprio?'

assim me deves desculpar: 'Porque, seja qual for a apreciagéo

destes versos, quem vem saudar ndo os teria podido escrever' (MARCIAL,
2000, p.78).

No livro VII, epigrama 73 o autor utiliza a deusa para outra referéncia
espacial:
Nas Esquilias tens uma casa, uma casa tens na colina de Diana
e a rua dos Patricios um telhado teu alberga;
dum lado os templos da vitva Cibele, doutro os de Vesta
contemplas, de 14 0 novo e de |4 também o Jupiter antigo.
Diz-me onde poderei encontrar-te, diz-me onde te hei-de buscar:

guem por toda parte habita, Maximo, em parte alguma habita (MARCIAL,
2001,p.44).

Nesse epigrama Marcial utiliza varios pontos perto do férum como
referéncia na cidade e insinua que Méaximo ndo tem um endereco fixo.
O epigrama 81 do livro Il trata dos celebrantes dos rituais a deusa. Marcial

zomba dos possiveis participantes desse culto, homens eunucos.
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Que tens que ver, 0 galo Bético, com sorveidoiros de mulher?

Esta lingua deve lamber, a meio, os homens.

Por que razdo te foi cortado, como um caco de Samos, 0 membro,

Se tdo agradavel te era, Bético, a rata?

O que se te deve castrar é a cabega: embora, pelo membro, sejas galo,

frustras, no entanto, os ritos de Cibele: és homem pela boca (MARCIAL,
2000, p. 159).

Marcial critica certas atitudes de pessoas - nesse epigrama especificamente
as atitudes de Bético - que participavam do culto em honra a Cibele. Sugere que Bético
ndo estaria seguindo com rigor as propostas determinadas aos participantes do culto da
deusa, pois, apesar da castracéo, estaria “sendo homem pela boca”.

Abaixo ha o epigrama 91 do livro IlI:

Quando certo soldado licenciado demandava os campos da patria Ravena,

a viagem juntou-o com um grupo de sacerdotes efeminados de Cibele.

O soldado trazia por companheiro Aquilas, escravo fugitivo do seu senhor,

rapaz que se distinguia pela beleza e pela matreirice.

Os homens impotentes deram conta do facto: em que parte do leito se

deitaria,

perguntam eles. Mas o rapaz pressente a cilada perpetrada em segredo:

mente, eles acreditam. Sob os efeitos do vinho, entregam-se ao sono:

imediatamente a turba criminosa toma o ferro

e castra veterano que dormia naquela parte do leito;

pois o rapaz, atras do espaldar do leito, estava em seguranca.

Diz-se que, outrora, a cerva foi posta no lugar da virgem,

mas, desta vez, o cervo foi substituido por um membro viril (MARCIAL,
2000, p.162).

Nesse caso, como esclarecem os tradutores utilizados, o epigramatista faz
uma brincadeira com um outro mito. Seria o0 “mito de Ifigénia, filha de Agamémnon e
de Clitemnestra, que Artemis substituira por uma corca, quando o adivinho Calcas se
preparava para a sacrificar & deusa. O sacrificio destinava-se a conseguir ventos
favoraveis a viagem dos Gregos para Troia” (2000, p.162-3).

A partir disso, no epigrama acima transcrito, Marcial conta a mesma historia
mas para efeito comico inclui os celebrantes do culto a Cibele.

Abaixo tem-se o epigrama 46 do livro VIII:

Tanto é o0 mérito da tua beleza, quanta a tua perfeicdo,
menino Cesto, mais Casto que o inocente Hipdlito.
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Contigo quereria Diana nadar e ensinar-te a nadar;

Cibele preferiria ter-te, integro como estas, do que ao seu efeminado frigio.
Tu podias suceder a Ganimedes no leito,

mas, com frieza, ao teu senhor sé beijos darias.

Feliz a noiva que atormentar tdo tenro marido

e a primeira moca que fizer de ti um homem! (MARCIAL, 2001, p.76-77).

O personagem do epigrama é Cesto, escravo de Rufo, neste caso Marcial
utiliza varias passagens mitoldgicas que deviam ser conhecidas pela maioria dos
romanos para atestar a pureza e as qualidades do jovem Cesto.

Abaixo ha o epigrama 53 do livro VIII:

Ensurdecedor como os rugidos que, pelas selvas dos Massilos, se ouvem,

sempre que indmeros ledes entram em furia na floresta,

quando o livido pastor, aos punicos povoados, reconduz

0s touros apavorados e 0 gado sem tino:

assim foi 0 pavor que ha pouco ressoou na ausénia da arena.

Quem ndo esperaria um bando? Era apenas um,

mas diante de cujo poder tremeriam até os proprios ledes,

ao qual teria dado um diadema a Numidia de policromos marmores.

Oh quanta nobreza, que imponéncia derramava pelo seu pescogo,

a dourada sombra de uma juba arqueada, quando estava de pé!

Como o seu largo peito se ajustava aos enormes venabulos

e quanta alegria sentiu da morte tdo honrosa?

Donde veio, Libia, uma gléria tdo ilustre para as tuas florestas?

Acaso viera ele do jugo de Cibele?

Ou antes ndo foram o teu irmdo ou o teu pai, Germanico, que te

mandaram, da constelacdo de Hércules, esta fera?(MARCIAL, 2001,
p.80-81).

O epigrama traz como tema um ledo que, segundo Marcial, era muito
superior a muitos ledes. Num dos versos indaga se aquele ndo seria um ledo de Cibele,
pois, nas festividades em honra a deusa o ledo era um elemento simbdlico importante.

Os ledes eram representados puxando o carro da deusa. Essa passagem pode
nos remeter mais uma vez o quanto Cibele era popular em Roma no periodo e 0s

elementos de seus rituais eram conhecidos por todos.

A seguir tem-se o0 epigrama 2 do livro IX:

Pobre embora para os amigos, Lupo, ndo o és para a amante,
e s0 o teu vergalho de ti se ndo queixa.

Engorda essa pega com pées pachachdides,

negra farinha come o teu convidado;

para a dama se filtram sécias de inflamar a neve,

bebemos nés turvos copos de corso veneno;
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compraste uma noite, e ndo toda, com a fazenda paterna,

um camarada desvalido ara um campo que nao é seu;

refulge a rameira, reluzentes de eritreias gemas,

é preso por dividas, enquanto fodes, um cliente;

uma liteira, levada por oito sirios, a cachopa é dada,

um amigo numa padiola sera um peso nu.

Anda agora, Cibele, e mutila os maricas desgragados,

este sim, este vergalho é que merecia as tuas facas75(MARCIAL, 2001,
p.100-101).

O epigrama acima traz algumas dificuldades de compreens&o, por isso, traz-
se também em latim, ja que alguns conceitos no latim podem facilitar a anélise. O
personagem que aparece nesse epigrama ja é conhecido nesse estudo, esta também no
epigrama 18 do livro XI, no qual Marcial reclama da porcéo de terra dada por Lupo a
ele.

No epigrama acima o poeta coloca Lupo na seguinte situagdo: um
desregrado nos assuntos referentes ao amor, ou seja, para sua amante Lupo
proporcionava uma vida muito abastada. No entanto, no que se refere as suas obrigacoes
na vida publica, Lupo teria deixado a desejar em varios aspectos: nas comidas e bebidas
que servia a seus convidados e nas suas obrigagdes em relagéo aos seus cliens.

Marcial deseja no fim do epigrama que Cibele castrasse em seus ritos esse
homem. Seria vidvel, por exemplo, afirmar entdo que Marcial define ai 0os emasculados
dos ritos de Cibele como pessoas que ndo tivessem tanto prestigio na vida publica,

pessoas desregradas, que ndo soubessem cumprir suas obrigagdes no ambito publico e

[ “Pauper amicitiae cum sis, Lupe, non es amicae
et querittur de te mentula sola nihil.

Illa siligineis pinguescit adultera cunnis,
couuiuam pascit nigra farina tuum;

incensura niues dominae Setina liquantur,

nos bibimus Corsi pulla uenena cadi;

empta tibi nox est fundis non tota paternis,

non sua desertus rura sodalis arat;

splendet Erythraeis perlucida moecha lapillis,
ducitur addictus, te futuente, cliens;

octo Syris suffulta datur lectica puellae,

nudum sandapilae pondus amicus erit.

I nunc et miseros, Cybele, praecide cinaedos:
haec erat, haec cultris mentula digna tuis” (MARCIAL, 1973, p.35)
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agissem com muitos sentimentos em relagdo ao amor.
A deusa estaria condenada por Marcial entdo a atender pessoas que ndo se
encaixassem nos parametros da sociedade romana.

O epigrama abaixo esté no livro IX, trata-se do epigrama 11:

O nome, com violetas e rosas nascido,

com que se nomeia do ano a melhor parte,
que tem o sabor do Hibla e de aticas flores,
que tem o olor do ninho da ave soberana;
nome mais doce que o néctar divino,
apelido que mais quereria o efebo de Cibele
e 0 que faz a mistura nas tagas do Tonante,
ao qual, se entoado no atrio parrésio,
respondem as Vénus e os Cupidos;

nome nobre, terno, delicado,

com versos ndo rudes eu o queria cantar;
mas tu, teimosa silaba, rebelde te mostras.
Pronunciam Eiarino, todavia, poetas,

mas sO 0s gregos, a quem nada se proibe

e se permitem cantar Apeg Apeg

nao nos é licito tamanho atrevimento,

pois cultivamos Musas muito rigorosas (MARCIAL, 2001, p.103-104).

No caso do epigrama acima, Marcial louva Eérino, que era o escancéo e o
puer delicatus de Domiciano, conforme nos mostra a nota da tradugdo portuguesa
utilizada. O garoto era spado, ou seja, foi castrado, era um eunuco. Nesse epigrama
Marcial o louva mas sem dizer seu nome j4 que era um nome grego que ndo se
encaixava na métrica do poeta.

O nome da deusa Mae aparece ai como uma mencdo poética, relembrando a
mitologia, afirma que o nome do garoto era tdo belo que até mesmo Atis o quereria ter.
Ha ainda mais cinco epigramas de Marcial dedicado a Eérino.

O epigrama 39 do livro IX, mostra a maneira como Marcial louva o

imperador:

Este € o dia primeiro que raiou para o Tonante do Palatino,

em que Cibele desejaria ter dado a luz Jupiter;

e aniversario da virtuosa Césonia do meu amigo Rufo:

filha ndo existe que mais deva a sua mae.

Alegra-se o0 marido a dobrar pela sorte dos seus votos:

para este dia amar dois motivos ele tem (MARCIAL, 2001,p.115).
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Esse é um epigrama no qual Marcial louva Domiciano. O dia a que o
epigramatista se refere no primeiro verso € o dia do aniversario de Domiciano. Utiliza a
deusa Cibele como referéncia mitoldgica apenas. O autor ndo assimila a imagem do
imperador a um dos celebrantes do culto da deusa, s6 faz isso quando deseja ‘denegrir’
a imagem do personagem do epigrama.

A seguir tem-se um epigrama pertencente ao livro XI11 que conta sobre 0s

presentes das Saturnais, trata-se do epigrama 25:

Pinhdes

Somos a fruta de Cibele: pde-te ao largo, viajante,

ndo vamos nds, ao cair, acertar-se na pobre cabeca (MARCIAL, 2004,
p.149).

Nesse caso, Marcial indica um dos elementos presentes no culto & deusa.

Ainda do livro XIII, os epigramas 63 e 64:

Cap0es (63)

Para ndo emagrecer com excessivas canseiras de amor, o galo

perdeu os testiculos. Agora terei em casa um Galo.

Mesmo tema (64)

Em vdo se aninha a galinha debaixo do estéril marido:

esta ave deveria consagrar-se a mae Cibele (MARCIAL, 2004, p.154).

Nos dois epigramas acima, Marcial faz um trocadilno com a palavra galo,
animal e gallo celebrante do culto de Cibele. Para evitar as ‘canseiras do amor’ ele teria
se castrado, assim como faziam os sacerdotes de Cibele, a autocastragéo.

A seguir hé o epigrama 81 do livro VIII:

Nem pelos misticos rituais de Dindimene

nem pelo boi da niliaca novilha,

enfim, por deuses e deusas alguns

Gélia é capaz de jurar, mas pelas suas pérolas.
Afaga-as, cobre-as de beijos,

chama-lhes irmdos, chama-lhes irmés,

ama-as com mais ardor que aos seus dois filhos.

Se delas, por um acidente, viesse a carecer a pobrezinha
diz que ndo haveria de viver nem uma hora.

Ai, ai! Que boa cacada agora, Papiriano,
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faria a méo de Aneu Sereno! (MARCIAL, 2001, p.94).

Esse epigrama é muito significativo para o estudo aqui realizado. Ele guarda
algumas pistas importantes sobre o assunto tratado. Inicialmente é preciso esclarecer
que ‘Dindimene’ citada no primeiro verso é outro nome de Cibele. Dindimo é o nome
da montanha na qual havia um santuério dedicado & deusa na Frigia.

A personagem do epigrama foi citada em outros livros, na maioria das vezes
com 0 mesmo carater pejorativo, como no livro | epigrama 33, também no livro 11|
epigrama 54’" no qual Marcial comenta que por onde ela passava sentia-se cheiro muito
forte de perfume. E mais uma vez, no epigrama 20 do livro IV'®, Marcial utiliza o nome
Gélia afirmando também que ela era velha e no epigrama 29 do livro V’°, chama-a de
feia. E por fim para o epigramatista a personagem é bigama, como se |é no epigrama 90
do livro VI¥.

No epigrama em questdo, Marcial trata do apego de Gélia as suas pérolas.
Nesse caso, nem pelos rituais de Cibele, nem pelos do casal Isis e Osiris, Gélia ndo se
desapegava. Marcial demonstra nesse epigrama a ideia corrente de que essas divindades

em sua dimensdo mistica estavam ligadas as mulheres.

Este é o Unico epigrama no qual Marcial chama Cibele por este nome que a

76 «A perda do seu pai ndo a chora Gélia quando esté s6;

se alguém esta presente jorram lagrimas de encomenda.

Néo sente o luto, Gélia, quem procura ser louvado.

Sente dor verdadeira quem, sem audiéncia, sente dor’(MARCIAL, 2000, p.62).
" «A tua passagem, fica-se com a sensaco de que Cosmos anda em mudancas
e de que o vidro entornado derrama canela por toda parte.

Né&o quero, Gélia, que te comprazas nessas frioleiras exdéticas.

Sabes, cuido eu, que desse jeito até meu cdo pode cheirar bem” (MARCIAL, 2000, p.147).
" «Diz-se uma velha Cerélia, quando é uma bonequinha;

uma bonequinha se diz Gélia, quando uma velha é.

Né&o poderias suportar esta, Colino, nem aquela suportarias:

uma é€ ridicula, a outra uma presumida” (MARCIAL, 2000, p.28)

™ “Sempre que me envias lebre, Gélia, dizes:

‘Formoso por sete dias, Marco, tu seras.’

Se ndo estas a trogas, se a verdade, luz da minha alma, é como contas,

lebre jamais comeste, Gélia, em tua vida” (MARCIAL, 2000, p.76)

8 «Quanto a amante, Gélia s6 tem um.

O que é mais repugnante: é esposa dos dois” (MARCIAL, 2000, p.133)
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liga diretamente ao oriente e a sua terra de origem e adjetiva como ‘misticos’ seus
rituais. No primeiro verso o0 epigramatista escreve: “Non per mystica sacra
Dindymenes™, o que ndo havia sido feito em outro epigrama. O autor liga, portanto a
imagem das mulheres em geral como seguidoras desse culto ‘mistico’(dimensdo que
pode ter sido adquirida na Grécia) e por outro lado, Gélia que ndo se rendia nem mesmo

a essas divindades.

2.2.2 Galos de Cibele

Marcial escreveu epigramas nos quais cita os galli de Cibele, ou seja, seus
sacerdotes. O emprego desses ‘personagens’ gera sentidos especificos no epigrama,
cada um deles traz empregos interessantes dessa categoria de pessoas presentes no
Império.

Comega-se com o epigrama 41 do livro V:

Embora sejas mais efeminado que um eunuco frouxo,
e mais mole que o amante de Celenas,
por quem uiva o Galo castrado que a grande Mde inspira,
- falas de teatros, de platéias, de edictos,
de mantos dos cavaleiros , de idos, de fibulas e do rol dos bens,
e apontas os pobres com a mdo polida a pedra-pomes.
Se tens licenca para te sentares nos bancos dos cavaleiros,
hei de ver, Didimo: ndo a tens para os dos maridos (MARCIAL, 2000,
p.81).
Certamente, nesse epigrama Marcial denigre a imagem de um homem
chamado Didimo, utilizando-se de um nome ficticio. Nesse caso, afirma que Didimo era
mais efeminado ou castrado (no latim, euiratior) do que um celebrante do culto de
Cibele e adjetiva este como ‘frouxo’ ou “fraco’ (no latim, fluxo).
Acusa 0 homem ainda de ser ‘mais mole que o amante de Celenas’, nesse
ponto Marcial se refere & Atis, esclarecendo que Celenas é a cidade frigia onde se

iniciou o culto. Atis, o amante de Cibele, seria aquele entdo que faz o galo castrado

‘uivar’, ou ainda gritar, gemer, (no latim, ululat). Um importante rito do culto de Cibele
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é resumido por Marcial como ‘uivos’.

Veé-se ai um grande descrédito de Marcial em relacdo aos sacerdotes do
culto: efeminados, frouxos e ainda desregrados. Didimo, um cavaleiro (equitum), ndo
seria digno de se sentar, nos espetaculos pablicos, nos lugares reservados aos maridos,
apesar de ter licenga para ocupar o banco dos cavaleiros, dos equestres.

A seguir tem-se o0 epigrama 24 do livro IlI:

Culpado de ter roido uma vide, permanecia junto do altar, destinado a
morrer,
certo bode, 6 Baco, vitima agradavel aos teus sacrificios.
Um aruspice etrusco, como ao deus a desejasse imolar,
tinha dito a um camponés, homem forte e rude,
que rapidamente cortasse, com a foicinha afiada, os testiculos do animal,
para que o repugnante odor se afastasse daquela parte imunda.
Enquanto o fulano, curvado sobre o altar verdejante,
apertava <contra 0 solo>, com uma mao, 0 pescogo renitente <do bode> e
retalhava <a parte> com [uma faca,
eis que surge uma hérnia enorme, que indignou a divindade.
O rustico, munido do ferro, agarra-a e corta-a,
convencido de que isto prescreviam 0s antigos rituais de sacrificios
e de que com tais oferendas carnais se honravam os cultos ancestrais.
Assim, tu, que ha pouco eras um aruspice etrusco, és agora um ardspice
galo,
ja que, ao degolares um bode, te tornaste tu proprio um bode castrado

(MARCIAL, 2000, p.138).
O epigrama acima tem varios pontos a serem esclarecidos. Em primeiro
lugar, a cena criada por Marcial descreve um sacrificio ao deus Baco, porém, varios
elementos descritos fazem com que o sacrificio ‘falhe’.
O primeiro elemento sublinhado pelo epigramatista é o fato de quem
‘preside’ o sacrificio € um aruspice etrusco (no latim, Tuscus aruspex). A pratica
apresentada aqui pode ser a mesma descrita nas consideragdes que se fez da sacerdotisa
pridpica Enotéia, trata-se da antropomancia, pratica principalmente arraigada nas
provincias orientais (Egito e Siria), na qual se observava as entranhas do cadaver para,
mediante o exame, conhecer o porvir (MONTERO, 1988, p.183).

Essa prética é produto de antigas influéncias da aruspicina etrusco-romana.

O aruspice é identificado por Marcial como um Turcus, etrusco, e faz aluséo as pessoas
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que viviam no bairro etrusco de Roma, ou seja, ndo se tratava de um sacerdote
tradicional, cidaddo romano por exceléncia.

O aruspice entdo, diz a um homem forte e rude (agresti forte rudique uiro)
para que cortasse os testiculos do animal, entdo, outro ponto deve ser observado. Néo
era competéncia de um ‘camponés forte e rude’ auxiliar nos rituais, utilizar uma faca
sacrificial, enfim, havia varias coisas incomuns aos rituais romanos.

O que surge entdo é uma ‘hérnia enorme’, ou seja, uma deformidade no
animal objeto do sacrificio. Nenhum animal com defeitos era feito como sacrificio, isso
poderia irritar a divindade. A seguir, 0 camponés corta a deformidade acreditando que
era isso que ‘prescreviam os antigos rituais’. Nesse momento Marcial sublinha o quanto
0 camponés era despreparado para a funcdo que exercia, pois ele desconhecia as regras
rituais, como poderia entéo estar participando de tal ato?

No fechamento do epigrama, vem uma especie de ‘maldicdo’: como o
arspice etrusco em nada acertou no sacrificio, principalmente quando escolhe um
‘desqualificado’ para auxiliar nos gestos, recebe uma maldicéo que é a de se tornar um
araspice galo (Gallus aruspex). Mais uma vez o autor desqualifica os celebrantes dos
rituais & deusa Cibele colocando o fato de ser um sacerdote de seus ritos quase como um
castigo.

No livro XI, h4 outro epigrama que interessa a analise, é 0 74:

Bacara da Récia deu a verga para tratar
A um médico rival. Bacara um Galo ficarda (MARCIAL, 2004, p.96).
O personagem desse epigrama aparece em mais dois epigramas mas nao
consegue-se mais informagdes acerca de sua ordem social ou quaisquer outro dado.
Bacara foi a um médico, rival seu no amor, tratar seu 6rgdo sexual, porém

saiu de l4 castrado como um galo de Cibele. Dessa forma, perde todas as suas
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qualidades de amante.

Do livro escrito durante as Saturnais (XI1V) h4 o epigrama 204:

Cimbalos

Estes bronzes que choram o jovem de Celenas amado da Grande Mae,
Muitas vezes costuma vendé-los o Galo esfomeado (MARCIAL, 2004,
p.208).
No epigrama acima descrito, mais uma vez Marcial desmerece os sacerdotes
do culto de Cibele, lembrando novamente que aqui ele chama Atis de ‘jovem de
Celenas’, lembrando sua origem frigia, oriental.

O poeta acusa os sacerdotes do culto de vender os instrumentos musicais, 0s

cimbalos, do culto. Atribui aos galli, algo como um ‘falta de caréater’.

2.2.3 Atis

Em apenas dois epigramas Marcial cita o nome ‘Attis’, como j& foi
demonstrado, h4 outros em que ele fala também do deus porém isso ocorre de forma
‘indireta’, citando por exemplo, o efebo de Cibele, ou ainda, o jovem de Celenas.

Os epigramas s&o 0s seguintes:

Livro II- epigrama 86:

Porque me ndo gabo de poemas para ler os dois sentidos,
nem leio da frente para trds o amaricado Sétades,

nunca uso a futilidade grega que o eco repete,

nem o elegante Atis me dita

o0 galiambo de débil delicadeza,

nem por isso, Cléassico, sou um mau poeta.

O que seria se, pelas estreitas vias do trampolim,
obrigasse Ladas a subir contra a vontade?

E indecente tornar as bagatelas complicadas

e é tolo o esforgo com frivolidades.

Que Palémon escreva poemas para os circulos literarios:
a mim, da-me gozo deleitar raros ouvidos (MARCIAL, 2000, p.124-125).

Livro X — epigrama 4
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Tu, que 18s Edipos ou um Tiestes tenebroso,

Coélquidas e Cilas, que Iés tu sendo desvarios?

Que lucrarés com o rapto de Hilas, com Partenopeu e Atis,

que lucrards com o dorminhoco Endimido

ou com o menino despojado das asas que se soltam,

ou com o ddio de Hermafrodito por 4guas amorosas?

Que prazer tiras dos vaos fingimentos de um misero papel?

L& isto, de que a vida pode dizer: 'E meu.'

Nem Centauros, nem Gérgonas e Harpias aqui

encontraras: a minha pagina tem sabor a homem.

Mas tu ndo queres, Mamurra, conhecer os teus costumes

nem a ti proprio: pois Ié entdo os Aitia de Calimaco (MARCIAL, 2004,
p.24-25).

Ambos os epigramas sdo metalinguisticos. No primeiro, afirma que alguns
poemas gregos fazem um tipo de poesia, a seu ver, fatil, e que ndo é porque ele ndo usa
o metro galiambo®' que seus poemas também no tenham sua importancia. Nesse
contexto, defende seu tipo de escrita e 0s assuntos que aborda.

O segundo epigrama guarda os mesmos aspectos do anterior. Marcial
também assegura que os assuntos da mitologia ndo tém muita utilidade. Finalizando o
epigrama, sugere a quem seus versos ndo agradarem que leia os Aitia de Calimaco, livro

que explicava a origem das lendas da mitologia. Suas paginas, segundo ele, contam

sobre 0s homens, sobre suas vidas, sobre o que é real e importante.

2.3 Isis e Osiris
Ha trés epigramas nos quais Marcial cita Isis. O primeiro deles é o nimero

14 do livro II:

Sélio nada deixa de tentar, nada deixa de ousar,

sempre que se vé obrigado a jantar em casa.

Corre ao pértico de Europa e a ti, Paulino, e aos teus

pés de Aquiles enche de louvores, e sem parar.

Se Europa nada ofereceu, dirige-se entdo aos Septa,

a ver se o filho de Filira e de Eson lhe valem.

Daqui também desenganado, freqiienta os templos de Ménfis
e senta-se nas tuas cadeiras, 6 triste novilha;

8 Nesse ponto, é preciso tecer alguns comentérios sobre o verso galiambo. O metro esta associado ao
culto de Cibele, seria por meio desse metro que se cantavam os hinos do culto e 0 nome serviu ainda
para nomear os sacerdotes do culto, os galli. O método era empregado principalmente por poetas
como Catulo, no século la.C. Os poetas que o empregava, incluindo Catulo, prezavam pelo ideal
estético, por uma elaboragdo complexa do verso, por metros sofisticados.
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daqui dirige-se ao tecto suspenso sobre cem colunas,

dali aos dons da generosidade de Pompeio e ao duplo bosque;

ndo despreza os banhos de Fortunato e de Fausto

nem o antro tenebroso de Grilo, nem o e6lico de Lupo:

pois, nas termas, se lava e volta a lavar.

Quando tudo tentou, mas o deus foi desfavoravel,

ja lavado, volta de novo aos buxos da tépida Europa,

a ver se algum amigo ai toma um caminho tardio.

Por ti, lascivo raptor, e pela tua amada,

convida tu Sélio, pego-te, 6 Touro, para o teu banquete”
(MARCIAL, 2000, p. 102-103).

Nesse epigrama, Sélio € um “fila-bdia’ que procura sempre um lugar no qual
possa fazer suas refei¢des. Um dos lugares que Sélio vai em busca de refeicdo sdo os
templos de Meénfis, ou seja, nos templos as deusas egipcias em Roma, mais
especificamente no templo de Isis, representada como uma vaca.

O segundo epigrama foi discutido no tdpico intitulado Cibele por citar
também essa Ultima. No caso desse epigrama, o nimero 81 do livro VIII, que trata das
atitudes gananciosas de Gélia e sua forte ligacdo com suas pedras preciosas, o culto de

Isis e Osiris é citado juntamente com o da Grande Mée.

“Nem pelos misticos rituais de Dindimene

nem pelo boi da niliaca novilha,

enfim, por deuses e deusas alguns

Gélia é capaz de jurar, mas pelas suas pérolas.
Afaga-as, cobre-as de beijos,

chama-lhes irmdos, chama-lhes irmés,

ama-as com mais ardor que aos seus dois filhos.

Se delas, por um acidente, viesse a carecer a pobrezinha
diz que ndo haveria de viver nem uma hora.

Ai, ai! Que boa cacada agora, Papiriano,

faria a méo de Aneu Sereno!”(MARCIAL, 2001, p.94).

Marcial afirma: “nem pelo boi da niliaca novilha”, o boi nesse sentido é
Osiris. Como foi dito anteriormente, Marcial afirma que nem mesmo por essas
divindades, que comumente as mulheres deveriam render votos e acreditar, a
personagem do epigrama jurava.

O ultimo epigrama, epigrama 48 do livro X, cita a divindade, tratando-a

novamente pela sua representacédo, ‘novilha’:
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Anunciam os seus sacerdotes a oitava hora a faria novilha,

e, de dardo em punho, uma coorte ja regressa e outra lhe sucede.
Esta hora tempera os banhos quentes, a anterior exala demasiado
vapor, e a sexta aquece a0 maximo nas termas de Nero.

Estela, Nepos, Canio, Cereal, Flaco, vém ou ndo?

O sigma leva sete, somos seis, ajunta Lupo.

A caseira trouxe-me umas malvas para purgar

0 ventre e outros recursos do meu horto,

entre as quais a alface remansada e o aparado alho-porro,

e nem falta horteld que faz arrotar nem a erva rinchoa.

Ovos cortados vao coroar cavalas a saber a arruda

e havera tetas de porca em salmoura e atum.

Aqui estdo as entradas. O meu jantarzinho constara de um Unico prato:
um cabrito roubado aos dentes de um lobo feroz,

e costeletas que dispensem o ferro do trinchador

e as favas de artesdos e brécolos temporaos.

Aisto se ajuntardo o frango e o presunto que ja substituiu a trés
jantares. Aos convivas, quando saciados, darei maduros frutos,
vinho sem borra em nomentana bilha,

que, no consulado de Frontino, tinha duas vezes trés anos.
Seguir-se-do jogos sem fel e uma desenvoltura que, de manha,
ndo compromete e nada que desejasses nao ter dito.

Que meu conviva fale dos verdes e de Escorpo

que meus copos nao fagam de ninguém um réu (MARCIAL, 2004, p.43-44).

O epigrama traz um situacdo que acontecia na época de Domiciano: qualquer
conversa podia ser entendida como oposic¢ao ao Imperador, por isso preferia-se ndo falar
de politica.

A citagdo de Isis, nesse caso, aponta para um horario do dia no qual os

sacerdotes fechavam o templo como parte dos ritos diarios & deusa.

3. Algumas consideragdes: a apresentacéo dos cultos nas fontes

Depois de apresentadas as passagens centrais para o0 estudo, serdo
apresentadas algumas consideracdes a respeito dos cultos e dos sujeitos que os praticam.
Primeiramente é possivel levantar alguns pontos a respeito das trocas
culturais que esses cultos representam. Sobre essas trocas envolvendo Varias
civilizagdes Burke (2003, p.77) questiona: “a troca € uma consequéncia dos encontros;

mas quais sdo as conseqiéncias da troca?”. Essa poderia ser uma pergunta que nortearia
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0 inicio da andlise. Segundo o autor ha quatro possiveis respostas para ela: aceitagéo,
rejeicdo, segregacao e adaptacéo.

Nos casos das divindades estudadas pode-se afirmar que cada uma delas
sofreu um processo diferente de adaptacdo. Isso significa, mais especificamente, que
sofreram um duplo movimento de des-contextualizagdo e re-contextualizagdo. Isso
ocorre “retirando um item de seu local original e modificando-o de forma a que se
encaixe em seu novo ambiente” (Idem, p.91).

Essa re-contextualizagdo ocorreu, na verdade, varias vezes até que os cultos
aqui tratados fossem adaptados a sociedade romana. Isso se deu, pois, 0s cultos
passaram primeiro pela Grécia, o que modificou vérias caracteristicas e s6 mais tarde
foram levados a Roma.

O processo aqui descrito pode ser chamado, como propde Burke, de
hibridizagdo cultural, ou seja, ideia que os encontros culturais levam a algum tipo de
mistura cultural que resultam em culturas hibridas.

E assim, portanto, que se pode considerar a cultura romana, no primeiro e
inicio do segundo século, principalmente sob o aspecto religioso: uma cultura hibrida.

Neste caso, é possivel agora a andlise, propriamente dita dos cultos de
Priapo, Cibele e Atis e sis e Osiris em Roma no periodo referido e pensar ainda as
possiveis ordens das quais faziam parte os que veneravam esses deuses a partir das
fontes: Petronio e Marcial.

Um aspecto que deve ser frisado € que ambos os textos, lidos na Antiguidade
em banquetes, em pragas ou em outros lugares®®, deveriam ser constituidos de sentido
que fosse partilhado por todos. Os epigramas de Marcial, de maneira mais marcante,

que buscavam gerar o riso, deveriam ser prontamente entendidos; por isso, as ideias

82 Como atesta Funari a respeito dos textos de Marcial transformados em inscri¢fes parietais na cidade
de Pompéia (FUNARI, Pedro P. A. A vida cotidiana na Roma Antiga. Sdo Paulo: Annablume, 2003)
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expressas neles ndo deveria ser algo incomum ou desconhecido entre 0s romanos.

O riso, tanto em Petronio quanto em Marcial tem papel importante, tem uma
funcdo social. Segundo Funari (2002, p.2): “Ha tempos, Henri Bergson comegava seu
livro cléssico sobre o riso, lembrando que ‘para compreender o riso, imp&e-se situa-lo
em seu meio natural, que é a sociedade; é, principalmente, necessario determinar sua
funcdo util, que é uma funcéo social’”.

Ha uma relacéo entre o riso e a exageracédo e a critica ao poder. Esse ponto

foi pesquisado por Funari a partir dos grafites pompeianos (2002, p.2) e essas relagdes

também podem ser apreendidas nas duas fontes aqui elencadas para o estudo.

3.1 Priapo: o deus falico adaptado a sociedade romana

Sobre os aspectos a serem analisados no que diz respeito ao culto pridpico
pode-se dividir as consideragdes em observagdes sobre os rituais e, em uma outra
analise, discutir também os tipos sociais que cultuavam o deus.

Sobre os rituais que foram descritos ao longo da pesquisa pode-se analisar a
representacdo de Priapo na obra de Petronio e, depois, nos epigramas de Marcial.

Na primeira fonte elencada para a discussdo, os dois episddios que tratam
dos rituais ao deus dizem muito sobre o culto pridpico em Roma no primeiro século.

Como foi descrito no capitulo 11, os rituais efetuados por Quartila e suas
‘ajudantes’, eram rituais totalmente distintos da religiosidade praticada nos cultos
publicos de Roma no periodo. Petrdnio mostra rituais sexuais violentos, ndo-
voluntarios.

O autor quis propositalmente diferenciar esses rituais da religido praticada a

porta dos templos puablicos. Isso se confirma quando se pensa na seguinte fala que
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Petronio cria para o narrador: “Pobres de n6s! Queriamos gritar, mas ndo havia ninguém
que nos ajudasse. Aléem disso, por seu lado, Psique me espetava o rosto com um alfinete
de cabelo toda vez que eu tentava pedir pelo amparo dos Quirites [...]” (PETRONIO,
2008, p.34).

Quando Encolpio, o narrador, afirma que gostaria de pedir pelo amparo de
Quirites, ou seja, implora a ajuda dos cidad&os romanos. Dessa forma, o autor diferencia
aquilo que estava vivendo de qualquer outro rito comum, é algo estranho, algo perigoso
que ele invoca os cidad&os para que o ajudem.

Petronio cria, portanto uma atmosfera propositalmente diferente em termos
de rituais. N&o se acredita, no entanto, que os rituais priapicos realmente possuissem a
dimensdo retratada por Petrbnio, 0 autor exagera suas cores na pintura, como faz
durante todo o romance.

Como membro da aristocracia, Petronio retrata um ritual de forma muito
exagerada. Acredita-se que os cultos em honra ao deus realmente aconteciam em Roma
no periodo, e Petrdnio vem justamente tentar criar a imagem de rituais ‘incompativeis’
com a religiosidade romana.

O fato de ele tecer esses dois episodios dessa forma leva a pensar que 0s
rituais de mistério pridpicos estavam extremamente difundidos no Principado e ele,
como um membro da aristocracia criticava-0s, por certos “perigos” politicos que essas
reunides poderiam significar.

No episddio de Enotéia, ela é desqualificada em todos os termos. Enquanto
Quartila ainda mantinha o controle das situagdes da cena e demonstrava sua autoridade,
0 episédio de Enotéia evidencia uma total falta de poderes por parte da sacerdotisa e na
cena ela vira alvo da ‘gozacéo’ do autor.

Ao que parece, portanto, os cultos pridpicos existiam em Roma nesse
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momento, mas esta dimenséo dos atributos do deus, ou seja, essa dimensdo mistérica a
ele relacionada ainda ndo era bem aceita nos meios aristocratas, ndo se descartando a
possibilidade das mulheres desses meios venerarem o deus.

Petronio ndo € moralista, se comparado, por exemplo, aos satiricos tais como
Juvenal, que tinham intencdo moralizante explicita. Ele apenas tece uma critica a essa
dimensdo mistérica do culto pridpico, exagera em uma cena de um ritual que
provavelmente so teria ‘ouvido falar’ como seria na pratica.

As préticas mégicas executadas pelas duas sacerdotisas, a antropomancia e a
visdo onirica remetem a ideia de ambas terem influéncias de praticas vindas do oriente.

Sobre as ordens de que faziam parte Quartila e Enotéia pode-se dizer o
seguinte: Quartila da ao leitor alguns indicios de néo fazer parte das ordens mais baixas
a sociedade romana quando apresenta, no episodio, possuir uma escrava.

No caso de Enotéia, o ambiente em que se passa seu episddio, ou seja, a
descricdo de sua casa remete a ideia de uma mulher claramente pertencente as ordens
mais baixas. Sem muitas condi¢des, num ambiente velho e sujo, a sacerdotisa executa
Seus rituais.

Nesse caso, 0 que se pode afirmar a respeito das ordens a que pertenciam as
mulheres que cultuavam Priapo em Roma no primeiro século é que poderiam ser de
Varios tipos, os rituais de iniciagdo eram voluntérios, ndo exigiam exclusividade e eram
individuais.

E importante lembrar que o Satyricon uma fonte que traz um discurso
masculino, de um membro da aristocracia, que possivelmente tinha alguma idéia de
preservar a tradicdo do mos maiorum, o que naquele momento em Roma, deveria ser no
maximo uma ilusdo, pois segundo o que a propria personagem do romance denuncia:

“[...] a nossa terra esté tdo atulhada com a abundéncia de divindades que é mais fécil
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encontrar um deus do que um homem” (PETRONIO, 2008, p.30).

J& no que se refere aos epigramas de Marcial a analise muda um pouco
devido aos elementos que a fonte apresenta.

Em vérios epigramas ha a presenca de Priapo nos jardins ou plantacdes, é
um tema recorrente na poesia. Na Priapeia Latina, traduzida por Oliva Neto, esse é um
tema repetitivo: o deus tem sua imagem colocada nos jardins e plantagdes para protecdo
do espaco.

Em muitos desses poemas, Priapo faz a ameaca aquele que entra em seus
dominios para roubar.

Em Marcial, h4 alguns epigramas nos quais Priapo estd presente como
guardido dos campos e jardins: o epigrama 58 do livro Ill tem essa tonica -ainda que
quem fala no epigrama néo é Priapo, ele é lembrado por proteger as plantacdes. J& nos
epigramas 40 do livro VIII e 49 do livro VI tem-se o prdprio deus ameagando quem
entrasse em seus dominios.

O epigrama 72 do livro VI afirma que ndo havia nada a ser roubado no
jardim a ndo ser um Priapo. O epigrama seguinte 73 do livro VI, mostra a presenca do
deus em propriedades que tem como donos pessoas mais abastadas. Inclusive Marcial,
no epigrama 92 do livro X, mostra ser dono de uma propriedade que também possuia
uma imagem do deus.

No epigrama 18 do livro XI, o autor utiliza da fama do tamanho do deus para
criar o sentido de riso do epigrama, afirmando que a porcéo de terra que Marcial havia
ganhado ndo cabia nem mesmo um Priapo.

No epigrama 72 do livro Xl, o autor compara o membro sexual do
companheiro de Nata ao tamanho de Priapo.

Ha ainda dois epigramas nos quais o deus estd inserido em poemas
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metalinguisticos. S&o eles: livro XI epigrama 16 e livro | epigrama 35. Em ambos o
autor utiliza o nome do deus para mostrar que a matéria dos epigramas é a obscenidade.

Um dnico epigrama, o 16 do livro VI, em Marcial aparece com
caracteristicas votivas, ou seja, alguém fazendo votos ao deus, mas a oferenda seriam
meninos jovens que viessem a entrar nos dominios de Priapo.

Encontrou-se ainda dois epigramas que tratam mais especificamente dos
cultos ao deus. O epigrama 91 do livro VII no qual Marcial coloca ‘lascivas donzelas’
cultuando o deus e 0 51 do livro XI no qual marcial lembra as mulheres da cidade de
Lampsaco que cultuavam o deus.

A partir desses indicios trazidos pela fonte, entende-se que h4 basicamente
duas formas de se encontrar o deus na poesia de Marcial.

Em primeiro lugar ha o deus como um amuleto. Isso se d& em todos aqueles
epigramas em que Priapo aparece nos espacos que era responsavel pela ‘seguranga’, em
espantar os ladrOes. Nesses epigramas percebe-se 0 qudo popular o deus era nesses
espacos em Roma. Entende-se dessa forma que o deus se adaptou e ocupou 0 espago de
outras antigas divindades do campo que tinham esse papel de protegéo. Pela quantidade
de epigramas nos quais Marcial retrata essa situacéo, e também os varios epigramas que
estdo em consonancia com essa ideia na Priapeia Latina, entende-se que o deus era
popular nessa fungéo, conhecido por muitos romanos como tendo essa papel. Tanto em
propriedades pequenas quanto em grandes propriedades o deus estava presente como
um amuleto, para trazer sorte e proteger de maus pressigios aquelas terras. Nesse
sentido, outro ponto deve ser exposto: nesta funcéo de protetor dos jardins e plantagdes,
como amuleto, o deus aparece sempre relacionado nos epigramas & homens. Em todos
0S epigramas que tem esta vertente, sdo homens que aparecem ‘acreditando’ nesse

amuleto. Concluindo, a dimensao “protetora’, ‘amuleto’ do deus tinha como ‘crentes’ os

124



homens.

Por outro lado, quando se trata de falar a respeito dos rituais ao deus,
algumas coisas se modificam. Aparecem em cena entdo, as mulheres como as
‘tradicionais’ seguidoras do deus. Ou seja, quando se trata da dimensdo mistérica e
iniciatica dos rituais, a poesia traz apenas mulheres na fungdo de seguidoras. Nos dois
epigramas de Marcial nos quais ha Priapo e mulheres, elas sdo de duas categorias: a
primeira é composta por ‘lascivas donzelas’ e a segunda por ‘lampsacenas’. Portanto,
quando néo séo as orientais, da cidade onde nasceu Priapo, em Lampsaco, sdo mulheres
lascivas.

Conclui-se que o deus em questdo era conhecido e popular na cidade de
Roma no primeiro século. Foi adaptado a sociedade romana do periodo e isso ocorreu
da seguinte forma: dos atributos do deus cada um foi ‘aproveitado’ de uma forma.

A protecdo dos jardins e das plantagdes em que o deus servia de amuleto e
sua imagem era colocada nos espagos de protegdo era conhecida por todos e,
provavelmente, utilizada por todos, independentemente da ordem social.

Isso ocorreu por vérios motivos e um deles é que Priapo substituiu as
fungbes de divindades como Mutunus Tutunus, por exemplo, que também era uma
divindade em forma de falo que representava fecundidade.

Por outro lado, a dimensdo mistérica relacionada ao deus da Asia Menor e 0s
cultos em honra a divindade estava relacionado, em grande medida, as mulheres. Esse
argumento é valido se pensadas as duas fontes aqui analisadas.

Homens retratavam mulheres cultuando o deus e as definiam como
‘descontroladas, promiscuas, autoritirias ou lascivas’. Tanta ‘preocupacdo’ desses
autores em denegrir a imagem das sacerdotisas desses cultos parece ndo mostrar um

grupo definido que se entregava aos rituais do deus, ao contrério, diferentes tipos de
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mulheres entregavam-se a essas praticas noturnas, em santuérios suburbanos. Por isso,
como afirma Finley (1991, p.160), as mulheres que antes ndo tinham espaco valorizado
na religido e em outros aspectos da vida social teriam agora uma nova valvula de escape
que seria, por exemplo, o culto a Priapo.

Nesse ponto surge entdo uma ddvida: porque tais cultos ndo eram proibidos
pelo Estado? Acredita-se que eles ndo chegavam a incomodar politicamente. Era apenas
um novo tipo de religiosidade, feita basicamente por mulheres, pelas quais 0os homens
nutriam certo estranhamento ou desconfianga, por isso, 0S autores representaram com
formas téo exageradas.

Esses cultos tinham com certeza novos elementos, porém j& estavam
‘confundidos’, ou ‘misturados’ com a forma de religiosidade romana. Isso é verdadeiro
quando se pensa na dimensdo votiva presente nos ritos ao deus Priapo que eram tdo

comuns na religido publica romana.

3.2 Cibele e Atis: o casal frigio em Roma

O casal Cibele e Atis aparece com alguma freqiiéncia nos Epigramas de
Marcial. A partir dos epigramas citados no capitulo 11, pode-se concluir alguns aspectos
relacionados ao culto do casal e quem eram seus celebrantes em Roma no primeiro
século.

Ha dois epigramas nos quais uma indicacdo de lugar de Marcial remete a
ideia de que a deusa tinha seu templo junto com os outros deuses na Urbs e, isso a
principio, leva a pensar que Cibele foi totalmente incorporada a sociedade romana e seu
tipo de religiosidade aceita. Os dois epigramas que apresentam essas indicagdes sdo o

epigrama 70 do livro I e 73 do livro VII.
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Em dois epigramas, 46 do livro VIII e 11 do livro IX, Marcial utiliza o casal
para lembrar a passagem mitoldgica, atesta em cada um dos epigramas a beleza de dois
jovens, Cesto e Edrino, dizendo por exemplo que Atis gostaria de parecer com um deles
ou ainda que Cibele ndo o quereria castrar como fez com Atis tamanha sua beleza.
Nesse caso, pode-se imaginar o quanto o mito do casal era conhecido pois a estéria foi
evidenciada por Marcial em vérios epigramas.

A popularidade do casal também pode ser evidenciada tendo em vista que 0s
elementos do culto da deusa foram citados por Marcial em alguns epigramas, e como o
poeta deveria ser rapidamente e facilmente entendido devido ao género que escreve, é
possivel pensar que os elementos fossem conhecidos por todos. Sdo eles os pinhdes,
frutos da deusa, no epigrama 25 do livro 11, e os leGes representados puxando o carro
da deusa nos cortejos, no epigrama 53 do livro VIII.

J& o epigrama 39 do livro 1X é uma ‘louvagdo’ ao imperador Domiciano,
envolvendo o dia de seu aniversario. Neste caso, a deusa € citada também apenas no
sentido mitoldgico, das estérias mitoldgicas, ndo ligadas a Atis.

Tratando especificamente dos celebrantes do culto & deusa pode-se destacar
Vvarios epigramas que evidenciam elementos importantes que devem ser mostrados. O
primeiro caso esta no epigrama 63 e 64 do livro XIII. Nesse caso, 0 poeta joga com 0
sentido das palavras ‘galo’ animal e ‘gallo’ de Cibele. O importante é que o autor afirma
que para se evitar canseiras de amor deveria-se tornar gallo. O outro € o epigrama 74 do
livro XI no qual disputas de amor fazem com que um homem vire um “gallo’. Nos dois
casos, Vé-se como uma espécie de castigo: quem ndo soubesse se comportar
corretamente em relagéo ao ‘amor’, controlando a paixao poderia virar um sacerdote de
Cibele. E a partir dai que se pode destacar os ‘celebrantes do culto de Cibele’ como um

dos tipos sociais criticado por Marcial. Isso se explica nos proximos epigramas.
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O epigrama 81 do livro Il critica um celebrante do culto da deusa, um
eunuco, que estaria ‘frustrando’ os rituais da deusa com suas atitudes sexuais nao
compativeis para tal sacerdote.

O epigrama 204 do livro X1V critica também os galli. Nesse caso o autor 0s
coloca como pessoas sem carater, que vendiam os proprios objetos do culto que eram
participantes, no caso 0s cimbalos.

No epigrama 91 do livro 11l para parodiar um mito conhecido por todos,
Marcial coloca os celebrantes do culto para criar o efeito risivel, divertir o leitor.

Nos epigramas seguintes, a critica continua direcionada aos participantes dos
cultos, porém, 0s personagens ndo sdo mais os proprios celebrantes, sdo pessoas que
ndo se adéquam a certas normas sociais e que, por isso, segundo Marcial, deveriam ser
um dos celebrantes da deusa, por se encaixarem no ‘perfil’ dos celebrantes.

E o que ocorre por exemplo no epigrama 2 do livro IX no qual o personagem
ndo cumpria suas obrigaces no ambito pablico e se entregava aos caprichos do ‘amor’,
por isso, deveria tornar-se um gallo.

Com a mesma ideia central hé o epigrama 41 do livro V, no qual Didimo néo
deveria ter licenca para ocupar o banco dos maridos nas exibigdes publicas, por ser
‘mais mole do que um eunuco frouxo’. Nesse caso adjetiva pejorativamente o0s
celebrantes e ainda afirma que os rituais de Cibele se constituiam com ‘uivos’,
mostrando por isso certo descrédito aos rituais da deusa.

Ha ainda o epigrama 24 do livro 111 no qual um ardspice etrusco, por ndo ter
executado corretamente os rituais, é amaldicoado a tornar-se um ardspice gallo,
celebrante dos ritos de Cibele. Mais uma vez, o sacerddcio da deusa da-se por uma
inadequabilidade em algum ambito, nesse caso na propria religido.

Sobre Atis, nos dois epigramas em que aparece citado, nfo diretamente, mas
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com seus cognomes, € lembrado pelo mito, aparece juntamente com mitos gregos. Esses
mitos sdo citados por Marcial para criticar aqueles poemas que so tratam de mitologia,
ndo falam do homem e daquilo que segundo Marcial realmente interessa. Ambos séo
metalinguisticos, sdo eles: o epigrama 86 do livro Il e o epigrama 4 do livro X.

Por Gltimo, ha um epigrama no qual a deusa € retratada ao lado do casal isis
e Osiris, trata-se do epigrama 81 do livro VIII. Nesse epigrama Marcial fala de uma
mulher de nome Gélia que ndo se desapega de suas pérolas nem pelos rituais das duas
deusas orientais, ou seja, entende-se que ambas eram muito populares entre as mulheres
em Roma no periodo tratado.

Os epigramas que tratam de Cibele e Atis ddo pistas que o culto da deusa
estava inserido nas festividades e que a deusa tinha realmente sua imagem junto com o0s
outros deuses da religido publica de Roma. Pode-se entender ainda que eram deuses
muito populares, seu mito e os elementos do culto eram bastante conhecidos na cidade
de Roma no primeiro século, levando-se em consideracéo as cita¢cdes de Marcial.

A dimensdo mais abordada por Marcial, no entanto, diz respeito aos
celebrantes da deusa. Desqualificados pelo poeta de vérias formas: desde pessoas que
nao se encaixavam nas regras sociais referentes ao amor, passando por patronos que néo
honravam suas obrigacGes com a clientela, chegando até mesmo a chama-los de ladrdes.

Nos epigramas em que Marcial desqualifica alguns personagens que,
segundo ele, ndo se comportavam como se deveria no ambito publico, propfe-se que 0
autor estava imerso por alguns preceitos da filosofia estdica presentes em seu meio
social. Como foi descrito no capitulo I, o estoicismo influenciou a moral romana do
periodo e também o olhar de Marcial a respeito, principalmente, do culto a Cibele.

Sabe-se que os ritos da deusa ndo se pareciam com o0s ritos da religido

publica, eram muito ‘passionais’ se comparados a cultos em que havia, por exemplo, a
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autocastracdo dos galli.

Ocorre que os ritos da deusa ndo foram ‘relidos’ pela sociedade romana. A
dimens&o mistérica do culto foi tolerada porém ndo se tornou algo comum, pelo menos
até o periodo estudado. Era uma nova forma de viver a religiosidade que se instalava e
modificava em Roma. Tratava-se de um ritual onde se revivia o mito, a dor e 0
sofrimento ritual de Atis. Por isso, concorda-se com Scheid (1993, p.56) quando este
afirma que os ritos da deusa serviam mais para os romanos refletirem a sua relagdo com
os deuses. Os gestos do culto eram condutas contrarias & norma e isso continuava ainda
no primeiro e inicio do segundo século.

Sobre os celebrantes do culto da deusa acredita-se na presenga de mulheres
nos ritos, mulheres de vérias ordens sociais, jA que o templo e 0s ritos eram
considerados inseridos no calendério romano.

A presenca de homens também é reconhecida, porém, devido as criticas
tecidas por Marcial, ndo se acredita que existissem homens da aristocracia envolvidos
nesse culto pelo simples fato que Marcial dependia deles, era um cliens, por isso ndo
poderia se arriscar a utilizar como mote de suas ‘brincadeiras’ celebrantes de um culto
que fossem também seus patronos. O sacerddcio, nesse caso, deveria ficar a cargo de

ordens sociais mais baixas ou de estrangeiros.

3.3 Isis e Osiris: deuses egipcios na sociedade romana

Ha poucos epigramas que tratam de Isis e Osiris em Marcial. Mais

especificamente trés. A auséncia de citacbes também tem sua importancia.

No Egito, como afirma Fantacussi (2006, 37), “a deusa estava relacionada

com as questdes que giram em torno da maternidade e fertilidade da natureza. E o
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simbolismo de vida, e a0 mesmo tempo, de morte, ressurreicdo e salvagéo, conforme o
mito”.

A passagem da deusa pela Grécia fez com que seus atributos fossem
ampliados e foi associada a outras divindades tais como Deméter (fertilidade), Afrodite
(amor), Artemis (deusa dos animais) (Idem, p.19). O principal festival que havia em
honra a deusa em Roma era o Navigium isidis que abria a temporada das navegagoes.

Um ponto importante a ser destacado é que o culto da deusa que adentra a
cidade de Roma sob a Republica inicialmente ndo serd bem aceito. J& no periodo
tratado, periodo imperial a deusa é utilizada, até mesmo associada, & imagem dos
imperadores, para fortalecer seus governos.

Os poemas de Marcial em que ele cita Isis, e ndo denigre a imagem dos
celebrantes como faz com Cibele, tem suas razdes. Os trés epigramas sdo escritos um no
livro 1l, publicado em 86, um no livro VIII, publicado em 94 e outro no livro X
publicado em 95.

Portanto, conclui-se que todos foram escritos sob o governo dos Flavianos,
periodo em que o Império passava por dificuldades e os dirigentes cada vez mais
associavam suas imagens & imagem de isis com “a intengio em manter semelhanga com
os fara6s, com o poder divino” (FANTACUSSI, 2006, p.47). Nesse caso, a dimensdo
mistérica adquirida pelo culto provavelmente na Grécia ndo era foco.

Marcial em sua condicédo de cliens deveria tratar com respeito a imagem da
deusa escolhida pelos imperadores para os representar.

O culto mistérico de lsis possivelmente era executado na urbs, porém, como
fugiram as criticas e zombarias de Marcial acredita-se que, ao contrario de Cibele, o
culto foi modificado, adaptado a realidade romana, relido na nova sociedade.

Assim como 0s grupos mais abastados, principalmente os imperadores, estdo
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relacionados ao culto da deusa, as mulheres também estdo. Como escreve Marcial, no
epigrama 81 do livro VIII, entende-se que a natureza dos cultos da deusa em Roma

estavam ligados também a presenca feminina.
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Consideracdes finais

As duas fontes utilizadas permitem perceber como os cultos orientais
estavam sendo relidos pelos romanos ao longo do primeiro século. Por meio do riso 0s
autores tecem uma caracterizagdo e, a0 mesmo tempo, uma desqualificagdo dos
praticantes de alguns desses cultos. Petrdnio em meados do primeiro século cria a
imagem de um culto pridpico com dimensdes mistéricas, cheio de exageros.

Entende-se a partir da fonte que esse foi um periodo no qual a sociedade
romana estava deixando de lado de forma mais sistematica a ideia surgida no | seculo
a.C, ou pelo menos que foi difundida pelos escritores do periodo, de conservar a ‘antiga
religido romana’. Tratava-se de um movimento maior, ndo exatamente um simples
abandono do mos maiorum, mas uma ampliagdo na maneira de viver a religido na Urbs.

Durante o periodo em que Petrdnio escreve, governo de Nero, a sociedade
romana ja conhecia o culto pridpico, mas pode ser que pelo menos o grupo de Petrdnio
ndo havia aceitado o deus e sua dimensdo mistérica.

A popularidade do deus aumenta em grande medida ao longo do século e
seus atributos também na cidade de Roma. Nas décadas em que Marcial escreve o deus
j& se mostra mais popular, estava arraigado em toda a cidade.

Além dos atributos mistéricos que o deus trouxe como resultado das suas
passagens inclusive pela Grécia, ao longo do primeiro século ficou conhecido na Urbs
também como amuleto, representado em inimeros espacos, principalmente em jardins e
plantagdes.

Mesmo que ndo participante oficial daquela religido publica relacionada ao
Estado, Priapo se apresenta como um deus bastante conhecido em seus atributos e

provavelmente objeto de culto na cidade da metade do primeiro século em diante. A
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utilizacdo nas décadas de 80, 90 e inicio do segundo século do deus por Marcial para
criar jocosidade em seus poemas atesta a popularidade do deus.

Dessa forma, acredita-se que a religidlo romana no periodo tratado
corresponde a varias outras expressdes religiosas e ndo apenas a religido publica oficial
como os historiadores costumam associar, ao culto ao imperador e as festas oficiais.

No caso do casal frigio, Cibele e Atis, entende-se que a representacio de
Marcial a respeito mostra que os ritos de Cibele ocorriam com freqiiéncia na Urbs, mas
mesmo incorporada ao calendério oficial do Império a deusa tinha ritos que chocavam
alguns grupos sociais romanos.

Mesmo assim, os atributos dela foram incorporados tendo em vista as varias
citacbes dos celebrantes do culto por Marcial. O culto de Cibele é entendido aqui
também como parte integrante da religido romana no periodo tratado.

Vale ressaltar também que, como ja foi descrito, Cibele foi trazida a Roma
pela aristocracia, no entanto, no inicio do Principado, a deusa ndo estava restrita a essa
ordem social. Ao contrério, havia certo receio por parte dessa ordem em relacdo a deusa.

O culto de Isis esta inteiramente relacionado no fim do primeiro século a
religido publica. Tanto em Cibele quanto em isis, o culto, ao que parece, ndo funcionou
muito bem se levando em conta o casal, mas sim apenas as deusas e seus atributos
femininos.

Isis, que foi inserida na sociedade romana pelos soldados, mercadores e
escravos, aparece no primeiro século e inicio do segundo d.C adaptada e até mesmo
simbolo de alguns imperadores.

A partir das fontes apresentadas, a religido romana de meados do primeiro
século ao inicio do segundo século mostra-se bastante hibrida. Ndo ha como afirmar,

diante da popularidade de cultos como estes aqui estudados, que religido romana é o
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mesmo que a religido oficial e o culto ao imperador. Ela engloba os vérios cultos,
advindos de outras partes, mas que depois de adaptados sdo aceitos, em maior ou menor
grau, e vividos pela populagéo.

Em relacdo aos grupos sociais que participavam desses cultos a principio
orientais, pouco se pode especificar. Entendida essa hibridizacdo citada acima néo se
pode concluir que apenas um ou outro grupo estava para este ou aquele culto, as
proprias fontes nos trazem vérias ordens diferentes relacionadas aos deuses Priapo,
Cibele e isis, desde escravos, como se viu em Petronio, até pessoas abastadas como
relaciona Marcial: varios grupos estdo ligados a essas novas formas de religiosidade.

Mesmo quando as fontes citam um grupo determinado cultuando um deus
especifico isso ndo quer dizer que o culto se restrinja aquele grupo. Isso se da, pois o
autor tem uma posicédo social e é parte de um determinado grupo. No caso das mulheres
que cultuavam Priapo, por exemplo, a maior parte das que aparecem nas fontes séo das
grupos menos abastados da sociedade. Porém isso ndo quer dizer que s6 elas cultuavam
o deus, apenas que ele ndo era muito bem aceito nos meios aristocratas. E preciso
pensar que quando se tratam de praticas religiosas, muitas vezes, ultrapassa-se a ideia de
categorias sociais bem definidas.

No que se refere a participagdo das mulheres nos cultos orientais em Roma
conclui-se que de alguma maneira essas novas formas de religiosidade contribuiram
para uma maior participacdo da mulher no aspecto religioso. Elas conquistaram
sacerddcios e um maior destaque nos papeis religiosos desempenhados. Nesse sentido, é
possivel afirmar que a posi¢do da mulher na sociedade romana mudava aos poucos em
Vvérios aspectos, ndo apenas no religioso, este foi apenas uma das dimensdes em que a
emancipagéo da mulher se dava naquele momento.

E possivel, portanto, entender os cultos aqui estudados como populares, ndo
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no sentido elite versus popular, mas de conhecidos e vivenciados por muitos durante o
primeiro século. N&o constituiam mais um ‘bloco’ diferente, mas apenas uma opgao
religiosa, ja que ndo eram exclusivistas e traziam aos fiéis outras perspectivas religiosas

e outras formas rituais.
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