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Introducio

Este numero tematico da Revista Nuntius Antiquus esta
relacionado ao VIII Simposio Internacional de Estudos Antigos: Socrates,
Euripides, Aristofanes e Nietzsche — dialogos interdisciplinares sob os
auspicios de Dioniso, realizado em fevereiro de 2022, na modalidade
on-line. O simposio € uma atividade bienal da Linha de Filosofia Antiga
e Medieval do Programa de Pos-Graduagao em Filosofia da UFMG. A
cada dois anos, um dos professores pertencentes ao Grupo de Pesquisa
em Filosofia Antiga, que faz parte dessa linha de pesquisa, ¢ encarregado
de promover o encontro e, por meio dele, enfatizar temas importantes
relativos as suas investigagdes. A organizacao desta edi¢ao — que deveria,
pela periodicidade, ter ocorrido em 2021, ndo fossem a pandemia e
a alteracdo do semestre letivo na UFMG — coube a professora Maria
Cecilia Coelho, uma das editoras deste dossi€. O simposio contou com
23 palestras, distribuidas em nove sessdes coordenadas, cada uma das
quais tendo como moderador um respondente.' Do total de palestrantes,

! Todas elas podem ser vistas no canal do Youtube, vinculado ao website do simpdsio:
<https://www.fafich.ufmg.br/simposiofiloantiga8/>.
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11 puderam preparar seus artigos (0s outros ndo conseguiram fazé-lo por
varias razoes, entre elas, injuncdes do calendario sobrecarregado da vida
académica, comprometimento com outras publicagdes etc.), e um dos
autores, embora ndo tenha estado presente, foi incluido pela pertinéncia
do tema. O motivo pelo qual resolvemos publicar textos apresentados
e disponibilizados em gravagdes foi eles ndo serem, em sua maioria,
exatamente os mesmos — foram significativamente ampliados e alterados,
também em decorréncia dos debates e das sugestdes ocorridos.

O tema escolhido contempla aproximagdes complexas e inclui
dois filésofos, um da Antiguidade Classica, outro da contemporaneidade,
dois dramaturgos, um tragediégrafo, um comediografo e Dioniso,
divindade do pantedo grego. Se o risco de tratar de todos eles em conjunto
era grande, ainda que isso fosse realizado por meio da cooperagdo de
varios especialistas nesses destacados nomes da histéria intelectual
(Socrates, Aristofanes, Euripides e Nietzsche) e da mitologia (Dioniso), a
importancia e necessidade, a nosso ver, de indicar as conexdes entre eles,
envolvendo, ainda, os problemas metodoldégicos de analisar textos hoje
separados em areas como Filosofia, Literatura, Historia e Arqueologia,
pareceu mais premente. Antes de indicar essas conexdes, ¢ necessario
dizer que o simpdsio teve, ainda, a intengdo de dar visibilidade aos estudos
socraticos, promovidos pela entdo recém-fundada International Society
for Socratic Studies (ISSS) — Buenos Aires, novembro de 2018 —, para a
qual a organizadora deste encontro, professora Maria Cecilia Coelho, foi
indicada como representante da América Latina, fun¢do que exerceu entre
2018 € 2022. Nesse contexto, o simpoOsio contou, em sua abertura, com o
presidente efetivo da ISSS, Donald Morrison, e a presidente fundadora,
Claudia Marsico, e, no encerramento, com o presidente de honra, Livio
Rossetti, bem como, em varias sessdes, com outros membros da referida
sociedade, a saber, David Konstan, Stefania Giombini e Alessandro
Stavru. Aquele foi um momento oportuno para ampliar e aprofundar
relagdes institucionais, mas, principalmente, para incluir especialistas
renomados na filosofia socratica e sua recepcdo em um debate mais
amplo sobre as conexdes entre filosofia, literatura e histéria das ideias.

Sobre os pensadores reunidos e estudados, sob os auspicios
de Dioniso, fagamos algumas consideragdes. Quanto a Dioniso, sua


https://socratessociety.rice.edu/the-isss/
https://socratessociety.rice.edu/the-isss/
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presenca se deve a importancia dessa divindade para a Filosofia
(antiga e contemporanea), sobretudo a partir de sua representacao
nas Bacantes e da leitura nietzschiana dessa peca na influente obra O
nascimento da tragédia (langada, em sua primeira versao, com o titulo
O nascimento da tragédia a partir do espirito da musica, em 1872,
e, portanto, tendo completado, no ano da realizagdo do Simposio,
150 anos). A interpretagdo do dionisismo, estabelecida por Friedrich
Nietzsche, seguindo, em parte, os irmaos August e Friedrich Schlegel,
que, por sua vez, partiram da comédia aristofanica, em particular As
ras, para defender uma alegada inferioridade de Euripides em relacao
a Sofocles e Esquilo, é um tema importante da histéria da recepgio de
Euripides, de sua associagdo com a retérica e com Socrates, € traz um
exemplo significativo das imbricagdes entre as historias da Filosofia, da
Literatura e da Retodrica.? O impacto da visao de Nietzsche, ao alegar
que a decadéncia da tragédia euripidiana se deu pela ma influéncia do
racionalismo de Socrates, € apenas um dos aspectos a ser discutido na
(re)construcao da figura do fildsofo, mais proximo do sofista retratado
por Aristofanes nas Nuvens. Desnecessario, aqui, enfatizar a importancia
de analisarmos as ligagdes entre esses autores antigos, da perspectiva

2

Sobre o tema, veja COELHO, M. C. M. N. O principio — tragico! — do terceiro
excluido: Euripides, entre a retorica e a filosofia. In: BOCAYUVA, 1. (Ed.). Filosofia
e arte na Grécia Antiga. Rio de Janeiro: Hexis/Nau, 2013. p. 115-13, em capitulo
alinhado com as visdes de Behler, E. A. W. Schlegel and the Nineteenth-Century
Damnatio of Euripides. GRBS, v. 27, n. iv, p. 335-367, 1986, ¢ de Henrichs, A. The
Last of Detractors: Friedrich Nietzsche Condemnation of Euripides. GRBS, v. 27,
n. iv, p. 369-97, 1986. Oportuno citar, ainda, a leitura perspicaz de Johanna Hanink
das cartas pseudo-euripidianas (Hanink, J. The Life of the Author in the Letters of
“Euripides”. Greek, Roman, and Byzantine Studies, v. 50, p. 537-564, 2010), na qual
ela mostra como, nessa correspondéncia, cujo valor ndo deve ser descartado pelo fato
de serem as cartas apdcrifas, o “eu” euripidiano, ao negar sua associacdo em razao
de vantagens pessoais com o tirano Arquelau da Macedonia (criticada por Platdo, na
Republica, 568b-c), faz com que sua atuagdo se assemelhe a de Isdcrates com Nicocles
de Ciprus, ou a do proprio Platdo com Dionisio de Siracusa; ou seja, o autor das cartas,
na esteira de Simon, personagem de Luciano de Samosata, no Parasitas (31-35), mas
com motivagdes diferentes, agrupa Euripides com os filésofos que ddo conselhos aos
reis e governantes, um topos epistolar na antiguidade, que insere Euripides em outro
grupo que ndo o dos poetas, conforme Hanink aponta (p. 556).
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nietzschiana (na esteira de Didgenes Laércio, Vida dos filosofos ilustres,
2.18), como meio, também, de balizar outras imagens, a saber, as de
Platdo ou Xenofonte. Naturalmente, para compreender de que modo,
na histéria da Filosofia e Literatura gregas, tais autores aparecem
imbricados, cumpre trazer todos eles em didlogo, considerando, ainda,
estudos mais recentes sobre oratoria e retorica gregas.?

Destarte, neste dossi€, alguns aspectos do pensamento de
Socrates serao revisitados a luz, naturalmente, de releituras da Filosofia
Antiga, a partir de novas interpretagdes, feitas nas ultimas décadas,
do movimento sofista e da tragédia euripidiana. Como se sabe, a
partir de Platdo, a énfase na demarcagdo entre Sdcrates e os sofistas
¢ notoria.* Nietzsche ndo apenas problematiza essa demarcacao,
mas, para introduzi-la, langa mao da imagem de um Dioniso que
vem, principalmente, com A4s Bacantes.” Textos de arquedlogos e

3 No contexto da critica de Platdo a mimese ¢ aos poetas e sofistas, Marie-Pierre

Noél observa bem como a concepgao do logos sofistico no Sofista de Platdo, mesmo
que ndo o cite, ¢ devedora das ideias de Gorgias, mostrando a conexdo estreita entre
0 que hoje demarcamos como oratéria e literatura, de um lado, ¢ filosofia, de outro
(ver p. 37-38 de Noél, M-P. Peithé e Pathos em Gorgias. In: COELHO, M. C. M. N.
[Org.]. Retorica, persuasdo e emogaes: ensaios filosoficos e literarios. Belo Horizonte:
Relicario, 2018. p. 19-40). E oportuno lembrar que esse livro é também fruto de um
de nossos simposios, o IV Simpdsio Internacional, intitulado pnropixy, wady, weibod
— Didlogos Entre Literatura e Filosofia Gregas. Sobre o livro, que esta esgotado,
pode-se saber mais por meio da analise de Stefania Giombini, disponivel em: <https://
www.youtube.com/watch?v=cD6ieG7atoM>; sobre o tema da relagdo entre filosofia e
literatura, remetemos, também, ao artigo de Daniela Brinati (BRINATI, D. F. It’s not a
matter of being. In: TURNER, A. [Ed.]. Parmenides, Plato, and the Crisis of Sophistry.
Berlin: De Gruyter, 2024 [forthcoming]), em que o Tratado do ndo ser, de Gorgias, é
analisado a partir da tradi¢do poético-filosofica ligada a Parménides.

4 Um dos conceitos-chave para estabelecer essa distingdo é o uso de probabilidades,
questdo sobre a qual sugerimos o perspicaz artigo que trata do tema por meio de uma
visada ndo derrogatdria da retérica: KRAUS, M. Arguing from Probabilities: Ad&a
and Eikog in Ancient Philosophy and Rhetoric. /n: LIMA, M. H.; Coelho, M. C. M.
N. (Ed.). Percursos retoricos: entre Antigos ¢ Contemporaneos. Campinas: Pontes
Editores, 2023. p. 75-106.

5 Sobre o tema, sugerimos a apresentagdo de Marco Antonio Santamaria, Dioniso en
las Ranas o la salvacion de Atenas a través del teatro, gravada e disponibilizada no
site do Simposio, informado no inicio desta apresentacao.
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historiadores ajudam-nos a rever a interpretagdo de Nietzsche, como
os de Fabio Vergara e Miriam Valdés Guia, iluminando, ainda, novas
propostas tradutorias, tema do artigo de Rafael Brunhara.

Por outro lado, mas ainda conectado ao tema da tragédia, em
parte por uma heranca platonica,® conceitos-chave como racionalidade
(e irracionalidade), moralidade e experiéncia emocional sdo, a
nosso ver, necessarios para a compreensdo da(s) imagem(ns) de
Socrates, fazendo-nos conhecer melhor um dos grandes nomes
e modelos de filosofo (na Antiguidade e na sua recep¢do na
contemporaneidade), chamando a aten¢do para aproximagdes que
esta heranca demarcatoria, quando aceita acriticamente, oblitera.’
Para tanto, analisar a sua conexao com esses outros pensadores (Aristofanes®

6 Sobre o tema, veja COELHO, M. C. M. N. “Es necesario secar (6€ov adyeiv) las emociones
(Rep. 606d)”. Desafios de/a Platon. Circe, de clasicos y moderno, v. 26, p. 75-91, 2022.

7 Oportuno lembrar, aqui, por exemplo, a discussdo sobre o tema do intelectualismo
socratico. Passagens da tragédia Hipdlito (v. 373-390) e do dialogo Protagoras (353b-
¢2) indicam a interface entre filosofia e literatura. Sobre o tema, veja Di Benedetto, V.
Euripide: teatro e societa. Torino: Einaudi, 1971 (p. 5-23), que dialoga com a famosa
abordagem de Snell (Snell, B. Das fritheste Zeugnis tiber Sokrates. Philologus, v. XCVII,
p. 125-134, 1948), para quem a teoria do intelectualismo ético € atestada pela primeira vez
no Hipdlito. Para Julia Annas, em palestra em novembro de 2021, em um dos Coloquios
da ISSS, o intelectualismo ndo pode ser atribuido nem a Socrates nem a Protagoras (veja,
aqui, aos 57 minutos: <https://www.youtube.com/watch?v=3KDg7UAV13U>) no dialogo
homonimo. Aceitando essa interpretagdo, podemos supor que talvez fosse a Euripides que
Platdo estivesse se referindo, o que indicaria, também, que o tratamento do problema nédo
¢ exclusividade da reflexdo filosdfica.

8 Seja pela presenga do dramaturgo no Banquete ou na Apologia, de Platdo, seja pela
presenca de Socrates em As Nuvens, a conexao entre ambos ¢ tema que requer estudo
atento e cuidadoso. Oportuno sugerir, aqui, a palestra de Adriane Duarte (acessivel pelo
site do simpdsio, informado acima) em que sdo analisados a cena final do Banquete
e 0 escolio na Apologia de Socrates, de Platdo (em 19¢). Vale a pena destacar dois
pontos que mostram a estreita interagdo entre o teatro ¢ a filosofia. Adriane traz
a questdo final do Banguete — a duvida sobre a capacidade de um mesmo autor
compor tragédia e comédia — e, da Apologia, examina um intrigante comentario do
escoliasta. No momento em que ¢ tratada no texto a influéncia de Aristofanes sobre os
atenienses que condenaram Socrates, no escolio encontramos uma referéncia nao ao
comediografo, mas a Euripides, em uma triangulagdo, podemos dizer, assaz curiosa,
reforgada pelo fragmento (342KH) do poeta Cratino que aproximou, por meio do termo
euripidaristofanizante (Ebpimdapiotopaviewv), os dois dramaturgos. Por outro lado,
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e Euripides®), também 4 luz de Nietzsche,'® é de suma importancia. E
sempre oportuno lembrar as palavras presentes na contracapa do The
Cambridge Companion to Socrates, editado por Donald Morrison
(Cambridge University Press, 2009): “Because Socrates himself wrote
nothing, our evidence comes from the writings of his friends (above all
Plato), his enemies, and later writers. Socrates is thus a literary figure
as well as a historical person”. Essa situagdo também coloca Sdcrates
no mesmo patamar de um Hipolito ou Palamedes — ainda que ele tenha
existido, ndo como figura mitica, como esses outros dois personagens.
Todos perderam a vida de maneira indigna, devido a acusacdes infundadas
e injustas, mas, por outro lado, adquiriram estatuto de dignidade heroica."

Cratino argumenta que Aristéfanes, ao atacar Euripides (por meio, principalmente,
da imitagdo do estilo do tragedidgrafo), atacava Sécrates. Se, por um lado, essa era
uma estratégia do comediografo, por outro, ela reforg¢a a visdo de Euripides como
discipulo de Sécrates. Todas essas informagdes, brevemente fornecidas aqui, mostram
a complexidade e riqueza das possiveis interacdes, retomadas, posteriormente, por
Nietzsche e tdo impactantes na fortuna critica euripidiana. Sobre o tema, remetemos,
também, ao artigo de HUNZINGER, C. Aristophane, lecteur d’Euripide. In: Le Thédtre
grec antique: la comédie. Actes du 10éme colloque de la Villa Kérylos a Beaulieu-
sur-Mer les ler & 2 octobre 1999. Paris: Académie des Inscriptions et Belles-Lettres,
2000. (Cahiers de la Villa Kérylos, 10). p. 99-110.

° Este dossié traz uma perspectiva alinhada aquela de Andrea Rudighiero, em seu
comentario (a partir de uma das obras de Pietro Pucci) sobre aspectos teologicos e
filosoficos na dramaturgia de Euripides. Sua leitura, balizada por um dialogo entre
filosofia e teatro, tem como uma de suas conclusdes uma afirmagao instigante: “Euripide
sembra in grado di recuperare 1’intera tradizione che lo precede (la copia protagorea,
il vodg anassagoreo, 1’etere caro alla riflessione dei presocratici, e anche ’ateismo
senofaneo)”. Veja Rudighiero, A. Euripide fra ‘tradizione’ e ‘rivoluzione’: un dibattito
(ri)aperto. AOFL, v. 12, p. 91-109 [em especial p. 109], 2017.

10 Para uma apreciagdo mais recente do tema, veja Veja, SCHUR, D.; Yamato, L.
Nietzsche’s Revaluation of Socrates. In: MOORE, C. Brill s Companion to the Reception
of Socrates. Leiden; Boston: Brill: 2019. p. 820-836.

" Sobre o tema, veja COELHO, M. C. M. N. Dispositivi dimostrativi utilizzati in tre
modelli di difesa: Ippolito, Palamede e Socrate. /n: DE LUISE. F.; STAVRU, A. (Ed.).
Socratica III: Studies on Socrates, the Socratics, and the Ancient Socratic Literature.
Sankt Augustin: Academia, 2013. p. 13-24.
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Os textos deste dossié — conteuido e articulagcio

O primeiro grupo de trés artigos ¢ dedicado a Dioniso e sua
conexdao com as mulheres aticas, por meio da andlise da figura da
bacante e do menadismo; as representacdes do deus na iconografia e na
Literatura (ao lado de Ariadne); e, por fim, a sua recepgao no Brasil, por
meio de um repertdrio de tradugdes (modalidade que pode ser incluida
como uma das formas de recepcao da Antiguidade). Compdem esse
grupo os textos de Guia, “Los ritos dionisiacos de las mujeres aticas y
las Bacantes”; de Vergara, “Agéncia musical de Dioniso e Ariadne na
pintura dos vasos dpulos”; e de Brunhara, “A perna e a perda: histéria
das tradugdes brasileiras d’4s Bacantes de Euripides e apontamentos
para uma nova tradugado”.

No segundo grupo, temos os artigos de David Konstan,
“Xenophon’s Subversive Socrates: A Reading of Memorabilia 4.1-4,
e de Andreas Serafim, “Accusing the accusers: Invective, identity, and
‘triangulated relations’ in Plato’s Apology of Socrates”, transitamos
pelas imagens de Socrates a partir de Xenofonte e Platdo. No terceiro
grupo, temos imagens de Euripides no Banquete, de Platdo, com os
estudos de Jovelina Ramos, intitulado “Euripides e/em Platao”, e de
Sylvana Chrysakopoulou, “Euripide dans le Banquet de Platon”. As
abordagens distintas do mesmo tema sdao bem-vindas em dois aspectos,
pelo menos. Em primeiro lugar, por serem exemplos da fecundidade
do famoso didlogo de Platao sobre o amor (em sua metamorfose de
divindade grega a abstracdo filosofica de um desejo ascético pelo
conhecimento, em particular, pela verdade); e, em segundo, por
mostrar as metodologias de duas pesquisadoras que se formaram em
tradi¢gdes diferentes, o que ¢ sempre instrutivo.

Em seguida, no quarto grupo, temos um artigo do jovem
pesquisador Paulo Lima, que hd poucos meses defendeu sua tese de
doutorado na Universidade de Sao Paulo (USP) sobre a extensa e
complexa epopeia Dionisiacas, de Nono de Panopolis. Ao lado dele,
temos o artigo de Edrisi Fernandes, que apresenta a proximidade entre
as ideias de Socrates e de Nasrudin, autor do mundo islamico. Os artigos
“Dioniso nas Dionisiacas de Nono de Pandpolis”, de Lima, e “Nietzsche
e Nasrudin, o ‘sébio tolo’ sufi: aproximagdes bem-humoradas”, de
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Fernandes, podem ser lidos como reverberagdes das imagens de Dioniso
e de Nasrudim, respectivamente, em contextos culturais bastante diversos
daquele em que eles surgiram: do mundo pagdo ao mundo cristdo, no
primeiro caso, € do Oriente Médio (medieval) ao do Ocidente europeu,
no segundo. Ambas as leituras iluminam e qualificam nossa compreensao,
por comparagao, de seus objetos de estudo.

O ultimo grupo, com o artigo de Rafael Silva, “Prolegdmenos
a Nietzsche: o lugar de Friedrich August Wolf na historia dos Estudos
Classicos”, e o de Claudia Marsico, “Method and Transhistorical
Dimension in Ancient Philosophy”, nos conduz a preocupagdes
metodoldgicas da contemporaneidade. Embora esses artigos pudessem
ter ficado no inicio do dossié€, dados o impacto que a leitura nietzschiana
teve sobre as imagens de Sdcrates e Dioniso, em particular nas
Bacantes, no século XX, e a importancia de clarificar os problemas
na reflexdo sobre modos de proceder no estudo da Filosofia Antiga,
decidimos coloca-los ao final, por serem, a nosso ver, fontes para
discussdo sobre as praticas e justificativas teoricas, na condugdo dos
estudos da Antiguidade. Isso ¢ relevante na elaboragdo de curriculos,
em Letras e Filosofia, principalmente, com relagdo a escolha de
referéncias bibliograficas, trazendo metadiscussdes sobre essas areas
e outras correlatas para o primeiro plano e iluminando nossas escolhas
— inevitaveis sempre, como afirma Rossetti, mas que devem também
sempre ser justificadas pela exposi¢ao de nossas preferéncias e pontos
de partida, filosoficos e politicos.'?

Embora esse conjunto de artigos mostre uma variedade de
abordagens e autores, indicando, ainda, diferentes caminhos para pesquisa
futura, essa pluralidade poderia, também, ser unificada. Podemos dizer
que, neste nimero tematico, ha uma reiterada reflexdo sobre as imagens,
ndo apenas aquelas que podem surgir a partir do texto antigo que ¢
objeto de estudo, mas as inerentes ao proprio exercicio de interpretagao e
compreensao desses textos (considerando, em particular, a capacidade de

12 Veja ROSSETTI, L. Introducdo a filosofia antiga. Tradugio de Elcio Filho. Sdo
Paulo: Paulus, 2006, principalmente p. 29-40 e p. 209-228.
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enargeia, do autor)."* Assim, com relagao a Dioniso, o artigo de Miriam
Valdés Guia € um exemplo de busca pela compreensao de varios aspectos
da celebracdo ao filho de Sémele comparando a imagem oferecida nas
Bacantes com informagdes da iconografia e de outros textos correlatos;
Fabio Vergara, por sua vez, apresenta-nos um exercicio de busca pelas
informagdes que as imagens de Dioniso podem nos fornecer a partir
do seu processo de construgdo vinculadas as de Ariadne na iconografia
encontrada na Magna Grécia; e Rafael Brunhara nos mostra como, no
processo de traducdo, estdo presentes as imagens que o tradutor escolhe
projetar sobre a edi¢do critica com a qual trabalha. Relativamente a
apropriacao de certas imagens em vista de uma pesquisa que pode ser
inserida nos estudos de recepcao, observamos no artigo de Paulo Henrique
Oliveira de Lima uma investiga¢do das Dionisiacas de Nono de Pandpolis
enquanto um exercicio de apropriar-se da imagem de Dioniso, de modo a
amalgamar, em um contexto cristdo, elementos para uma nova epopeia;
e, ndo muito distante disso, Edrisi Fernandes articula a imagem de
Zarathustra e a de Nasrudin em um exercicio de inquirir como a escolha
da imagem do primeiro, por Nietzsche, teve um resultado que poderia ter
sido outro, caso ele tivesse escolhido a imagem de Nasrudin em sua obra.

Passando a Sécrates, o artigo de David Konstan explora o fato
de uma mesma imagem do fil6sofo ter sido caracterizada como positiva
por Xenofonte e considerada negativa por seus concidaddos; Andreas
Serafim também realiza a empresa de buscar por uma representagao
ambigua de Socrates, mas na obra de Platdo, de modo a apontar para
o uso de elementos retoricos por parte desse SOcrates que critica a
pratica retorica, langando mao, porém, de uma antirretérica, como
diriam Rossetti ¢ Hesk.'* Ainda sobre Platdo, temos, nos artigos de
Jovelina Ramos e Sylvana Chrysakopoulou, duas maneiras de analisar
e interpretar a utilizagdo da imagem de Dioniso no didlogo O Banquete,

13 Reverberam, aqui, sob certos aspectos, as reflexdes sobre a produgio de imagens —
plasticas, visuais, psiquicas e verbais, discutidas em MARQUES, M. (Org.). Teorias
da imagem na Antiguidade. Sdo Paulo: Paulus, 2012, coletanea dos textos das palestras
apresentadas no III Simpdsio de Filosofia Antiga, realizado em 2011, na UFMG.

4 ROSSETTI, L. The Rhetoric of Socrates. Philosophy and Rhetoric, v. 22, n. 4, p.
225-238, 1989, e HESK, J. Deception and Democracy in Classical Athens. Cambridge:
Cambridge University Press, 2000 (capitulo V, principalmente).
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em paralelo com a que o filosofo tem de Euripides (e de suas pegas). Por
fim, vemos Rafael Silva e Claudia Mérsico refletirem sobre as imagens
que comentadores podem criar (e até impor) sobre temas da Antiguidade;
ele e ela nos alertam para o cuidado que os estudos envolvendo esses
temas devem ter com relacao ao seu método e aos pressupostos teoricos
implicitos (ou ndo) nas escolhas'’ das imagens com as quais trabalham
em suas reconstrugoes das historias da Filosofia ¢ da Literatura.

Dessa maneira, poderiamos dizer que os textos do atual volume
sdo uma expressao de como o trabalho com as imagens ¢ incontornavel
para um estudioso da Antiguidade, de modo que o método e a reflexdo
sobre suas nuances sdo fundamentais ndo apenas para a compreensao
do texto antigo, mas também para o proprio exercicio de exploré-lo em
debate académico. Com efeito, se voltarmos a questdo do paralelismo
entre Socrates e o sofista ou o retor em Platdo, a imagem seria um meio
pelo qual se d4 a relacdo entre os dois, e a propria demarcacdo entre o
que ¢ a filosofia e 0 que ndo € (sendo a ndo filosofia, aqui, identificada ora
como retorica, ora como sofistica, ora como ambas). Em outras palavras,
Platdo posiciona o sofista diante do filésofo como seu diferente e, na
medida em que ele circunscreve o espaco do sofista as imagens (que sao
identificadas como o diferente do ser), o filosofo é consequentemente
afastado deste espago: ¢ através do diferente, identificado nas imagens,
que Platdo distingue o sofista do filosofo. Desse modo, podemos notar,
aqui, como vdrios estudiosos exploram as diferencas que as imagens
produzem, de modo a buscar nessas diferencas um horizonte para
compreender aspectos da Antiguidade Cléssica (e de sua reverberacao).

Por fim, temos o comovente e generoso posfacio do atual
presidente da International Society for Socratic Studies (ISSS), professor
Gabriel Danzig, autor do seminal Apologizing for Socrates: How Plato
and Xenophon Created Our Socrates (Lanham, MD: Lexington Books,
2010), fundamental na bibliografia dos cursos de Historia da Filosofia
Antiga. Contar, neste dossi€, com suas consideragdes, fundadas em tao
solida e diversificada experiéncia, sobre as perspectivas para os estudos

15" Aqui, novamente, nos reportamos a Rossetti (veja nota 12 supra) e a sua cuidadosa
adverténcia sobre as escolhas e pressupostos de nossas abordagens historiograficas.
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socraticos no contexto de uma nova Sociedade ¢ um privilégio pelo qual
somos muito agradecidas.'®

A guisa de conclusiio: tradicdes pedagogicas e perspectivas

Como dissemos, seguindo o espirito interdisciplinar do simpdsio,
este dossié traz a contribuicao de pesquisadores das areas de Literatura,
Filosofia, Historia e Arqueologia, a fim de preencher os hiatos que a
estrutura universitaria e a demarcacao disciplinar nos impdem, por meio
de uma especializagdo cada vez maior — necessaria, ndo discordamos
—, mas que, no caso de temas como este, pode comprometer nosso
entendimento da interpretacao dos autores e/ou obras aqui abordados.
Desse modo, os encontros e as publicacdes desta natureza contribuem
para tornar mais efetivas as pesquisas sobre temas da Antiguidade
que possam, em conjunto ¢ em dialogo interdisciplinar, colaborar
para a melhor compreensao de problemas e conceitos desse periodo
e para o avango do nosso conhecimento sobre a interacdo entre os
filosofos e dramaturgos aqui reunidos'’ (bem como sua recep¢do na
contemporaneidade). Reportando-nos ao comentario de Ana Beltrametti,
em sua intervencdo sobre a obra de Diego Lanza, leitor arguto desta
tradi¢do e da contemporaneidade (veja artigo sobre Wolf, citado no
artigo de Rafael Silva, neste dossi€), lembramos que certas discussoes
e certos textos, mais do que fechar um tema, abrem novas perspectivas
para aborda-lo. Esse ¢ o espirito deste dossié.!'®

16 Danzig é, ainda, organizador, com James Redfield, do promissor Grupo de Pesquisa
Triangulating Towards Socrates (<https://iias.huji.ac.il/triangulating-towards-socrates-
socratic-circle-and-its-aftermath>).

17 Lembramos, aqui, a publicagdo recente, muito bem-sucedida no aprofundamento de
tais questdes, € com instigante foco na metafora em seu aspecto ontoldgico: Pfefferkorn;
Spinelli, A. (Eds.) Platonic Mimesis Revisited. Baden-Baden: Academia Verlag, 2021.
Dos varios e instigantes artigos ali reunidos, destacamos o de Andrea Capra (“Imitatio
Socratis from the Theatre of Dionysus to Plato’s Academy”, p. 63-80), que analisa o
Banquete a partir das Bacantes e das Rds como “a post-theatrical mimetic enterprise
that combines Socratic and Dionysian iconography”.

18 Veja BELTRAMETTI, A. Philologue et spectateur. /n: SAETTA, R.; ROUSSEAU, P.
(Eds.). Diego Lanza, lecteur des ceuvres de | ‘Antiquité: Poésie, philosophie, histoire de
la philologie [en ligne]. Villeneuve d’Ascq: Presses Universitaires du Septentrion, 2013.
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Vale notar que os hiatos supramencionados ndo parecem ser
algo que exista por necessidade e que ndo possa ser minimizado, mesmo
institucionalmente. Os professores ligados aos estudos da Antiguidade,
na UFMG, sempre valorizaram essa interagdo mais estreita, tentando
reduzir os efeitos da departamentalizagdo institucional, as vezes tao
danosos para areas de natureza interdisciplinar, como os estudos da
Antiguidade Cléssica grega. Gragas a visdo de Marcelo Marques
(Filosofia, in memoriam) e Jacyntho Branddo (Letras Classicas, hoje
professor emérito e aposentado), foi organizada, de maneira instigante
e cooperativa, a intera¢ao formal dos cursos de Letras e Filosofia, com a
criacdo da disciplina (obrigatéria no primeiro periodo para estudantes de
Filosofia) “Fundamentos de Literatura Grega”, oferecida por colegas da
FALE/UFMG, e do Nucleo de Estudos Antigos e Medievais (NEAM).
Devemos deixar expressa nossa homenagem neste dossié¢, em forma
de dedicatdria que se faz aos dois mestres, sinal penhorado de gratidao
pela vida académica exemplar em defesa da universidade publica e dos
estudos da Antiguidade Classica nela inseridos.

Com essas informagdes e consideragoes, terminamos esta introdu¢ao
com nosso agradecimento aos autores, aos pareceristas anonimos, a Tatiana
Chanoca, pela revisdo dos textos em portugués, a Jim Marks pela revisao
dos resumos em inglés e, naturalmente, a Bernardo Brandao, editor chefe
da Nuntius Antiquus, pelo convite para publicar este volume tematico. Por
fim, nossos votos de uma leitura instigante e proveitosa.

As organizadoras

p- 153-162, especialmente paragrafo 19. Disponivel em: <http://books.openedition.org/
septentrion/6046>. Acesso em: 14 set. 2021.
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Resumen: No existe aparentemente en el Atica un menadismo similar al que aparece
en las Bacantes que se sitia en el Citeron tebano. Es decir, no tenemos informacion ni
constancia, en las fuentes, de que las mujeres (en época arcaica y clasica) se marcharan
a la (o las) montafias del Atica a celebrar al dios en thiasoi como los que aparecen en
las Bacantes. Solo en la mision a Delfos, las mujeres del Atica participaban, junto con
las delfias, de la oribasia fuera de Atenas, en Delfos. A pesar de ello, parece que las
atenienses festejaban a Dioniso profusamente en multiples celebraciones, tanto en un
contexto central (las Antesterias, las Leneas y la Mision a Delfos), como en ambito
local en los demos, en Erquia, por ejemplo, lugar en el que las mujeres hacen sacrificios
a Sémele, pero también en las celebraciones rurales de las Theoinia. En estas paginas
exploramos como los ritos dionisiacos femeninos de Atenas de época clasica se reflejan
de modo palpable en la obra de Euripides quien desvela en las Bacantes lo arraigada
que estaba la experiencia religiosa de las mujeres aticas en relacion con el dios.

Palabras-claves: Antesterias; Leneas; Theoria a Delfos; Theoinia; Eirene; menadismo.

Resumo: Aparentemente nio existe na Atica um menadismo similar ao que aparece
nas Bacantes localizadas no Citéron tebano. Ou seja, ndo temos informacdo nem
evidéncia, nas fontes, que as mulheres (na época arcaica e classica) saiam para a (ou
as) montanhas da Atica para celebrar o deus em thiasoi como 0s que aparecem nas
Bacantes. Apenas na missdo a Delfos, as mulheres da Atica participavam, junto as de
Delfos, da oribasia fora de Atenas, em Delfos. Apesar disso, parece que as atenienses
festejavam Dioniso profusamente e em multiplas celebra¢des, tanto em um contexto
central (as Antestérias, as Leneas e a Missdo a Delfos), quanto em um ambiente local nos
demos, em Erquia, por exemplo, lugar em que as mulheres fazem sacrificios a Sémele,
mas também nas celebragdes rurais das Theoinia. Nessas paginas, exploramos como 0s
ritos dionisiacos femininos da Atenas da época classica se refletem de modo palpavel
na obra de Euripides, que revela nas Bacantes o quao enraizada estava a experiéncia
religiosa na relagdo das mulheres aticas com o deus.

Palavras-chave: Antesterias; Leneas; Theoria a Delfos; Theoinia; Eirene; menadismo.
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Introduccion

No existe aparentemente en el Atica un menadismo' similar
al que aparece en las Bacantes que se sitia en el Citeron tebano.? Es
decir, no tenemos informacion ni constancia, en las fuentes, de que las
mujeres de época arcaica y clasica (ni helenistica) se marcharan a la (o
las) montaiias (gig 8pog eic dpoc)® del Atica a celebrar al dios en thiasoi
como los que aparecen en las Bacantes, tanto en el coro de mujeres
lidias que le siguen, como en los de mujeres tebanas, jévenes, ancianas
y parthenoi,* que salen de sus casas a la montafia.

Sin embargo, parece que las mujeres del Atica si festejaban a
Dioniso en multiples celebraciones en el contexto de las fiestas de la
polis en el asty pero también en ambito rural, en los demos, como se
constata en el calendario de Erquia, lugar en el que las mujeres hacen
sacrificios a Sémele y hay una sacerdotisa vinculada a su culto,’ algo
que podria tener cierto eco en las Bacantes, cuando habla de los ritos
secretos (orgia) de Dioniso y de Sémele.® La tinica oribasia constatada
para las mujeres del Atica es la que protagonizaban en su Mision a
Delfos las Tiades, quienes partian de Atenas y recorrian Beocia hasta
llegar a Delfos al Parnaso donde se unian con otras Tiades locales para
celebrar al dios en la cueva coricia y en lo alto del Parnaso.” En su viaje
a Delfos las mujeres aticas transitaban los caminos de Beocia donde
posiblemente eran acogidas por otras féminas de la zona y festejaban al

! Para menadismo en Bacantes y su proyeccion ritual: Dodds (1940); Henrichs (1978);
Bremmer (1984); Porres Caballero (2013).

2 La fiesta trietérica en el Citeron tebano estd muy poco documentada, aunque hay
algunos indicios en ese sentido: Kerényi (1998[1976]), p. 137 ss. Henrichs (1978, p.
137 con n. 49).

3 Ver nota 24.

4 Eur, Bacch. 694: véor nahonad Topbivor t’ &t dluyec.

SSEG 21.541, col. A, 1in.45-51: «el dia 16, para Sémele, en el mismo altar, una cabra,
que se entregara a las mujeres, para la sacerdotisa la piel, sin llevarse, 10 dr».

¢ Eur. Bacch. 998.

7 Villanueva Puig (1986); Suérez de la Torre (1998); Valdés (2020, p. 163-180). Para
el viaje: Valdés (2022).


http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=o%2529%252Fros&la=greek&can=o%2529%252Fros0&prior=ei)s
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=ei%2529s&la=greek&can=ei%2529s1&prior=o)/ros
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=o%2529%252Fros&la=greek&can=o%2529%252Fros1&prior=ei)s
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=ne/ai&la=greek&can=ne/ai0&prior=eu)kosmi/as
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=palaiai%255C&la=greek&can=palaiai%255C0&prior=ne/ai
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=parqe/noi&la=greek&can=parqe/noi0&prior=palaiai/
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=t'&la=greek&can=t'0&prior=parqe/noi
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=e)/t'&la=greek&can=e)/t'0&prior=t'
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=a)/zuges&la=greek&can=a)/zuges0&prior=e)/t'
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dios con danzas, cantos, sacrificios y libaciones,® quizas, como hemos
desarrollado en otro lugar, en conexidn con lugares de culto de Dioniso,
las Ninfas (y quizas, las Musas) y Pan (Valdés, 2022).°

En estas paginas vamos a tratar de poner de relieve el importante
eco que los ritos dionisiacos aticos tuvieron en las Bacantes de Euripides.
Mucho se ha escrito sobre la ritualidad de la obra.'” El tema enlaza con
la historicidad de los ritos de las ménades que se tienen constatados en
diversos lugares,'' asi como con la probable influencia de la obra de
Euripides en el menadismo posterior a este autor (Porres Caballero, 2013,
p. 175-176). Sin embargo, poco se ha escrito sobre la impronta que los ritos
aticos dionisiacos de mujeres, fueran o no en montafia, tuvieron en la obra
del dramaturgo (Henrichs, 1978, p. 152-155; Sealey, 1996, p. 35-44, esp.
37ss). Aqui queremos poner de relieve y resaltar esta impronta para mostrar
la riqueza y exuberancia del contexto ritual y festivo del dionisismo atico
en relacion con las mujeres de Atenas de finales del s.V y la huella que
esta realidad dejo en las Bacantes. Como veremos, parece que existe una
actividad ritual profusa y constante de mujeres en el Atica que festejaban
al dios «haciendo de Ninfas, Horas y Bacantes» (Philostr. V A 4.21), no
solo en la ciudad (en Leneas y Antesterias del asty) sino en ambito rural
en los demos, posiblemente en conexion con espacios agrarios de culto a
Dioniso, pero también en lugares de veneracion de las Ninfas y Pan, sin
descartar, incluso, &mbitos mas privados como el propio hogar (casas,
huertos, jardines, etc: Valdés, 2021). Ademas, esta actividad trasciende
las fronteras de la polis en el ritual de las Tiades, inica oribasia y fiesta
trietérica constada como tal para las mujeres aticas ya desde el s.V pero
con un probable origen en la centuria anterior (Valdés, 2020, p. 165-167).

Describiremos brevemente la participacion femenina en estas
fiestas de Dioniso y su papel en ellas, a partir de una mirada a las Bacantes,
adentrandonos, especialmente, en los festejos asociados con Dioniso en

8 Como se tiene constatado en el camino a Eleusis en la procesion: /G I1* 1078, lin.
29-30. Coros en Panopeo en el camino a Delfos: Paus. 10.4.2.

? Para relacion de Dioniso con Ninfas en general: Jiménez San Cristobal (2022). En
el Atica: Valdés (2021).

10 Ver autores en nota 2. Para un estudio del papel del coro en las Bacantes (con
bibliografia adicional): Bierl, (2013).

11 Para estos ritos de las ménades: Henrichs (1978, p. 123 ss.), Jaccottet (2003, 2005).



Nunt. Antiquus, Belo Horizonte, v. 19, n. 2, p. 18-48, 2023 21

ambito rural del Atica y en las referencias que esta realidad suscit en la
iconografia y en las fuentes literarias de finales del s.V durante la Guerra
del Peloponeso, de lo que se hace eco la obra que nos ocupa.

El culto femenino de Dioniso, de caracter «publico» pero también
«privado» (Bravo, 1997), debia de estar muy extendido en el Atica y
referencias a €l lo encontramos en otras obras de este mismo periodo,
como Lisistrata en la que se dice:

Si alguien las hubiera llamado a una fiesta de Baco o de
Pan, o a los ritos de Afrodita de los Cipotes en el templo de
la Hacenifios, no habria habido forma de pasar por el ruido
de los tambores, pero ahora no hay aqui ninguna mujer (Ar.
Lys. 1-4).12

En Tesmoforiantes se evoca la actividad de danza de las mujeres
atenienses y se mencionan los coros baquicos guiados por el mismo Dioniso:'?

iGuia el coro ti mismo,

oh seflor Baco, portador

del tirso. Yo te celebraré

con mi cortejo danzante!

(Estrofa 3) jTa, oh Bromio, oh Dioniso,

hijo de Sémele y Zeus,

tu marchas por los montes

gozando de los amables himnos de las Ninfas,
evio, evio, evohé, bailando toda la noche!
(Antistrofa 3) Por todas partes resuena contigo
el eco del Citeron.

Braman los montes

sombrios y los

valles rocosos,

y en torno a ti la yedra

de hermosas hojas florece en espiral (Ar. Thesm. 987-1000).'

12 Traduccion de L. M. Macia Aparicio. Afrodita de Colias también mencionada en
Ar. Nu. 52 ss.

13 Para coros femeninos: Budelman-Power (2015).

4 Traduccion de L. M. Macia Aparicio. Ver para este pasaje: Bierl (2009, p. 107-125,
esp. 120-125).
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Las Tiades atenienses en Delfos: la oribasia

La fiesta en invierno en Delfos es la tnica oribasia como tal
conocida para las mujeres atenienses como sefialdbamos mas arriba.
En ella, cada dos afios, las mujeres aticas, cabe suponer que jovenes
y mayores, se ponian en camino hacia el ordculo, en una selecta y
restringida embajada o mision (theoria), de no mas de 30 mujeres (Parker,
2005, p. 83), que tenia caracter oficial. Por las multiples referencias en
el Teatro (Konstantinou, 2019; Valdés, 2020, p. 164-165), parece que
esta embajada existia ya en época cléasica y bien pudo establecerse, al
mismo tiempo que la mision de los pythaistai, en la centuria anterior."

El lugar de los ritos de las Tiades, ya en Delfos, es, sin duda,
el antro coricio en el Parnaso dedicado a Pan y a las Ninfas coricias'®
y ocupado por Bromio segun las Euménides."” Alli presumiblemente
las Tiades realizaban sus ritos o parte de ellos pues, segun Plutarco,'®
despertaban a Dioniso nifo, Liknites, de la muerte con una ceremonia
mistica de antorchas posiblemente en la cueva coricia.!” La nocturnidad
esta muy presente en los ritos de las Tiades y de Dioniso en general.** Las

15 Elinicio de esta theoria con Solon: Jacoby (1949, p. 31). Para delegacion de pythaistai:
Rutherford (2013, p. 222-230).

16 Paus. 10.32.2 y 7. CIG 1728. Borgeaud (1979, p. 134, 148 n. 38); Porres Caballero
(2012, p. 76). Antro Coricio, con inscripciones y ofrendas votivas (desde el s.VII):
Amandry (1981; 1984); Sporn (2013, p. 205). Para este entorno de culto: Mclnerney
(1997, p. 276 con fig. 1); Partida (2011, p. 236). La ofrenda mas comtin en la cueva son
astragalos de ovejas y cabras con un posible uso en las artes adivinatorias: Partida (2011,
p. 278). Dedicaciones a Pan y a las Ninfas y Tiades mencionadas en una inscripcion:
Pomtow (1912, p. 91-92); Mclnerney (1997, p. 278). Culto de Dioniso en la cueva
coricia (pace Amandry): Mclnerney (1997, p. 279); Kerényi (1998[1976], p. 159 ss).
17 Aesch. Eum. 22-26.

18 Plut. De Is. et Os. 35 (Mor. 365a). Ver para fuentes y bibliografia sobre las Tiades:
Valdés (2020, p. 164-168).

19 Ceremonia mistica con antorchas en Delfos: Eur. Jon, 715-720. Mito de
desmembramiento y renacimiento de Dioniso: Suarez de la Torre (1998); Valdés (2020,
p. 163 ss).

20 Nyktelia: Plut. De Is et Os. 35 (Mor. 365a). Dioniso y la noche: Valdés (2010). En
las Bacantes: «En danzas de coro a lo largo de la noche [&p’ v mavvuyioig xopoic]
moveré mi blanco pie celebrando las fiestas baquicas»: Bacch. 862-854. Traduccion
de C. Garcia Gual (en adelante, para todas las traducciones de la obra).
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Ninfas coricias se reconocen como bacantes?' en Antigona de Sofocles
donde se indica que Dioniso es visto en ese lugar, mencionandose, a
continuacion, a las Tiades.?

Como destaco Mclnerney, el espacio de montafa se construye
como salvaje en contraste y contrapunto con el rol de civilizacion y orden
adscrito a Apolo de Delfos. La montafia estaria dividida en dos zonas,
la mas salvaje y distante y la mas cercana y «civilizada» adecuada para
agricultura y pastos (Mclnerney, 1997, p. 264). El antro coricio se situaria
precisamente entre estas dos zonas y las Tiades delfias, atenienses y
quizas, también, tebanas (Valdés, 2022) harian, por tanto, de transiciéon
entre la civilizacion y lo salvaje propio de la oribasia.

Esta oribasia esta profusamente descrita en las Bacantes.”® En la
obra el dios se revela a sus seguidoras, entre otros lugares, en las cumbres
coricias,”* donde guia su cortejo con el tirso. En otro pasaje de la misma
obra se menciona también la actividad menadica en Delfos:

Mas atin, a ¢él en persona lo veras sobre las rocas de Delfos,
dando saltos entre las antorchas sobre la meseta de noble
cresta, blandiendo y agitando su ramo baquico (Eur. Bacch.
306-308).

Es el dios quien guia los dos cortejos de mujeres de las Bacantes,
uno que sale a la montafia (las mujeres tebanas), otro que entra en la
ciudad (las mujeres lidias),? dirigidos por el mismo dios. Estos thiasoi
son llamados en las Bacantes por el dios con un grito ritual: i® Bdiyat, i
Baxyon (Eur. Bacch. 577)* al que las bacantes responden: io i® déomota

21 Soph. Ant. 1126-1130 (1129: oteiyovot vopeat Bakyidec)

22 Soph. Ant. 1146-1152: «jAh, tu que organizas los coros de los astros que exhalan
fuego, guardian de las voces nocturnas, hijo retofio de Zeus, hazte visible, oh sefior, a
la vez que tus servidoras las Tiiades, que, transportadas, te festejan con danzas toda la
noche, a ti, Yaco, el administrador de bienes!» (Traduccion de A. Alamillo). Ver, para
este pasaje: Bierl (2017, p. 99-144).

B Eur. Bacch. 116, 165, 986; 680 ss (el monte y sus animales salvajes celebra con ellas:
726); 1051 ss.; Bremmer (1984, p. 276); Porres Caballero (2013, p. 171-172).

24 Eur. Bacch. 559.

25 Para esta dualidad de los coros o thiasoi femeninos, uno que sale y otro que entra:
Bierl (2013, p. 216-217).

26 Ver Holzhausen (2008, p. 54).
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déomota (Eur. Bacch. 582), lo que sin duda recuerda la invocacion de
«lo Bacchosy dirigida al dios, propia de Delfos en el Pean de Filodamo,
y con el que pudieron invocar, también, las mujeres atenienses, Tiades,
a Dioniso en el Parnaso.”’

Ademas de las referencias de Antigona y de Bacantes, la mencion
de las ménades del Parnaso es frecuente en el teatro del s.V. En Hipsipila
de Euripides, el dios es visto también con tirso y nebris danzando en el
monte Parnaso con virgenes delfias®® — parthenoi —, presentes también
entre las Bacantes.”® En el Ion de Euripides se alude al Parnaso «donde
Baco levanta sus teas encendidas y salta 4gil con sus noctivagas bacantes»
(Eur. Ion, 714-717).%° Aristofanes menciona en Nubes los ritos de la roca
del Parnaso en la que el dios «brilla con antorchas descollando entre las
bacantes délficas [Bakyoug Aehoicw]» (Ar. Nu. 603-606)*! y en Ranas
se indica que «Dioniso con tirsos y pieles de cervato revestido, entre
antorchas por el Parnaso saltando, dirige un coro» (Ar. Ra. 1211-1213).%

En el ritual de oribasia se produce la epifania** de Dioniso,
algo que ocurre, sin duda en el ritual de las Tiades en el Parnaso donde
invocan Dioniso nifio (Pais), llamado Yaco, a la luz de las antorchas.*
En esa ocasion se rememoraba probablemente el desmembramiento y
la muerte de Dioniso, siendo un nifio, y su vuelta a la vida.** Los ritos
tenian lugar en invierno (Porres Caballero, 2013, p. 181), probablemente

27 Dioniso es invocado con la formula «Evoi @ 10 Baxy’, & i& Ioudv» en el Pedn
de Filodamo compuesto para Delfos: lin. 5, 18, 31, 57, 109, 122, 135, 148. Para las
circunstancias de culto de esta doble invocacion: Képpel (1992, p. 65-70, 225); Furley-
Bremer (2001, p. 121-128); Fantuzzi (2010, p. 189-192). Para lobacchos como un canto
religioso: Proclo ap. Phot. Bibl. 320a18-20; Furley-Bremer (2001, p. 12, 33). Para ritual
de lobacheia de basilinna y gerarai en relacion con Delfos: Valdés (2020, p. 169-173).
2 Eur. Fr. 752 Nauck Hyps. 1-3: napBévoic obv Aghpictv. Santamaria (2013, p. 46).
2 Eur. Bacch. 694.

30 Traduccion de J.L. Calvo Martinez.

3! Traduccion de E. Garcia Novo.

32 Traduccion de. L. Gil Fernandez. También Eur. /T 1242s. Mclnerney (1997, p. 265).
33 Epifania resaltada por Diodoro: Diod. Sic. 4.3.3.

34 Soph. Ant. 1146-1152.

35 Dietrich (1992, p. 53). Suarez de la Torre (1998); Valdés (2020, p. 164-168).
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en el mes Dadaphorios.*® En las Bacantes Dioniso es el mounog Oempiog
(Eur. Bacch. 1047),lo que podria evocar el rol del dios como el que
conduce la delegacion (theoria) ateniense®” a las cumbres del Parnaso.
Los coros delfios eran dirigidos por mujeres, como en las Bacantes, y
en cada uno habia una lider (&pynig en Delfos)*® que, para la delegacion
ateniense, podria ser la basilinna que guiaria hacia Delfos a su cortejo de
gerarai junto con otras mujeres entre las que también habria parthenoi.*
En las Bacantes los coros extaticos de mujeres tebanas en su oribasia
estan dirigidos por la reina (Agave) y sus hermanas. Por otra parte, la
descripcion en las Bacantes de los thiasoi en la cima de la montafia bien
podria asemejarse a la disposicion de las Tiades en el Parnaso en lo mas
alto de las cumbres coricias, el lugar mas distante y salvaje de la montafia:

Acababa de remontar por una cima los rebafios de vacas,
al tiempo que el sol lanza sus rayos a caldear la tierra. Y
veo agrupadas en cortejos tres coros de mujeres. De uno
de ellos estaba al frente Autonoe, del segundo mandaba tu
madre, Agave, y del tercero Ino. Dormian todas, tumbadas
en actitud descuidada [0S0V 8& néico cOUOGY TOPEEVOL,
ol pHEv mpog EAGTNG VDT’ Epgicacal @OPnv]; unas reclinaban
su espalda sobre el ramaje de un abeto, y otras habian echado
su cabeza sobre las hojas de encina en el suelo. Reclinadas al
azar en actitud decorosa, y no, como ti dices, embriagadas
por el vino y el bullicio de la flauta de loto, retiradas a la
soledad para perseguir en el bosque el placer de Cipris (Eur.
Bacch. 678-688).

3¢ Dietrich (1992, p. 47). Mes en la inscripcion de los Labyadai: CID, 1:9 cara D lin.
4-5. Vinculo de la fiesta con las antorchas en pasajes del teatro citados en el texto. Cf.
sch. Lyc. Alex. 212. Eur. lon, 715-720.

37 Theoria como «delegacion sagradax»: Rutherford (2013, p. 206). Dioniso es lider del
coro también en Antigona: Soph. Ant. 153, 1146. El dios sujeta las antorchas y danza con
las bacantes en Delfos: Eur. lon, 716-719; cf. Furley-Bremer (2001, p. 303); Santamaria
(2013, p. 48). Ver también el pasaje de Tesmoforiantes citado mas arriba en el texto.
Dioniso como el choregos divino: Bierl (2012). Basilinna y gerarai encargadas de
embajadas sagradas que bien pudieron ser las misiones a Delfos: Poll. 8.108. Heinrich
(1978, p. 154); Villanueva Puig (1986, p. 36); Valdés (2020, p. 159, 169-170).

3 Plut. De Is. et Os. 35 (Mor. 364e). Evidencia epigrafica: Robert-Robert (1948, p.
159); Villanueva Puig (1986, p. 32 n. 2); Plut. Quaest. Graec. 12 (Mor. 293d-e).

¥ Ver notas 29 y 30.
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Este dormir en actitud descuidada recuerda, sin duda, el sueflo
que sobrevino a las Tiades delfias en Anfisa cuando fueron protegidas
por las mujeres de la ciudad:

Cuando los tiranos de Fécide hubieron tomado Delfos y los
tebanos declarado la llamada guerra santa contra ellos, las
mujeres devotas de Dioniso, las llamadas «tiades», fuera
de si y yendo de un lado a otro por la noche, llegaron sin
ser vistas a Anfisa. Como estaban cansadas y la cordura no
estaba con ellas, se tumbaron en el 4gora y yacian dormidas
aqui y alla [katéxonotl 8 odoat koi undémm tod epoveiv
TopovToG avTals, &v Tf] dyopd mpoéueval T cOUATA
omopadny ékewvto kabevdovoat] (Plut. De mul. Vir. 13).4°

Es muy probable, por tanto, que la experiencia de las mujeres
Aticas en Delfos haya estado muy presente detras de la descripcion del
dramaturgo de las Bacantes.

Las Leneas y el desmembramiento del dios

Algunos trabajos (Valdés, 2013; 2020, p. 143-162) han puesto de
manifiesto la importancia de las mujeres, lenai, en la fiesta de las Leneas
(relacionada etimologicamente tanto con las /enai, ménades, como con
el lenos, lagar) que celebran a Dioniso, dios del vino y de la produccién
de vino, pero también identificado con el vino él mismo.*' El culto al
dios estaria, en origen, en la celebracion, estrechamente imbricado con
aspectos agrarios ligados, ya desde antiguo, con el pathos de Dioniso
y su «despertar» o «levantarse» del lugar de los muertos, que sigue a
su sparagmos. En este esquema las mujeres tienen aparentemente una
importancia capital. Las Leneas son una fiesta muy antigua comuin a los
jonios, como indica también el nombre del mes, Leneon. La primera
mencion de la celebracion la tenemos en dos fragmentos de Heraclito
de Efeso citados por Clemente de Alejandria, en los que se habla de una
procesién dedicada al dios acomparnada del himno al falo en Efeso, y se

4 Mor. 249 e-f. (Traduccion de. M. Lopez Salva).

41 Spineto (2005, p. 174-180); Spineto (2010, p. 4-5). También en Noél (2000, p. 83),
pero no para fechas tan tempranas. Identificacion de Dioniso con la vid: Kerényi
(1998[1976], p. 52).
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indica que «el mismo es Hades y Dioniso por el que quedan fuera de si
[paivovrat] y “celebran las Leneas™ o “hacen de /lenai” [Angvailovov]»
(Clem. Al. Protr. 2.34).*> La alusion a Dioniso como Hades apunta a
una relacion estrecha de la fiesta con la muerte, y el verbo Anvailm
puede mostrar, si se traduce por «hacer de /enai» (dado que es sindbnimo
en Heraclito de Bakyebovot), el protagonismo de mujeres seguidoras
de Dioniso que extaticamente celebran al dios en coros, con cantos
y danzas.®* En el escolio al fragmento 15 (Diels-Kranz), se equipara
Anvaifovotv a Paxyevovoty, y las lenai a las bacantes; y en una glosa
de Hesiquio se asimilan las /enai también a las bacantes.* Las /lenai son
ménades de Dioniso en Tedcrito que llama asi a las bacantes, Agave, Ino,
Autonoe.* Dioniso «conduce» (Anvayéta) a las bacantes (Bodv Anvayéta
Boxydv) en Halicarnaso segin una inscripcion del s. I1I a.C.*

Las mujeres seguidoras de Dioniso,*” lenai, tuvieron, por tanto,
probablemente un rol central en origen, al menos en la Efeso de Heréclito,
en una fiesta conectada con Dioniso y la muerte. Las Leneas se reconocen,
ademas, en fuentes posteriores, como la fiesta del lagar, lenos, término al

42 Bernabé (1988, p. 139) (= fr. B 15 Diels-Kranz): 6vtog 8¢ A1dng koi Aidvucoc, temt
paivovral kol Anevailovow (Trad. propia). Chantraine (2009 [1968-1980]), s.v. Lenai
(p. 612) traduce como «celebrar las Leneasy, pero destaca que en Hesiquio Anvebovot
se traduce como Pakyevovat, lo que podria apuntar a que el verbo significara «hacer
de bacantes». En el escolio al pasaje de Heraclito (Stéhlin, 1972, p. 307) se identifican
ambos verbos. Para la expresion «hacer de lenai»: Noél (2000, p. 78).

4 En otro fragmento de Heraclito en Clemente se menciona, entre otros colectivos
asociados al culto de Dioniso y a la nocturnidad, a las lenai: Clem. Al. Protr, 2.22
(Heraclito, fr. 14 Diels): tict 61 pavtevetar ‘Hpoakiertog 6 'E@éctog; «vokTmdAoLg,
néryotg. Paicyotc, Ajvang, pootaigy: «;Para quién profetiza Heraclito de Efeso?. Para
los que se mueven durante la noche, los magos, las bacantes, las leneas, los iniciadosy»
(Trad. de C. Isart). Para Dioniso y la noche: Valdés (2009-2010).

4 Sch. Clem. Al. Protr. 16.25 Stihlin (1972, p. 303) (Mjvoug toig Baxyoug) y 26, 9
Stihlin (1972, p. 307) (AqvaiCovoty Baxyedow: Afjvan yap ai Béxyat). Ver también
Hsch. s.v. Afjvar Baxyotr Apxadec.

# Theoc. Id. 26. Estrabon menciona a las lenai entre las Bacantes y las Tiades de Delfos:
Estrabon, 10.3.10 (468), mencionando también a Yaco, el archegetes o conductor de
los Misterios, que se identifica con Dioniso.

46 Hirschfeld (1916, IV, n° 902); Pickard-Cambridge (1968, p. 30).

47 Aunque en el s. VI es cuando se perfilan los atributos de las ménades (Edwards, 1960),
ya aparecen mujeres extaticas seguidoras de Dioniso en Homero (ZI. 6.132).
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que etimoldgicamente se ha vinculado también la celebracion (Valdés,
2020, p. 146). Este vinculo no tiene por qué ser incompatible, como ha
estudiado Noél (2000, p. 75 ss), con el papel de las lenai. Dioniso Leneo
se conoce como dios de la prensa o lagar*® que, en Atenas, se albergaba
en el templo del dios Leneo.

En la iconografia 4tica encontramos a las seguidoras del dios,
lenai o ménades, danzando extaticamente en coros en escenas dionisiacas
de prensado en el lagar en las que los satiros pisan la uva.*

Las referencias para la celebracion en Atenas muestran la
existencia de una procesion y de un agon celebrado a la luz de las
antorchas, en el que el daduco, sacerdote eleusino que procedia de Atenas,
llamaba al dios y el coro respondia «Yaco, hijo de Sémele, ploutodotes».”!

Las mujeres participaban, sin duda, en el agén nocturno y en
la procesion, y tuvieron que tener un papel central en la «llamada» del
dios, pero no son ellas las que tienen el protagonismo o la visibilidad
en la fiesta oficial de la polis.*? En las Bacantes, de nuevo, parece que
podemos encontrar un guifio a esta realidad de las Leneas, cuando se
menta a Yaco, el hijo de Zeus, en relacioén con las ménades:

Ellas, en el momento indicado, agitaban su tirso en las
ceremonias baquicas, mientras invocaban con voz unanime
a Yaco, a Bromio, el hijo de Zeus. El monte entero y sus
animales salvajes celebraban con ellas la fiesta baquica, y
nada habia inmovil a su raudo paso (Eur. Bacch. 723 ss).>

% Diod. Sic. 3.62; 4.5.1; Noé€l (2000, p. 79). Foucart (1904, p. 87-106). Dioniso Leneo:
Hsch. s.v. Anvaiog Awdvvoog; Suda, s.v. Anvaiog dvopo Atovocov; Himno orfico 50.
Morand (2001, p. 19-20).

4 Ver el escolio 4,4 (Stdhlin, 1972, p. 297) a Clem. Al. Prot. 1.2.2. Lagar: sch. Ar. Ach.
202; Steph. Byz. s.v. Aqvauwog.

50 Anfora en Wurzburg, Universitat, Martin von Wagner Mus.: 265. ABV 151.22.
Anverso y reverso de anfora de Amasis en Basel, Antikenmuseum und Sammlung
Ludwig: KA420. Cf. Valdés (2020, p. 146-147, figs. 40 y 42).

SLAT. Ran. 479 y escolio (PMG 879 Page): Zepehnie "Taxye mhovtoddta. Furley-Bremer
(2001, p. 301-302). Cf. Valdés (2020, p. 148, con bibliografia y otras fuentes).

52 Posiblemente «relegadas» en la visibilidad de la fiesta en el s.VI: Valdés (2013).

53 También Yaco «tamias» en Antigona, en relacion con Delfos: Soph. Ant. 1152.
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El fragmento de Heréclito indica la relacion de la fiesta con las
ménades y la muerte en d&mbito jonio. Por eso las lenai debieron tener
un papel destacado en el «despertar» al dios de la muerte, llamandolo
o invocandolo como Yaco. El rito de las Leneas debe entenderse en un
contexto agrario de viticultura,>* a pesar de celebrarse en un mes infecundo
agricolamente, Gamelion (enero-febrero), al final del invierno,> pues
es época de la clarificacion del vino y de la poda, lo que evoca el acto
violento del trituramiento de la uva en el lagar.*

Dioniso se identifica, ya desde Homero con el mismo vino.”’
Enero-febrero no era fecha de vendimia, pero si la de la poda de las
vides, que podia recordar la violencia del prensado en el lagar, y de la
primera apertura de los pithoi que evocaria el renacimiento de Dioniso
tras su desmembramiento (Spineto, 2010; Valdés, 2013). La conexion
entre el trituramiento de la uva (y la poda) con la muerte despedazado
del dios (siendo un nifio: Yaco) se hizo ya en las fuentes antiguas.’® Este
es el mito, precisamente, que tomd Onomacrito en el s.VI vinculandolo
con los titanes y convirtiéndolo en el centro de la reflexion de la teologia
orfica.” Desde Homero la vendimia era un evento de muerte y el mito
de despedazamiento del dios se inspiraria en los cantos del prensado del
vino que se entonarian en la fiesta de las Leneas.®

54 Para la viticultura en Grecia: Brun (2003, p. 25 ss).

55 Hes. Op. 564-570.

3¢ Spineto (2005, p. 172 ss); Spineto (2010: 9). Ver también para la clarificacion del
vino: Kerényi (1998[1976]: 194). En el escolio b a Hesiodo (Op. 504) se relaciona
el lenaion con la introduccion del vino, el primero del mal tiempo o del invierno (=
Etym. Magn. s5.v. Anvou@v).

57 Spineto (2005, p. 174-180); Spineto (2010, p. 4-5). También en Noél (2000, p. 83),
pero no para fechas tan tempranas. Identificacion de Dioniso con la vid: Kerényi (1998
[1976], p. 52).

8 Diod. Sic. 3.62.7; Diod. Sic. 4.5.1. Cf. Burkert (1983, p. 255, n. 44).

5 Paus. 8.37.5; Valdés - Martinez Nieto (2005, con bibliografia). Para mitos sobre
muerte y renacimiento de Dioniso: Corrente (2013).

60 Canto de Lino en la vendimia de luto: Hom. /. 18.570-1; ver Rutherford (2019, p.
218); en Diodoro Siculo, Lino, maestro de Orfeo, compone sobre los hechos de Dioniso:
Diod. Sic. 3.67.4 (posiblemente en relacion con su pasion). Spineto (2005, p. 177-178,
182-183); Spineto (2010, p. 11). Triomphe (1992, p. 242-248). Vino y sangre asociados:
Burkert (1983, p. 225, n. 44). «Canto del “lagar”» (pog adAOV goovteg HEAOG ETIANVIOV)
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Tanto la muerte del dios desmembrado como el despedazamiento
de las victimas que se identifican con el dios, constituyen un aspecto
esencial de la identidad mitica de las ménades.®! Estas, en el mito, en
imitacion del pathos del dios, despedazan animales o plantas, algo
presente de modo central precisamente en las Bacantes de Euripides en el
despedazamiento del mismo Penteo (presentado como una bacante, y, en
definitiva, como otro «Baco»),* pero también en otros pasajes de la obra.*®

Esta accion del desmembramiento simboliza, como mimema,
el desmembramiento de Dioniso mismo.* En el caso de las Leneas
sin duda se conectaba la muerte del dios con el proceso de produccion
del vino y con la uva triturada. El escolio a Clemente de Alejandria,
sefiala glosando Lenaizontas: «un canto rustico cantado sobre el lagar
que conmemoraba el desmembramiento de Dioniso». El lagar se asocia
al luto, como sefialdbamos antes, en melodias con flauta, como recoge
Polux, entre las que se encuentra el epilenion aulema, canto para flauta
relativa al lagar.®® En los vasos ceramicos de Atenas los satiros se asocian
ala prensa de la uva en el lagar de Dioniso en escenas en las que aparecen

en la procesion de Ptolomeo II Filadelfo en Alejandria (276 a.C.): Calixeno de Rodas
FGrHist 627 F 2 (ap. Ath. 5.199 A). Brun (2003, p. 56). Para la representacion de
satiros en un lagar en la ceramica: Lissarrague (2013, p. 137).

61 Ver bibliografia en nota 2.

62 Para el travestismo de Penteo: Placido (2019).

8 Eur. Bacch. 735 ss: «En fuga nos escapamos nosotros del descuartizamiento por las
bacantes. Pero ellas atacaron, con sus manos, sin armas férreas, a nuestras terneras que
pastaban la yerba. Alli hubieras podido ver a una que tenia en sus manos una ternera
de buenas ubres, mugiente, rasgada en canal. Y otras transportaban novillas a trozos
descuartizadas. Se podia ver un costillar o una pata con pezuia arrojada por lo alto y
lo bajo. Los rojos pingajos colgaban sobre las ramas bajas de los abetos y goteaban
sangre. Los toros feroces, con toda la furia en sus cuernos, se dejaban derribar de frente
atierra, arrastrados por mil manos de muchachas. Los trozos de carne pasaban de mano
en mano mas rapidos de lo que podrias captar con tus regias pupilas». Sparagmos y
omophagia también en Eur. Bacch. 138-140. Sparagmos de Penteo: Eur. Bacch. 1125 ss.
6 Phot. s.v. veBpiletwv; Plut. Quaest. Rom. 112 (Moralia 291a); Quaest. Graec. 38 (Mor.
299¢-1); De def. or. 14 (Mor. 417c¢); Clem. Al. Protr. 12.119; Harp. s.v. NeBpilwv;
Lada-Richard (1999, p. 94, p. 192-193). Seaford (1994, p. 283, n. 15).

8 Poll. 4.55. Spineto (2005, p. 169-172). Spineto (2010, p. 4). Danza y canto de la
vendimia en Columela (10.429 ss), en la que se invoca a Dioniso como Leneo. Para
canto de vendimia (canto de Lino) en Homero como canto de luto: ver nota 61.
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también ménades como ya se ha indicado. En uno de estos vasos, un
anfora de Amasis del 530 a.C. en la que los satiros prensan la uva en el
lagar, las ménades aparecen en el friso superior en un komos danzando
junto con satiros en torno a Dioniso.%

Las Leneas que se asocian con las lenai y con el lagar que
evoca la muerte del dios despedazado,” estan posiblemente también
muy presentes en el trasfondo de las Bacantes no solo en la mencion de
Yaco y en el protagonismo de las ménades, sino en el tema central del
desmembramiento que se percibe en toda la obra.

Las Antesterias y el sacerdocio «real» femenino

No vamos a extendernos en esta compleja fiesta de primavera
dedicada al dios. Simplemente recordaremos que, en ella, la basilinna
y su colegio de sacerdotisas de Dioniso, las gerarai, realizan una serie
de acciones rituales secretas, nocturnas, en el Limneo, encaminadas a
restablecer la relacion de la polis con el dios, posiblemente restaurandolo
a la vida (como en las Leneas y en la ceremonia de las Tiades), en el
mes Antesterion, en primavera. Con ello provocan la venida del dios, su
epifania y, finalmente, su unién (hieros gamos) con la reina de Atenas,
en representacion de toda la comunidad®® en el edificio del Boucolion
que evoca al dios-toro,% también invocado en las Bacantes,”” en la que
Penteo confunde a Dioniso dos veces con un toro:

En este momento me parece ver dos soles, y una doble
ciudad de Tebas, con sus siete puertas. Y ti me pareces un
toro que ante mi me guia y que sobre tu cabeza han crecido

% Ver nota 51. Para estas escenas de satiros: Lissarrague (2013, p. 134-137).

67 Lada-Richards (1999, p. 95), que lo analiza a partir de las Ranas de Aristofanes.

68 Valdés (2020, p. 81-142, con fuentes y bibliografia).

% Gamos en el Boucolion: Arist. Ath. Pol. 3.5. Posible sacrificio de un toro: Valdés
(2020, p. 125 con n. 397). El nombre del edificio, Boucolion, podria hacer referencia
a que era un recinto consagrado a Dioniso en forma de toro: Guarducci (1982, p. 37).
Sacrificio de un buey con doble hacha a Dioniso en Ceos en Simodnides: Simon. fr.
172 Bergk; Georgoudi (2011, p. 57). Para la relacion de Dioniso con el toro: Bérard
(1976, esp. p. 69-71)

" Eur. Bacch. 101: «al dios de cuernos de toroy.
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cuernos. ;Es que ya eras antes una fiera? Desde luego estas
convertido en toro (Eur. Bacch. 918-922).

En las Antesterias, celebracion conocida como fiesta del vino
nuevo en la que se destapaban los pithoi que lo contenian, tienen un papel
central e imprescindible estas mujeres podriamos decir «sacerdotalesy,
que juraban una ley en el santuario en presencia del heraldo, como se
conoce por el discurso pseudo-demosténico Contra Neera.”

Lo interesante es que ellas no solo recomponen al dios, manipulan
el vino y lo alimentan, participando también en una theoxenia, sino
que llevan a cabo, previamente, el sacrificio animal, posiblemente una
cabra o cabrito, como puede reconocerse en la iconografia, tanto en los
«vasos de las Leneas»’ en los que aparece el kanoun y viandas (carne
posiblemente),” como por la presencia de un cabrito en una de las
representaciones de las ménades delante del idolo de Dioniso. Se trata
de un interesante vaso apulio del 400 a.C. en el que aparece una mujer
con cuchillo a punto de sacrificar una cabra sobre un altar decorado con
un bucranio (lo que, de nuevo, remite a la relacion del toro con Dioniso),
en un contexto que recuerda, en algunos de sus elementos, a los que
aparecen en los «vasos de las Leneas» que se han relacionado, con razon,
con esta fiesta de primavera: un pequefio idolo-estatua arcaica del dios
barbado con tirso y cantaro, la ofrenda de una cesta con alimentos y dos
mujeres danzando; en la parte superior el dios se relaja en compania de
ménades y satiros.”

El sacrificio de un cabrito aparece precisamente en las Bacantes
(también en el calendario de Erquia)” en el contexto de la omofagia

"I Ps-Dem. 59.75-79.

2 Burkert (1983, p. 260 ss); Dillon (2002, p. 149-152). Frontisi-Ducroux (1991); Parker
(2005, p. 306-312). Con mas bibliografia: Valdés (2020, p. 99-100, n. 321).

3 Valdés (2020, p. 99 ss, esp. p. 104). Estamno de figuras rojas de Vulci (475-435 a. C.).
Mujeres en torno al idolo de Dioniso con cantaro, endcoe y kanoun. Kanoun y trapeza
también en: Paris Louvre G 407; ARV?* 1073/10; Frontisi-Ducroux (1991, L 65, fig. 91
y 93; Londres BM E 452); ARV? 1073/9; Frontisi-Ducroux (1991, L 64, fig. 90 y 92).
™ Napoles, Museo Archeologico Nazionale: 82922 (antiguamente: Napoles, Museo
Nazionale H2411); Gasparri — Veneri (1986, n° 863); Van Straten (1995, p. 105, fig.
111. Beazley archive 9036832. 400 a.C.).

S SEG 66.131, lin. 45-45.
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que, sin embargo, no parece estar atestiguada en el ritual dionisiaco, al
menos como consumo de carne cruda por parte de las seguidoras del
dios, aunque si como ofrecimiento de carne al dios:’®

Qué gozo en las montafnas, cuando en medio del cortejo
lanzado a la carrera se arroja al suelo, con su sacro habito
de piel de corzo, buscando la sangre del cabrito inmolado,
delicia de la carne cruda [aipo Ttpayoktovov, GROEEyOV
xGp1v], mientras va impetuoso por montes frigios, lidios
(Eur. Bacch. 135 ss).

Las mujeres astai de Atenas en las Antesterias, dirigidas por la
basilinna, juraban sobre los cestos (€v kavoig),”” que portaban el cuchillo
sacrificial y otros elementos para el sacrificio.”® Fanodemo dice que se
sacrifica (Bvew) en el santuario del dios en Limnas y Pseudo Demdstenes
indica que Fano «os celebro los sacrificios secretos en nombre de la ciudad»
(80ve T0 dppn oL iepd vIEP THG TOAEMG). POlux también habla de sacrificios
— £€Bvov — secretos de las mujeres en honor de Dioniso en la fiesta.”

En las Antesterias es la reina la que dirige el juramento y los
ritos, junto con el colegio de sus acompafiantes, probablemente mayores,
llamadas «venerables» (gerarai). También en las Bacantes, es la reina
madre, Agave, llamada «sacerdotisa» (iepéa)*® la que lleva finalmente a
cabo el sacrificio (sparagmos) de su propio hijo, confundido con un leén
en su locura menadica, castigo, en este caso, del dios por no aceptar sus
ritos. En Atenas, los ritos de Dioniso si estan integrados oficialmente en la
ciudad, a partir de los primeros momentos de tiempos miticos en los que
también se rechazd al dios por parte de los varones (Spineto, 2005, p. 41-

76 Para el tema de la omophagia: Henrichs (1978, p. 148); Bremmer (p. 274-275); Porres
Caballero (2013, p. 179-180). En inscripcion de Mileto (276-75) se alude a «dpo@dyiov
guPoreivy: Milet 1V,3.1222, lin. 2.

77 Ps.-Dem. 59.78.

8 El kanoun contenia generalmente la cinta para adornar al animal, el grano que se le
echaba por encima y el cuchillo sacrificial, pero podia contener también otras ofrendas:
Van Straten (1995, p. 10-12, 162-164). Kanoun en las imagenes de los «vasos de las
Leneas»: ver nota 74.

7 Phanodem. FGrHist 325 F 11. Ps.-Dem. 59.73 y 110. Poll. 8.108.

8 Bacch. 1114-1115: mpdtn 8 pTnp Npev iepéa povov Kol mpoomiTvel viv.
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http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=tragokto/non&la=greek&can=tragokto/non0&prior=ai(=ma
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=w)mofa/gon&la=greek&can=w)mofa/gon0&prior=tragokto/non
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=xa/rin&la=greek&can=xa/rin0&prior=w)mofa/gon
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43). El resultado de esta integracion tiene justamente el efecto contrario
a la destruccion del rey y de la reina de las Bacantes (Agave y Penteo),
con la unién, hierogamia, de la reina con el dios y el restablecimiento
anual del orden en la polis (Burkert, 1983, p. 232 ss).

En las Antesterias, al menos en los ritos del asty, las mujeres,
la basilinna y las venerables, no van a la montafa, pero realizan
en el templo ritos secretos y nocturnos, de recomposicion del dios,
posiblemente celebrando su muerte (desmembrado) y su renacimiento,
como muestra el /iknon en otro vaso de las Antesterias.?’ Ademas del
sacrificio, posiblemente revisten el idolo, manipulan el vino, sin duda
bebiéndolo, sacrifican y participan en una theoxenia con el dios, y
finalmente danzan, primero pausadamente y luego extaticamente en torno
al idolo, el dios epifanico, como las ménades de las Bacantes (Valdés,
2020, p. 99-110).* Estas danzas extaticas estan testimoniadas para las
Antesterias por un autor tardio, Fildstrato, que las menciona en relacion
con los hombres disfrazados como mujeres que posiblemente imitaban
los ritos femeninos haciendo de «Ninfas, Horas y Bacantesy, realizando
bailes de «contorsiones»* como los de las ménades en las Bacantes:

En danzas de coro a lo largo de la noche moveré mi blanco
pie celebrando las fiestas baquicas, exponiendo al aire puro,
y al rocio, mi cuello, en el gesto ritual. Como la cervatilla
que retoza en los verdes placeres del prado, después de
escapar a los terrores de la caceria, lejos de la batida, mas
alla de las redes bien tejidas, mientras el cazador con sus
gritos excita el impulso de sus perros. En raudas y esforzadas

81 Cée del Pintor de Eretria (450-400 a.C.) con la mascara de Dioniso sobre un liknon:
Athens. National Archaeological Museum. Vlastos Collection BS318.

82 Para los vasos de las Leneas: nota 78.

8 Philostr. V4. 4.21: «Se dice que reprendio a los atenienses respecto a las Dionisias que
celebran en la época del Antesterion. Pues creia que acudian al teatro dispuestos a oir
monodias y composiciones liricas de las procesionales y de cuantos ritmos son propios
de la comedia y la tragedia, pero cuando oy6 que a los sones de la flauta danzaban bailes
de contorsiones [Avyiopovg dpyodvrat] y que en medio del canto épico y la alabanza
divina de Orfeo [Kkoi peta&y tiig Oppéwmg énomotiag te Kol Ogohoyiag] actuaban unas
veces como Horas, otras como Ninfas, otras como Bacantes se apronto a la censura y
dijo [...]» (Trad. A. Bernabé).
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carreras, en rafagas, corre por la llanura junto al rio, gozosa
en la soledad, Iejos de los hombres, y por entre los arbustos
del bosque de umbrosa melena (Bacch. 864 ss).3

Por su parte Fanodemo, ademads, sefiala que en la fiesta se invocaba
a Dioniso como Baccheutas, Bromios, Euanthes, Dithyrambos.® En las
Bacantes Dioniso aparece también como Bromios,*® Ditirambo, y
Bacchios,® y se le invoca con el grito baquico de «evohéx».®

En definitiva, en las Antesterias las mujeres hacen de ménades
y de bacantes, sacrifican al dios y danzan extaticamente en torno a
¢l, ademas de manipular el vino. Este rito de manipulacion del vino
posiblemente se conoce, dentro de la fiesta, como el ritual de Theoinia,
que celebran, también, segun el juramento secreto de las venerables (en
el Contra Neera),” las mujeres de Atenas.

Theoinia: Dioniso, el vino y la fiesta rural

Las Theoinia que probablemente forman parte de las Antesterias
como rito de manipulacion del vino y de la mezcla del agua, propia (de
las Ninfas), y del vino,” se celebraban también en ambito rural en los
demos, segun el 1éxico tardio de Harpocracion que alude a una disputa
entre los gene de los Koironidai y de los Krokonidai de época de Licurgo.
En la entrada se describen las Theoinia como una fiesta de Dioniso en
los demos («katd dMpove») en la que sacrifican los gennetai. En ese
contexto el dios es llamado Theoinos (dios del vino).*

8 Ver también: Bacch. 75-76; 380. Para coros en Bacantes: Bierl (2013). Porres
Caballero (2013, p. 174-175).

8 Phanodem. FGrHist 325 F 12.

8 Eur. Bacch. 115, 329, 375, 413, 446, 536, 545, 584, 630, ctc.

87 Eur. Bacch. 526.

8 Eur. Bacch. 195, 225, 365,623, 632, 998, 1020, 1089, 1124, 1145, 1153, 1189.

% Ver, por ejemplo: Eur. Bacch, 68; 141; 157 etc. Para el evohé como grito dionisiaco:
Henrichs (1982, p. 155-156).

% Ps-Dem. 59.78.

! Phanodem. FGrHist 325 F 129 (= Ath. 11.465a); Philoch., FGrHist 328 F 5b (= Ath.
2.38c-d). Ver, para esta celebracion: Valdés (2021).

%2 Harp., s.v. @¢goiviov (Lycurg. Fr. VIL. 3, 5 Conomis, 1970, fr. 52 = FGrHist 334 F
3). Harp., s.v. @¢oivia: Avkobpyog €v 11] dwdikacig Kpokaviddv npog Kolpavidag.
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Las Theoinia aparecen en el juramento de las venerables (gerarai)
como uno de los ritos que tenian que llevar a cabo estas mujeres.” En un
trabajo reciente (Valdés, 2021) se sefialaba la importancia de la celebracion
rural de las Theoinia y especificamente el papel de las mujeres por toda
el Atica en ella, posiblemente en celebraciones nocturnas o pannychides,
como las que Benedetto Bravo atribuye, a partir de unos fragmentos de
Critias y de Anacreonte, a las Antesterias.” Las fiestas nocturnas, que
estarian bastante extendidas por el Atica, comportarian la manipulacién
y consumo de vino también por parte de las mujeres en los demos, en
sus celebraciones nocturnas en las que danzarian, haciendo de «Ninfas,
Horas y Bacantes»” en honor del dios, invocandolo y provocando su
epifania. En las Antesterias tienen un papel importante las Ninfas, como
las responsables de la mezcla del vino con agua, pero también como
nodrizas y primeras compaiieras del dios, las primeras ménades.”® En
las Theoinia rurales estarian presentes estas pannychides informales por
todo el territorio ateniense, en las que las mujeres consumirian vino y
danzarian toda la noche celebrando, como ménades, a Dioniso rural, a
Dioniso del primer vino o vino «nuevo» en febrero-marzo, denominado
Theoinos, amante de la ninfa Koronis, rememorando también, la infancia
del dios y su curotrofia.”’

Ta xotd Spovg Atovocta Ocotvia ELEyeTo, £v 0l ol yevvijton EméBvov yap Advucov
®éowvov Eheyov, dg dNAoT Aioydrog kal “Totpoc v a Zvvaywydv. Ver también Suda, s.v.
®eoiviov; Phot., 5.v. @coiviov; Anecd. Bekk.1264 (iepov Atovicov); Etym. Magn., 446,
40; Hsch.,, s.v. ®¢oivia. Cf. Parker, 2005, p. 474 y 483. Robertson (1993, p. 233-234)
llegd a postular, a partir de la entrada de Focio (Phot., s.v. @goiviov), que Harpocracion
se esta refiriendo a un lugar de culto dedicado al dios. Sin embargo, Pseudo-Demostenes
(59.78) lo describe como una fiesta. Ver Valdés (2021, p. 46).

% Ps-Dem. 59.78.

% Bravo (1997). Critias, fr. 8 Gent. Pr. — 88B 1 D.-K. —; Ath., 13. 600 D-E; Budelmann -
Power (2015, p.259-260); Anacreonte, fr. 63 y 62 Gent en POxy. XXII 2321 Lobel, 195.
% Ver nota 84.

% Ver nota 92. Para las Ninfas y Dioniso ver: Diez Platas (1996, p. 323 ss); Jiménez
San Cristobal (2022).

97 Koronis entre las ninfas mencionadas como nodrizas de Dioniso en Naxos: Diod. Sic.
5.52.2. Para Koronis, la amante de Dioniso, que dio a luz a las Carites: Nonnus, Dion.
48.555-556; Fowler (2013, p. 519). Para funcion curotréfica de Ninfas con Dioniso:
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Precisamente en las Bacantes se alude en varias ocasiones a esa
infancia del dios por parte del coro de ménades:

Hija del rio Aqueloo, soberana y virginal Dirce! T, la que
en tus fuentes un dia recogiste al hijo de Zeus; cuando Zeus,
que lo habia engendrado, lo arrebat6 a la muerte en medio
del fuego, y lo guardd en su muslo con esta exclamacion:
i Ven, Ditirambo, entra en una matriz varonil! Yo te revelo a
ti con este nombre, Baco, para que Tebas te invoque con él!
(Eur. Bacch. 520 ss.)*.

También se menciona el consumo de vino como caracteristico
de los ritos femeninos en honor a él:

iLlenas de vino estdn en medio de sus reuniones misticas las
jarras”; y cada una por su lado se desliza en la soledad para
servir a sus amantes en el lecho, con el pretexto de que son,
si, ménades dedicadas a su culto! Pero anteponen Afrodita
a Baco (Eur. Bacch. 220 ss).

Porque a las mujeres, en cuanto en un banquete festivo se
les da el brillante fruto de la vid, ya no puedo pensar nada
limpio de tales ceremonias (Eur. Bacch. 260 ss.).

Este consumo de vino de las mujeres recuerda también a un
célebre pasaje de Menandro en el que las mujeres, bebiendo vino, festejan
durante toda la noche en una fiesta nocturna una boda inminente, en un
santuario de Pan y las Ninfas:

(Sostrato) Ahora, papaito, tiene que haber para nosotros una
buena borrachera y una velada (pannychis) para las mujeres.
(Calistrato) Al contrario, sé que seran ellas las que beban y

Jiménez San Cristobal (2022, p. 163-167). Para la celebracion rural de Theoinia en el
Atica: Valdés (2021).

% También en Eur. Bacch. 88 ss.

% Crateras donde se mezcla el vino y el agua. Ver nota 92.
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nosotros los que velemos. Voy dentro a prepararos ahora lo
necesario (Men. Dys. 855-860).1%°

Varios pudieron ser los lugares de celebracion de estos ritos
locales de las Theoinia por toda el Atica: santuarios rurales de Dioniso
y, especificamente para los ritos femeninos, lugares dedicados al culto a
las Ninfas que tienen un importante papel en la fiesta, en la mezcla del
vino con agua, pero también como las primeras seguidoras de Dioniso,
curotrofas y amantes del dios. Estos espacios de culto a las Ninfas con
frecuencia se asocian en época clasica con Pan (Valdés, 2021, p. 52-53). Un
eco, de nuevo, de esta realidad festiva agraria atica podria encontrarse en
las Bacantes cuando dice Bromio criticando la idea de Penteo de destruir
en el Citerdn los lugares donde las Bacantes estan celebrando sus ritos:

iCuidado, no destruyas los santuarios de las Ninfas, o la
morada donde Pan cobija sus cantos de flauta! (Eur. Bacch.
951-952)

En la obra se alude al tipo de celebraciones similares a las
postuladas para las Theoinia campestres, donde se relaciona a Baco con
las fiestas, la felicidad, las danzas de mujeres al son de flautas (como las
sefialadas en el pasaje de Menandro), en conjuncion con el simposio de
hombres, como sugiere el trabajo de Bravo (1997, p. 25-42):

(Escuchas su impia (de Penteo) violencia contra Bromio, el
hijo de Sémele, el dios que en las fiestas alegres de hermosas
coronas es el primero de los Felices? El, que se ocupa de
esto: de guiar a su cortejo en las danzas, de reir al son de
la flauta, y de aquietar las penas, en cuanto aparece el fruto
brillante del racimo en el banquete de los dioses, y cuando
en los festejos (thaliai) de los hombres coronados de yedra
la vasija (cratera) de vino despliega sobre ellos el suefio
(Eur. Bacch. 374 ss).

19 Traduccion de P. Badenas de la Pefia. Bravo (1997, p. 17-24). Budelmann — Power
(2015, p. 262). Es probable que, en ésta y otras fiestas de mujeres, asi como en
celebraciones familiares privadas como la descrita, las mujeres ciudadanas (astai)
bebieran vino: Blazely (2011, p. 88 ss, 101 ss, Antesterias: p. 102).
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Precisamente de este tipo de celebraciones que hemos relacionado
con las Antesterias rurales y con el ritual de Theoinia, asociado al
vino, pero que eran propias, también, sin duda, de las Dionisias rurales
(Pickard-Cambridge, 1968; Henrichs, 1990), se hacen eco durante
el periodo de la Guerra del Peloponeso, las alusiones tanto literarias
(especialmente en la comedia de Aristofanes), como en la cerdmica,
a Eirene, la Paz, divinidad sin culto ain en Atenas hasta el siglo I'V.'"!
Eirene se presenta como una diosa en las comedias de Aristofanes, y
se retrata, especificamente, también, como una mujer (gyne) ateniense
que celebra en ambito rural a Dioniso como ménade, defendiendo, en
el contexto de la guerra, los valores de la paz, como «Lisimacay.'”
La Paz se asocia en varias obras de Aristofanes y especialmente en la
comedia homonima, a las celebraciones del dios, al vino, a la buena
cosecha (Opora) y la fiesta (Teoria), presentadas como mujeres ateniense,
ménades, seguidoras del dios junto con Eirene (Stafford, 2000, p. 187-
188; Smith, 2011, p. 79-81). No hay que olvidar que la Paz era una de
las Horas, veneradas, junto con las Ninfas, en el santuario de Limnas en
las Antesterias, e imitadas por las mujeres aticas que hacian en sus ritos
dionisiacos de «Ninfas, Horas y Bacantes”.'*

La propia obra de las Bacantes se hace eco de esta realidad
cuando sefala el coro:

0 doipmv 0 A1o¢ maig yoipel pev Boarioioty, QAEl o’
oAPodotelpav Eiprivav, kovpotpdpov Oedv.

iEl dios, hijo de Zeus, se regocija en los festejos, y ama a la
Paz, diosa que da la prosperidad y nodriza de la juventud!
(Eur. Bacch. 417 ss.)

También en la ceramica de esa época aparece Eirene junto a
Opora (la abundancia de las cosechas) como una ménade de Dioniso

101 Culto en el s.IV: Placido (1996); Stafford (2000, p. 173 ss); Smith (2011, p.
77-82, 109-118).

12 Ar. Pax, 992. Nombre de la sacerdotisa de Atenea Polias de esa época: Georgoudi (2003).
18 Ver nota 84. En Tesmoforiantes, la Paz es «amiga de las fiestas» (eipfiynv ¢iréoptov):
Ar. Thesm. 1147. Ver otras referencias en Valdés (2022).
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en contexto rural, coincidente, por tanto, con las obras de Aristofanes
(Stafford, 2000, p. 188; Valdés, 2023). Es significativo que se represente
a Firene, tanto en la comedia, como en la iconografia de este periodo,
en relacion con el culto de Dioniso en d&mbito local, como una mujer
atica haciendo de ménade. En una interesante cratera (en la que se
mezclaba el vino y el agua) de Viena'™ Dioniso aparece sentado en
una roca (lo que evoca un medio rural) delante de un altar, rodeado de
ménades y de satiros (uno de ellos persiguiendo a una ménade) y junto a
Himeros, la divinidad del deseo sexual. Entre las ménades se encuentra
precisamente a Eirene, portando un cuerno de beber, frente a un satiro
denominado «dulce vino» (Hedyoinos); otra ménade con nombre inscrito,
Oinanthe, recuerda también no solo el don del vino (oinos, evocado en
la fiesta probablemente con el epiteto Theoinos),'” sino las flores, que
se encuentran también en la denominacién de la fiesta del vino nuevo,
Antesterias. Ademas de estas ménades, hay otras dos, una de ellas con
el nombre de «Opora» (Buena cosecha), la compafiera de Eirene en la
obra de la Paz de Aristofanes, que llevan bandejas con frutos y viandas
a Dioniso.'" Sus vestidos y atuendo, como los de la otra mujer que lleva
ofrendas a Dioniso (inscrita como «Dioney), recuerdan al de sacerdotisas
y, especificamente, al de las mujeres que se han reconocido portando
también viandas al dios en otro vaso, una coé de las Antesterias, en la
que aparece el /iknon y la mascara de Dioniso que hemos examinado
en otro lugar en relacion con las Antesterias y la actividad de basilinna
y gerarai.'”’ El paralelismo es significativo porque posiblemente en los
dos casos se trataria de las Antesterias pero en el caso del vaso de Eirene,
de la fiesta en contexto rural, quizas en un ritual de theoxenia. En la
cratera, otra de las ménades porta una antorcha lo que apuntaria a ritos
nocturnos de Dioniso (pannychides) de mujeres donde estan presentes la

1% Vienna, Kunsthistorisches Museum: 1024. Stafford (2000, p. 188); Smith (2011, p. 78).
195 Ver nota 93.

106 Cratera con Opora, del pintor de Pothos, en la que se lleva frutas a Dioniso: Museo
arqueologico nacional (420-410): 11.052. También en otro vaso Opora aparece con
bandeja de frutos: Budapest, Hungarian Museum of Fine Arts: T779. Por primera vez
representada Opora en una cratera de volutas del pintor de Kadmos: Museo Jatta 36818.
107 National Archaeological Museum. Vlastos Collection BS318. Valdés (2020, p.
95, fig. 15).
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ofrenda de comida al dios y el consumo de vino. Este contexto ritual y
festivo se relaciona, pues, con Eirene, la paz, que se presenta, por tanto,
en Aristofanes, en las Bacantes y en la iconografia atica, como mujer
ateniense ejerciendo en sus ritos locales, de ménade (Valdés, 2023).

Conclusion

En definitiva, en las Bacantes esta presente de fondo de manera
viva el conocimiento de la realidad religiosa ritual y festiva de las
mujeres de la Atenas del momento, con alusiones directas a la experiencia
femenina del dios en la polis, que se nutria de distintas celebraciones
como la mision de las Tiades a Delfos, las Leneas, las Antesterias y las
celebraciones rurales de Dioniso en los demos. De nuevo Euripides
nos muestra los entresijos de la intimidad femenina, en este caso su
importante y profuso culto al dios en el Atica, revelando en esta obra
tardia actividades, actitudes y valores propios de las mujeres en conexion
con esta ambigua y siempre misteriosa divinidad: Dioniso. Sin duda,
dentro de las multiples lecturas e interpretaciones que pueden realizarse
de las Bacantes, no es banal aquella que busca y encuentra la experiencia
religiosa femenina de las mujeres aticas en la Atenas de finales del s.V.
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Introducio

Os encontros entre diferentes culturas travados nos ambientes
em que se instalaram os nucleos coloniais gregos, em regides variadas
do Mediterraneo e do Mar Negro, resultaram ao longo de quatro a cinco
séculos nas formas as mais variadas de interculturalidade, em que as
trocas culturais foram permeadas ora por relagdes conflitivas (conquistas
territoriais, guerras), ora por relagdes mais pacificas (casamentos
interétnicos, comércio, migragdes e deslocamentos regionais internos).
Hoje o conceito de “aculturagdo”, que carrega uma visao colonizadora,
unidirecional — de um conquistador que dominaria o conquistado,
expropriando-o de sua cultura e impondo a sua, como se a cultura do
colonizado fosse uma folha em branco —, cede lugar a conceitos como
transculturagdo, hibridizagao, crioulizacdo, integracao, glocalizagao,
entre outros, que, em linhas gerais, pressupdem que exista uma
negociagao cultural, independentemente dos graus de assimetria entre
essas relagdes, por meio da qual sdo afetadas ambas as culturas (a daquele
que chegou e se instalou, e a daquele que ai estava e passou a conviver
com o povo que se instalou), transformando-se, a0 mesmo tempo em
que geram manifestagdes culturais novas. Assim, passou-se a buscar a
compreensdo da assim chamada helenizagdo por meio de um paradigma
de maior complexidade, nao mais entendida como uma via de mao tnica.

No contexto do Sul da Italia, este processo de miscigenacao
cultural greco-indigena se instaura progressivamente a partir da instalagao
de Pitacusa, na ilha de fsquia, e de Cuma, na Bahia de Néapoles, ao
longo do segundo quartel do século VIII, momento de inicio do que
chamamos de “colonizagdo grega”, e se prolonga até o processo de
“descolonizagdo” grega, travado entre finais do V e inicio do III século,
quando ocorre, primeiro, a “descolonizacao” promovida por povos italicos
(nomeadamente, os lucanicos, os brutios, os daunios, os peucécios € os
messapios), €, na sequéncia, a “romanizacao” do sul da peninsula, iniciada
na segunda metade do século IV e concluida ao longo do século III.

Para melhor compreensdo dos componentes étnicos envolvidos
neste processo, desde a Antiguidade convencionou-se chamar de
“italiotas”, de um lado, os gregos e seus descendentes instalados na
fundagdes coloniais da Italia meridional, das quais a maioria veio a se



Nunt. Antiquus, Belo Horizonte, v. 19, n. 2, p.49-98, 2023 51

tornar pujante centro urbano, e de “italicos”, os varios povos nativos,
modernamente denominados também “indigenas”, os quais ndo sao
propriamente autdctones, mas povos ndo gregos que realizam diferentes
migragdes e etnogéneses no Sul da Italia desde o final da Idade do Bronze.
Entre estes povos italicos estavam os idpigas, aos quais se agrega a
denominacdo de apulos no século 1V, e que compreendiam diferentes
etnias, com a subdivisdo predominante em trés povos: 0s messapios, mais
ao Sul, na atual Peninsula do Salento, os peucécios, mais ao centro, € 0s
daunios, mais ao norte.

Entre outros fenomenos culturais, as religides, assim como
a concepgdo e a expressao visual das divindades, passam assim por
processos de miscigenacgdo dessa ordem. Nosso foco aqui sera observar
algumas mudancas processadas na representacdo visual do deus Dioniso
na iconografia dos vasos italiotas. Majoritariamente analisaremos a
ceramica que se convencionou chamar “4pula”, em especial os vasos
apulos de figuras vermelhas, produzidos inicialmente em Tarento, a partir
de aproximadamente 430 a.C., mas que desde meados do século seguinte
comegam também a ser produzidos em cidades indigenas situadas na
hinterlandia apula, como Ruvo, no norte da Peucécia, e Canosa, no Sul
da Daunia. Todavia, ndo nos furtaremos a observar como o tema foi
tratado entre pintores de vasos de outras oficinas italiotas, como a lucanica
(produzida em Metaponto) e a campanica (tendo Cuma e Capua como
principais centros de producdo), visto que o fendmeno cultural e suas
abordagens iconograficas ecoam também nessas regioes.

Sabemos que o dionisismo alcangou grande popularidade no sul
da Italia, ligado a expectativas com relag¢do ao além-timulo, mas, nesse
ambiente greco-indigena interculturalizado, sua crenga ganha novas
coloragdes. Quero observar aqui 0s aspectos musicais da representacao
do deus Dioniso. Além disso, entendo que o mesmo ambiente cultural
que reconfigura a personalidade musical de Dioniso contamina também a
personalidade de Ariadne, atribuindo-lhe agéncia musical, tornando essa
princesa cretense em uma auletris (Vergara Cerqueira; Fabri, 2021, p. 170),
atributo sem precedentes na iconografia anterior e coeva da Grécia egeia,
onde, quando relacionada a musica, ¢ uma /yra que colocavam em suas
maos, ou eventualmente, na virada do século V/IV a.C., até uma harpa.
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Musicalidade de Dioniso na iconografia atica

A ambiéncia musical de Dioniso, dos sons praticados pelo seu
thiasos, seu animado cortejo composto por satiros e ménades —aos quais
se acrescentam com o tempo pds,' assim como iniciadas e iniciados —, é
marcada por uma sonoridade vibrante, com sons estridentes e ritmados,
por vezes desconcertantes (Bélis, 1988, p. 10-29). O elemento sonoro
mais universal na iconografia dos cortejos dionisiacos, sejam estes mais
marcadamente mitologicos ou ritualisticos, € o tympanon, que pode ser
visto com mais frequéncia nas maos de ménades, mas, com o tempo e
com a diversificagdo de contextos regionais de produgdo iconografica,
também nas maos de satiros, de bacantes ou rapazes iniciados. Ao som
surdo do tympanon soma-se por contraste a estridéncia do som soprado
do aulos, por vezes optando-se pelo efeito de um som mais rouco, ao se
ajustar uma surdina na extremidade do tubo esquerdo, ai tendo-se o que
era conhecido como aulos frigio. Podiam somar-se outros instrumentos
ritmicos, como os cimbalos e as castanholas, as quais eram muito
importantes na cena musical dionisiaca.

No culto dionisiaco, a aceleragdo dos ritmos marcados pelos
krotala (castanholas) contribuia para se atingir o frenesi, o transe sendo
alcancado enquanto a danca se tornava cada vez mais rapida (Bélis, 1988,
p. 20). Na iconografia do cortejo dionisiaco, tal como projetado pelos
pintores aticos, o krotalon aparecia marcadamente como um instrumento
feminino. Em nosso inventario, levantamos 16 casos de ménades tocando
krotalon, contra dois de satiros. Os krotala eram primordialmente um
instrumento ritmico, sendo assim essenciais nos rituais dionisiacos,
somando-se ao tympanon, pois favoreciam o transe.

A guisa de ilustracio, elencamos oito exemplos de thiasos com
tympanon na iconografia dos vasos aticos, que refletem seu papel nesses
rituais (Bélis, 1988, p. 20; Vergara Cerqueira, 2001, p. 243-246). A
primeira constatacdo que devemos apontar ¢ que, ao longo do extenso
periodo em que registramos sua utilizagdo na pintura de vasos aticos,

! Motivo introduzido na pintura de vasos apulos, pelo Pintor de Tarpoley, da segunda
geracdo de pintores do Estilo Apulo Antigo, no assim chamado Estilo Simples, entre
400 e 380 a.C.
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ele estd sempre nas maos das ménades. A representa¢do mais recuada
do tympanon no thiasos, em maos de uma ménade, encontra-se em uma
cratera com colunas do inicio do segundo quartel do séc. V. Trata-se de um
vaso do Pintor de Agrigento, datado entre 475 e 460 a.C.:* em um grupo
de quatro ménades, para nosso estudo da musica destaca-se a da esquerda,
que estd percutindo um tympanon com a mao direita. O tympanon aparece
em uma obra-prima do Pintor de Sotheby, datada de aproximadamente
uma década mais tarde, uma pyxis policromada de fundo branco.’ Vemos
varias bacantes praticando um ritual dionisiaco — ndo conseguimos
distinguir se o pintor representa ménades ou personagens reais. Enquanto
trés delas entram em transe dancando e segurando ramalhetes e serpentes,
observadas por uma corsa, duas executam a musica que induz ao transe,
uma delas tocando aulos, outra percutindo o tympanon.

Dois pintores ligados ao circulo de Polygnotos representaram
ménades tocando fympanon entre as décadas de 40 e 30 do séc. V: o
Pintor de Curti* e o Pintor de Kleophon’ — o primeiro retrata uma ménade
tocando tympanon em presenca de Dioniso e de um sileno que toca aulos
(Figura 1), o segundo, uma ménade percutindo o tympanon e um sileno
soprando aulos, em uma cena de retorno de Hefesto.

2 Cratera com colunas. Primeiros Maneiristas (IIT). The Agrigento Painter (ARV?
575/22). Bolonha, Museo Civico, 258 (Ar. 5). 475-60. Bib.: CVA Bolonha 1 (Italia 5)
MIIc,pr. 50.2-3.

3 Pyxis. Pintor de Sotheby. (ARV?774/1; Add?287) Baltimore/Maryland, The Walters
Art Gallery, 48.2019. 460-50. Bibl.: CVA The Walters Art Gallery, Baltimore/Maryland
(EUA 28) pr. 50-60.

4 Cratera campaniforme. Pintor de Curti. The Polygnotos Group (ARV? 1042/1).
Harvard, Cambridge, Fogg Museum, 1960.343. Em torno de 440. Foto: © President and
Fellows of Harvard College. Disponivel em https://harvardartmuseums.org/collections/
object/290813. Acesso em: 07 out. 2023.

5 Cratera com volutas. The Kleophon Painter (ARV2 1143/1; 1684; Para 455; Add2
164). Ferrara, Museo Archeologico Nazionale, 44894 (T. 57 C VP). Em torno de 430.
Berti, 1991, pr. 31.
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Figura 1

A associacdo entre o sileno tocando aulos e a ménade percutindo
o tympanon torna-se recorrente na iconografia do thiasos ao longo do séc.
IV. No friso de uma cratera com volutas da primeira década do séc. IV,*
vemos a figura de um jovem Dioniso nu, sentado, entre duas ménades
em transe dangando com um tympanon, ao som da melodia de um aulos
tocado por um sileno. Em uma cratera campaniforme pouco posterior, do
Pintor do Thyrsos Negro,” uma ménade, exuberante, ocupa o centro da
cena, segurando um thyrsos e um grande fympanon, entre dois satiros, um

6 Cratera com volutas. Pintor eclético, influenciado pelas cenas de Iliopersis e
Centauromaquia. Ferrara, Museo Archeologico Nazionale, VP T. 136. 400-390. Bib.:
CVA Ferrara 1 (Italia 37) pr. 13.1-5.

7 Cratera campaniforme. The Black Thyrsus Painter (ARV?1431/6; Add? 376). Viena,
Kunsthistorisches Museum, 624. Primeiro quartel do séc. IV. Bib.: CVA Viena 3
(Austria 3) pr. 127.1-2.
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deles tocando aulos. Em outra cratera do mesmo pintor® aparece de novo
o sileno soprando aulos; agora, porém, ao invés de uma ménade tocando
tympanon, temos duas. Uma cratera do Louvre,” de estilo atico tardio,
do primeiro quartel do século IV, repete a combinacdo entre o sileno
auletes e a ménade com tympanon; o interessante ¢ o jovem Dioniso
sentado sobre um tigre, atraido pelo tympanon da ménade (Figura 2). As
duas ménades sdo representadas com a cabeca voltada para o alto, um
gestema que indica a experiéncia de alteracao de consciéncia propiciada
pelo transe dionisiaco, ao qual o tympanon se associa.

Figura 2

A cratera do Louvre mostra o caminho que resultara no sistema
iconografico dos famosos mosaicos helenisticos de Delos representando
o deus Dioniso sobre um tigre, e, em especial, o mosaico da Casa das
Mascaras, com o deus sobre uma pantera, com thyrsos € um tympanon

8 Cratera campaniforme. The Black Thyrsus Painter (ARV? 1431/7; Add? 376). Viena,
Kunsthistorisches Museum, 801. Primeiro quartel do séc. IV. Bib.: CVA Viena 3
(Austria 3) pr. 127.3-4.

? Cratera campaniforme. The Black Thyrsus Painter. Paris, Louvre, G 511 (ED 112). c.
400-375. Bib.: CVA Louvre 5 (Franga 8) Il I ¢, pr. 3.1-3. © 2010 RMN-Grand Palais
(Musée du Louvre) / Stéphane Maréchalle. Disponivel em: <https://collections.louvre.
fr/ark:/53355/c1010270360>. Acesso em: 07 out. 2023.
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na mao esquerda.'” Mas, do ponto de vista musical, ha uma longa
caminhada de cerca de dois séculos entre a cratera atica do Pintor do
Thyrsos Negro e o mosaico helenistico deliano. A pintura dos vasos
aticos revela uma rica e multissona atmosfera musical dionisiaca, mas
ndo confere a Dioniso agéncia musical. A musica € produzida pelos que
o rodeiam, mas nao pelo deus em si. Satiros e silenos, inclusive, podem
fazer uso de instrumentos que nossas andlises simbodlicas mecanicistas
modernas tendem a vincular mais a Apolo, como a /yra e mesmo a kithara
de concerto.!" Mas ndo Dioniso: para a representagao que dele fazem os
pintores de vasos aticos, ele ndo toca nem instrumentos de sopro, nem
tampouco de cordas ou de percussao.

Vale ressaltar a notavel exce¢@o de uma kylix do Pintor de Brygos,
de aproximadamente 480 a.C. (Figura 3)."”” No medalhdo desta taca, o
pintor representa Dioniso, em seus trajes femininos (chiton pregueado,
manto bordado e sandalias), entre dois silenos que dancam, enquanto
fazem soar as castanholas. O da esquerda segura, com a mao esquerda
erguida, um grande galho de videira, com folhas e alguns cachos, enquanto
com a direita abaixada esta batendo um par de krotala. O da direita, com
pele de pantera sobre os ombros, tem um par do instrumento em cada
mao. O que ha de especial nesta cena € a representacdo de Dioniso
tocando barbitos, com plektron, com a cabeca erguida e a boca levemente
aberta, indicando que canta. O Pintor de Brygos confere aqui uma dupla
agéncia musical ao deus: o canto e a performance instrumental. Creio
que aqui se enfatiza a relagdo de Dioniso com as festas que alegravam
o cotidiano dos cidaddos atenienses, animadas pelo vinho, em especial
o banquete e o komos (cortejo festivo), cujo esquema iconografico tem
forte ligacdo com aquele do thiasos. Na iconografia do banquete e do

10 Mosaico proveniente de Delos, Casa das Mascaras. 120-80 a.C. Delos, Museu
Arqueologico.

' Cratera em calice atica de figuras vermelhas. Epiktetos II, chamado Kleophrades
Painter. 510-500 a.C. Cambridge, Harvard University, Fogg Museum of Art, inv.
1960.236 (Gift of Frederick M. Watkins). Fonte: Houser, 1979, n. 4. Sobre silenos com
kithara, ver: Houser, 1979; Roos, 1951; Hochzermeier, 1931; Buschor, 1943, 5, p. 71-73.
12 Kylix atica de figuras vermelhas. The Brygos Painter. Paris, Cabinet des Médailles, inv.
575. Foto: Public Domain. ©wikicommons. Disponivel em: <https://en.m.wikipedia.
org/wiki/File:Dionysos_satyrs Cdm_Paris_575.jpg>. Acesso em: 07 out. 2023.
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komos, do ultimo quartel do século VI e primeira metade do século V, o
barbitos desponta como um instrumento da festa por exceléncia, e que,
sob um critério de género, entre os instrumentos usados nestas ocasioes,
era aquele mais ligado ao cidaddo adulto."?

Figura 3

Ademais, nas cenas de banquete e de komos, ocorre uma
associacdo bem pontual entre esse instrumento e as figuras masculinas
travestidas, como no rhyton de figuras vermelhas do oleiro Charinos.'*
Trata-se de um tipo de drag-queen ateniense, “homens barbudos vestindo
trajes femininos: chiton com kolpos, kekryphalos, sakkos, mitra, brincos

13 Em um levantamento de 165 vasos com cenas de banquete, o barbitos esta associado
ao homem adulto em 23, ao efebo, em 13, e em um Ginico a uma hetaira, que apenas o
segura na mdo, pertencendo provavelmente a um dos convivas; ja o aulos, inversamente,
ocorre associado a mulher (hetaira) em 63 cenas, ao efebo, em 30, e a0 homem adulto,
em apenas 11.

4 Rhyton atico de figuras vermelhas. 500-490. Richmond, Virginia Museum of Fine
Arts, William Fund, 79.100. A respeito dessas figuras travestidas em Atenas, definidas
como tipo anacreontico, ver: Vergara Cerqueira, 2014a; Caskey; Beazley, 1954, p.
58-60; Bonnet, 1996, p 121-31; Frontisi-Ducroux; Lissarrague, 1983, p. 11-32, fig.2-
15; Lissarrague, 1987, p. 16; Kurtz; Boardman, 1986, p. 35-70; Rumpf, 1953, p. 84-9;
Slater, 1978, p. 185-95; Snyder, 1974, p. 244-6.
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e até mesmo sombrinhas” (Vergara Cerqueira, 2001, p. 204), chamados
“figuras anacrednticas”, pela sua associagdo ao poeta, que teria introduzido
em Atenas essa moda vinda da Grécia do leste no final do século VI
(Aristofanes Tesmoforiantes 160-164). O Dioniso da taga de Paris dialoga
diretamente com os folides travestidos, presentes em muitos vasos da
mesma época. E com essa chave de interpretagdo que compreendo a
excepcionalidade do Dioniso barbitistes da kylix do Cabinet des Médailles.

Musicalidade de Ariadne na iconografia atica

A esposa de Dioniso, Ariadne, ndo costuma aparecer nas cenas
de thiasos representadas pelos pintores aticos até o final do século V,
mas sua presenga acontece em algumas tipologias de representagdo do
banquete dionisiaco e por vezes em cenas claramente alusivas ao hieros
gamos, a unido sagrada entre o deus e a heroina (Figura 4)."

Figura 4

15 Cratera em calice atica de figuras vermelhas (Hieros gamos de Dioniso e
Ariadne). The Dinos Painter. 420-410 a.C. Atenas, Benaki Museum, inv.
I'E 43847. Disponivel em: <https://www.benaki.org/index.php?option=com_
collectionitems&view=collectionitem&id=141842&lang=en>. Acesso em 18: out. 2023.
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Boa parte das cenas de thiasos analisadas acima reportam quica
auma geografia imaginaria da Frigia, de uma temporalidade anterior ao
encontro entre o deus e a princesa cretense em Naxos, onde ela havia
sido abandonada por Teseu'® e onde Dioniso a toma por esposa (Hesiodo
Teogonia 947-949; Apolodoro Epitome 1.8-9; Diodoro Biblioteca 1V.61.4-
5). De sua vida pregressa, da fase de sua paixdo com Teseu, o pintor
da kylix de Londres E 41'7 (Figura 5), atribuida ao Pintor de Eufrénio,
a representa em companhia do herdi ateniense, este sim tocando uma
lyra, atributo recorrente de herois gregos em sua fase juvenil, mas que
aqui carrega um simbolismo amoroso. A heroina, de modo recatado e
receptivo diante da intengdo amorosa que se expressa através da musica
da lyra, segura uma flor com a mao direita, e a ponta do seu vestido com
a esquerda (conforme a esperada passividade feminina, ele seduz com a
musica da lyra, e ela é seduzida).

Figura 5

16 Cena representada em: Lécito atico de figuras vermelhas. Manner of the Pan Painter.
c. 460 a.C. Tarento, Museu Arqueologico Nacional, inv. 4545.

17 Kylix ética de figuras vermelhas. Oleiro: Kachrylion. Euphronios Painter. 520-500
a.C. Londres, British Museum, inv. E 41 (1837,0609.58). © The Trustees of the British
Museum - CC BY-NC-SA 4.0. Disponivel em: <https://www.britishmuseum.org/
collection/image/1235864001>. Acesso em: 07 out. 2023.
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Na primeira metade do século V, desenvolve-se uma série
iconografica bastante numerosa (contabilizam-se atualmente em torno
de 2000 vasos), provavelmente de destinagao popular, em uma produgao
tardia de figuras negras, de desenho pouco elaborado. Estamos falando dos
lécitos haimonianos, atribuidos ao Pintor de Haimon e respectivo grupo
(Volioti, 2014; 2017). Com uma iconografia bastante estandardizada,
nesses vasos, uma das cenas que se repete mostra a figura de uma mulher
tocando /yra em um tipo de banquete — o que contrastaria com a regra
geral da iconografia atica do symposion, que ¢ nao colocar a lyra nas
maos de mulheres (Vergara Cerqueira, 2005). Um exemplo pode ser
encontrado no lekythos Hamburgo 1959.301 (Figura 6).'®

Figura 6

O vaso de Hamburgo representa a cena-tipo. Ao centro,
acomodado sobre um leito, estd um homem, apoiando-se pelo cotovelo

18 Lécito atico de figuras negras. The Haimon Group (ABV 551/339; Para 279; CVA
1, pr. 31.12), The Symposion Painter (Briimmer). Hamburgo, Museum fiir Kunst und
Gewerbe, 1959.301. Foto: ©OMKG Sammlung Online — Public Domain. Disponivel em:
<https://sammlungonline.mkg-hamburg.de/de/object/Lekythos-Symposion/1959.301/
dc00125998>. Acesso em: 07 out. 2023. Agradego ao curador Frank Hildebrandt a
atengdo. Outros exemplos: 1) Frankfurt, Universitét, 81 (ABV 551/335; CVA 4, pr.
17.2-4); 2) Hamburgo, Museum fiir Kunst und Gewerbe, 1959.301 (ABV 551/339; Para
279; CVA 1, pr. 31.12); 3) Paris, Bibliothéque Nationale, H 1119 (ABV 552/375; CVA
2, pr. 79.14); 4) Karlsruhe B 1551 (ABV 552/369; CVA 1, pr. 14.10-11); 5) Leipzig,
Antiken Museum / Karl Marx Universitét II, T 3571. (CVA 1 [DDR 2] pr. 37.3-5).
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e olhando para a direita. Sentada na extremidade esquerda do leito, esta a
mulher (com um turbante na cabe¢a ou com um coque), que toca a lyra.
O par esta flanqueado por duas mulheres, sentadas uma de cada lado
sobre um diphros. Elas batem palmas, marcando o ritmo da melodia.
No campo, um ramo, com folhas e frutos.

Esse frasco traz um exemplo da farta producao de lekythoi de uma
arte popular, que teve seu apogeu aproximadamente entre 490 e 470, num
estilo de figuras negras tardio, tendo como principais artistas o Pintor de
Haimon, seus seguidores conhecidos como Grupo de Haimon, entre eles
o Pintor do Symposion, e o pintor mais tardio em figuras negras, o Pintor
de Beldam. Sao em geral vasos de propor¢des reduzidas, com cerca de 15
a 20 cm em média, e com um desenho bastante vago, o que dificulta sua
apreciagao mais precisa, a0 mesmo tempo em que acabou nao despertando
interesse maior entre os pesquisadores (Volioti, 2014; 2017). Nesses vasos,
representa-se com frequéncia um banquete de classificagdo incerta;"
apesar do mobiliario (kline e diphroi), os frequentes ramos no campo
sugerem que se situe em ambiente externo (o que o descaracterizaria
como symposion, que se realizava no andron, sala de reunides sociais
masculinas da residéncia grega). Alguns autores veem figuras humanas
comuns, outros arriscam identificar Dioniso, Ariadne e ménades. Do
ponto de vista musical, interessa-nos que se repete uma figura feminina,
por via de regra sentada, tocando um instrumento de cordas.

H4 uma importante variagdo do tema, que pode ser conferida
em um lécito de Heidelberg (Figura 7),”° em que as mulheres sentadas
batendo palma sdo substituidas por ménades que chegam, vindas dos
dois flancos, montando mulas itifalicas,*! elemento que corroboraria a
identifica¢do do jovem simposiasta como Dioniso, e da moga tocadora
de lyra, instrumento reconhecivel pela forma dos bragos, como Ariadne.

1 O motivo do banquete no Grupo de Haimon esta catalogado por Beazley em ABV
551/339sq., ABV 706 e Para 279sq.

20 Lekythos atico de figuras negras. Pintor de Haimon. Heidelberg, Archdologisches
Museum der Universitdt, L 63 (CVA 4, pr. 176.1-2). Mesma cena sobre o lekythos
Heidelberg L 62 (CVA 4, pr. 175.7-8). Foto: Autor (2023).

21 Qutros exemplos: CVA Mannheim 1, pr. 20.3-4 ¢ CVA Reading 1, pr. 13.1 (ABV
552/349).
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Figura 7

Dada a raridade de hetairas tocando /yra na imagética atica
do banquete, somos levados a pensar que essa extensa série de vasos
populares retrate, na verdade, um banquete dionisiaco ao ar livre, e que
amulher tocando /yra deva ser identificada com Ariadne e ndo com uma
cortesd — provavelmente, portanto, seriam representacdes da festa do
hieros gamos. O que dificulta sustentar esta interpretacdo, na qual sou
tentado a apostar, € que a iconografia atica no geral ndo reveste Ariadne
de agéncia musical, ao menos até o final do século V. Porém, essa
interpretagdo encontra respaldo na nova abordagem musical de Ariadne
que se desenvolve, quase paralelamente, na pintura dos vasos aticos e
apulos, entre finais do século V e o transcurso do século IV.

Em uma lekane atica da oficina do Pintor de Meidias,?? datada de
c. 410 a.C., proveniente da cidade portuaria de Spina, hoje em Ferrara,
temos a representacao de um thiasos, no entorno da tampa do vaso, com
apresenca de Dioniso e Ariadne avangando para a direita, representados
como casal. Um dos satiros sopra o aulos, com uma pele de pantera

22 Lekane atica de figuras vermelhas (base e tampa). Proveniente de Spina, timulo VP
162A. Workshop of the Meidias Painter. c. 410 a.C. Ferrara, Museo archeologico, inv.
5388. Fonte: Lezzi-Hafter; Zindel, 1991, fig. 9.
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suspensa no brago; das trés ménades, duas seguram um tympanon; € um
Eros traz um terceiro tympanon. Dioniso, levando um thyrsos, segue de
perto Ariadne, que se volta para ele: coloca sua mao direita nas costas
dele, enquanto com a esquerda ela segura uma /yra. Em outra lekane
atica de Spina, de autoria relacionada ao Pintor de Meleagro, datada de
400-390 a.C., temos agora, sobre a tampa, uma cena de hieros gamos, em
que Ariadne aparece com a harpa, tipo trigonon.”®* O tema ¢é retomado,
algumas décadas mais tarde, em uma cratera atica do Pintor de Atenas
12592,* datada de c. 360-350 a.C., na qual vemos Dioniso ¢ Ariadne
festejando suas nupcias em companhia de ménades e satiros (Figura 8).
A musica da harpa, tocada por Ariadne, anima a festa.

Figura 8

2 Lekane atica de figuras vermelhas (base e tampa). Proveniente de Spina, timulo VP
268A. Near to the Meleager Painter. c. 400-380 a.C. Ferrara, Museo Archeologico, inv.
6428. Fonte: Lezzi-Hafter; Zindel, 1991, fig. 10.
24 Cratera campaniforme atica de figuras vermelhas. Proveniente de Spina, tiamulo VP
270A. Painter of Athens 12592. ¢. 360-350 a.C. Ferrara, Museo Archeologico, inv.
6458. Fonte: Lezzi-Hafter; Zindel, 1991, fig. 11.
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As representacdes de Ariadne harpista nas cenas do hieros gamos
fazem eco as cenas da mulher, na sua transi¢cao de nymphe para gyne,
tocando harpa apds os festejos de casamento, durante a epaulia, como
vemos em alguns lebetes gamikos do Pintor do Banho (Figura 9),° do
ultimo terco do século V. Dessa sorte, funciona como uma assimilacao
mutua entre a imagem da heroina, esposa do deus, € a imagem das cidadas
atenienses, como esposas, festejando seu casamento.

Figura 9

Para a melhor compreensdo da personalidade musical de Ariadne,
ganha relevancia o cotejamento com a nova iconografia dionisiaca do
século IV, composta no ambiente cultural da Magna Grécia, em especial
em Tarento e nas cidades &pulas da regido do Sudeste italiano, onde
identificamos um fortalecimento da agéncia musical de Ariadne, que, a
meu ver, tem como precursoras as representagdes do Pintor de Haimon
e seu Grupo.

3 Lebes gamikos atico de figuras vermelhas. The Washing Painter. 430-420 a.C. Nova
Iorque, Metropolitan Museum, 16.73. Foto: Public Domain - ©Owww.metmuseum.
Disponivel em: <https://www.metmuseum.org/art/collection/search/249069>. Acesso
em: 14 out. 2023.
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Nova musicalidade de Dioniso e de Ariadne na pintura dos vasos apulos

Os pintores de vasos apulos adotam preferencialmente a
representacdo de um Dioniso jovem, imberbe, o que de resto ¢ uma
tendéncia que se anunciou nesse periodo de modo analogo na pintura de
vasos gregos de outras regides.?® Essa nova tendéncia ¢ acompanhada
por outra inovacgao: a figura de Dioniso — ele em si, ndo seu contexto —
passa a ligar-se, de modo variado, a uma diversidade de instrumentos
musicais. As situagdes e os instrumentos variam. O instrumento pode
estar junto a ele ou ele pode estar segurando, tocando ou recebendo algum
instrumento, que lhe ¢ alcangado por outra personagem. Esta indicagao
de uma agéncia musical de Dioniso ¢ acompanhada por novos arranjos
iconograficos, observaveis tanto quanto as personagens, tornando-se
frequentes as figuras de Erotes e de pas, como quanto a ambientagao
(espaco e acao performada), de modo que as imagens de thiasos cedem
lugar, nestas representagdes, a encontros alusivos a outros momentos.
Interessa-me aqui pontuar a nova relagao de Dioniso com os instrumentos
musicais, que ja estava consolidada no Estilo Apulo Médio (370-340
a.C.), mas, para melhor compreendé-la, ¢ preciso se levar em conta esses
novos enquadramentos.

Os novos enquadramentos iconograficos de Dioniso e de Ariadne na
iconografia apula

Em uma cratera apula de Cleveland do inicio do século IV a.C.,”’
em um lado do vaso vemos um thiasos liderado por uma ménade (ou
bacante) tocando tympanon, seguida de um sileno soprando aulos e de
Dioniso, jovem e imberbe, com thyrsos na mao (Figura 10a). No outro
lado, que somos tentados a ver como a cena principal, ao centro esta
Dioniso, jovem e imberbe, representado como um busto (Figura 10b). O

26 A tradigdo reporta concepgoes diversas do deus, ou como jovem, ou indicando que
existiam as duas representagdes, como jovem na primeira adolescéncia (Hino homérico
a Dioniso 1.1-6) e como adulto com barba (Pauséanias V.19.6; Macrobio Saturndlias
1.18.9-12).

27 Cratera campaniforme apula. The Choregos Painter. ¢. 390-380 a.C. Cleveland, The
Cleveland Museum of Art, inv. 1989.73. Public Domain — Creative Commons (CCO 1.0).
Disponivel em: <https://www.clevelandart.org/art/1989.73>. Acesso em: 14 out. 2023.
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pintor o dimensionou em tamanho proporcionalmente muito maior que
os dois atores comicos, representados como satiros. Um destes colhe
uva, de um grande parreiral que ocupa a parte superior da cena, e o outro
segura um skyphos. Esse vaso, destinado a se beber vinho, carrega por
sua vez uma iconografia de figuras negras, em que um personagem danga
ao som do aulos, tocado por um segundo (Figura 10c).

Figura 10a-b

Essa iconografia “infra”, “secundaria”, do vaso dentro do
vaso, ecoa a relagdo de Dioniso com as dangas ritmadas pelo aulos e
performatizadas em contexto de consumo festivo do vinho, assim como
com o trabalho na vindima, que igualmente era acompanhado pela muisica
do aulos (Vergara Cerqueira, 2016; 2013). De modo geral, por mais que
esse vaso traga elementos inovadores em sua linguagem, a relagdo de
Dioniso com os instrumentos musicais ndo aponta ainda para mudangas.
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Figura 10c

Em uma pelike em Frankfurt,?® Dioniso, jovem e imberbe, com
um thyrsos, esta ao centro, sentado, nu, exceto pelo manto, jogado sobre
as pernas, que cobre seu sexo (Figura 11). Diante dele, um jovem sileno
com uma situla e um alabastro, do qual ele verte um liquido sobre a
phiale, que o deus segura com a mao direita erguida. Eles performatizam
um ritual, observados por uma mulher com tiyrsos (ménade ou iniciada),
elegantemente trajada em um chiton pregueado acinturado, e por um Eros,
que vemos em um nivel superior, sentado sobre seu manto disposto no
chdo, e que aproxima uma fita da cabeca do deus, enquanto segura também
uma phiale, tendo assim certa participagao no ritual. Podemos pensar que
o pintor faz, por meio desta figura de um jovem Dioniso, a proje¢ao de
um jovem comum em ritual de inicia¢do nos mistérios dionisiacos. No
canto superior direito, um tympanon, que ndo teria ai papel a desempenhar
nesse momento do ritual, mas que o pintor se preocupou em retratar
nesta cena, para evidenciar sua pertinéncia ao campo musical de rituais

28 Pelike apula de figuras vermelhas. Near to the Painter of the Macinagrossa Stands. 380-
370 a.C. Frankfurt, Archdologisches Museum, Museum fiir Vor- und Frithgeschichte,
inv. VF 587. CVA Frankfurt am Main III, pl. 11.
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ligados a Dioniso. Do mesmo modo que na cratera de Cleveland, a pelike
de Frankfurt expressa novos arranjos iconograficos, com uma nova
abordagem visual de rituais dionisiacos; mas, com relagao a musicalidade
de Dioniso, ndo anuncia quaisquer novidades.

Figura 11

Uma pelike fragmentaria conservada hoje em Malibu retoma a
combinag¢ao musical recorrente na iconografia atica, figurando um sileno
que sopra o aulos ¢ uma ménade com tympanon (Figura 12).%° O ritmo
do aulos motiva um outro sileno a dangar, ou a0 menos a tentar, visto
que um Eros infantil se agarra a sua perna, atrapalhando seu movimento.
Essa cena, com contornos comicos, esta sendo observada pelo par sentado
sobre o chao, ao centro, onde vemos Dioniso € uma companheira, com
himation parcialmente coberto por uma pele de pantera. Esta moga segura
um thyrsos, assim como a que tem o tympanon, podendo ser facilmente
tomada por uma ménade também. No entanto, na condi¢ao de consorte
de Dioniso, trata-se de Ariadne. Aproxima-se, voando, do alto, um
segundo Eros, que traz uma fita em cada mao, o que indica a conotagao

2 Pelike apula de figuras vermelhas (fragmentaria). The Suckling-Salting Group.
360-350 BC. Malibu, Paul Getty Museum, 86.AE.402. Foto: © J. Paul Getty Trust —
Open Content Program CCO-Public Domain. Disponivel em: <https://www.getty.edu/art/
collection/object/103WBD>. Acesso em: 07 out. 2023.
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amorosa da ocasido representada, pelo significado que tem colocar as
fitas na cabega do jovem par de noivos. Vemos aqui um elemento muito
marcante da imaginaria e do imaginario apulo: a aproximacao entre 0s
dominios de Dioniso e de Afrodite.

Figura 12

De fato, a pintura de vasos apulos se interessa muito por
representar Dioniso e Ariadne como casal, em cenas que remetem a vida
pré-nupcial e conjugal, sendo muito frequente a associacdo com Eros,
simbolizando a coroagao da relagdo amorosa, € a0 mesmo tempo como
projecao da expectativa de felicidade dos casais. Em uma cratera com
volutas, hoje em Dresden, Dioniso ¢ Ariadne estdo sobre uma kline,
acomodados sobre um colchonete e almofadas. Nao deixa de ser uma
cena de namoro, porém a heroina segura uma phiale, reportando-se assim
anecessidade de rituais pré-nupciais para a concretizagao do casamento
(Vergara Cerqueira, 2022a). Estdo ao ar livre, entre pés de videira, com
folhas e cachos, que dominam a cena. De cada lado da kline, um Eros:
o da esquerda tem nas maos uma coroa de folhas e um kantharos; o da
direita, uma phiale. Ou seja, mais do que um namoro, a cena traz um
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ritual de iniciagdo amorosa, coroado com a participacao das entidades
aladas. Na parte inferior da cena, um jovem sileno alimenta um bode.
Essa cena em si ndo tem componentes musicais, mas o trago regional da
abordagem amorosa no tratamento iconografico de Dioniso e Ariadne ¢
constitutivo da nova musicalidade que lhes ¢ atribuida.

Em uma pelike de Glasgow (Figura 13),*° o interesse do pintor ¢
mostrar Dioniso e Ariadne entregues as caricias amorosas, em presenca,
acima do casal, de um Eros, e, mais abaixo, de um jovem satiro, nu e com
thyrsos, que estd tocando um ¢fympanon, que em si ndo tem relacdo com
o momento afetivo, quase sexual, mas que faz a conexdo com a esfera
dionisiaca. Interessante observar, entre os objetos no chao, um kantharos,
que pertence a Dioniso e que se liga ao consumo do vinho, mas que nao
estd em destaque neste momento, e um kalathos, que nada tem a ver com
o dominio dionisiaco, mas que tudo tem a ver com o de Afrodite, como
simbolo da vida conjugal, das obrigacdes de Ariadne como esposa.

Figura 13

30 Pelike apula de figuras vermelhas. Near to the Ruvo Painter. 380-370 a.C. Glasgow,
Kelvingrove Art Gallery and Museum, inv. 1905.159. CVA Glasgow pl. 34.4-6.
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A nova relacio de Dioniso com os instrumentos: a agéncia musical

Uma cratera em volutas do Pintor de Tarpoley (Figura 14),!
datada de 400-380 a.C., esta representada uma cena de thiasos composto
por duas ménades, um sileno e Dioniso. O sileno estd incumbido de fazer
soar o tympanon. Com o avango do ritual, duas ménades dangam. Atengao
especial devemos conferir a da direita, com um thyrsos € um cutelo na
mao, cabega para o alto, que esta sendo conduzida ao transe pelo proprio
deus, jovem, nu, manto jogado sobre o bragco, com um thyrsos, que
agita um sino diretamente sobre a ménade, observando-a atentamente,
enquanto o som do idiofone a induz a alteragdo de consciéncia necessaria
a efetivagdo do ritual. Em outra cratera com volutas apula, do mesmo
periodo, proveniente de Ruvo, vemos novamente Dioniso jovem, nu,
com thyrsos, agitando um sino, enquanto o thiasos avanga, com uma
ménade tocando tympanon e dois satiros, um deles com uma tocha,
indicando o horario noturno do cortejo.*? O proprio deus produzindo os
efeitos sonoros que induzem os participantes dos mistérios ao transe ¢
uma novidade introduzida pelos pintores tarentinos.

Figura 14

3! Cratera em volutas apula de figuras vermelhas. The Tarpoley Painter (RVAp 5/25, pl.
12.54). 400-380 a.C. Genebra, Musée d’art et d’histoire, inv. 015036. Foto: ©MHA.
Disponivel em: <https://www.mahmah.ch/collection/oeuvres/cratere-volutes/015036>.
Acesso em: 15 out. 2023.

32 Cratera em volutas apula de figuras vermelhas. Bucci, 1986, p. 57, n. 25.
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Uma kylix da colegdo Lagioia, hoje em Mildo,* corrobora o uso
do sino nos rituais dionisiacos, ao representar, em seu medalhao interno,
uma figura feminina, realizando uma danca giratdria acelerada, como se
deduz do movimento de seu vestido, tendo na mao esquerda abaixada
um tympanon e na direita, erguida, um sino, que ela parece estar tocando
enquanto danga.

Uma cratera em calice apula, proveniente de Montescaglioso e
hoje em Matera (Figura 15),** mostra uma cena de ritual prestado diante de
uma imagem de culto de Dioniso, representado ao modo tradicional, com
barba. Trés personagens participam do ritual, uma ménade com thyrsos,
a esquerda, que empunha um fympanon, um sileno, um pouco afastado,
sentado no chdo, segurando com as maos dois tubos de aulos — nesse
momento do ritual, ele interrompeu sua musica—, e um jovem, sentado ao
centro, com uma /yra na mao, que se volta para a estatua, compenetrado
no ritual. Temos aqui o tipo de cena que Erika Simon classificou como
opfernde Gotter, em que o proprio deus aparece oficiando o culto, como
um epifania, mas ao mesmo tempo como modelo mitico do ritual, em
que a imagem da epifania do deus se confunde com a figura do jovem
em iniciacdo dionisiaca. Bastante interessante observar neste vaso que,
apesar de os pintores apulos preferirem a representag¢do de Dioniso como
jovem, tendéncia forte no quarto século, ao representarem a imagem de
culto, o simulacro do deus, eles o retratam na forma tradicional, com
barba (Vergara Cerqueira; Fabri, 2021, p.171). Importa aqui observar
a aproximag¢do de Dioniso a /yra, que estd em sua mdo, como um
instrumento tocado por ele.

3 Kylix apula de figuras vermelhas. The Cleveland Group. Mildo, Museo Civico
Archeologico, A997.01.198. Sena Chiesa, 2004, cat. n. 116.

3% Cratera em calice apula de figuras vermelhas. Proveniente de Montescaglioso,
Sant’ Antuono, tumba 11. Near to the Circle of the Painter of the Birth of Dionysos.
Inicio do século IV a.C. Matera, Museo Archeologico. Foto: Autor (2015).
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Figura 15

Porém, o mais marcante em que a cerdmica apula inova ¢ em
associar Dioniso a nova forma de citara que se desenvolve na regido,
a qual se vincula uma forte significacdo identitaria: a citara retangular
apula (Vergara 2014b; 2021; Vergara; Pouzadoux, 2021). Em uma anfora
de Timmari hoje em Matera (Figura 16), vemos, na cena principal,
Dioniso ao centro, jovem, imberbe, nu, sentado sobre uma base natural,
acomodado sobre almofadas, com uma grande phiale e thyrsos, entre
duas ménades, a da esquerda, com thyrsos e phiale, e a da direita, com
um stephanos, na mao direita erguida, na dire¢do da cabeca do deus, e,
na esquerda, abaixada, fympanon e thyrsos. O grupo esta flanqueado por
dois satiros: o da esquerda, sentado sobre pilha de pedras, tem uma tocha,
que indica tratar-se de ritual noturno, enquanto o da direita se aproxima,
com situla e thyrsos. A singularidade da cena, do ponto de vista musical,
estd no instrumento aos pés de Dioniso: a citara retangular, acomodada
na inclina¢do do solo, junto ao deus. Ele ndo esta nem segurando,

35 Anfora apula de figuras vermelhas. Proveniente de Timmari, tumba 33 (1984). Um
dos precursores do Pintor de Dario, sendo do proprio em sua juventude (Canosa, 2007
p. 62). c. 340 a.C. Matera, Museo Archeologico Nazionale “Domenico Ridola”, inv.
160821 Foto: Autor (2015).
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nem tocando o instrumento, mas a posi¢do do instrumento na imagem
claramente o vincula a Dioniso.

Figura 16

Esta vinculagdo se repete, com variagdes, em alguns vasos do
mesmo periodo. E o caso de uma cratera com volutas, hoje em Genebra,
datada de aproximadamente 350 a.C. (Figura 17).>° Na média, os elementos
se repetem, com alternancias e acréscimos. Temos de novo a ménade
com tympanon, o satiro com situla e tocha, mas aparece agora um Eros,
com phiale e coroa de folhas, e Pa, igualmente com phiale e seu bastao
de caca, o lagobolon. Dioniso ¢ representado de novo performando um
ritual, conforme o modelo dos opfernde Gétter, realizado por ele e por uma
ménade que despeja vinho de uma oinochoe sobre a grande phiale que o
deus segura. Novamente, o instrumento que se associa a Dioniso nessa
situacdo ¢ a citara retangular &pula, recostada no chao, préxima a seus pés.

36 Cratera com volutas apula de figuras vermelhas. The Painter of Bari 12061 (RVAp.
IT Suppl. 1 14/126a). Em torno de 350 a.C. Genebra, Musée d’art et d’histoire, inv.
024692. Coquoz, 1996, p. 121, pr. 21, cat. 83. Foto: ©MHA Disponivel em https://
www.mahmah.ch/collection/oeuvres/cratere-volutes/024692. Acesso em: 07 out. 2023.
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Figura 17

Em uma cratera em célice localizada no mercado londrino no
final da década de 1980 (Figura 18),* talvez o ritual em si ja tenha sido
concluido. O satiro com tocha e a ménade, cada um levando uma situla,
parecem afastar-se. Mas Dioniso permanece sentado no chao, empunhando
seu tirso. Sua phiale com omphalos ja foi usada, e, dispensada, esta no
chdo. Agora, em vez de a citara retangular apula estar aos seus pés, ela
esta encostada nele, ficando ainda mais clara a relagdo com o deus. Mesmo
que ele nao esteja tocando, ali ela ¢ um instrumento seu.

37 Cratera em calice apula de figuras vermelhas. The White Saccos Painter (RVAp.
IT Suppl.2, 1992 29/8e¢). c. 315-305 a.C. Londres, mercado, Sotheby’s (1989).
Anteriormente, Royal-Athena Galleries, S LZ37. Paradouro atual desconhecido.
Sotheby’s. Sale Catalogue, 10-11 July 1989, n.257, color-ill. on p. 125.
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Figura 18

Em uma situla de Matera (Figura 19),’® o ritual, mesmo que
sugerido, deixa de ser o foco central da cena, que se desloca para os lagos
amorosos entre Dioniso ¢ Ariadne. Aqui vemos de novo Dioniso sentado
sobre o chio, acomodado sobre almofadas, com um thyrsos e uma phiale
em gesto ritualistico. A sua esquerda, participando do ritual, vemos Pa,
com um pé apoiado sobre base rochosa, com a syrinx na mao esquerda e
uma coroa na direita. Dioniso porém volta sua aten¢ao para a mulher que
esta atras dele, na direita da cena, elegantemente vestida, apoiada em um
pilar, e segurando nas maos os tubos de aulos. Assim como Dioniso, Eros
dirige-se a essa mulher, com uma phiale e uma guirlanda para coroa-la. Essa
mulher, representada como alvo amoroso, recebe o tratamento de noiva,
em que identificamos entdo a heroina Ariadne. A originalidade, porém, ¢
que a renovagao iconografica de um Dioniso musico contamina a imagem
de Ariadne, retratada como uma auletris, o que vem a ser uma invengao
tarentina. Como veremos a mais adiante, efetivamente ¢ um modelo
iconografico delineado pela imaginagao dos pintores de vasos apulos.

38 Situla dpula de figuras vermelhas. The Darius Painter. Vases in the Manner of the
Darius P. and possibly by his own hand (RVAp. 1" Suppl. 18/115a, pr. XXXVIIL4).
340-330 a.C. Matera, Museo Archeologico Nazionale “Domenico Ridola”, inv. 164533.
(Coll. Rizzon 74). CVA Matera I pl. 50. Foto: Autor (2015).
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Figura 19

Na extraordinaria cratera com volutas do Pintor de Dario (Figura
20),** datada de c. 330 a.C., a cenografia teatral serve de inspiragdo para
representar o mito narrado por Esquilo nos Sete contra Tebas (467 a.C.). O
pintor retrata, na cena inferior, os funerais de Patroclo, que acabam dando
nome a esta magnifica cratera. Na cena superior, no entorno do palécio
estdo representados alguns herdis e deuses. Interessa-nos em particular,
no canto superior esquerdo da cena, a figura de Dioniso, identificado por
uma inscri¢do, sentado sobre uma pele de pantera, diante de um satiro.
Dioniso segura com a mao direita uma phiale, que o satiro igualmente
segura com sua mao, e, na esquerda, tem uma citara retangular apula
de dez cordas. Com o dedo polegar e indicador da mao esquerda, ele
belisca uma das cordas, conforme a técnica identificada como psallein
(Vergara Cerqueira, 2021b; 2022b). O Pintor de Dario, portanto, ndo
deixa a minima duvida com respeito a identificagdo entre o deus Dioniso
e a citara retangular apula.

39 Cratera com volutas apula de figuras vermelhas. Proveniéncia: Ruvo. The Darius
Painter (RVAp. 11 18/42). c. 330 a.C. Napoles, Museo Archeologico Nazionale, H 3255
(inv. 81394). Foto: Federica Giacobello. Fonte: Giacobello, 2020, cat.70, pr.XII, fig.1.
Agradego a Federica Giacobello a colaboragdo.
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Figura 20

Em um skyphos de Milao (Figura 21),* Dioniso aparece
novamente na posi¢cdo de estar tocando a citara retangular apula,
fazendo uso da técnica do psallein, quando o cordofono ¢ tocado
usando exclusivamente os dedos, sem o recurso do plektron, técnica
denominada krouein. Mas prestemos atengao a alguns detalhes. Na parte
superior, vemos Eros, alado, ocupando-se com um cisne, uma das aves
de Afrodite, de simbologia amorosa (Turner, 2005; Vergara Cerqueira,
2022a). Vinda da esquerda, aproxima-se uma figura feminina, em um
movimento agitado como indica seu vestido, trazendo um thymiaterion
(incensario). Observe-se que seu seio direito estd descoberto, indicando
uma atuacdo ritualistica, podendo-se reconhecer nela uma ménade ou
uma praticante de culto. Ora, o incensario ¢ um dispositivo necessario
para as fumigagdes, que sdo um componente dos rituais. Contudo, sua
combinagdo com a figura de Eros e do cisne refor¢a a conotagdo amorosa
da representagdo de Dioniso com a citara retangular dpula. O skyphos de
Milao nos fornece portanto uma chave de interpretacdo. A associagao de
Dioniso com a citara retangular 4pula aproxima-o da figura dos rapazes,
em cenas amorosas, tocando esse instrumento (Vergara Cerqueira,

40 Skyphos apulo de figuras vermelhas. Pintor de Dario (?). Mildo, Civico Museo
Archeologico, inv. 1988.01.01. ©Civico Museo Archeologico, Milano.
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2018a). Portanto, mesmo com a auséncia de Ariadne em alguns casos,
¢ como noivo que Dioniso ¢ imaginado, colocado portanto sob a esfera
de Afrodite. Havia ai um processo de espelhamento entre Dioniso e os
cidaddos gregos de Tarento, ou mesmo os integrantes das elites nativas
que a seu modo se apropriam de tradi¢des gregas, integrando-as aos
seus repertorios de crencas, notadamente no caso do dionisismo que
ocupava lugar de destaque em suas crencas salvificas (Bottini, 2005).
Essa associacdo na pintura dos vasos apulos, entre Dioniso e a figura do
noivo, por meio do porte da citara retangular apula, ¢ andloga ao efeito de
espelhamento que apontamos acima, verificado na pintura de vasos éticos,
entre Ariadne e as noivas atenienses, por intermédio do porte da harpa.

Figura 21

Interessante observar que em alguns vasos apulos os pintores
pontuam uma aproximag¢do entre Dioniso e a harpa. Em uma cratera
campaniforme de Conversano (Figura 22),*" Dioniso jovem, nu, com
thyrsos, apoiado sobre duas almofadas, estd sentado no chao. Atras dele,
um satiro nu, batendo palmas. Vindo da esquerda, aproxima-se uma figura
feminina, que traz uma harpa angular do tipo pektis. Dioniso estende

41 Cratera em sino apula de figuras vermelhas. Proveniente de Conversano (Salento),
via T. Pantaleo, timulo 9 (1954). 340-320 a.C. Conversano, Museo Civico, Sezione
Archeologica (Monastero di San Benedetto), inv. 20752. Fonte: L’ABBATE, 2013, p.
117 fig. 2. Agradego a equipe da Cooperativa Armida, Conversano, pelo apoio.
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a mao na dire¢cao da mulher, em um gesto que parece acolher a harpa,
instrumento que ele nunca ¢ retratado tocando. Mas o ato de o satiro
bater palmas valoriza com alegria a situag@o representada.

Figura 22

O assunto ¢ retomado em uma cratera em sino proveniente de uma
tumba de Montescaglioso (Figura 23),* na zona fronteiriga entre a Aptlia e
a Lucania. Desta vez, Dioniso esta recostado, acomodado sobre almofadas,
como em um banquete; ao lado dele, sentado, a direita, um satiro com um
tympanon. Na esquerda, na frente de Dioniso, uma ménade lhe alcanca
uma harpa tipo pektis. Mais do que um gesto de acolher o instrumento, o
deus de fato pega a harpa. O simbolismo especifico dessas duas cenas nos
escapa, mas, de modo geral, entra no espectro musical do jovem Dioniso
italiota, que assume uma agéncia musical e sonora bastante diversificada.

2 Cratera em sino apula de figuras vermelhas. 360-340 a.C. Matera, Museo Archeologico
Nazionale “Domenico Ridola”, inv. 13666. Proveniente de Montescaglioso,
Sant’ Antuono, timulo 10. Foto: Autor (2015).
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Figura 23

Nova musicalidade de Ariadne na pintura dos vasos apulos

Uma situla, registrada no mercado da Basileia, mostra Dioniso ao
centro, jovem, imberbe, nu, exceto pelo manto parcialmente jogado sobre
as coxas, sobre o qual ele se senta no solo (Figura 24).* Ele segura um
kantharos com a mao direita e seu thyrsos com a esquerda. Presentes na
cena, ainda, duas figuras femininas, um sileno e um pa. A figura feminina
que esta de pé, no canto esquerdo, tem uma phiale com dois ovos (?) e
parece estar colocando sobre um thymiaterion o incenso para a fumigagao.
O sileno avanga na dire¢do de uma cratera em sino e traz uma oinochoe,
com a qual parece estar vertendo vinho na cratera. Segue-o um pa, que traz
uma tocha, indicando tratar-se de um ritual noturno. Um tympanon no chao
e um cacho de uva, suspenso no campo, refor¢am a atmosfera dionisiaca.
No canto direito, sentada sobre o mesmo nivel do solo que Dioniso,
uma figura feminina volta-se para o deus, enquanto toca uma harpa tipo
pektis. Na figura feminina da esquerda reconhecemos uma ménade, aqui

4 Situla apula de figuras vermelhas. 360-340 a.C. Basileia, Galerie Palladion. Fonte:
Schauenburg, 2010, p. 59, fig.31a-c.
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concebida mais proxima da mulher iniciada, oficiante do culto, ao passo
que na figura da direita, identificamos Ariadne como harpista.

Figura 24

Em uma excepcional cratera em célice exposta outrora em
Nova lorque sob empréstimo, de paradeiro atual desconhecido, Dioniso
e Ariadne estdo acomodados sobre um colchdo disposto no solo,
caracterizando que se trata de um banquete ao ar livre (Figura 25).%
Completam a cena um satiro com thyrsos, atras de Dioniso, e uma ménade
com thyrsos e um thymiaterion. No campo, uma coroa de folhas aberta,
uma mascara de teatro e uma janela, no chdo, uma mesinha com alimentos,
um cesto com ovos (?) e uma grande situla metalica. A figura feminina
que identificamos como Ariadne toca a harpa, bastante compenetrada,

4 Cratera em calice apula de figuras vermelhas. Proveniente de Ruvo. The Painter of
Athens 1714 (RVAp 8/152, pl. 67.1-2). 370-360 a.C. Nova lorque, Sotheby’s, 2012,
lote 19. Anteriormente exposta em New York, Metropolitan Museum, L. 63.21.6
(sob empréstimo), antiga Colegdo Pizzati (Florenga). Disponivel em: <https://www.
sothebys.com/en/auctions/ecatalogue/2012/antiquities-n08871/1ot.19.html> Acesso
em: 18 out. 2023.
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sendo observada atentamente pelos demais. Mesmo que haja aqui os
atributos do consumo do vinho e do culto (como o thymiaterion), a
acdo central que o pintor registra ¢ a performance musical da Ariadne
harpista. De certo modo, a cena dessa cratera reforca a interpretacao da
situla anterior quanto a identificacdo da heroina como harpista, e ambas
ecoam as representacdes quase contemporaneas sobre a ceramica atica,
como na cratera campaniforme Ferrara 6458, de Spina (Figura 8), em
que Ariadne toca harpa em cena de hieros gamos. Vale acrescentar, ainda,
que as cenas de Dioniso recebendo a harpa de uma mulher, nos vasos
apreciados logo acima, de Conversano e Matera, devem ser interpretadas
em conjunto com as cenas de Ariadne harpista.

Figura 25

O tema esta presente também em um stamnos do Pintor da
Ilioupersis (Figura 26),* hoje no Japao, de cerca 370-360 a.C., que
talvez tenha introduzido essa variante na iconografia dpula. Aqui vemos
novamente o que poderiamos chamar de uma cena de cortejo entre
Dioniso e Ariadne, precedente ao casamento, tragando analogia com as
diferentes etapas de ritos e situagdes pré-nupciais e nupciais presentes

4 Stamnos apulo de figuras vermelhas. The Ilioupersis Painter (RVAp. Add p. 440,
8/19a). ¢. 370-360 a.C. Okayama, Japao, The Kurashiki Ninagawa Museum, inv. 55.
Fonte: SIMON, 1982, p. 127, fig. 55.
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na pintura de vasos apula, com referéncia a vida amorosa/conjugal do
noivo/marido e noiva/esposa.

Figura 26

Preste-se aten¢do: o pintor ndo representa propriamente um
banquete, na tradi¢do iconografica dionisiaca, mas pega emprestado
elementos de uma cena de namoro. Dioniso esta no canto direito, sentado
sobre uma pele de pantera, com seu thyrsos, diante de Ariadne, sentada
sobre um diphros, tocando harpa. Esta abordagem ¢ caracteristica de
cenas de namoro, em que a harpa convém a noiva, e a citara retangular,
ao noivo. A diferenga das cenas que representam o universo nupcial dos
mortais, como se trata aqui do casal Dioniso-Ariadne, ¢ que a musica da
harpa, apropriada na iconografia apula a essas cenas de namoro, ganha
0 acompanhamento musical do aulos, tocado por um satiro posicionado
atras da heroina, e de um #ympanon, em maos de uma mulher, que
conversa com uma terceira, sentada no chdo, na parte superior da
cena, enquanto segura uma phiale com ovos. Vindo do canto esquerdo,
aproxima-se um pequeno Eros, trazendo uma coroa de folhas aberta.
Ramos de mirto separam as personagens no campo superior, lembrando
que esta planta perfumada remete ao reino de Afrodite, a qual pode
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ser identificada na personagem sentada. Assim, Ariadne como harpista
remete a uma condicao de nymphe ou de gyne, de noiva ou de esposa.

Em uma cratera em calice de Ruvo (Figura 27),* novamente do
Pintor de Tarpoley, temos a cena de um banquete dionisiaco, ao ar livre,
em meio as vinhas. Estdo sentados sobre o colchdo disposto no chao,
ao centro, o jovem Dioniso, entre, a direita, um personagem masculino
com barba (um homem comum, projetado no além-timulo como bem-
aventurado ou Héracles?’), jogando o kottabos com uma kylix, e, a
esquerda, uma figura feminina, sentada ao canto, vestindo um chiton
pregueado com algas e um manto com bainha bordada sobre as pernas.
Ela tem os cabelos soltos, que na iconografia dpula ¢ um indicador
da condig¢do de noiva. Porém aqui, essa figura feminina, também
representada como musicista, aproxima-se mais de uma ménade, tocando
o tympanon. No canto direito, um acolito, com uma oinochoe na mao
esquerda abaixada, presente para servir o vinho. Se os dois personagens
da direita tém um foco mais no elemento simposiastico da cena, o par a
esquerda, composto por Dioniso e a figura feminina, tem um foco mais
nos componentes ritualisticos ligados as crengas orficas por meio das
quais se buscavam alcancar as dadivas no pds-morte prometidas por
Dioniso. Emblematico, neste sentido, ¢ que Dioniso oferece para Ariadne
um ovo, que possui um valor mistico muito significativo no ambito dos
mistérios dionisiacos (Vergara Cerqueira, 2022a, p. 150).® Assim, vemos
essa figura feminina, acomodada com intimidade junto a Dioniso, como
sua companheira Ariadne, aqui ndo em um espelhamento com a figura
da nymphé/gyné, o que ocorre na representacao da Ariadne harpista, mas
em uma fun¢do menadica, como tocadora de tympanon.

4 Cratera em calice apula de figuras vermelhas. The Tarpoley Painter. 400-380 a.C.
Ruvo, Museu Jatta, inv. 1495. Foto: Autor (2014).

47 Héracles foi companheiro de Dioniso em muitas aventuras (Diodoro Biblioteca
I11.3.1; Luciano Vdarias Historias 1.26.7), dai sua companhia também nos banquetes.
8 Sobre o sentido 6rfico-baquico do ovo, e suas implicagdes com relagdo as crengas
funerarias, ver Bachofen; Meuli, 1954, p. 149sq.
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Figura 27

A situla de Matera do Pintor de Dario que analisamos
anteriormente (Figura 19), ao mesmo tempo que vincula Dioniso a
citara retangular apula, apresenta Ariadne como uma auletris. Na cena,
ela parece ter interrompido o ato de tocar o instrumento, pois, apoiada
em um pilar, segura os tubos do aulos. Eros, aos se aproximar voando
da cabeca da tocadora de aulos, trazendo uma coroa, nao deixa duvida
sobre a identifica¢do dessa figura como Ariadne. Na comparag¢ao com as
demais associagdes verificadas, ¢ como auletris que os pintores de vasos
apulos vao enfatizar a personalidade musical da heroina, no que talvez
constitua uma criagdo dessa escola. Houve inclusive uma diversidade
narrativa muito expressiva para assim representa-la.

Em uma cratera em célice do Pintor de Dario, exposta no mercado
de Antiguidades de Genebra em 2022 (Figura 28),* Dioniso esta ao centro,
sentado sobre uma elevacdo do solo, com o torso nu e parte inferior do
corpo coberta por um manto, segurando um thyrsos com a mao esquerda, e
com a direita erguida, em gesto protocolar ritualistico (Vergara Cerqueira,

4 Cratera em calice apula de figuras vermelhas. Pintor de Dario (RVAp 1° Suppl.
18/64c, pl. XII1.3-4). Genebra, mercado, Phoenix Ancient Art (2022). Anteriormente,
Londres, mercado, Sotheby, Sale Catalogue, 13-14 dec. 1982, n. 290, fig. a p. 101.
Foto: ©Phoenix Ancient Art. Agradeco a gentileza da curadora Virginie Sélitrenny e
do diretor M. Hedquist, pela permissdo para analisar e fotografar o vaso e no envio
das fotografias com alta resolugéo.
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2022a), uma phiale, a qual ele direciona no sentido da figura feminina a
esquerda, finamente vestida, de modo semelhante a auletris da situla de
Matera apreciada acima, a qual toca o aulos. Um conjunto de elementos
apontam que o pintor pensou menos em uma cena de banquete ou mesmo
de celebracdo em si do hieros gamos, e mais em um ritual preparatorio
a unido conjugal, que combina componentes ligados aos campos de
Dioniso e de Afrodite, como ¢ proprio da abordagem da pintura de vasos
apula. Atras do deus, um satiro, nu, com um keras, para tomar vinho,
e uma sifula, vaso de bronze em que se trazia a dgua lustral, para ritos
purificatorios. Uma cratera em sino e uma anfora, depositadas no chao,
fazem parte do instrumental desse ritual. No plano superior, sentado no
chdo, Eros observa a cena, com um tympanon. Entre Dioniso e a elegante
tocadora de aulos, no chdo, um thymiaterion, incensario simbolicamente
ligado ao dominio de Afrodite, visto que usado na fumigacao dos incensos
perfumados que se usavam em rituais que clamavam pelas gracas da
deusa. Aqui, entdo, Dioniso e Ariadne sdo representados envolvidos
em um ritual de iniciagdo amorosa, preparatorio para a futura unido, de
modo que vemos como essa representacao serve também de metafora
e paradigma para as unides entre os mortais. Contudo, nas unides entre
0s mortais, a noiva ndo toca aulos — quando toca um instrumento, ¢ a
harpa. Mas Ariadne, diferentemente, consorciando-se a0 mesmo tempo
ao dominio dionisiaco das ménades, entre as quais foi acolhida, ¢ vista
pelo pintor tarentino como uma auletris.
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Figura 28

Em uma cratera em calice hoje em Milao (Figura 29),%° temos
uma cena de banquete dionisiaco, alusiva aos festejos do casamento
sagrado. O casal estd sentado sobre uma pele de pantera, disposta em
um nivel do solo. O deus, representado aqui na forma adulta, com barba,
esta recostado sobre almofadas, e leva seu brago direito na direcao de
um satiro, que esta no canto esquerdo da cena, junto a uma arvore. O
satiro esta soprando aulos, e Dioniso parece brindar sua musica com
seu kantharos. Aproxima-se, vindo da esquerda, uma mulher, que traz
na direita um alabastron, e na esquerda uma bandeja com alimentos. No
chao, além da mesa (trapeza) com alimentos, uma cratera em sino, uma
situla, um cesto e um cachorro. No campo, uma bola, um tympanon, uma
mascara de teatro e uma janela, que indica que o evento, realizado ao ar
livre, ocorre proximo a uma unidade doméstica construida. O detalhe
que mais nos interessa aqui ¢ que Ariadne se volta para o lado direito da

50 Cratera em célice apula de figuras vermelhas. Proveniente de Ruvo. The Painter
of Athens 1714 (RVAp 8/153, pr. 67.3-4). Mildo, Civico Museo Archeologico, A
1997.01.279 (anteriormente, Bari, Collezione Lagioia). SENA CHIESA, 2004, cat.
n. 53. ©Comune di Milano — Civico Museo Archeologico. Agradeco a conservadora
Dra. Sara Loreto pela ateng@o.
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cena, observando a interagdo entre Dioniso € o satiro, €, nesse momento,
segura com a sua mao esquerda abaixada o par de tubos do seu aulos.
Portanto, a princesa cretense ¢ apresentada aqui novamente como auletris,
mesmo que nesse momento especifico ndo esteja tocando, mas apreciando
a performance do pequeno satiro no instrumento musical em que ela teria
maestria, na concepcao que dela fazem os pintores dpulos. Essa situacao
se repete em outros vasos, Como em uma cratera em sino de Ruvo e um
dinos, recentemente no mercado de Genebra.’! Nos dois vasos, Dioniso e
Ariadne sentam-se sobre uma kline, ele a direita, ela a esquerda, com os
tubos do aulos na mao. Muito interessante no dinos os gestos de dialogo
entre o deus e sua consorte, mostrando intimidade e amizade.

Figura 29

5! Dinos apulo de figuras vermelhas. The Painter of Louvre MNB 1148 (RVAp 1°
Suppl. 20/278¢, pl. XII1.3-4). c. 340-320 a.C. Basileia, mercado, Phoenix Ancient
Art (2016). Fonte: Phoenix Ancient Art. Catalogue, 33. Basileia: Phoenix Ancient Art
2016, p. 68-69, n. 15.
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Em um dinos do Pintor de Varrese, hoje na Basileia (Figura
30),%* gostaria de destacar, entre as cenas apresentadas no entorno deste
vaso circular, o grupo composto por quatro personagens: ao centro,
sobre colchdo disposto ao ar livre, dois personagens masculinos, o
da direita, Dioniso, jovem, com thyrsos, identificavel também pela
forma caracteristica como a tainia (fita) adorna sua cabe¢a (Schmidt;
Trendall; Cambitoglou, 1976, p. 117), o da esquerda, um jovem, que
pode representar um mortal, projetado no além-timulo, idealizado
aos bem-aventurados como o desfrute de um eterno banquete (Platao
Republica 11.363c-d), ou Apolo, com ramalhete de louros; flanqueando
o0 par, a esquerda, um jovem satiro com uma grande situla, que com a
mao direita oferece ao jovem simposiasta um kantharos com vinho, e, a
direita, uma figura feminina finamente trajada, de modo semelhante as
descritas acima, sopra o aulos, animando o banquete dionisiaco.

Figura 30

Os estudos referentes a esse vaso pontuam seu papel musical
(Schmidt; Trendall; Cambitoglou, 1976, p. 117-123), mas ao se
vislumbrar o conjunto dos vasos apulos com figuras de auletridai em
cenas dionisiacas, pode-se distinguir a composi¢do na iconografia apula
de uma figura-tipo, especifica, que se diferencia das demais figuras
femininas, ménades ou adorantes de Dioniso, na qual devemos reconhecer

52 Dinos apulo de figuras vermelhas. The Varrese Painter. 360-340 a.C. Basileia,
Antikenmuseum Basel und Sammlung Ludwig, S 33. Schmidt; Trendall; Cambitoglou,
1976, p. 114-123, pl. 29-31. Foto: Autor (2016).
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Ariadne. Abordagem analoga ocorre em uma situla, hoje em Madri,>
representando o mesmo tipo de banquete dionisiaco no além, agora com
trés personagens masculino reclinados sob uma videira, em presenga
de um pa, de um pequeno acélito ocupado com o servigo do banquete
e de uma figura feminina soprando aulos, a direita do colchdo, vestindo
igualmente um chiton diferenciado, com mangas longas, na qual podemos
entdo reconhecer, igualmente, a Ariadne auletris cara aos pintores de vaso
apulos. Vale prestar mais atencdo, aqui, na composic¢ao do trio que festeja
o banquete: a direita, com o thyrsos e uma fruta na mao, reconhecemos
Dioniso, ao centro, com o cadeuceu (kerykeion), Hermes, e no canto
esquerdo, com um ramalhete de louros, Apolo. Esse Apolo da situla de
Madri sugere a mesma identificacdo para o jovem com ramalhete de
louros em companhia de Dioniso reclinado em cena de banquete, que
vemos em alguns vasos, como no dinos da Basileia analisado acima ou
em uma cratera com volutas, outrora no mercado de Bruxelas.>* Temos
entdo uma representagdo de um banquete de Dioniso em companhia dos
deuses, de sorte que a forma como Ariadne se faz presente aqui € ja como
divinizada, para estar assim em companhia dos demais deuses.

A identificacdo como Ariadne ¢ refor¢ada pelo interesse dos
pintores em vincula-la ao aulos, mesmo quando nao o esta tocando, como
¢ 0 caso em uma cena amorosa. Uma cratera em célice conservada na
Basileia apresenta o indicio mais cabal dessa vontade de caracteriza-la
como auletris (Figura 31).°°> Dioniso e Ariadne aparecem abragados,
labios quase unidos, o beijo por acontecer. Ele esta sentado, nu, ao lado de
uma corsa. Seu thyrsos foi dispensado, repousa no chdo. Ariadne veste-
se com um tecido transparente, que permite vislumbrar as belas formas
de seu corpo. Com sensualidade, ela ergue com o brago direito o véu ou
ponta do manto, transparente como uma organza ou voal. Lembra o gesto
da anakalypteria, o rito de retirada do véu da noiva, simbolizando aqui

53 Situla apula de figuras vermelhas. The Group of the Dublin Situale. ¢. 350 a.C. Madri,
Museo Arqueologico Nacional, 1999/99/133.

5% Cratera com volutas apula de figuras vermelhas. The Baltimore Painter (RVAp 1°
Suppl. 27/23¢). 330-310 a.C. Outrora Bruxelas, mercado.

55 Cratera em calice apula de figuras vermelhas. The Hyppolyte Painter. 340 a.C.
Basileia, Antikensenmusem Basel und Sammlung Ludwig, inv. BS 468. Fotografia:
Autor (2016).
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sua entrega erdtica a Dioniso (Sutton, 1997/1998, p. 31, fig. 6; Vergara
Cerqueira, 2022a, p. 163-165). Do alto, aproxima-se um Eros, trazendo
uma coroa, referéncia a unido amorosa que se estd selando. No campo,
um sistro apulo, instrumento musical ligado a Afrodite, que demarca
o campo de sua mistica amorosa, mesmo que os protagonistas sejam
Dioniso e Ariadne. No chdo, a mascara demarca o dominio de Dioniso,
fazendo contraponto ao sistro &pulo. Uma cratera campaniforme, no chao,
faz referéncia ao vinho. O pintor tomou o cuidado de incluir contetido
iconografico nessa cratera, com a presenga de quatro figuras, entre elas
um Eros diante de uma moga (noiva?) sentada, reforcando a mensagem.

Figura 31

Finalmente, o detalhe mais importante, atras de Ariadne, jogados
no chao, os tubos do aulos pertencente a heroina. Sua musica, de festa,
alegria e seducao, ja aconteceu, agora chegou a hora das caricias e afagos.
O aulos, diferentemente da harpa ou do tympanon, coloca a princesa
cretense, agora adulta, consorte de Dioniso, em um dominio erético mais
ligado ao sexo, na relagdo, do que propriamente ao convivio e parceria
conjugal, simbolizados pela harpa, ou a sua fungao menadica, ritualistica,
junto a Dioniso, simbolizada pelo tympanon. Assim, temos a presenca a
meu ver do simbolismo erotico do aulos, manifesto na iconografia atica
do symposion, do komos e da visita ao hetairaion (Vergara Cerqueira,
2001; 2005; 2018b). Na representagao da cratera em calice da Basileia,
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Ariadne ganha algumas das qualidades proprias as hetairas, as quais
muitas vezes se especializavam na arte do aulos, inclusive como forma de
maximizar seus ganhos (Starr, 1978, p. 407). Nessa aproximag¢ao, ndo ha
condenac¢do moral, mas sim a valorizacao de sua sensualidade. Mas nao
podemos deixar de ressaltar que, na escolha dos trajes diferenciados que
Ariadne auletris usa, os pintores ndo somente marcam seu estatuto mais
elevado, mas fazem referéncia a indumentaria profissional de auletai,
por exemplo no uso das mangas compridas e bordados. Vejo aqui uma
forma de dizer que ela era excelente no aulos, como indica também a
absorc¢do de Dioniso, apreciando sua musica.

Consideracoes finais

Os pintores de vaso dpulos desenvolvem uma imagem de Ariadne
musicista dando €nfase a alguns aspectos de sua multipla personalidade,
tais como sua relagdo com a danga*® e com Afrodite®’ (Silva, 2022, p.
49-87), que ficam contempladas na representacao de Ariadne auletris.

Como expressao ao mesmo tempo da cultura do quarto século,
da transi¢@o do tardo classico ao helenistico, e do sincretismo regional
processado no Sul da Italia, em um processo que se pode categorizar como
de glocalizagdo, a pintura de vasos engendra uma notavel personalidade
musical, tanto de Dioniso quanto de Ariadne, desenvolvendo um aspecto
que na iconografia atica era mais limitado e localizado (por exemplo, a
industria popular de 1écitos de figuras negras tardios), mas ndo totalmente
ausente. Dioniso como musico — versado na citara retangular apula,
justamente o instrumento mais caracteristico da cultural musical local
e regional, instrumento tratado até mesmo como simbolo étnico dessa
cultura mestica greco-indigena que marcou a por¢ao Sudeste da Magna
Grécia (Tarento, Messapia, Peucécia, Daunia e Lucania oriental) — ¢
um Dioniso aclimatado a cultura local, contaminando-se de algo de

3¢ Em Homero, Iliada, XVIII.590-593, sabe-se que o lendario arquiteto Dédalo fez um
piso de danga no palacio de Cnossos para Ariadne.

57 Em Plutarco, Teseu, 20.4, relata-se que em Chipre Ariadne era adorada em um bosque
que se chamava “bosque de Ariadne de Afrodite”, Ap1advng Appoditng.
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Apolo.’® Assim, o grau de agéncia musical de que Dioniso ¢ revestido €
uma contribui¢do genuina da pintura dos vasos apulos a ja tdo poliédrica
personalidade desse deus.
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Introducio

Ao propor mais uma tradugio d’4s Bacantes de Euripides,' é
inevitavel que a primeira indagacdo a ser feita seja: “Por que traduzir
novamente As Bacantes?” Ora, vejamos: ha dez tradugdes em lingua
portuguesa. Em Portugal sdo trés: Natalia Correia (1969), Maria Helena
da Rocha Pereira (1973) e Fernando Melro (1983). No Brasil, sdo sete:
Eudoro de Sousa (1974), David Jardim Junior (1988), Mério da Gama
Kury (1993), Jaa Torrano (1995), Trajano Vieira (2003), novamente Jaa
Torrano (2017) e Ordep Serra (2022).

Ler e traduzir As Bacantes hoje, em portugués, passa pelo
reconhecimento de todo o espoélio de tradugdes ja feitas nessa lingua. As
traducdes constroem um legado de critica e recep¢ao da obra entre nés.
Nao se trata, portanto, de simplesmente dialogar com Euripides, mas
também de reconhecer e dialogar com Eudoro de Sousa, Rocha Pereira,
Kury, Torrano, Serra e Trajano Vieira, na busca de compreender o que cada
traducdo ilumina e revela de Euripides. H4, entdo, também uma tradicao
de tradu¢@o de Euripides em lingua portuguesa que ndo pode ser ignorada.

Quando me refiro a uma “tradig¢do de traducao” nao estou mais
do que retomando a ideia ja presente em Perris (2016, p. 8), que vé€ a
atividade de traducdo a luz dos estudos de recepcao dos classicos: “dar
a devida importancia a recepcao da peca [...] significa prestar atengao as
tradugdes (e adaptagdes, performances e assim por diante), tanto como
elos das cadeias de recep¢ao quanto como artefatos independentes”. Em
outras palavras, nosso primeiro contato com uma obra da Antiguidade —
a ndo ser que sejamos prodigios em linguas antigas desde a mais tenra

' Uma primeira versdo foi apresentada no VIII Simposio de Estudos Antigos: Socrates,
Euripides, Aristéfanes ¢ Nietzsche — didlogos interdisciplinares, sob os auspicios de
Dioniso, organizado pela Profa. Dra. Maria Cecilia de Miranda Nogueira Coelho
entre 02 ¢ 04 de fevereiro de 2022. A ela e aos colegas que compuseram a mesa — 0s
professores Mirian Valdés, Ordep Serra e Robert de Brose —, fago meus agradecimentos.
2Nao incluo uma reflexdo detalhada sobre a traducdo de Ordep Serra pois s tive acesso
a ela muito tempo depois da elaboragdo deste texto. Assim, minhas consideragdes
ndo puderam se beneficiar do trabalho do professor. Do mesmo modo, uma nova
versdo da tradugdo de Torrano sera em breve publicada na cole¢do Euripides: Teatro
Completo, da Editora 34.
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infancia! — ¢ mediado pelos olhos de um tradutor.’ Este profissional
contribui, assim, para a manuten¢do de uma obra como classico. Para
um brasileiro, estudante e leitor de grego antigo, ler Bacantes em grego
hoje ndo ¢ a mesma coisa que foi 1é-1a antes de termos as traducdes de
Eudoro de Sousa, Torrano, Kury ou Vieira, entre outros.

Segundo Charles Martindale em obra seminal dos estudos de
recepg¢ao dos classicos, Redeeming the text (1993, p. 7), o papel do leitor
fundamenta nossa relagdo com os textos antigos, e dessa relagdao duas
teses podem ser extraidas:

Atese “fraca” ¢ que inimeras percepgdes nao exploradas da
literatura antiga estdo vinculadas a imitagdes, tradugoes e
assim por diante (esta tese pode ser incontestavel, mas € mais
apreciada na sua viola¢ao do que na sua observacdo). A tese
“forte” é que nossas interpretagoes atuais de textos antigos,
quer estejamos cientes disso ou ndo, sdo, de maneiras
complexas, construidas pela cadeia de recepcdes pelas
quais a continuidade de sua legibilidade foi afetada. Como
resultado, ndo podemos retornar a nenhum significado
original completamente livre de acréscimos subsequentes
(Martindale, 1993, p. 7).*

3 “Imaginemos todos os escritores, todos os leitores, todos os professores de Letras, de
Humanidades e das outras matérias, todos os sabios, intelectuais, roteiristas, jornalistas,
estudantes, pesquisadores, diletantes cultos reunidos num auditorio gigantesco
paradisiaco, ou talvez infernal: a nata dos literatos do mundo. Imaginemos que néo
fossem pedantes; melhor, imaginemos que fossem incapazes de faltar a verdade. Se lhes
indagassem quem dentre eles havia lido toda a /liada em grego ou toda a Eneida em
latim, quantos responderiam “sim”? Decerto haveria varios, muitos até, e talvez alguns
fossem professores de grego e de latim. Mas estes leitores do original seriam, sozinhos,
responsaveis pela importancia que a lliada e a Eneida tiveram e t€ém? Nao seriam!
Entregues so a leitores de grego e latim, a /liada e a Eneida se tornariam o paradigma
que foram? Nao se tornariam! Quantos professores de grego e de latim leram tudo o que
leram da literatura grega e da literatura latina apenas em grego ¢ em latim? Nenhum,
afirmo. E se leram muito, como creio, leram em traducdo” (Oliva Neto, 2010, p. 270).
4 “The weak thesis is that numerous unexplored insights into ancient literature are
locked up in imitations, translations and so forth (this thesis may be uncontroversial,
but it is more honoured in the breach than the observance). The ‘strong’ thesis is that
our current interpretations of ancient texts, whether or not we are aware of it, are, in
complex ways, constructed by the chain of receptions through which their continued
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Na leitura de um poema antigo, advoga Martindale, ¢ incontornavel
“a vasta quantidade de atividade cultural ao longo dos séculos que tornou
essa leitura possivel” (1993, p. 8). A perspectiva de Perris, que aqui
adotamos, sublinha que a traducdo, fazendo parte dessa vasta atividade,
deve ser examinada com cuidado pelo papel fundamental que desempenha
na recepgdo de uma obra. Na mesma linha vai Lawrence Venuti em
seu texto “Retranslations: The Creation of Value” quando adverte a
necessidade das retradugdes, em si mesmas, pois “adicionam uma
dimensao intertextual ao texto” (2013, p. 98) —ndo s6 ao texto de origem,
mas também a outros que foram escritos na mesma lingua da tradugao.

Desse modo, cada nova tradugdo de uma obra classica dialoga
com e real¢a (de modo explicito ou implicito) a heranga que recebe das
demais, e ajuda a evidenciar a cadeia de recepcao que a antecedeu e da
qual faz parte. Nesse sentido, novas tradugdes d’ As Bacantes de Euripides
sdo indispensaveis, pois, na medida em que cada uma enfatiza aspectos
particulares ou introduz novas percepgdes a obra, também contribuem
para construir a fortuna critica dessa obra em nossa lingua.

Embora, no Brasil, a retraducdo de obras da Antiguidade grega
e latina seja uma pratica comum, ela ainda ¢ pouco discutida entre os
estudiosos da area. Para Venuti (2013, p. 100), as retraducdes de um
texto levam a um aumento significativo na autoconsciéncia da agéncia do
tradutor, relevando a sua intencionalidade, ja que explicitam semelhangas
e diferencas com os seus predecessores. O retradutor interpreta a obra
em um novo contexto ou segundo um conjunto distinto de valores, ciente
das interpretagdes concorrentes inscritas no texto de origem, as quais ele
pode manter, revisar ou deslocar. Estudar (e realizar!) retradugdes de uma
obra, portanto, ¢ também fazer Histéria da Literatura.

Quais, entdo, 0s propositos e critérios das tradugdes d’As Bacantes
que temos em lingua portuguesa? A seguir, limito-me a comentar as
tradugdes brasileiras, em geral mais diversificadas e explicitas do que
as portuguesas em estilo, propdsitos e solugdes poéticas.’

readability has been effected. As a result we cannot get back to any originary meaning
wholly free of subsequent accretions”.

5 Entretanto, cabe assinalar que néo tive acesso integral a tradugdo de Natélia Correia,
prolifica poeta e dramaturga portuguesa, que de Euripides também traduziu Ifigénia
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As traducdes d’As Bacantes

A tradugao de Eudoro de Sousa, de 1974, ¢ a primeira a ser
publicada no Brasil e, talvez por esse motivo, seja a mais didatica: o
texto ¢ traduzido em prosa, sem maiores preocupagdes formais, € ¢
acompanhado de um alentado comentario, muito influenciado pelos
estudos de Dodds, de 1944, e Winnington-Ingram, de 1948, que introduz
o leitor e o conduz as principais questdes da peca.

Esse trabalho de Eudoro de Sousa faz parte, segundo informa
a orelha da edicdao de 1974, de seu projeto maior de estudar as fontes
pré-helénicas da cultura grega, trabalho cujos primeiros resultados ja
tinham sido publicados em 1973, na obra Dioniso em Creta e outros
ensaios — estudos de mitologia e filosofia da Grécia Antiga. Esse motivo
explicaria a énfase dada ao estudo d’As Bacantes e a tradugao como uma
preparagdo para o leitor acompanhar o trabalho de comentario que se
segue a ela. A orelha do livro assim instrui:

A traducdo, conforme conselho do proprio Prof. Eudoro,
deve ser lida despretensiosamente, sem esfor¢o, deixando
que os personagens falem a imaginacao. J4 no comentario,
deve-se tomar outra atitude: uma posicao critica, porém
aberta as opinides do autor, procurando compreender o
que, em esséncia, se vem chamando, desde Nietzsche,
de dionisiaco na cultura grega (Euripides, 4s bacantes
[tradugdo de Eudoro de Sousa] s.p.).

Nao ha mencdo a edi¢do utilizada, mas possivelmente teria sido
a de Dodds (1944), cuja obra ¢ amplamente referida nos comentarios.

A traducdo de David Jardim Jr. foi publicada pela Colegdo
Classicos da Universidade, da Ediouro, em 1988. Trata-se de uma das

em Aulis e Electra. A tradugio de Melro silencia quanto as escolhas e objetivos de sua
traducdo, vertendo os versos de Euripides em prosa corrida; Rocha Pereira, por sua
vez, ¢ sucinta ao tratar de seus critérios, apenas indicando a edi¢do do texto grego e
justificando a presenga de notas abundantes que, no entanto, “estdo longe de esgotar
a prodigiosa riqueza do original” (1998, p. 30). Pode-se notar, contudo, um detalhe
estilistico em sua tradug@o, ausente na de Melro, que ¢ a diferenciag@o entre os trechos
dialogados (traduzidos em prosa) e os trechos corais (traduzidos em verso). Uma analise
da traduc@o de Rocha Pereira pode ser lida em Malta (2021).
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colecdes brasileiras mais populares e longevas de traducdes de classicos
gregos e latinos, tendo se estendido de 1960 a 1990 (Gongalves, 2019,
p. 42). Nada nos ¢ dito sobre a edi¢ao do texto utilizada para a traducao,
nem se foi feita diretamente do grego. Gongalves (2019, p. 42) mostra que
David Jardim Jr. notabilizou-se por traduzir das mais diversas linguas:

sanscrito (4 esséncia do Baghavad Gita, dos Upanishades
e outras escrituras hindus), hebraico antigo (Eclesiastes),
grego koiné (o Evangelho segundo Sdo Jodo e os Atos dos
Apostolos), chinés antigo (selecdes das obras fundamentais
do taoismo, os livros de Laozi e Chuangzi), persa medieval
(selecdo do longo poema Masnavi, do poeta sufi Rumi) e
arabe medieval (sele¢@o de trechos do Alcordo).

Gongalves langa, porém, a hipotese, fundada no prefacio de
uma coletdnea de poemas do autor, Velhos cadernos, que seriam em
sua maioria traducdes indiretas. No que concerne aos classicos, a Uinica
meng¢do a uma tradugdo direta é a da Eneida, que o tradutor propde
ser “despretensiosa”, entenda-se, desprovida de pretensdes poéticas —
opondo-se frontalmente a tinica tradu¢do do poema existente até entdo, a
Eneida Brasileira de Manuel Odorico Mendes (Gongalves, 2019, p. 43).

Nao seria despropositado pensar que os mesmos critérios se
aplicam a sua tradugdo das Bacantes. Nesse trabalho também nao ha
preocupacao formal com o texto grego: os didlogos e os trechos corais
sdo vertidos em prosa indistinta, e a preocupacao maior do tradutor parece
ser informar o leitor do enredo da pega.

Por sua vez, a traducdo de Mdrio da Gama Kury (1993) ¢ um
caso interessante: Kury amplia os 1392 versos gregos para 1831 versos
vernaculos e traduz por dodecassilabos e decassilabos, preferindo os
primeiros para as partes dialogadas, e os segundos para as partes corais,
embora ndo faga uma distingdo muito rigida entre eles. A lacuna da pega,
nos versos 1329-1330 (na tradug@o, sdo os versos 1730 a 1758) —uma fala
de Agave e o inicio de uma fala de Dioniso — sdo preenchidas, em grande
medida por versos proprios de Gama Kury,® que assim comenta em nota:

% Ordep Serra, em sua fala proferida no VIII Simpdsio de Estudos Antigos — Socrates,
Euripides, Aristofanes e Nietzsche, “As Bacantes — tradugdo, comentarios e ensaios”,
declara ter utilizado procedimento semelhante em sua tradugao.
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a partir deste verso [ 1730] e até o verso 1758 ha varias lacunas
aos manuscritos das Bacantes, preenchidas tentativamente
pelos fildlogos modernos com base em versos atribuidos a
Euripides na tragédia sacra Christus Patiens, atribuida a S@o

Gregorio Nazianzeno (Kury, 1993, p. 277, n. 35).

O que pouco se diz sobre as escolhas e solugdes de Kury é que
elas se devem a uma perspectiva de que suas traducdes poderiam ser
montadas e encenadas. Esse critério fica evidente quando analisamos a
sua primeira traduc¢do do teatro grego, 4 Electra de Sofocles, de 1958.
Em 1965, o tradutor publica a segunda edi¢do da peca com versos
inteiramente retocados e justifica, no prefacio:

os retoques visaram principalmente a dar maior
sonoridade aos versos, pois na primeira edigdo meus
cuidados foram mais filologicos que poéticos ou teatrais.
Naquela ocasido, sacrifiquei muitas vezes (talvez até
demais) o verso portugués a fidelidade. Com o passar do
tempo, principalmente depois de ‘ouvir’ a minha traducao
representada por um valoroso grupo sobre a direcdo de
Paulo Afonso Grisolli, senti mais fortemente que a tradugao
da peca de teatro deve destinar-se tanto (sendo mais) a ser
falada quanto a ser lida, e que se for bem feita para o palco
sé-lo-4 também para a leitura (Kury, 1965a, s.p.).

De fato, a peca mencionada por Kury estreou em 27 de janeiro
de 1964 no Teatro Municipal de Niterodi, levando o titulo Electra — a
Jjusticeira, marcando a estreia do grupo de teatro Mambembe, fundado
por Paulo Afonso Grisolli, com um interesse marcadamente popular.
Segundo um depoimento do diretor,

A escolha de Electra nao foi casual. Mambembe destina-se
a fazer espetaculos para camadas populares, jamais tocadas
pelo teatro como fator de cultura e entretenimento, e, por
isso, sua primeira meta ¢ conquistar plateia nova. Procurei
longamente textos capazes de produzir espetaculos cuja
sedugdo exercida sobre o espectador pudesse ser, de fato,
um fator de conquista. Com essa preocupacdo, ndo pude
conter meu entusiasmo ao reler o texto de Sofocles. Parece-
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me indiscutivel o gosto popular brasileiro pelo melodrama.
E esse, sem davida, o maior elemento de sedugido que
explica o sucesso da novela radiofonica ou, até mesmo, das
historias folhetinescas de Nelson Rodrigues no Brasil. Nao
encontrava eu, ao ler Electra, justamente o que ha de melhor
em matéria de melodrama? (Michalski, 1964, p. 36)

Noticias em jornais da época indicam que, para o espetaculo,
Mario da Gama Kury havia feito em sua traducdo “uma minuciosa
revisio reestudando todo o seu linguajar” (Bernard, 1964, p. 9). E
tentador pensar que ver a sua traducdo encenada pelo grupo tenha
pautado toda a experiéncia posterior de Mario da Gama Kury com o
teatro grego nos mesmos termos que Grisolli discorreu em entrevista
sobre a encenagao de sua Electra:

Procuramos, ao analisar o texto, de inicio, identificar-
lhe os elementos de popularidade, sem perder de vista o
espectador-padrao, isto €, o espectador-povo. E sentimos
que, através dessa pesquisa, estdvamos estabelecendo
bases para uma experiéncia enorme, valiosissima, que nos
indicava uma linguagem nova a ser testada, uma empostagao
dindmica da tragédia escrita ha 2400 anos e uma critica que
ndo nos permitia perder de vista o papel que desempenha
hoje, na sociedade ¢ na Historia, esse espectador-padrdo
que nos estabelecemos como mira (Michalski, 1964, p. 36).

A traducao de Jaa Torrano, de 1995, retraduzida em 2017, tem
como principal preocupagao, segundo o proprio, “conservar a integridade
icastica do verso ¢ a acribia das nogdes proprias do pensamento mitico”
(2018, s.p.). Por esses termos, Torrano evidencia dois aspectos, conforme
expoe em seu texto “Antigone, de Séfocles: Guilherme e Epigonos” (2017):

(1) aimportancia que da ao verso grego como unidade de sentido,
“que organiza tanto o recorte da realidade quanto a dinamica do
pensamento, € constitui assim um instrumento de analise, e ao
mesmo tempo, de organizagdo do pensamento” (2017b, s.p.).
Para Torrano, o elemento icastico esta na “recriagdo da unidade
morfossintatica do verso grego” (2017, s.p.) e, para essa tarefa,
“o verso livre € o mais apto, dentro das possibilidades de nossas
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poéticas contemporaneas, para a transposicao da riqueza ritmica
e semantica do verso grego em portugués” (2004, p. 14).

(2) “a acribia das nogdes proprias do pensamento mitico” significa
traduzir de modo consistente e sistematico o Iéxico relevante
para a nogdo tragica e religiosa de Euripides. Um exemplo ¢ sua
opg¢ao em verter Bdkkhai por Bacas, buscando

reproduzir em portugués o jogo metamorfico da epifania do
Deus Baco, que, “mudada a forma de Deus na de mortal”
(Eur. Ba. 4), manifesta-se tanto na figura de homem como
chefe do seu tiaso quanto nas figuras de mulheres como
integrantes do seu tiaso, [...] [de modo que a] varia¢ao do
nome divino Bdkkhos/Bakkai constitui uma imagem léxica
da natureza metamorfica das epifanias do Deus e por isso
deve ser preservada na tradugao (Torrano, 2018, s.p.).

A traducdo de Trajano Vieira, publicada em 2003, ¢ atenta a
sonoridade e a originalidade verbal de Euripides, pondo em primeiro
plano a funcdo poética e buscando recriar todos os jogos sonoros,
repeti¢des e expressdes coloquiais do poema. Exemplos dessa atencao
sd0 o recurso de vernaculizar termos do original grego colocando ou ndo
uma tradu¢ao em aposicao: v. 328 (“Sénex, ndo falas com desdouro a
Foibos”); v. 377 (“a mesa engalanada dos banquetes caliestefanios”); v.
412 (“daimon pré-baqueu”); v. 415 (“Pothos — o desejo”).

A recriacdao do jogo sonoro dos versos 1251-1252, sublinhado
pelo proprio tradutor em sua introdugao (2003, p. 25), serve de exemplo
paradigmatico de sua proposta. Em grego, assim correm oS Versos: g
0v6KoAOV TO YTHipag avOpdmolg Epu / &v T’ dupoct okvOpeTOV [...].
Neles, os vocabulos dyskolon, anthropois e skythrépon repercutem
sonoramente. Se em uma traducao literal teriamos “como a velhice
¢ desagradavel [dyskolon] e sombria [skythropon] para os homens
[anthropois]”, a traducdo de Vieira assim resolve: “Como a senilidade
opila o figado/ e a vista do homem obnubila”.
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Traduzir novamente As Bacantes

Considerando as particularidades e os critérios de todas as
tradugdes mencionadas, que ndo se excluem mas antes se complementam
e possibilitam leituras diversas da tragédia de Euripides, podemos voltar
a pergunta: por que o empenho em traduzir novamente Bacantes?

Passo agora aos critérios que nortearam a traducao. O primeiro
deles foi buscar, sobretudo o leitor ndo especializado. Nesse sentido, a
leitura deve ser clara e fluente, recorrendo ao minimo a notas explicativas.
Assim, por exemplo, busco inserir nos versos mesmos o esclarecimento
de termos geograficos, historicos e mitoldgicos que aparecam no poema.

Cito alguns exemplos: nos versos 337-339, Tirésias tenta desviar
Penteu da desdita, mencionando o destino de Actéon. Actéon €, na
mitologia, filho de Autonoe, uma das filhas de Cadmo, irma de Agave.
A sina de Actéon € mais pungente e patética por causa de seu parentesco
com Penteu. Busquei esclarecer isso na tradugdo de modo a manter a
fluéncia na leitura, em vez de remeter o leitor a uma nota:

Tu viste a triste sina de feu primo Actéon,
os cdes carnivoros que ele mesmo criara

despedagaram-no [...] (Bacantes, v. 337-339, tradugdo nossa)’

Quando Penteu pergunta se o Jovem Estrangeiro/Dioniso pode
esclarecer a sua origem:

D. Tranquilamente. E facil dizé-la.

o florejante Tmolo, ja ouviste falar?

P. Sim. O monte nos arredores da cidade de Sardis.

D. Pois sou de 1a. A Lidia ¢ a minha terra (Bacantes, v. 461-
464, tradugdo nossa).t

A epifania de Dioniso, pondo fogo no palacio de Cadmo, assim
esta em grego:

7 Para atradugdo, adotei o texto de Dodds (2009): 6pdirg tov Aktaiwvog GOAov popov,/
Ov dpocttol okvAakeg G €0péyato/ diecmdoavto |...].

8 LAL} ok dkvog oddeic, pdudiov &’ insiv 108e./ TOV avOepmdN Tpdiov 0icOE mov
KMov; / {IIs.} 018’, 8¢ 10 Tapdemv dotv mepiPdiier kKiAmt. / {AL} dviedBév i,
Avdia 8¢ pot matpic.



Nunt. Antiquus, Belo Horizonte, v. 19, n. 2, p. 99-121, 2023 109

0 8’ ¢ €0€lde, dmpat’ aifecOar dokdv,
Nwoc’ ékeloe KAt Ekeloe, SUmGiv AxeAdIOV PEPELY
gwvénav [...] (Bacantes, v. 624-626).

Uma tradugdo literal de opwociv AxeAdiov pépev Evvémwy seria
“ordenando aos servos trazerem o Aqueloo”. Busco manter o tropo,
ndo substituindo simplesmente Aqueloo por ‘4gua’, o que arruinaria a
imagem, mas desdobro seu sentido:

Quando ele viu, pensou que a casa queimava,
correndo 14 e ca pedia 4gua aos escravos, [625]
chamava o rio Aqueloo [...]

(Bacantes, v. 624-626, tradugao nossa).

Penso que esses recursos aproximam mais a minha tradugdo
daquela de Mario da Gama Kury, que se servia de expedientes semelhantes,
como, entre outros, a parafrase, tendo em vista a clareza e possibilidade de
encenar suas tradugdes. E este um ponto que busquei pér em relevo nesta
tradugdo: o texto deve ter no horizonte a sua ocasidao de performance —
sendo adaptavel na mesma medida em que funciona como texto escrito.’
Diferentemente de Kury, no entanto, busco manter a correspondéncia dos
versos da traducao com os versos do grego, seguindo rigorosamente o
limite de 1392 versos. Além disso, fazendo concessoes a esse método, nao
traduzi (apenas vernaculizei) trés nomes que ndo constam dicionarizados:
Bromio, Baca e tiaso. O que me leva ao proximo ponto.

Ao mesmo tempo que dirijo esta traducao a novos leitores — nao
necessariamente académicos —, busco também manter aspectos caros ao
leitor especializado. Por esse motivo aponho a tradugdo um comentério
ao final, que dialoga com as quatro principais edi¢des que utilizei para
traduzir o texto — as de Dodds (2009 [1. ed. 1944]); Roux (1970, 1972),
Seaford (1996) e Guidorizzi (2020) —, bem como justifica meus critérios
e escolhas, evidenciando ao leitor o percurso hermenéutico que fiz e que
se reflete na tradugdo. Incluo também notas histdrico-filoldgicas, que dao
conta do contexto em que a peca se inseriu € do estabelecimento de seu
texto. No processo de estudar e analisar As Bacantes minuciosamente,

° Por esse motivo, ¢ na mesma linha de Kury, também nao me furtei a incluir notagdes
cénicas — ausentes no texto grego.
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tenho me voltado novamente ao texto traduzido e revisto com atengao as
minhas solugdes diante da vasta produgdo critica sobre a pega, vendo o
que funciona e o que ndo funciona em meu trabalho diante das questdes
filologicas que a obra levanta. Naturalmente, busquei que esta segunda parte
do trabalho, os comentarios, ndo fosse essencial para a leitura da tradugao,
mas que de certo modo pudesse enriquecer uma segunda leitura da peca.

E um procedimento diferente que adotei em outro trabalho, Elegia
grega arcaica (2021), realizado em parceria com a Profa. Dra. Giuliana
Ragusa (USP): traduzir a poesia elegiaca do periodo arcaico (sécs. VII-V
a.C.) demanda uma interagao maior entre tradu¢do ¢ comentario, uma
vez que aspectos relevantes se perdem na natureza fragmentaria do texto,
ou s30 ao menos discutiveis. Assim, 14 argumentamos ser “uma tradugao
a servigo do comentario histérico-filologico, de maneira a permitir que
forme, com o comentério, um conjunto indivisivel, uma vez que se
esclarecem e se beneficiam mutuamente” (2021, p. 22).

E nesse sentido, também pensando no leitor especializado
(entenda-se: o estudioso de linguas e literaturas cldssicas), que julguei
fundamental em As Bacantes atender aos elementos formais da peca e
manter o rigor na transposic¢do de sentido de palavras-chave do culto a
Dioniso que la aparecem.

Nesse ponto, a minha traducdo se inspira e dialoga abertamente
com as tradugdes de Torrano: adoto o substantivo Baca para verter
Bdkkha, usando-o em par com Bacante, que adoto também para verter
o participio bakkheuon. Além disso, busco ser sistematico na traducao
dos termos que designam o culto de Dioniso: teleté é sempre ‘rito’; érgia
¢ sempre ‘mistério’. Para bdakkheuma, bakkheusis e bakkheia, termos
que designam o culto e cujas variagdes de sentido sdo sutis, adoto o
dicionarizado ‘bacanal’, mas para verbos compostos com o radical
bakkh- realizo perifrases: bakkheuo, “ser bacante”; katabakkhioomai,
literalmente “estar totalmente preenchido pela loucura baquica”, tornou-
se “entrega-te a baco”’; ekbakkheuo ¢ traduzido como “fazer-se Baco”.

Dodds nos ensina que esta ¢ uma tragédia voluntariamente
arcaizante, ¢ oferece-nos uma série de indicios: a atuagdo maior do
coro; a presenga de refrdes; o emprego de tetrametros trocaicos a partir
dos versos 604-641, verso que no desenvolvimento da tragédia ¢ depois
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substituido pelo trimetro jdmbico, mas aqui surge em momento crucial
da pega, em que Dioniso reencontra o tiaso depois de aprisionado por
Penteu. Estudos recentes relativizam esta questao: apesar de a presenca
maior do coro indicar um trago arcaizante, a qualidade deste coro remete
as tragédias mais recentes de Euripides, que trazem um coro distante,
que nao ¢ necessariamente afetado pelo destino da polis.'® Ainda assim,
os elementos de diccao e estilo ddao inequivocamente a esta tragédia um
sabor arcaico que as afasta da linguagem coloquial ou prosaica que ndo
raro Euripides emprega em outras pecas. Alguns exemplos, como informa
Dodds, vém das expressdes do culto de Dioniso: por isso mantenho o
termo tiaso, para designar o grupo que acompanha o deus, e Bromio,
para seu epiteto principal (uma op¢ao abandonada por questdes de ritmo
e sonoridade foi “Fremente”/”’Deus Fremente”). Busquei manter também
termos excéntricos com relagdo ao restante da pega pelo refinamento e
solenidade que imprimem e que sdo tragos desse arcaismo deliberado. Um
exemplo estd no verso 154: Tudiov ypvcopdov yAdd, que € transcrito
quase literalmente: “luxos do aurifluente Tmolo™.

Outro aspecto do rigor formal pretendido estd na atencdo em
traduzir e reproduzir, na medida do que o portugués permite, os aspectos
formais que imbuem o poema de sentido. Assim, além de traduzir os
Versos gregos por versos portugueses, mantendo a correspondéncia
numérica (isostiquia) entre eles, adoto o verso livre, ou melhor, uma
perspectiva polimétrica, que tem no verso de 12 silabas a medida
principal. Como exemplo, cito a esticomitia entre Dioniso e Penteu que
ocorre no segundo episddio, quando o rei interroga o deus:

P. E estes ritos que trazes a Grécia? Que sao? [465]
D. Dioniso em pessoa iniciou-me, o filho de Zeus.
P. Tem 1a um Zeus que gera novos Deuses?

D. Néo, é o mesmo daqui, o que se uniu a Sémele.
P. Incumbiu-te em sonho? Ou estavas desperto?

D. Olhando-me nos olhos ensinou mistérios. [470]
P. Esses mistérios teus, como eles sao?

D. Indiziveis aos mortais sem Baco.

P. Que vantagem tem quem os celebra?

19 Ver Mastronarde (2010, p. 105) para o papel do coro nas tragédias de Euripides.
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. Nao podes ouvir. Mas vale a pena conhecer...

. Falseaste a fala bem, para que eu queira ouvir. [475]
. Os mistérios odeiam quem pratica a impiedade.
O deus, ja que dizes vé-lo claramente, como era?
Como ele queria. Isso eu ndo controlava.

Outra bela evasiva! Que bobagem!

Ao inculto soa tola a sabia fala. [480]

. Trouxeste aqui primeiro esse teu deus?

. Entre os barbaros todos dan¢cam a Dioniso.
Claro, ndo pensam tao bem como os gregos.
Eles tém outras leis. Nisso, sdo melhores.
Celebras os ritos a noite ou de dia? [485]

A maior parte a noite. Trevas sdo sagradas.

Que truque sujo para seduzir mulheres!

O vil também se vé a luz do dia.

Tens que pagar por teus perversos sofismas.

E tu, por seres ignorante e ofender o deus. [490]
Baco atrevido, bem treinado nas palavras!

Diz ai o que vou sofrer. Que terror me preparas?
Primeiro, teus delicados cachos vou cortar.

Meu cabelo ¢ sagrado. Cultivo-o para o deus.
Depois, vou tomar esse tirso que seguras. [495]
Vem pegar. Ele pertence a Dioniso.

E vamos te por na cadeia e vigiar.

O deus me livrara, quando eu quiser.

Quando estiveres entre Bacas e o chamares?

. Ele ja estd aqui e vé€ o que sofro. [500]

Onde? Nao ¢ visivel aos meus olhos.

Bem aqui. Tu que €és impio e ndo o vés.

. Levai-o! Ele desdenha de mim e de Tebas!

. Digo-vos: ndo me prendais. A insanos falo sdo.

. E eu digo: prendei! Eu mando aqui, nao tu.[505]
. Ignoras tua vida, o que fazes e quem és.

P. Sou Penteu, filho de Agave e do pai Equion!

D. Perfeito nome para a desdita. (Bacantes, v. 465-507,
tradugdo nossa)."!
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Nos cantos corais, me permito outras experimentacdes, com
um verso em geral menor e buscando maior fluidez e recorréncias
sonoras a partir de assonancias, aliteragdes e paralelismos. Passo agora
a exemplificar meus procedimentos nestes cantos, citando alguns trechos
nos quais o rigor semantico e a necessidade de observar efeitos estéticos
da pega foram pensados lado a lado.

A principal discussdo que o drama coloca ¢ o uso do termo sophos,
que admite multiplos sentidos. O conceito vem expresso no misterioso e
conciso no verso 395 do primeiro estdsimo: 10 co@ov 6’ oL coeia. Como
traduzi-lo? Soa como um paradoxo, mas o que Euripides parece nos dizer
aqui € que o saber mortal, o uso da razdo, ndo ¢ a verdadeira sabedoria.
O saber humano sucumbe ante as poténcias divinas; ter sabedoria ndo ¢
acumular saber, mas obedecer ¢ reconhecer os deuses. Confiar somente
em seus pensamentos ¢ uma forma de arrogancia, € o homem que se
orgulha de seu intelecto e despreza as posigdes religiosas do vulgo
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incorre em um erro. A luz desta interpretacio, a tradugdo do verso 395
e seguintes busca reencenar o jogo verbal que enfatiza o paradoxo, ao
gosto sofistico, entre t0 sophon (‘saber’) e sophia (‘sabedoria’).!?

Com isso em mente, na traducdo, procurei verter sistematicamente
as ocorréncias desses termos na pega (v. 395-432), evidenciando a
impactante proximidade, sonora e semantica, entre as palavras. Cito
integralmente os trechos onde se encontram esses termos, uma vez que
eles explicitam os critérios discutidos até aqui e mostram algumas de
minhas solugdes:

Saber ndo ¢ sabedoria, [395]
nem pensar-se imortal.
Avida é breve. Por isso
quem caca imensiddes

perde o que ja tem.

Louco ¢ quem faz isso [400]
(assim eu penso)

ou ¢ do mal.

Quero ir & Chipre,ilha de Afrodite
onde os Desejos moram
enfeiticando o coragdo mortal [405]
Quero ir a Pafos
seu rio barbaro de cem bocas
a dar frutos sem chuva
e a Piéria
mais bela casa das Musas [410]
sagrada encosta do Olimpo
Leva-me até 14, Bromio,

divina forca
areger o bacanal, evoé!
L& as Gragas, 1a a Volupia, [415]
14 ¢ lei celebrar teus ritos.

Nosso deus filho de Zeus

12 Por vezes Euripides pde em cena um conceito abstrato ¢ o inverte, dando novo
significado ou caracterizagdo. Ver, por exemplo, Orestes, v. 819: (160 Kahov 00 KaASV,
“o0 belo ndo ¢ belo”).
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se alegra nas festas,

gosta da Paz, deusa

que enriquece e alimenta. [420]

Ao rico e ao pobre ele da

o igual prazer

sem dor do vinho

mas detesta quem nao cuida,

na luz do dia ou noite amiga, [425]
de viver de bem com a vida,

de por a sabia mente e o coracao

a salvo da arrogante gente.

O que a multiddo mais simples [430]
tem por uso e regra:

isso eu também quero! (Bacantes, v. 395-432, tradugéo nossa)"

Nos versos 199-203, Tirésias ja prenunciara a mesma conclusao
feita nos versos acima, e se decide por louvar Dioniso nos montes como
bacante. O profeta utiliza o verbo sophizomestha (v. 200), de carater
ambivalente no século V a.C: ja designara reflexdes intrincadas e sutilezas
de pensamento;!* no entanto, este sentido assumira com o tempo uma
conotagdo negativa, sendo associada a pratica dos sofistas. O uso do
verbo, de todo inusitado — ele € usado apenas mais uma vez na obra
supérstite de Euripides, e com conota¢do negativa'® —, vai ao encontro da
noc¢ao de sophia que a pega estabelece: o saber (t0 sophon, v. 203) nao

1370 60@0Ov 8’ 00 6o@ia,/ 10 T& un Ovotd epovelv/ Bpoyc aidv: énl TobToV 8¢ Tic av
pEYOA SIOK®V/ TA TapOVT’ 0VYL PEPOL; Lot~/ VOUEVOVY 0idE TPOTOL Ko/ KOKOBOOA®Y
nap’ Epotye eot®dv.// ikoipay toti Kompov,/ viicov tdg Appoditag,/ tv’ ol 0eA&ippoveg
vépov-/ tai Bvatoiow "Epwteg/ Tlagov, tav ékatdotopor PBoapPdpov motapod poai/
kapmilovoty dvopBpot,/ ob 0’ & kodhotevopévas Thiepia, povoetog £5pa.,/ Gepvel KAETHS
‘OMopumov’/ ékelo’ dye pe, Bpouie Bpoyue,/ mpofaiy’ edie doipov./ kel Xapireg, kel 6¢
[1600¢, £kel 6 Pak-/ yaig Bépuc dpyralew.// 6 daipwv 6 Ao¢ maig/ yaipet pev Bokioiow,/
QUAET &’ dOAPodotelpay Ei-/ prvav, kovpotpdpov Oedv./ icav &’ £ te TOv dAPlov/ tov
1€ yelpova d@k’ Exewv/otvov Tépyiv lvmov/ ol 8 Ot ui tadTa PEAEL/ KaTtd Qaog
vOKtag te Qidag/ gvaimva dalfv,/ Tooeav & anéyev mpomida Qpéva te/ TEPIGEDY
mapd @OTOVT/ 10 TANB0C §TL TO POVAGTEPOV EVOLUGE YpTi-/ Tal TE, TOD Gv deyoipov.
4 Ver Aristofanes, Nuvens, 547.

15 Ver Euripides, Ifigénia em Aulis, 744.
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¢ desenvolver ideias capciosas e originais sobre os deuses; basta seguir
as crengas tradicionais:

Ca. Nao desprezo os Deuses, eu que nasci mortal.

T. Nem sofismamos com deidades. [200]

Costumes patrios, que juntos herdamos

nenhum argumento os derrubara,

nem que venha do mais alto saber (Bacantes, v. 199-203,

tradugdo nossa).'®

Uma resposta mais afirmativa sobre o enigma de t0 sophon ¢
ensaiada pelo coro nos versos 877-911. Mantenho a opg¢ao adotada em
ocorréncias anteriores do termo, vertendo-o sistematicamente por ‘saber’.
O saber aqui ¢ tradicional: ndo s6 prenuncia a sangrenta vitoria de Dioniso
sobre seu inimigo, mas explicita a ética de “fazer bem aos amigos, e mal
aos inimigos”, tipicamente arcaica.'” Esse refrdo, permeado de conceitos
abstratos (0 sophon, ‘saber’, v. 877, 897; to kallion, v. 877, 897, ho ti
kalon, ‘belo’, v. 881,901), defende a supremacia das leis estabelecidas pela
tradicao e pelo costume (as “soéncias’) em oposic¢ao ao saber intelectual.
A ideia do refrao ¢ desenvolvida nos versos seguintes reforcando esse
gosto arcaico: nos versos 882-890, por meio de imagens, Euripides opde-
se a abstragao do refrao com a concretude do pensamento mitico, no qual
os aspectos do mundo sdo divindades materializadas; nos versos 902-
911, por sua vez, chama a atengdo a forma: Euripides utiliza o priamel,
expediente ndo raro na poesia arcaica € que consiste na enumeragao de
itens em sequéncia paratatica com o objetivo de destacar o ultimo item
enunciado como superior aos demais, que sao refutados pelo poeta:

O que é o0 saber? Ha mais belo
prémio dos deuses aos homens
que firmar o brago forte

na cabega do inimigo? [880]

O belo ¢ améavel sempre.

16 [{Ka.} ob kotaepovd “yo t@v Oedv 6vntog yeydg./ {Te.} 00dev coiopscda
Toio1 daipooty./ maTpiovg Tapadoyds, Gg 0 opmAkag ypoval kektued’, ovdeic adta
kataforel Adyoc,/ 008’ €i 1’ GKp@V TO 60OV NOPNTAUL PPEVEDV.

17 Ver, por exemplo, Arquiloco, fr. 126 West.
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Move-se lentamente

mas nao falha

a forga divina; corrige

quem louva a insensatez [885]
e com louca opinido

ndo exalta os deuses:

com astiicia encobrem

o0 passo longo do tempo

e cagam o impio. Nao [890]
se deve pensar nem agir

além das soéncias.

Custa pouco crer

que isto ¢ forga,

o divino (qual seja):

lei aceita ha eras perene [895]
nasceu na natureza.

O que é o0 saber? Ha mais belo
prémio divino entre os homens
que firmar o brago forte

na cabega do inimigo? [900]

O belo ¢ améavel sempre.

Feliz quem foge das tormentas no mar,
€ encontra um porto

Feliz quem vence a dor;

mas sempre um supera outro [905]

em fortuna e poder.

Infinitos os mortais, infinitas

suas esperan¢as: umas

em fortuna se cumprem

outras desvanecem.

Sé feliz dia apos dia: [910]

isso eu enaltego (Bacantes, v. 877-911, tradugio nossa).'®

13 1{ 10 60Q0OV; 1j Ti 10 KdAMoV/ Tapd Bedv Yépag v Ppotoid/ fi ip’ vmep KopvPac/ TV
€xOpdV kpeloom katéyev;/ 6tL KaAov eilov aiel.// Oppdtor pog, GAL’ pwg/ motdv
<t1> 10 Beilov/ 60€vog” dmevBivel 8¢ Ppotdv/ ToVG T’ dyvmdpocOVAY TIH@V-/ TOG KoL 11|
ta 0edv ad&ov-/ Tag oLV pavopévar do&at./ KpuITevovat 8¢ ToKIAm/ dapov xpPOdvoL
oS0 Ko/ ONpdGY TOV doenToV: 0V/ YOp KPEIGGOV TOTE TMV VOUMV/ YIYVOOKELY YPT| KOd
peietdy./ kovea yap damdva vopi-/ {ew ioydv 168 Exev,/ 6t mot’ dpa TO dapoviov,/
76 T’ &V 1pOVOL LoKP@®L VOULIOV/ AEL pUGEL TE TEPVKOG.// T{ TO GoPoV; T Ti TO KAAAIOV/
mapd, Oedv yépog &v Bpotoic/ 1j xelp’ tmep Kopveag/ TV ExOpdY Kpeloom KoTéXEW;/ &
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Outro momento em que € necessario ficar atento aos elementos
estéticos do poema como criadores de sentido estd nos versos 285-297:
trata-se da etimologia popular que conta o nascimento de Dioniso,
explicada por Tirésias: Zeus tenta esconder o bebé Dioniso de Hera, que
o0 odeia por ser fruto de uma relagdo extraconjugal do marido. Euripides
diz entdo que Zeus corta uma peca (méros) do céu e entrega a Hera no
lugar de Dioniso, que faz dele um refém (homeros). Com isso, a deusa
deixa de se irar. Com o tempo, os seres humanos confundem Aoméros
(‘refém’) com merds (‘coxa’) e inventam o mito de que Dioniso nascera
da coxa de Zeus. E dificil pensar que aqui Euripides no busca alguma
comicidade, trazendo um Tirésias que mais parece um sofista, em ampla
contradi¢do consigo mesmo (ver acima, v. 200), valendo-se de jogos de
palavras astutos para compreender o mito, em vez de aceitar o que professa
atradicdo. Nessa passagem, o significante importa mais que o significado;
procurei recriar o jogo através de uma paronomasia entre perna e perda:"

Ris que ele tenha sido costurado na perna

de Zeus? Vou te ensinar o que isso quer dizer.
Quando o arrancou do fogo do relampago
Zeus levou o recém-nascido deus ao Olimpo,
mas Hera planejou expulsa-lo do céu; [290]
Zeus retrucou com artes dignas de um deus.
Partiu peca do Eter que envolve a terra

e com ela salvou Dioniso. Deu-a a Hera

e 0 6dio se perde. Com o tempo mortais
dizem que foi urdido na perna de Zeus, [295]
trocando os nomes; porque o deus a deusa
Hera um dia foi uma perda, adaptam a historia (Bacantes, v.
286-297, tradugio nossa).?

TL KOOV @ilov aigl.// evdaipmv pev 0¢ €k Bardocag/ Epuye xeiua, Apéva &’ Ektyev:/
gvdaipwv &’ 0g Vmepbe poyxObwv/ Eyéved’: Etepa &’ Etepog Etepov/ OAPmL Kol duvapet
mapfABey./ popion 8’ €11 popioig/ gioilv EAnidec: ai pév/ tekevtdoty &v SABmV Ppotoic,
ai 8 anéPacav/ o 8¢ kat’ Ruop dtot Plotog/ evdaipmy, poxapilm.

1% Qutras tradugdes poéticas vertem diferentemente: Torrano (1995): cédea (méros)/
coxa (méros); Vieira (2003): setor (méros)/penhor (héméros)/senhor-do-fémur (méros);
Torrano (2017): fragmento (méros)/refém (homéros)/fémur (méros).

20 xoi Sroyeddig viv g éveppdpn Aog/ umpdt; S186E0 6 Mg KOADG Exel T0de./ Emel
viv fiproc’ €k Topog kepavviov/ Zevg, &g & "Oivumov Bpéeog aviyayev véov,/ “Hpa
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Conclusoes

Buscamos, com este artigo, destacar a importancia e a relevancia
das retraducdes dos classicos, inserindo-os no debate sobre Historia da
Tradugao no Brasil. Concentramo-nos especialmente nas tradugdes d’As
Bacantes de Euripides, para a qual também propomos uma tradugao propria.

Tradugdes operam uma relagao metonimica com o texto original
—real¢ando partes do todo que o compdem. Tal relagdo metonimica fica
ainda mais evidente nas retraducdes, cada qual agenciando de maneira
diversa aspectos do texto de partida, e assim realgando e promovendo
a intertextualidade com tradugdes precedentes. Tem-se, portanto, nas
retradugdes, a construgao e a explicitagao da cadeia da recepg¢ao de uma
obra literaria, na qual cada nova tradugdo contribui para a construgao
da fortuna critica da obra na lingua de chegada, introduzindo novas
percepgdes. Buscamos contribuir para a continuidade dessa cadeia de
recepe¢ao e enriquecer o legado da critica e da recepgao da obra a partir de
nossa tradugao, que dialoga com trabalhos anteriores, como os de Mario
da Gama Kury e Jaa Torrano, apresentando nossos proprios métodos,
critérios, desafios ¢ solugdes ao traduzir.
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Introduction

The title of this paper' is bound to raise eyebrows, if not alarms.
Xenophon’s declared purpose in composing the Memorabilia was to
defend Socrates against any charge of impiety or harming — corrupting,
in the language of the indictment — anyone at all. As he puts it in the
final chapter of the work: “For my part [éuol uév 6v], I have described
him as he was: so pious as to do nothing without the judgment of the
gods; so just as not to do the least harm to anyone, but rather to benefit
all who associated with him in the greatest degree.” He was supremely
self-controlled, most sensible (phronimos) and independent in his
judgment, capable in speaking as well as in cross-examining others and
urging them to excellence and nobility (kalokagathia). Xenophon sums
him up by saying that Socrates seemed (edokei) the very model of the
best and happiest (eudaimonestatos) of men. How could such a figure
be remotely thought of as subversive?

Let me state my position at the outset. That Socrates seemed to
Xenophon — I think we must understand €uoti after the verb €d6xet in
that penultimate sentence of the book (256ket Totodtog glvo olog av £in
aplotdc € Avip Kol evdatpovéotatog, 4.8.11) — to be the best of men

' This paper was conceived during my stay at the Israel Institute for Advanced
Studies, to whose support and stimulating atmosphere I am deeply grateful. I
must also express my gratitude in particular to the members of the research group,
“Triangulating Socrates,” held at the Institute. Together, we met weekly, online, for
more than half a year, and read in minute detail the fourth book of the Memorabilia.
These colleagues are Gabriel Danzig, Jamie Redfield, Dave Johnson, Chloe Balla,
and Olga Chernyakhovskaya. I am indebted too to the many others who participated
in the series of talks sponsored by the research group. I delivered this paper on two
occasions. Once was under the sponsorship of the International Society for Socratic
Studies, on 7 July 2021; a recording of the event is available at <https://www.youtube.
com/watch?v=_kOus1NgqjJk>. I am grateful for comments during that session. The other
was for a seminar on “Philosophy and Religion,” delivered on 12 November 2021 and
organized by Sylvana Chrysakopoulou in the Classics Department of the University of
Ioannina. Again, I am grateful for comments during that virtual meeting, and especially
to Andrei Lebedev, Richard Seaford, Ronna Burger, and Sylvana herself. None of these
scholars is responsible for the views I present here.


https://www.youtube.com/watch?v=_kOus1NqjJk
https://www.youtube.com/watch?v=_kOus1NqjJk
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does not necessarily imply that he would have been perceived that way
by the majority of contemporary Athenians. The mistake, as I see it,
lies in assuming that Xenophon’s views were that of a typical citizen
of Athens; or, if not that precisely, that his intention was to exonerate
Socrates of the charges of impiety and harming the youth by showing
that he conformed in thought and action to what Athenians regarded as
consummate piety and beneficence. But what if Xenophon’s conception
of these exemplary qualities was not that of the average Athenian, of the
sort who sat in judgment over Socrates in the trial and condemned him to
death? Suppose that what Xenophon meant by piety was quite different
from what an average Athenian would have understood by the term, so
much so, in fact, that someone who was pious by Xenophon’s lights (or
as he represented Socrates as being) might even look sacrilegious to the
majority of his fellow citizens. Suppose too that what Xenophon chose to
describe as beneficial might again seem quite otherwise, when measured
by popular views of advantage and of good and bad conduct. This is not
a particularly challenging thought experiment. We do it readily enough
when considering Plato’s idealized image of Socrates, which was not
necessarily such as to commend itself to the Athenian man in the street.
And yet, for all the progress that has been made in recent decades in our
understanding of Xenophon’s views, which are in many respects very much
his own, we still, I think, find it hard to shake off the conception of him
as a man of mediocre intelligence, who perhaps dumbed down Socrates,
to the extent that he understood what he had to say, but was incapable of
creating a picture of him that was coherent and informed by an original
vision, however much, or little, this corresponded to the real Socrates.?
To put it schematically, we may identify three images of Socrates.
At one extreme, there is the ostensibly real man, whose views we must
reconstruct hazardously from the testimonies of his disciples. At the
other, there is the Socrates whom the Athenians, or at least the majority

2T am aware that this statement needs considerable qualification, in the light of many
brilliant interpretations, too numerous to cite, of Xenophon’s originality as a writer
and (to a more limited extent) as a thinker. But that he self-consciously represented
Socrates as subversive has not, I believe, been affirmed, or at least not argued at length.
The present paper is a preliminary essay in that direction.
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of the jurors, convicted and saw as worthy of the death penalty for his
impiety and corrosive influence on the young, although a great many
others voted to acquit him and so doubtless saw him differently. Between
these extremes, there is the Socrates we see in the pages of Xenophon (or
of Plato). On the most common view, Xenophon’s purpose in recording
his memoirs of Socrates is to show that those who condemned him got
him wrong. If they had seen Socrates as Xenophon represented him, they
would have appreciated his virtues and honored him as the best of citizens.
I wish to suggest that this was not Xenophon’s intention. Rather, he offers
a portrait of a Socrates who, by Xenophon’s own standards, is all those
good things. But Xenophon'’s ideas of piety and beneficence are not those
ofthe general public, any more than Socrates’ own were. To put it starkly,
an average Athenian, upon reading Xenophon’s Memorabilia, might as
easily have concluded that the jurors were right in convicting Socrates
as that they were terribly misguided. That is what I mean by saying that
Xenophon’s Socrates was subversive of ordinary Athenian values.?

The Elenchos

And so, to the text. In the fourth chapter of the fourth book of
the Memorabilia, Xenophon writes: “But neither did Socrates hide his
view concerning what is just” (GAAQ v Koi mepl Tod dikaiov ye ovK
dmekpOmTETO fiv €lye yvouny, 4.4.1); this follows on the preceding
discussion of piety. Now, this is not necessarily the most promising
defense of Socrates’ character, if it carries the suggestion that Socrates
had a conception of his own about the just, which may not have accorded
entirely with what others supposed. It is just this kind of wedge that I
propose to insert between Xenophon’s Socrates and what we might, with
Kenneth Dover, call popular morality. Xenophon begins the fourth book
by explaining that, when Socrates spoke of being in love, it was not the
physical attraction of boys that aroused him but the souls of those who

3 Contrast, for example, Bydén (2009), reviewing Sedley (2008a): “it should be kept in
mind that what Xenophon is trying to show in these chapters is that Socrates was not
only a critic of other people’s vices, but himself a model of virtue, especially of piety
and temperance. It seems to me that it would have been counterproductive for him to
depict his hero as a spiritual revolutionary.”
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were naturally drawn to areté.* He recognized these by the fact that
they were quick learners, had good memories, and were passionate to
learn everything that was useful for managing both the home and the
city (4.1.2). Now, Matthew Christ (2020) has argued forcefully that
the target audience for Xenophon’s works in general, and not just the
Socratic writings, was the Athenian elite, with a view to motivating
them to re-enter politics, not so as to overthrow the democracy but to
guide and improve it. Broadly speaking, that may well be right, but
the group that Socrates picks out here is not the traditional aristocracy,
who for all I know were as dim as the conventional image of the British
landed nobility, but rather those most gifted intellectually. Some among
this class, Xenophon tell us, believed that they were naturally good
(pvoet ayabovg, 4.1.3), and to these he explained that those natures
that are thought to be, or perhaps regard themselves as, best (ai dpioton
dokodoat etvor @voelg) are most in need of paideia. In the same way,
the most spirited horses and dogs are most in need of being broken
in early. Socrates further qualifies this type as “naturally outstanding,
fittest in soul, and best able to accomplish whatever they set their hands
to” (TOLg ELPLEGTATOVS, EPPMUEVESTATOVS TE TAIG Yuyoig dvtog Kol
gEepyacTikmtdtong GV av &yyeipdot, 4.1.4). In addition to these people
of natural talent, Socrates has also to deal with the wealthy, who on this
account are arrogant and confident that they are not in need of education.
Socrates is particularly harsh on these types, asserting that anyone who
thinks he can distinguish the harmful from the useful without learning
is a moron (u®pog, 4.1.5), and a fool (MAiB10¢) if he thinks that money
without knowledge will bring him esteem. Still a third type that Socrates
has to win over consists of those who think they already know it all, like
the adolescent Euthydemus, who prides himself on his wisdom because
he has read all the poets and sophists. Xenophon proceeds to show how
Socrates humbled the youth, first arousing his interest by staging some

4 That the charge of corrupting the youth, as cited in Xenophon’s and Plato’s Apologies,
in fact referred to just this type of corruption has been argued forcefully by Gabriel
Danzig (2010). Cf. Johnson (2021, p. 187): “Xenophon’s Socrates, as it turns out, is
a far better advocate for what we call Platonic love — love without sex — than Plato’s
Socrates ever is.”
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conversations near the leather shop where the boy hung out, and then by
a series of cross-examinations that cast the poor kid into despondency.

Socrates first raises the question of whether Themistocles
achieved his abilities by associating with some wise person or was
simply gifted by nature, and he avows that it would be simple-minded
(ebmBeg) to suppose that ordinary skills require teachers but governing
a city comes spontaneously (4.2.2).° This piques Euthydemus’ interest,
though it does not quite speak to his case, since he believed he could
acquire the necessary skills from reading, not simply on his own (émd
tavtopdtov). Then, when he saw Euthydemus hovering at a distance
as Socrates discoursed so that he wouldn’t seem too admiring, Socrates
pointed to him directly and announced to the company that the boy thinks
the best advertisement for his abilities, when he comes to advising the
city, will be the appearance of not having learned anything from anyone
(M 06&N povBavey 1L Tapd Tov, 4.2.3). Socrates mocks Euthydemus by
ventriloquizing a similar declaration concerning medicine, which indeed
sounds absurd. When Euthydemus continues to maintain silence (clomi)
as a way of projecting an image of temperance (co@poctivn 4.2.6),
Socrates adds that even flute and cithara players, and horseback riders
too, affirm their credentials by reference to their teachers, yet those who
propose to lead the city imagine that they can do it spontaneously and of a
sudden, without preparation or practice (&vev TopacKeLTG Kol EMUEAELOS
avtoparol E€aipvng). Having now caught the boy’s attention, Socrates
comes to him alone at the leather shop, and asks him whether he has really
collected so great a quantity of writings by men who are said to be wise
(T@v Aeyopévav copdv avopdv, 4.2.8). We ought not to let the casual
switch back to the authority of written texts go unremarked. Perhaps it
makes sense to doubt that one can learn to play a musical instrument from
books alone, and so too for riding, even if Xenophon himself composed
an essay on the subject. This might not be true, however, of geometry.
Does it obtain for politics, to the extent that this can be learned?

5 On the following cross-examination and the elenchus in Xenophon’s works in general,
see Lachance (2018).
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Socrates proceeds to flatter Euthydemus for preferring wisdom
to wealth, and then asks him in what area he wishes to excel, thanks to
his reading, suggesting in turn medicine, a field rich in written texts,
architecture, geometry, astronomy (dotporoyog, 4.2.10), and poetic
recitation (pay®dog). He finally alights on politics, by which people
are able to rule and be useful to themselves and others (4.2.11), to
which Euthydemus assents as the excellence (épet) he most desires.
When Socrates asks further whether one can be good at this art without
being just, Euthydemus agrees that justice is indispensable, and what is
more, affirms that he has shown himself inferior to no one in being just.
Socrates then inquires whether those who are just can describe their
deeds of justice (ta tfg dwkaroocHvng Epya E&nynoacat, 4.2.12), the
way carpenters, for example, can point to their deeds (td Eavtdv Epya
€mdei&ot). When Euthydemus affirms that he can, and also to those of
injustice, Socrates proposes that they make two lists, one labeled delta
for deeds of dikawoovvn, the other alpha for those of ddwucia (4.2.13).
Euthydemus confidently places lying, deception, wrongdoing or fraud
(xaxovpyeiv), and enslavement under alpha (4.2.14), but Socrates shows
that there are situations in which each of these behaviors is justified. For
example, enslaving the people of a hostile city would hardly be deemed
unjust, as Euthydemus agrees, nor is stealing and plundering their goods.
To this, Euthydemus stipulates the proviso that such acts are unjust when
committed against philoi. Socrates then demonstrates that lying to friends
and allies may also be the right thing to do, as when a general tells his
dispirited troops that help is on the way, so as to rouse their courage. So
too, deceiving a child into taking its medicine or filching the sword of
a friend who is in despair, lest he hurt himself, are just actions (4.2.17).
Here we are readily reminded of Socrates’ argument in the first book of
Plato’s Republic, where he shows that one ought not to return a sword
to a man who has in the meantime lost his wits.®

The next step for Euthydemus might well have been to distinguish
just and unjust acts on the basis of intention: willingly to harm a friend
goes under alpha. But Socrates forestalls that move by asking whether it

¢ Xenophon several times endorses the value of lying in certain circumstances, as in
Cyropaedia (1.6.27); Anabasis (1.3.5); for discussion, see Danzig (2007).
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is more unjust to harm a friend voluntarily or involuntarily. Euthydemus
by now no longer trusts his replies, but ventures to say that doing so
voluntarily (ékdv, 4.2.19) is less just. Socrates again trips him up by
suggesting that being just is a matter of learning and knowledge (na6notig
Kol émotun, 4.2.20), just as grammar is. One who knows his letters
can certainly write or read incorrectly, but will do so consciously and
is capable of doing both correctly (0pOdc), whereas one who makes
mistakes involuntarily is illiterate (dypdppatog). Thus, a person who
knows what is just is both more just than one who is ignorant, and also
more capable of doing something unjust, should he wish; what is more,
he alone can do so intentionally. Euthydemus is thoroughly perplexed,
and no wonder. One begins to wonder whether an Alcibiades or a Critias,
having acquired a knowledge of justice from Socrates, might not still be
among the more just of men, despite all the crimes they later commit.

With a characteristic leap, Socrates now inquires whether a
person who wishes to tell the truth but keeps changing his mind from
one moment to the next can be said to know what he thinks he knows,
to which Euthydemus replies, certainly not. Socrates then equates a
lack of knowledge (apafio, 4.2.22) with slavishness, though he is
quick to point out that it is not ignorance of the coppersmith’s art or
of carpentry or leatherworking, since most of those who practice these
crafts, Euthydemus avows, are themselves slavish — rather a tactless
remark, given that he is availing himself of the hospitality of a leather
worker at this very moment. The term rather applies to those ignorant
of what is fine, good, and just (td KaAd kai dyaBa kai dixkore). The barb
strikes home. Euthydemus had prided himself on possessing just this
kind of knowledge, as he practiced what he regarded as philosophy (so
I understand the phrase, piAocoesiv prhocopiav, 4.2.23), but for all his
efforts he cannot provide answers concerning the matters he most ought
to know. Socrates has yet another trick up his sleeve, but let us pause to
consider the effect of his interrogation to this point — not on Euthydemus,
who is clearly driven to despair, but on the reader.

If Xenophon had intended to portray Socrates as a purveyor of
conventional wisdom, or simply as harmless, he would seem to have gone
about it in the worst possible way. For his Socrates displays that critical,
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corrosive intelligence that must have disturbed a good many Athenians,
whatever their social position. Euthydemus thought he could acquire
wisdom by reading the poets and the sages, the traditional storehouse
of moral instruction, only to find that such lore cannot stand up to the
Socratic elenchus. If Socrates is the model of a live teacher, such as he
insists is necessary for proper learning, what he has to offer leads to
radical doubt about the very nature of what is just, and hence the basis
of sound citizenship. Perhaps he will yet come up with some positive
doctrine that will rescue poor Euthydemus from his aporia.

Socrates next makes another of his sudden shifts of focus, as he
asks Euthydemus whether he has ever been to Delphi, and read the famous
inscription on the temple of Apollo there: know thyself. It seems that this
is an instance of writing that Euthydemus has not considered seriously,
since he had supposed that he knew himself as well as he knew anything.
Socrates once again narrows down the kind of knowledge in question to
that of one’s capacity (dOvapug, 4.2.25), just as someone purchasing a horse
would wish to know its character. Those who know their own abilities fare
best, since they understand what they can and cannot do; they steer clear
of what they do not know, and so are unerring (dvopdptnrot, 4.2.26). As
a result, they are esteemed and honored (gb00&oi 1€ kai tipo, 4.2.28),
which is what Euthydemus, of course, aspires to, whereas those who do
not have such knowledge fail in their enterprises, are punished for their
mistakes, and are ridiculous and despised in the eyes of all, just as cities are
which overestimate their power. Euthydemus is persuaded, and appeals to
Socrates for instruction on where to begin the process of knowing himself.

Socrates then asks the lad whether he knows the difference
between good things and bad (t& pév dryofa ki T Kokd, 4.2.31), to which
Euthydemus confidently replies that he does, for not to know this would
make him worse than any slave — the repeated references to slavery are
noteworthy. He offers health as an example of the former, sickness of
the latter, along with whatever contributes to each condition, such as the
relevant foods and activities. Socrates points out, however, that a healthy
person may well undertake actions that lead to harm, which he would have
avoided had he been ill. The illustration given is rather trivial: a person
who, because of poor health, does not embark on a ship destined to sink
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will fare better than the stronger person who did. So the consequences
of health are uncertain, and this makes health itself no more a good than
sickness, at least in absolute terms. Euthydemus next offers wisdom or
skill (cooia, 4.2.33) as surely an unequivocally good thing, and again
Socrates demonstrates that cogia, or at least a reputation for cleverness,
can lead to harm, citing Daedalus and Palamedes as instances, the one
having been enslaved by Minos, the other murdered by Odysseus for his
ingenuity. This may seem like slippery reasoning: intelligence is in itself
a good thing, we may be inclined to suppose, even if a brilliant atomic
scientist runs a greater risk than you or I of being kidnapped by a foreign
power. Perhaps a Stoic might have replied that, so long as he retained
his virtue, such a fate is in itself indifferent. But Socrates is directing his
arguments at an adolescent, who evidently takes it for granted that bodily
wellbeing and personal freedom are important values. Euthydemus has
one more candidate for an undisputed good (dvapeiloydtatov dyadov,
4.2.34), and this one would seem to be unimpeachable: 10 e0daovEv.
But Socrates is again ready with a counterargument: eudaimonia would
be such, if it weren’t made up of equivocal goods, such as beauty,
strength, wealth, reputation, and the like, all of which Euthydemus
counts among the constituents of happiness. But these attributes, like
health and cleverness, have been the cause of harm to many, and so even
eudaimonia fails as a good haplés. Once again, we might try to come to
Euthydemus’ aid by proposing a sense of happiness that is independent
of these worldly advantages, and perhaps a complete course under the
tutelage of Socrates would reveal what that is. However that may be,
Socrates has certainly undermined any trust in conventional notions
of wellbeing, and I suspect that an average Athenian reader, even one
belonging to the aristocratic elite, might find Socrates’ line of inquiry
unsettling rather than as proof of his incontrovertible utility to society.’

7 Johnson (2021, p. 158) argues that Socrates in fact promoted the traditional virtues:
“in the Memorabilia Socrates presents arguments purporting to show that neither
wisdom nor happiness is always good (4.2.33-35). These arguments, however, come
in the course of Socrates’ initial humbling refutation of Euthydemus, and I suspect that
neither of them gives us the full story. In his conversation with Euthydemus, Socrates
shows only that the possession of wisdom, like the possession of any other good, could
result in one being mistreated by envious rivals or kidnapped by rulers who want to
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When Euthydemus, now wholly befuddled, exclaims that he
no longer knows what to beseech the gods for — it is worth noting
this formulation, as we shall see — Socrates ascribes his confusion to
overconfidence, and then, since the boy aspires to be a political leader,
he asks whether he knows what democracy is. Since understanding
democracy, in turn, implies a knowing what démos means, as Socrates
observes, Euthydemus promptly replies that the démos consists of the
poor citizenry (Tovg Tévntog TdV ToAT@®v, 4.2.37). And who are the poor,
asks Socrates, and who the rich? To which Euthydemus replies that those
who have not the resources to accomplish what is needed (& 61 teleiv) are
poor, those who have an abundance of such resources are rich. Socrates’
response to this definition is predictable: many who possess little find
it more than enough, whereas for some, such as tyrants, no amount
suffices. Thus, tyrants must be included in the démos, and those who have
little, if they are economical, among the rich. At this point, Euthydemus
concludes that it’s best for him to keep quiet (ciydv, 4.2.39), since he
clearly knows nothing at all. Whereas earlier his reticence was a pose
to protect his image, here it is a genuine acknowledgment of ignorance.
Xenophon concludes by observing that the boy departed in utter despair
(mévo aBvpwg Exov, 4.2.39), despising himself and believing he truly
was a slave. However, whereas many, after such a humiliating dialogue,
abandoned the company of Socrates (who regarded them as dumbbells),
Euthydemus cleaved to him thereafter and even imitated him in some
respects. In view of this, Socrates, Xenophon tells us, ceased to perturb
the boy (fjkiota pev dietdparteyv, 4.2.40), and proceeded to explain to him
in the simplest and clearest way (amlovotata d¢ Koi capéotata) what
he thought one should know and the best way to behave (& te évoplev
gidévar Seiv kai émndede kpdriota ivar).t

put that wisdom to their own use. Elsewhere Xenophon’s Socrates insists that one with
knowledge of justice, piety, and courage acts justly, piously, and courageously (3.9.4-
5;4.6.2-6, 10-11).” Yes, elsewhere he may seem to. But in this crucial passage, which
leads up to the equation of justice with obedience to the law, Xenophon has Socrates
deliver a quite different message.

8 As Johnson (2021, p. 92) notes, “When Socrates saw that Euthydemus was this
committed, he left off refuting the young man, and instead ‘explained to him as simply
and as clearly as he could what he believed were the best things for a man to know
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The Disquisition

Xenophon appears to be marking a distinction between two
phases of the Socratic method. The first is critical, and proceeds by
way of cross-examination or elenchus to undermine his interlocutor’s
confidence in his values and convictions. This is the part that presumably
made Athenians uncomfortable, since their deeply held beliefs were
challenged. The second stage takes the form of an extended exposition of
Socrates’ own position, the kind of great speech that Socrates insists he
cannot abide in Plato’s Protagoras, perhaps defensively, as Sarah Broadie
and Barbara Sattler (2021) have suggested. If Socrates, contrary to his
professions of ignorance, is prepared to enunciate a positive doctrine,
it may be thought to compensate for the caustic effect of the elenchus,
which is now seen as purely a preliminary or propaedeutic strategy
to render his interlocutor receptive. That this approach, if indeed it is
Xenophon’s way of exonerating Socrates from the charge of corrupting
youths, comes at the expense of his irony, is a price worth paying. So let
us see what Socrates actually has to offer in this regard.

Xenophon’s first move is to affirm that Socrates had no interest
in making his associates more eloquent, effective, or astute (AektiKovg
Kol TPAKTIKOVE Koi unyavikovg, 4.3.1), but sought above all to render
them coepoveg (4.3.2), which alone could insure that they would not be
all the more able to behave unjustly. The precise meaning of co@pocivy
in Xenophon has been the subject of considerable discussion, but here
Xenophon specifies that Socrates’ primary objective was to make people
ocmepoveg with respect to the gods, so we can limit our investigation
to this context. Xenophon affirms that he was himself present at the
following conversation, a way of highlighting its importance, whatever
the truth of the matter. Socrates begins by asking Euthydemus whether
he has ever noticed how much care the gods take to provide whatever
human beings need, to which Euthydemus replies that he has not. Now,
this should alert the reader to the fact that Socrates is venturing on
unfamiliar territory. There is no reason to doubt that Euthydemus was

and do’ (4.2.40). It seems unlikely,” Johnson adds, “that Alcibiades and Critias ever
reached this phase.”
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pious enough, as ordinary conceptions went. This evidently did not
entail the belief that the gods were essentially beneficent, and given the
way the gods were commonly portrayed, it is no wonder. So Socrates’
demonstration in what follows cannot be taken to exemplify his piety in
the typical sense, and may even risk suggesting that conventional attitudes
toward the gods were faulty, if they did not rest on such a conviction.
Socrates’ arguments are at first blush rather elementary, but
they exhibit a rising rhetorical crescendo. The gods have given us
the alternation between daylight, by which we can see, and night, so
that we may rest. Euthydemus agrees that this is worthy of gratitude
(xaprrog a&ov, 4.3.4). So too, the sun marks the hours of the day, and
the stars those of the night, during which they are visible, whereas the
moon marks the divisions of the month. The gods are also responsible
for the fertility of the earth in providing nourishment and more, as well
as water and fire, which again, Euthydemus agrees, are signs of their
ouavBpomria (4.3.7) and concern (mpovontikdv, 4.3.6). So too, the sun
in its course provides just the right amount of heat and cold, all for the
sake of human beings. Very well, says Euthydemus, but the gods provide
the same for other creatures: how are human beings special? Socrates
replies that it is precisely human beings who derive the most benefit
from other animals, and for whose sake they are raised. Indeed, animals
are more valuable than plants, since humans can survive on animals and
animal products alone, not to mention that animals are also of use in war.
Then again, the gods have bestowed us with the five senses, and with
reason (Aoywoudc, 4.3.11), by which we understand what we perceive,
and learn and remember what each thing is good for. And they too they
have given us language or communication (€punveia, 4.3.12), by which
we share goods and live in common and establish laws and engage in
civic life (moMrtevdpeda), and to top it off they have provided for what
we cannot foresee by means prophecy (povtikn), by which they answer
our questions concerning the future. Euthydemus shrewdly remarks
that they are friendlier to Socrates than to the rest, since they signal to
him unbidden what he ought and ought not to do. Socrates ignores this
allusion to his daimonion and simply adds that Euthydemus can confirm
the truth of what he has been saying if he does not expect to see the
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visible shapes of the god but is content to worship and honor them on
the basis of their deeds, which he can see. For the gods in general do not
manifest themselves when they bestow their favors, and what is more,
that deity who arranges and binds together the entire cosmos, in which
all fine and good things are located, and who unerringly delivers them
fresh and sound and ageless — his activity is perceived, but he manages
it all unseen. It is worth citing the Greek here:

of te yap GALOL HUAV Tayodd d160vTEC 0VOEY TOVTMV EiC TO
ELOOVEG 16VTEC 8100001, Kail O TOV S0V KOGUOV GUVTATTOV
€ Kol GLVEY®V, 8V @ TavTa Kakd koi dyadd 8oTt, Kod del
HEV YpOUEVOLS ATPIPT] TE Kol VY18 Kol Aynpato TopEymy,
0dTToV 8¢ VOLOTOG DANPETODVIO. AVALAPTHTMS, OVTOG T
UEYIOTO UEV TPATT®V OPpaTUL, TASE 08 OIKOVOUMY AOPATOG
Nuiv éotv (Mem. 4.3.13).

Who is this invisible deity who “orders and contains the whole
cosmos” (0 TOv 6oV kOGHOV GuVTATT®V T€ Kol cuvEywv)? Is it Zeus, or
a subordinate, unnamed regulator of who oversees the working of the
universe? Xenophon’s Socrates does not speak of creation here; rather,
it is a kind of supernatural manager and benefactor. Xenophon further
remarks that one cannot stare directly at the sun, nor can we observe the
coming and departure of the thunderbolt. The winds are unseen, though
what they do is apparent to us. And finally, the soul, which more than
any other human quality partakes of divinity, rules us but is unperceived.
So we must recognize the power of invisible things, and pay honor to
the divine (10 dapdviov, 4.3.14).

Euthydemus is wholly persuaded and avows that he will never
neglect t0 darpdviov (4.3.15), but he is in despair (60vud) over how a
human being could ever compensate the services of the gods with the
gratitude that they deserve (a&iong yapiotv). Before we turn to Socrates’
reply, we may first ask where Xenophon got this extraordinary theodicy,
and what its place is in his defense of Socrates. As to Xenophon’s
source, Aldo Brancacci (2008, p. 240) has identified two possibilities:
“The peculiar character of these theological conceptions, and their very
compactness, admit, in my view, of just two hypotheses: either they
derive from Socrates, whatever the source utilized by Xenophon, or else
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they derive from Antisthenes.” But Brancacci concludes, in part on the
basis of explicit references to chapter 4.3 by Philodemus and Cicero,
that the doctrines that Xenophon’s Socrates espouses are incompatible
with Antisthenes’ views. '

It is thus more likely that in the theological chapters of
the Memorabilia one should discern traces of the beliefs
that Socrates developed toward the end of the first phase
of his philosophical activity, or at least the terms in which
they were formulated in the sources on which Xenophon
depended. What these sources were it is impossible to
determine, and the only advantage, but the relevant one,
of having excluded the hypothesis of Antisthenes as a
source [...] consists in reinforcing the possibility that they
were recollections or transcriptions, no doubt reworked
by Xenophon, of conversations actually held by Socrates
(Brancacci, 2008, p. 248).

If so, then Xenophon was not attempting to soft pedal Socrates’
theology but simply to reproduce it, without concern for the way it might
be received by his readers.

The Derveni papyrus is suggestive of another possible source of
Xenphon’s theology. Andrei Lebedev, who has argued that the author of
the papyrus is none other than Prodicus, has observed numerous points
of contact between the papyrus and Socrates’ account. For example, we
read in the papyrus that the moon indicates the seasons (col. XXIV.7-11),

? “La peculiarita di queste concezioni teologiche, e la loro stessa compattezza,
consentono, a mio parere, solo due ipotesi: o esse provengono da Socrate, quale che
sia la fonte utilizzata da Senofonte, oppure provengono da Antistene.”

10 See Philodemus De pietate 6D; Cicero De natura deorum 1.31.

' The full passsage reads: “E dunque pili che probabile che nei capitoli teologico-
teleologici dei Memorabili si debbano scorgere le tracce delle convinzioni che Socrate
aveva maturato alla fine del primo periodo della sua attivita filosofica, o, almeno, i
termini in cui esse furono formulate nelle fonti da cui dipende Senofonte. Quali possano
essere queste fonti non € possibile determinare, e il solo, ma rilevante, vantaggio di
avere escluso I’ipotesi della fonte antistenica, la quale avrebbe dovuto a rigore condurre
ad attribuire ad Antistene stesso le concezioni documentate da Senofonte, consiste nel
rafforzare la possibilita che esse siano memorie o trascrizioni, certo anche rimaneggiate
da Senofonte, di conversazioni effettivamente tenute da Socrate”.
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that the gods provided rain for crops and fire to protect us against cold
and darkness, and so forth. However, there is one striking difference
between the two accounts. As Lebedev notes,

The connection of Mem. 4.3 with Prodicus’ Horai and the
benefaction theory is palpable. But there is one significant
discrepancy, even a contradiction. The ypfoipa and
aeerodvTa TOV Biov are the same as in Prodicus, but they have
been reinterpreted as gifts of the gods, as a result of which
Prodicus’ ‘atheistic’ theory of religion has been transformed
into its ‘creationist’ opposite, the traditional popular belief in
divine np@®tot evpetai (Lebedev, 2019, p. 598).

This is indeed a radical difference, and Lebedev (p. 588-89) offers
two possible explanations:

A) The conversation of Socrates and Euthydemus in Mem.
4.3 has been invented by Xenophon. He took Prodicus’
benefaction theory, made a ‘pious’ version of it, and put
it into Socrates mouth as proof of his religiosity in order
to defend him against charges of asebeia [...] B) The
conversation is real, at least in substance. In this case the
‘pious’ version of the benefaction theory was held by the
historical Socrates.

But this is not the only difference. There is also the introduction
of the creator deity, distinct from the usual divine pantheon.

The reception of Xenophon’s theodicy too suggests that we are
dealing with an authentic Socratic position, at least in outline. David
Sedley has remarked:

In general, Socrates’ teleological influence on Aristotle, such
as it is, is mediated through Plato. However, Memorabilia,
14 and IV 3 include ideas which seem to have had a direct
impact upon Aristotle’s thinking, without any corresponding
passage in Plato to mediate them. One is Socrates’ thesis,
in IV 3, 10, that lower species were created for the sake of
mankind (Sedley, 2008a, p. 331).
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Sedley notes that these two passages have been “rarely discussed.”
But the passage we have been examining did, I think, make an impression
on Plato. Sedley, in his book on creationism, notes a possible echo of the
argument in Plato’s Philebus. As he writes:

the only point of similarity with Plato is found in [...]
the “Cosmic Intelligence” argument (I 4.8), which as
well as occurring here is placed in Socrates’ mouth only
in Plato’s very late dialogue Philebus (2929-30d9). The
Philebus may even postdate Xenophon’s death, making
it if anything more likely that Plato has borrowed from
Xenophon than vice versa. It seems to me that we have here
in Xenophon a historical depiction of Socrates’ ideas on
divine creation which not only is inherently credible, but
also represents exactly the reorientation from creationist
science to creationist piety that we might expect of him.
Whatever Xenophon or his source may have done to shape
or adapt the material, its originality and significance make
it a natural assumption that its authorship really does in
essence belong to Socrates (Sedley, 2008a, p. 82).

However, an even more evident indication of influence is to be
found, I think, in Plato’s critique of atheism in the Laws. The Athenian
visitor argues that the good soul “causes the perimeter of heaven to revolve
of necessity, taking care and putting it in order” (tr|v [sc. apiotnv yoymnv]
0 00pavod TEPLPopaY EE AVAYKNG TEPIAYELY PATEOV EMUEAOVUEVTV KO
koopovoav, 898C). He adduces the analogy of the sun, “whose body
everyone sees, though no one sees its soul” (898D), which is the case
as well for all creatures, living or dead (‘HAiov mdic dvOpmmoc odpo puev
0pa, Yoy 0& ovdEic: 0VOE YOp GALOL COUOTOC 0VOEVOG 0UTE {DVTOG
obte dmobvnokovtog tdv (mwv, 898D). So much for those who deny
the very existence of the gods. “But,” the Athenian continues, “now we
must encourage the man who believes that gods exist, but that they are
not concerned with human affairs” (tov 8 fyyoduevov pév Ogovg sivar,
L @PoVTILEY O adTOVG TAV AVOPOTIVOV TPAYUATOV, TOPaUVONTEOY,
899D). He asks Clinias to assume the part of the young man in the
discussion (900C), which perhaps recalls the role of Euthydemus in the
Memorabilia, and proceeds to show that “the gods care for small things
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no less than for those that are exceedingly large” (900C). The Athenian
concludes: “Let us persuade the young man by our arguments that all
things are ordered by the one who cares for everything, with a view to
the preservation and excellence of the whole, and that of these things,
each part too, to the best of its ability, suffers and does what is what is
proper to it” (903B). There are many details in Plato’s treatment that
have no counterpart in Xenophon, especially the business about the two
types of soul (good and evil) and emphasis on the virtues of the gods.
But the overall progression from the proof of the gods’ existence to their
management and concern for every aspect of the world, together with the
culminating affirmation of a single deity who is responsible for ordering
the whole, strikes me as a plain echo of Xenophon’s Socrates.

It is impossible to sort out precisely what, in Xenophon’s account,
may reproduce Socrates’ own words. My point is simply that Xenophon
has earnestly attempted to convey Socrates’ reasoning, as he overheard
and recollected it, and that his defense of Socrates’ piety is not tailored
to popular conceptions, but reflects a style of argument that, for all its
high-mindedness, may not have assuaged suspicions that Socrates was
indeed introducing new gods.

We may return, now, to Euthydemus’ worry about showing
sufficient gratitude for the gods’ beneficence. Socrates encourages him not
to despair (ur| todto a6vueEL 4.3.16), since the Delphic oracle consistently
advises that one propitiate the gods in accord with the customs of one’s
own city (vopm morewg). For everywhere the rule (vopog) is that it
suffices to conciliate the gods according to one’s ability — without, to
be sure, falling short of that, for that is to fail to honor them. For the
gods are most able to benefit us, and there is no better way to please
them than by obeying them. “It was by saying such things,” Xenophon
concludes, and acting accordingly himself that Socrates rendered those
who associated with him more pious and well-behaved (e0ceBeotépoug
TE KOl COPPOVESTEPOLG, 4.3.18).

Justice and the Law

Having dealt with piety, which is always, for Xenophon, chief
among the qualities of a good person, he turns next to Socrates’ view
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of what is just. According to Xenophon, Socrates never concealed his
view (yvoun, 4.4.1) of what is just, but manifested it in his actions,
inasmuch as he treated everyone in due fashion and helpfully (vopipmg
1€ Kol OQeAiLmc), was obedient to those in authority and to the bidding
of the laws, and was disciplined (evtaxt®dv) in the city and on campaign.
Xenophon illustrates these claims by citing the instance when Socrates,
when he was head (émiotdnc) of the Boulé, did not permit the démos to
vote contrary to the laws, and again how he disobeyed the Thirty when
they unlawfully forbade him to converse with the young and when they
ordered him to fetch a citizen to be put to death. So too, when he was on
trial, he refrained from ingratiating himself with the jurors, preferring to
die respectful of the laws than to live by transgressing them. Socrates is
admirably even-handed in opposing the will of the démos, the Thirty, and
the jury, but this preamble inevitably raises the question of how Socrates
determines when an order or a practice conforms to the law and so should
be obeyed, and when not. The answer comes in a reported conversation
between Socrates and Hippias, when Hippias complains precisely that
Socrates never reveals his own view, but rather, by questioning others,
makes them look ridiculous. Socrates responds by pointing, as Xenophon
had done, to his actions, which, he asserts, are far more credible than
speech (d&lotekpaptdtepov tod Adyov 10 Epyov, 4.4.10). He has never
borne false witness, acted as a sycophant, or led his country into stasis.
This list of negatives does not satisfy Hippias, and though Socrates
professes to believe that “not wishing to commit an injustice is sufficient
evidence of justice” (t0 pun BéAetv AdIKETY iKavOv dikaloGVVNG EMidety Lo
givar, 4.4.12), he adds the positive definition that “what is lawful is just”
(10 vouuov dikatov givan), and that the two terms are the same.
Socrates then proceeds to specify the sense of voppov. Laws
(nomoi) are what the citizens of a polis agree upon and inscribe, indicating
what one may and may not do, and one who is vouyog behaves according
to these, whereas one who is dvopog (4.4.13) contravenes them. Those
who respect the laws perform just deeds, and one who does so is just;
hence, a nomimos or law-abiding person is just, and ditto for the reverse
(voppog dikodg Eotiy, 0 8¢ dvopog dotkog). All very simple, except that,
as Hippias observes, laws are unstable, since they are subject to repeal.
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Socrates replies that it is always right to maintain discipline in war, even
though hostilities may at some time cease and enemies be reconciled.
Socrates cites the example of Sparta, where obedience to the laws is the
supreme value. Socrates seems to equate such conduct with civic concord
(opovown, 4.4.16), the greatest good, he says, for cities. It is to such
consensus (Opovonoew) that citizens swear throughout Greece, which is
to say, obedience to the laws. What better way is there, Socrates asks, to
become esteemed in the city, be acquitted in the courts (nd¢ & dv frToV
€V 101G dKaoTNPIioIS NTTMTO ) TAG GV LaAAoV viken; 4.4.17), or gain the
trust of fellow citizens? I am not sure whether there is a deliberate note of
irony in the claim about victory in lawsuits, given the verdict on Socrates.
Such a person, at all events, is most desirable as a friend, least wished for
as an enemy, and Socrates wraps it up with the QED: “I have demonstrated
that lawful and the just are the same thing” (10 o0t0 dmodeikvopon vopupdy
1€ Ko dikarov eivar, 4.4.18). Hippias professes his agreement.

All very well: but the problem that surfaced at the beginning,
namely how to decide which laws are valid, and under what circumstances
it may be right to disobey those in authority, has not at all be clarified. As
though conscious that something is missing, Socrates abruptly asks: “Do
you know, Hippias, of any unwritten laws?” (&ypépovg 8¢ tivag oicOa,
g, o Innio, vopovg; 4.4.19). Hippias says that these are laws that are
believed in everywhere. Socrates then inquires whether human beings
established these laws, to which Hippias replies that this is impossible,
since people living in distant regions cannot gather together, nor do
they speak the same language. He concludes, therefore, that the gods
bestowed these laws on mankind, in evidence of which (kai ydp) it is
universally maintained that the first rule is to revere the gods. Again,
honoring one’s parents is universally upheld. When, however, Socrates
adds the prohibition on sex between parents and children, Hippias demurs,
on the grounds that some transgress this law. So too with many others,
Socrates explains, but those who transgress divine laws pay the penalty,
whereas with human laws some offenders escape the consequence. This
sounds implausible on the surface, at least without some conception of
retribution in the afterlife, or in future generations, but Socrates offers
a quite different verification. Parent-child incest, he claims, is punished
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because such unions produce defective offspring. The reason is that only
one of the partners in such a union will be at his or her prime (dxpalwv,
4.4.23), when the seed is in the best condition. So too, reciprocating good
treatment is everywhere vopupov (4.4.24), and those who do not respect
this law find themselves deprived of worthy friends (éyaBoi pilor), and
are hated for their ingratitude. Such laws, Hippias agrees, which contain
their own penalty, are of a more than human legislator. And since gods
legislate justly, Socrates concludes with a flourish, they too hold that
what is just and what is lawful are the same thing.

One will naturally think here of Antigone’s defense of her burial
of her brother Polynices, despite Creon’s edict to the contrary, by way
of an appeal to unwritten laws, which are eternal and immutable. But
Antigone did not state categorically that all laws must be obeyed. Had
she done so, she might have argued that a decree or kérugma, such as
that issued by Creon, did not have the force of law, or nomos. Scholars
have noticed the problem in Socrates’ exposition of justice. As Tazuko
van Berkel observes:

itis striking that in Mem. IV.iv Xenophon’s Socrates nowhere
acknowledges a tension between a position that accords
supreme validity to the legislation of the polis and a position
that presupposes the existence of laws of a higher legislative
status: nowhere in the dialogue do the conversation partners
address the potential for conflict between the positive law of
the city and the unwritten laws. Socrates simply seems to be
in favor of both (Van Berkel, 2019, p. 173).

Scholars have offered various ways of addressing the problem.'? On
the surface, the general injunctions to revere the gods, honor one’s parents,
avoid intergenerational incest, and show gratitude to benefactors seem

12 See, among many contributions, Johnson (2021, p. 175): “The refutation of
Euthydemus in Memorabilia 4.2, in Seel’s view, shows the folly of establishing any
fixed rules for actions that are correct in all circumstances. But 4.2 is an elenchus of a
man who had failed to form correct definitions before attempting to classify actions.
To my mind the unwritten laws of 4.4.19-25 suggest a way of squaring this circle:
certain actions are always to be shunned (or chosen) precisely because they unfailingly
lead to negative (or positive) results. There is therefore no need to distinguish between
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unlikely to run afoul of practical legislation. The danger arises when appeal
to such principles underwrites certain specific actions, such as honoring
one’s kin when they have betrayed their city, as Polynices had done. It is
for such reasons, among others, that, as van Berkel (p. 172, n. 183) writes,

in the post-403 constitution vopoc came to refer by definition
to ‘written law’ in Athens: the Athenians had adopted a
resolution that banned the use of ‘unwritten laws’ to ensure
that magistrates could only enforce laws that had been
inscribed. By this time, the notion of ‘unwritten divine law’
had probably become suspect due to anti-democratic parties
who attempted to invoke the notion in order to overrule the
written, democratic law of Athens.

Xenophon, writing in the fourth century, was no doubt aware of
the issue, even if the dramatic date of the dialogues he records was earlier.

If we consider Socrates’ position on unwritten laws within the
context of the Memorabilia itself, however, it may appear that he was
providing a theoretical basis for acting contrary to the wishes of the
assembled démos, or the ruling Thirty, or the sworn and seated dicasts.
He insisted in each case that he was refusing to act contrary to the law
or nomos, but nowhere did he specify which laws were at stake. The
description of Socrates’ behavior and the conversation about divinely
sanctioned laws are bookends to the argument that obedience to the
law is the same thing as justice. I would go further, in fact, and suggest
that the primacy given to unwritten law may look back to Socrates’
mockery of Euthydemus’ book learning at the beginning of Book 4.
And not just that: Socrates began by demonstrating that Euthydemus,
for all his political ambitions, was unable to identify anything that was
unequivocally good. The solution to his dilemma came, not in the form of
a better answer, though we could imagine some, nor a radical skepticism
about any such absolute, but rather of a disquisition on the indisputable
beneficence of the gods, a position very likely that of Socrates himself,
however much altered in transmission. This speech paves the way,

deontological and prudentialist understandings;” the reference is to Seel (2006). See
also Morrison (1995); Moore (2018).
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I think, for Socrates’ later argument that the gods have planted in us
certain values, recognizable by their universality, and guaranteed them by
rendering them self-enforcing. What is more, every city has its own laws
concerning how to propitiate the gods, but all prescribe that we honor
them — an anticipation of the universal rule to revere the gods, although
the specific forms of worship, we may suppose, vary from place to place.
Identifying conduct that may violate divine injunctions in any given
case presumably takes some experience as well as dedicated reflection
on such matters, although Socrates himself is blessed with a kind of
shortcut, in the form of his daimonion. We might then see the overall
trajectory of the argument as beginning and ending with an affirmation
of justice, with a detour on the benevolence of the gods. Socrates begins
by demonstrating that Euthydemus’ ideas about the just are confused and
indefensible. He ends by persuading Hippias that what is just is what is
lawful, but with a hitch: some fundamental laws are indeed universal,
and this is a gift of the gods. They provide a kind of general guidance,
and have the further advantage of being self-enforcing. But just how to
act in ordinary circumstances is not entirely clear, especially if divine
law fails to coincide with human decrees. The only positive position is
gratitude to the gods for their care and benefactions, which constitutes
the core of piety. If this represents Socrates’ own position, as Hippias
demands, it does not seem anywhere like enough to withstand a Socratic
elenchus. Taken in its entirety, Xenophon’s representation of Socrates
in these chapters may well have roused rather than allayed suspicions
concerning his piety and service to the city. In being true to Socrates as
he remembered him, Xenophon has given us a portrait not of an upright
citizen of conventional integrity but rather of the potentially subversive
figure that Socrates seemed to be — and was.
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Abstract: This paper discusses an aspect of rhetoric in Plato’s Apology of Socrates:
invective, the modes that the defendant uses to attack, undermine the credentials, and
diminish the credibility of his accusers, namely Meletus, Anytus, and Lycon (with
side attacks also being hurled against others, including Aristophanes). “Accusing the
accusers” encapsulates and refers succinctly to the use of invective on the principle that
the best form of defence is attack. It is, specifically, examined how invective on the part
of the defendant is articulated: what elements it is made up of, how it connects with
and capitalizes on the general sociocultural context in classical Athens to deconstruct
the identity of the accusers, and how useful it is in triangulating relations in court
between the speaker, his opponent(s), and the audience — a technique that, as argued
in scholarship, has tremendous potential to affect the verdict of the judges.

Keywords: Apology of Socrates; invective; identity; “triangulated relations”; inclusion;

exclusion; emotions.

Resumo: Este artigo discute um aspecto da retérica na Apologia de Socrates de Platdo:
a invectiva, os modos que o réu usa para atacar, minar as credenciais e diminuir a
credibilidade de seus acusadores, nomeadamente Meleto, Anito e Licon (com ataques
colaterais também sendo arremessados contra outros, incluindo Aristofanes). “Acusar os
acusadores” resume e refere-se sucintamente ao uso de invectivas com base no principio
de que a melhor forma de defesa ¢ o ataque. E, especificamente, examinado como a
invectiva por parte do réu ¢ articulada: de que elementos ela ¢ composta, como ela se
conecta e capitaliza o contexto sociocultural geral da Atenas classica para desconstruir
a identidade dos acusadores, e quéo util consiste em triangular as relagdes no tribunal
entre o orador, o(s) seu(s) oponente(s) ¢ o publico —uma técnica que, como argumentado
nos estudos na area, tem um enorme potencial para afetar o veredicto dos juizes.
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There has been discussion for some time about rhetorical persuasion
in the defence speech that Plato attributes to his teacher, in particular about
whether the defendant was sincerely interested in persuading the judges
to release him,' and what kind of rhetorical techniques are incorporated
in the speech that is transmitted to us.? I do not side with those who think
that Socrates did not care about persuasion, or that his defence speech
was inadequate or displayed rhetorical incompetence. In a recent paper
on the use of questions for rhetorical purposes in the Apology, 1 argue
that their elaborate structure from the exordium to the peroration of the
speech and their thoughtful exploitation by Socrates betray his strong
interest in the art of winning over the judges and persuading them that
he was the victim of slander — diabolé. Questions, I explain in my paper,
aim to serve three major persuasive purposes:

first, to help him get into the gist of the case and, using
Meletus’ answers to the interrogatories, to present rhetorical
evidence for his innocence and for his accuser’s lies [these
are what I call introductory or explanatory questions, mostly
manifested in 19b-23d]; second, to describe the éthos of
litigants [these are called éthos-depicting questions, as
they are in 24c—34d]; and third, to convey a message to the
audience about the verdict Socrates thinks the judges should
cast about him [these are the investigatory questions and can

be found in 36b—41c¢] (Serafim, 2021b, p. 137).

! Danzig (2003, p. 287) argues, not quite convincingly in my view, that Socrates was
not interested in rhetorical persuasion.

2 On the rhetorical structure of the Apology, which consists of a preface, tractatio, and
epilogue: Burnet (1924, p. 64-67), Strycker and Slings (1974, p. 21-25), and McCoy
(2008, p. 24) offers useful information about how rhetorical techniques are used, in
the Apology, for persuasion and for making “philosophical claims about the nature of
wisdom, courage, piety and justice”.
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In fact, the Apology does not only indicate Socrates’ interest in
rhetoric, but also his masterly competence in exploiting it. The unfortunate
ending of the case for him tells us nothing, in my view, about his speech
— its value, structure, and the themes of rhetoric it includes.? There can be
failed masterpieces, since the outcome of cases is not fully determined
by the value of the speeches but also — perhaps, more importantly — by
the general sociopolitical context and the historical circumstances,
which inevitably have a huge impact upon how audiences think and
feel about anyone involved in ethnic/civic, political, military, and other
incidents. After all, Lysias also points out, in 19.3, that the defendant is
in a disadvantageous position, “contending amid fear and slander and
the gravest danger”. But Socrates is competent to use rhetoric in a clever
way; he renounces its use, for example — after all, it was his disciple
who turned vehemently against the sophists and the means they used for
persuasion — while, at the same time, using it. Specifically, he pleads his
inexperience in speaking — which is itself a much-used topos in court
oratory (17b—c) — and refuses, in 34c, to follow the tactics of others and
bring his children in the courtroom and instruct them to mount the béma,
aiming to arouse dicastic compassion.* But in the concluding sections

3 Whether the transmitted text of the Apology represents the ipsissima verba of what
was said in court by Socrates or is a masterful forgery by his disciple, Plato, is still
an unanswered question that generates much dissent and controversy. Grote (1875),
Taylor (1911), Burnet (1924), Field (1930), Guthrie (1975), Brickhouse and Smith
(1989), and Serafim (2021b, p. 135-153) are in favour of the historicist approach to
the Apology. Staunch opposition to this approach is presented in Oldfather (1938),
Chroust (1945, 1957), West (1979), Kato (1991), Rutherford (1995), Kahn (1996),
and Danzig (2003, p. 293).

* Ample evidence shows that bringing children into the law-court was a common practice
that aimed to influence the verdict of the judges by appealing to their compassion. In
Aristophanes, Wasps 568—572, for example, Philocleon describes how a litigant uses
the presence of his children in the courtroom to influence the dicasts. “And if none
of this persuades us, he starts dragging his kids up there by the hand, daughters and
sons, and I listen while they cringe and bleat in chorus and then their father implores
me for their sake, trembling as if [ were a god, to let him off in his audit: ‘if you enjoy
the bleat of the lamb, please pity the cry of the kid’”. In lines 977-988, the whining
puppies of the dog Labes are called to mount the rostrum and awaken the pity and
the compassion of the dicast Philocleon, who cries, as he himself admits (claiming,
however, that it was because of a hot soup; 983—984). Similar information about the
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of the speech, in 41e—42a, he mentions his sons and asks the judges to
undertake their virtuous upbringing.® Without the “theatrics” of having
his children around him in court, the purpose of his reference to them is
very much like that of other defendants: to appeal to the judges’ sense of
émicireia. In Aristotle’s Rhetoric 1374a27, 1374b11f. émicikeia is defined
as a means of tempering the strictness of the written legal statutes about
the litigant’s transgressions (cf. Nicomachean Ethics 1143a21ff. where
émieixela relates to forgiveness). Blatant appeals to the compassion and
the softness of the judges risk weakening the position of the defendant
by pointing to his guilt;® therefore, the indirectness of Socrates’ appeal
in the Apology points to his rhetorical genius.

In addition to the questions and the other rhetorical techniques
that Socrates uses in the Apology, there are also examples of invective
— not simply refutation of the accusations that the prosecutors levelled
against him, but also hurling back accusations against them, attributing
to them and castigating them for moral deficiencies and political, legal,
and social misconduct. Moral and social accusations are two broad

impact of this practice upon the audience is also given by oratorical sources. In Lysias
20.34, for example, it is claimed that sometimes the judges are so much influenced by
the whining of the speaker’s children that “they overlook the father’s transgressions
on account of the children”. In Demosthenes 21.99, the speaker refers to the (alleged)
tactic that Meidias was about to use to elicit the pity of the judges: “pity, forsooth!
He will group his children round him and weep and beg you to pardon him for their
sakes. That is his last move. But I need not remind you that pity is the due of those who
unjustly suffer more than they can endure, not of those who are paying the penalty for
the misdeeds they have committed”. Translations of texts in this paper are from Loeb
Classical Library Editions, unless otherwise stated.

5 Plato, Apology of Socrates 34c: “When he remembers his own conduct, if he, even
in a case of less importance than this, begged and besought the judges with many
tears, and brought forward his children to arouse compassion, and many other friends
and relatives; whereas I will do none of these things, though I am, apparently, in the
very greatest danger”. 41e-42a: “When my sons grow up, gentlemen, punish them by
troubling them as I have troubled you; if they seem to you to care for money or anything
else more than for virtue, and if they think they amount to something when they do
not, rebuke them as I have rebuked you because they do not care for what they ought,
and think they amount to something when they are worth nothing. If you do this, both
I and my sons shall have received just treatment from you”.

6 Harris (1994, p. 140), Carey (1996, p. 42), and Konstan (2000, p. 138).
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categories of features that provide material for the articulation of invective
in ancient literature, especially polemic oratory, as are forensic speeches
and some symbouleutic (cf. the two groups of figures on p. 10-13). It
may seem paradoxical for an apology to contain elements of attack or,
as the first part of the title indicates, for the accused to level attacks
against the accusers. Attic forensic oratorical practice (as well as oratory
in later forensic traditions, most notably Cicero) indicates, however,
that even in speeches that are designed to defend the life and actions of
individuals, the speaker does not pass up the opportunity to attack his
attackers. Demosthenes easily comes to mind, as he proved to be effective
in condemning Aeschines in his masterpiece, On the Crown (speech 18),
leaving to him no opportunity to win over the audience and defeating
him by an overwhelming majority of votes (cf. Plutarch, Demosthenes
24.2.9-10). Accusations against the accusers aim devastating at their
identity. What identity is and how invective, the means of deconstructing
it, works in the legal processes of presenting prosecutions and apologies
are discussed in what follows.

Identity, to start with, is an overarching term that was introduced
by psychologists in the 1950s, referring to the traits that most succinctly
describe individual or collective “self”, what one does or what others
think one does (akin to the theories of S. de Beauvoir, M. Wittig, and
M. Foucault about “self” as performance) that best describe being.’
Definitions point to the notion of “self” being used interchangeably with
“identity”.® Pinning down the key features of identity as discussed in an

" De Beauvoir (1973, p. 301), Butler (1986, p. 35-49 and 1990, p. 129).

8 Weinreich (1986, p. 14), for example, defines identity as follows: “a person’s identity
is defined as the totality of one’s self-construal, in which how one construes oneself in
the present expresses the continuity between how one construes oneself as one was in
the past and how one construes oneself as one aspires to be in the future; this allows
for definitions of aspects of identity, such as: One’s ethnic identity is defined as that
part of the totality of one’s self-construal made up of those dimensions that express
the continuity between one’s construal of past ancestry and one’s future aspirations in
relation to ethnicity”. In a similar vein, Hall (1989) understands that “identity emerges
as a kind of unsettled space, or an unresolved question in that space, between a number
of intersecting discourses.... [Until recently, we have incorrectly thought that identity is]
a kind of fixed point of thought and being, a ground of action... the logic of something
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admirably enormous cross-disciplinary collection of theories,” I argue
elsewhere that identity is “a sort of predicate that is attached to individuals
or collectives by themselves and others, and describes their nature, traits,
and actions” (Serafim, 2021a, p. 122). Identity has two fundamental
dimensions: first, it can be both individual (or personal),'” when there
is only one bearer, and collective, when a community is marked in a
specific way (e.g. a community of pious men or women, a community
of foreigners etc.); and second, a prerequisite for identity construction
is recognition or identification, i.e. how an individual or a community is
perceived by themselves or by others, or perhaps better, what features are
attributed to an individual or a community by themselves or by a third
party.'' Identity is based on the tripartite scheme identifier-identified-
context of identification, and it encompasses every aspect of bodily and
intellectual conduct which has the potential to present an individual or a
community as being X or Z: character and behaviour (éthos), upbringing,
education, occupation and way of life, physique, actions, origins, religious
allegiances and practices, indications of morality and, of course, words (as
ancient thinkers also indicate, e.g. Aristotle, Poetics 1450b8, 1454a17-19;
Rhetoric 1417a20-22, Nicomachean Ethics 1103al7ff, 1112a16-17,
1163a22-23; Dionysius of Halicarnassus, Lysias 8).'?

Invective is a violent attack against a person’s identity, an attempt
to present “self” or “self-indicating” traits in the most damning way, a
conscious effort by one person to undermine, diminish, stigmatize, and
destroy the perception others have of someone else. The consciousness
of this effort and its very purposes underline the violence of the process

like a “true self”. [But] identity is a process, identity is split. Identity is not a fixed
point but an ambivalent point. Identity is also the relationship of the other to oneself”.
® Hogg and Abrams (1988, p. 2), Clifford (1988, p. 344), Hall (1989), Wendt (1992, p.
397), Deng (1995, p. 1), Jenkins (1996, p. 4), and Gee (2000, p. 99-125).

19 Individual or personal identity is what defines every and any individual through
biographical information, unaltered mental and physical characteristics (e.g. intelligence
and skin color), role identities in the broad socio-cultural system of hierarchy and
beliefs (e.g. father, employer), and a combination of private and public experiences.
1 See Taylor (1994, p. 25-73), Inag and Unal (2013, p. 223), and Hicks (2014, p. 10-15).
12 This comprehensive survey of theories about identity draws on Serafim (2021a, p.
121-123).
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of “identity assassination”. If we pin down the definitions of invective
that have been proposed not only in classical scholarship but also in
interdisciplinary theory, we realize that one feature is recurrent: violence.
Invective is fundamentally violent, polemical, and immeasurably
aggressive. For G. Kennedy, “invective is a statement expressive
of inherent evils” (Kennedy, 2003, p. 10). E. Dussol (2006, p. 164)
understands invective as a means of demolishing the image of individuals,
institutions, and social groups through an act of verbal violence."* C.E.
Schutz eloquently argues that “invective, ridiculing or insulting of
someone, becomes the substitute for violence. Political adversaries can
express their anger, contempt, sense of difference without disrupting the
fragile peace of political societies” (Schutz, 1977, p. 67)."* V. Arena defines
invective as “a literary genre whose goal is to denigrate publicly a known
individual against the background of ethical societal preconceptions, to
the end of isolating him or her from the community” (Arena, 2007, p.
149). This succinct definition and clarification of the notion of invective
is faulty, in my view, in one point only: in that it attributes the status of
genre to invective, needlessly narrowing its meaning, application, and
function in literatures around the world and in different times and cultural
environments (e.g. ancient and contemporary literature; ancient Greek,
Roman, Christian, European, Chinese). Invective is rather a technique that
can be incorporated in several genres whenever the aim is to denigrate
individuals or groups, undermine their credentials and turn the audience
cognitively (i.e. by thoughts and emotions) against the targets."

The overarching character of invective — its wide-ranging
features, its incorporation into a large variety of texts, and the multiplicity
of purposes it serves — is underlined by the research output of an ambitious
large-scale, transcultural, and intertextual project, which is funded by the
National Science Centre, Poland (grant number 2021/41/B/HS2/00755),
is led by Rafal Toczko, and is being conducted in collaboration with
me at the Nicolaus Copernicus University. The project, building on and

13 In a similar vein: Powell (2007, p. 1-2) and Novokhatko (2009, p. 12).

4 On invective as a means of interpersonal violence, see also: Riess (2012).

15 There are still debates about whether invective should be approached as a genre or
a mode of discourse; e.g. Powell (2007, p. 1-23).
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exploiting the knowledge that is produced by several multi-disciplinary
theories, re-defines invective as a cultural phenomenon that takes
meaning from the general cultural context of a given era (i.e. moral,
legal, aesthetic, socioeconomic, political, religious, and other) and re-
examines it in a wide range — wider than in any other known project on
the same topic — of extant verse and prose texts, fragments, and scholia
from Homer to proto-Christian literature up until the fifth century AD.
The project understands invective as any mode of argumentation that aims
at denigrating the target and destroying identity, leading to “triangulated
relationships”, a term that refers to how invective sustains communication
between the speaker, his opponent(s), and the audience. For invective to
work, there must be a contract signed between two parties: the one who
accepts the values and norms of the community, which are championed
by the speaker in collaboration with the audience, and the other who
defies or violates them. Accusations, for example, against someone of
being impious capitalize on general hostility towards that person and the
real anxieties people have about impiety, with the aim of disposing the
judges and other audience members negatively against the adversaries
of the speaker, who are presented as being impious.'®

Triangulation has gained scholarly interest after the attempt of
C.J. Classen (1991, p. 195-207) to examine the importance of éthopoiia,
1.e. the depiction of characters, to allow the speaker to insinuate himself
into the favour of the audience, while estranging his opponent from the
group.'” Triangulation in the law-court is also examined from the point
of view of making addresses to the audience,'® of asking questions that
are accumulated in high numbers in specific parts of speeches,” and of
the use of imperatives by the speaker to talk about, and intermittently
to, his opponent and convey messages to the audience about him.?® It
is argued in this paper, in reference to Socrates’ tactics in the Apology,

16 On impiety and the (legal, moral, and religious) reaction of the community: Serafim
(2021).

17 Also: Serafim (2017a, esp. Chapter 4).

18 Martin (2006, p. 75-98) and Serafim (2017b, p. 26-41), (2020a, p. 71-98).

19 Serafim (2020b, p. 1-19) and (2020c, p. 229-248).

20 Serafim (2020b, p. 1-19) and (2021¢, p. 388-417).
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that he, like other defendants in the law-courts, attacks the éthos of his
opponents with the purpose of creating a persona for them that will
alienate the audience, inviting the judges and Athenian onlookers to
detach themselves from the accusers, his prosecutors, and associate
themselves with him. Given that the accusers are shameful liars, to side
with their accuser is a noble act of intellect and justice. “Accusing the
accusers” entails, in other words, two strategies at once: to create and
reverse “the éthos of sympathy”, i.e. to depict a positive image of the
speaker and a negative one of his opponent, to maintain sympathy for
the former and the lack of it for the latter.”! The triangulated dynamics
of relationships in the law-court are effectively explained by the social
identity theory of H. Tajfel and J. Turner, with two overlapping groups
that have an immense impact upon the audience in decision-making
contexts: the “in-group”, i.e. those who espouse values about which the
target of invective is defiant, that is the “out-group”.?

But what are the features of invective that help the speakers
deconstruct identities and sustain triangulated relationships in court?
Several scholars have attempted to define the fundamental features
of invective. W. Siiss was, to the best of my knowledge, the first to
compile a list of these features: “servile heritage; barbarian (non-Roman)
background; having a non-elite occupation; thievery; non-standard sexual
behaviour; estrangement from family and community; melancholy
disposition; unusual appearance, clothing, or demeanour; cowardice;
bankruptcy” (Siiss, 1920, p. 247-254).% For C. Craig, (Ciceronian)
invective comprises the following features: embarrassing family origin;
being unworthy of one’s family; physical appearance; eccentricity of
dress; gluttony and drunkenness, possibly leading to acts of crudelitas
and libido; hypocrisy for appearing virtuous; avarice, possibly linked with
prodigality; taking bribes; pretentiousness; sexual misconduct; hostility

21 On “the éthos of sympathy”: Wisse (1989, p. 34, 58-59), Amossy (2001, p. 6-7),
Riggsby (2004, p. 181), and Serafim (2017a, p. 26).

22 On social identity theory: Tajfel and Turner (1979). Also: Miller, Gurin, Gurin, and
Malanchuk (1981, p. 494-511), Conover (1984, p.760-785), and Lau (1989, p. 220-223).
On the dynamics of out-group hostility or in-group solidarity in ancient literary texts
and contexts: Huddy (2003, p. 511-558), Hall (2006, p. 388), and Arena (2007, p. 151).
2 Also: Opelt (1965, p. 129), Corbeil (2002, p. 201).
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to family; cowardice in war; squandering of one’s patrimony/financial
embarrassment; aspiring to regnum or tyranny; cruelty to citizens and
allies; plunder of private and public property; oratorical ineptitude (Craig,
2004, p. 190-191). More recently, S. Papaioannou and A. Serafim offer a
re-examination of how (Old) comedy is used in ancient Greek and Romen
oratory to sustain attacks, with emphasis on specific patterns of onomasti
komaoidein, most prominently incongruity, language and imagery that
draw on comedy, and stock comic characters.

The Torun project presents a more systematic and all-inclusive list
of features, as shown in the following two major groups of mind maps:

Figures l1a-f: Content-based invective mind map
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Source: Parts of a database created by Rafat
Toczko and Andreas Serafim for the project
“The History and Rhetoric of Invectives in
Greek, Roman and Early Christian Polemics”,
National Science Centre, Poland, grant
number 2021/41/B/HS2/00755.
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Figure 2: Form-based invective mind map

Source: Parts of a database created by Rafat Toczko and Andreas Serafim for the
project “The History and Rhetoric of Invectives in Greek, Roman and Early Christian
Polemics”, National Science Centre, Poland, grant number 2021/41/B/HS2/00755.

Mind maps with the content-based and form-based features of
invective are being compiled by the research team of the Torun project
while a large part of the transmitted texts of Attic and Roman oratory
is being read and investigated (including the whole transmitted corpus
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of the Ten Attic Orators — 151 speeches; the enterprise of reading the
materials of the project is still in progress). In the preceding figures, the
reader can see not only the themes and topics of invective (its content)
and the stylistic, grammatic, and syntactical tropes by which invective is
manifested in speeches (its form), but also keywords that explicate both
broad categories of features. These groups of features allow a penetrating
reading of the transmitted text of the Apology to discover patterns and
features of invective that are incorporated in it and gauge the level of
congruity between the Socratic attacks and those that are levelled against
adversaries in the transmitted corpus of Attic speeches.

A few other works in classical scholarship recognize and discuss
the features and purposes of invective in the Apology. Hesitant progress
has been made; one of the most complete and insightful papers on
invective is that of E. Buis, who, in his “Rhetorical Defence, Inter-
poetic Agon, and the Reframing of Comic Invective in Plato’s Apology
of Socrates”, explains the strategic mechanisms of comic invective, i.e.
how and for what purpose techniques of invective that draw on comedy
appear in the Apology to enable the speaker to trivialize his opponents,
ridicule them, and undermine their credentials. Using the Aristophanic
Acharnians as a case study parallel to the Apology, Buis identifies several
techniques of attacking people and tries to establish their association with
comedy. This is a daunting task that in some cases leaves the readers
with questions about the suggested interconnection between comedy
and invective, as it is admittedly not easy to conclude whether comedy
influences rhetoric or vice versa. H. Tell’s “Anytus and the Rhetoric
of Abuse in Plato’s Apology and Meno” (2013), narrower in focus and
thematic purpose than Buis’ work, discusses the occurrences of the term
diabolé and explains how this is used as a means of identifying those
who trot out unjust accusations against Socrates. Other works on the
rhetoric of abuse in Plato mostly investigate the cultural context which
sheds light on the accusations that the defendant says he unfoundedly
received from his adversaries (Worman, 2008).%

2+ Kamen (2020, p. 82), referring to the strategy of Socrates to debunk the accusations
that are trotted out against him, is right to argue that “another way to dismiss one’s
opponent’s invective was by repeatedly calling it diabolé or loidoria (or worse),
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Although Buis is most effective in finding and commenting on the
loci within the Apology where Socratic invective against his opponents
and prosecutors can be found, I do not agree with all the conclusions he
draws. In 28a, 31d, and 35b, for example, I cannot trace any patterns of
invective: in 28a, Socrates refutes the accusation of being a wrongdoer, as
mentioned in Meletus’ indictment;* 31d presents the attempt of Socrates
to debunk ridicule that Meletus hurled at him;*® and 35b instructs the
judges about how to react towards two different types of men, one who
does not act fittingly in the law-court and ridicules the city — no clear
mention is made of the three accusers of Socrates, Meletus, Anytus, and
Lycon — and one who keeps quiet.?” Accusing the accusers can be found,
I argue, in the following eighteen sections:

signaling to the jurors that it is not to be trusted. This is in fact one of Socrates’ favorite
strategies in the Apology (e.g., 18d, 19a-b, 20c, 20e, 21b, 23a, 23¢, 24a, 28a, 33a, 37b)”.
25 “Well then, men of Athens, that I am not a wrongdoer according to Meletus’s
indictment, seems to me not to need much of a defence, but what has been said is
enough. But you may be assured that what I said before is true, that great hatred has
arisen against me and in the minds of many persons. And this it is which will cause
my condemnation, if it is to cause it, not Meletus or Anytus, but the prejudice and
dislike of the many. This has condemned many other good men, and I think will do
s0” (Apology of Socrates, 28a).

26 “That something divine and spiritual comes to me, the very thing which Meletus
ridiculed in his indictment. I have had this from my childhood; it is a sort of voice that
comes to me, and when it comes it always holds me back from what I am thinking of
doing, but never urges me forward. This it is which opposes my engaging in politics.
And I think this opposition is a very good thing” (Apology of Socrates 31d).

27 “Such acts, men of Athens, we who have any reputation at all ought not to commit,
and if we commit them you ought not to allow it, but you should make it clear that you
will be much more ready to condemn a man who puts before you such pitiable scenes
and makes the city ridiculous than one who keeps quiet” (Apology of Socrates 35b).
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Table 1

Source: This is part of a database created by Rafat Toczko and Andreas Serafim for
the project “The History and Rhetoric of Invectives in Greek, Roman and Early
Christian Polemics”, National Science Centre, Poland, grant number 2021/41/B/
HS2/00755.

The table indicates some noteworthy patterns of invective in the
Apology: nearly all patterns fall within two major content-based groups:
“moral deficiencies” and “political, legal, and social misconduct”.
An additional pattern, in 18b, is that of “historical and mythological
invective” — the present accusers of Socrates are compared to historical
evildoers and his dangerous and villainous past accusers, with the
statement that the defendant always has to cope with such enemies.”® It

28 “For many accusers have risen up against me before you, who have been speaking
for a long time, many years already, and saying nothing true; and I fear them more
than Anytus and the rest, though these also are dangerous; but those others are more
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should also be noted that invective is evenly distributed in the Apology
from exordium to peroration. The even distribution indicates Socrates’
constant concern and attempts to undermine his accusers, acuser and
annihilate the accusations that they trotted out against him. In principle,
even a credible accusation turns out to be treated as incredible if the
source is of dubious credibility or of no trustworthiness whatsoever.
What is mentioned in the “general topos”, further broken down and
explained in the “specific topos”, mostly aims to castigate the accusers
of Socrates for immorality and legal misconduct, in ways which enable
the speaker to capitalize on the real anxieties the judges and the other
Athenians in court have about specific types of bad citizens, e.g. the
sycophant or the sophist, and arouse hostility in them against Meletus,
Anytus, and Lycon. It is important to note that the speaker, beginning
already from the exordium in 17a, addresses the judges many times not
in their occupational capacity but (in addition to the onlookers) in their
civic capacity: (@) &vdpec AOnvaior.? The civic address in the Apology
indicates an attempt to demarcate the crucial audience to which the
decision about Socrates was entrusted by the Athenian constitution,
since there would have been other Greeks attending such a high-profile
trial.*® The civic address is also an attempt on the part of the speaker

dangerous, gentlemen, who gained your belief, since they got hold of most of you in
childhood, and accused me without any truth, saying, “There is a certain Socrates, a
wise man, a ponderer over the things in the air and one who has investigated the things
beneath the earth and who makes the weaker argument the stronger” (Apology of Socrates
18b). On the various groups of the accusers of Socrates, past and present: Tell (2013).
2 The speakers have at their disposal a choice of three main styles of address: civic (&
&vépeg ABnvaion), judicial (& &vSpeg Sucootai) and descriptive (& évopec). There are
also some notable variations in the ways in which these standard and main patterns
of address are used, e.g. what I call “circumstantial addresses”, ad hoc addresses that
are used in specific cases and institutional contexts only. There is, for example, the &
Bouvin address that is used in speeches delivered before the Boulé in Athens. On the
distinction between the three styles of addresses and the impact this may have upon
the audience: Martin (2006, p. 75-88), Serafim (2017b, p. 26-41, 2020a, p. 71-98).

30 We know from other speeches, e.g. Aeschines 3.56, that the law-court contests of
Demosthenes with Aeschines caught the interest of the Athenians as well as other
Hellenes: “and all the Greeks who are anxious to hear this trial” (kai T@v EAMveov
do01g Empelec yéyovev Emakovely THode TG Kpioe®]).
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to sustain triangulated groupings in court: he and the members of the
audience he apostrophizes belong to the same civic group and espouse
the same values, whereas the speaker’s accusers denounce what keeps
the community of the Athenians together.

This process of inclusion and exclusion is sustained by the
reference to Socrates’ accusers as being liars. The moral terms that
are used for the articulation of this accusation heighten the tone of
the Socratic invective. From the onset of the exordium, both direct
accusations of falsehood (17a: dAn0éc... 00dev giprjkacty and éyeboovto
— tautology in context aims to amplify the accusation of falsehood;
18a: yevdi katnyopnuéva)®' and moral terms (17b: 10 un aicyvvOivar,
dvaioyvvtotatov eival — repetition increases the harshness of the
accusation; 31b: dvoioydvimg) that accompany the accusations (17b:
0V0EV aAn0beg eipnkacty) indicate the attempt of the defendant to
instrumentalize core Athenian values to hit his opponents hard.** The
accusation of shamelessness is ubiquitous in Attic oratory, deployed
whenever the aim is to indicate that adversaries have transgressed the
moral code that holds the community together. The notion of aischyné
that is used in the Apology, unlike that of aidos, which is not a precise
synonym for the former,** denotes a serious breach of honour (whereas
aidos has inhibitory force, as Konstan argues). The opposite of aischyne,
anaischyntia “shamelessness”, is “a lack of feeling or insensibility

3 “How you, men of Athens, have been affected by my accusers, I do not know; but
I, for my part, almost forgot my own identity, so persuasively did they talk; and yet
there is hardly a word of truth in what they have said. But I was most amazed by one
of the many lies that they told — when they said that you must be on your guard not
to be deceived by me” (Apology of Socrates, 17a).

32“For I thought it the most shameless part of their conduct that they are not ashamed
because they will immediately be convicted by me of falsehood by the evidence of fact,
when I show myself to be not in the least a clever speaker, unless indeed they call him
a clever speaker who speaks the truth; for if this is what they mean, I would agree that
I am an orator — not after their fashion. Now they, as I say, have said little or nothing
true; but you shall hear from me nothing but the truth” (4dpology of Socrates, 17b).

33 On the etymological and semantic difference between aischyne and aidos: Cairns
(1993, p. 13-14), Konstan (2003, p. 604-608). The notion of aidos means “awe”,
“reverence”, as Konstan (2003, p. 605) notes, or even a sense of sticking to decency
to avoid abashment.
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(apatheia) with respect to the kinds of ills that arouse shame” (Konstan,
2003, p. 611). “Shame is an aversive experience that involves feelings
of humiliation, inferiority, and worthlessness, and the transgression is
interpreted as a reflection of a ‘bad self” rather than a trivial incident”
(Mayer; Paulus; Krach, 2021, p. 110). Individuals who do not have this
sense are excluded from the rest, who do have it — this is how Socrates
establishes in the minds of the Athenians in court that his accusers are
excluded from the group “he and they” create and that which the civic
community also sustains. This “he and they”, Socrates and the Athenians,
becomes “we” and is sharply juxtaposed with “them”, as sophrosynée,
the feature of the “we” group is contrasted with anaischyntia, the feature
of the “they” group — o010t mdvteg, as the speaker crisply says in 18d.3
Those who are shameful because of falsehood have no sophrosyne, a
virtue that the law-abiding, moral, and good-in-nature Athenians espouse.
These are the dynamics of inclusion and exclusion, akin to the social
identity theory, that are designed to influence the judicial verdict after
cognitively affecting the judges. The attribution of anaischyntia to the
legal wrongdoers aims to arouse hostility — in the form of contempt, rage,
and loathing — for the targeted individuals.

The attribution of the behaviour and practices of sycophants to
the accusers of Socrates — not only Meletus, Anytus, and Lycon, who are
named, but also perhaps to Aristophanes, who is implied (for example
in 18d with a reference to his professional and dramaturgical quality
— “writer of comedies”, kopuwdomoldg) — is a drastic escalation of the
accusation that is hurled against them of falsehood/trickery. The terms
“sycophancy” and “sycophant” are never used verbatim and openly in
the speech: the references, in 18d and 23e, to slander (diabole), with
an additional reference in the former to envy (phthonos), are markers
of sycophancy. Phthonos is one of the motives of the sycophant,** and
diabole, “the perversion of justice” (Carey, 2004, p. 3), is the purpose.
In Aeschines’ words, “diabolé is sycophancy’s own sister” (2.145); in

3% On the association of aidas and sophrosyné in Plato: Cairns (1993, p. 373).

35 Envy, or phthonos in Greek, is an emotion that has been considerably examined in
recent classical scholarship, such as in the thorough studies of Walcot (1978), Konstan
and Rutter (2003), and Sanders (2014).
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the same section, he goes on to define sycophancy as “when one person,
insinuating an accusation in the minds of the people, calumniates a man
[SwBaAAn Tva] in all the meetings of the Assembly and before the
Boule”.*® Let us go back to the Apology: it is not clear why Socrates does
not openly and directly accuse his three prosecutors and the other accusers
of being sycophants, but he rather describes their conduct in such a way
as to starkly point to the typical sycophant. This is perhaps because the
purpose of the tacit description would have been easily comprehensible
to the audience and because the accusers, despite spreading lies, did not
have all the qualities of a sycophant, e.g. blackmailing.

But even an implicit description that aims to exploit the negative
emotional attitudes of the Athenians, especially their fears, insecurities,
and prejudices, and to generate anger is enough for the speaker to attain
his purposes. There is evidence for the enmity felt by Athenians towards
sycophants: Aristotle, for example, notes that calumny is productive
of hatred and anger (Rhetoric 1382a2-3; cf. Aristophanes, Acharnians
725-726, 517-519).>” Anger is caused by an individual’s perception
and evaluation of an external provocatory situation, such as a threat or
other circumstantial triggers such as unfairness, offensive behaviour,
or disagreement. Anger is purely cognitive: it is exercised inwards,
i.e. it is driven by the mind, and expressed both inwards (in the form
of thoughts and attitudes towards the object that elicits emotion) and
outwards (in the form of verbal or non-verbal reactions to the trigger
of the emotion — another indication of how dependent upon each other
enmity and anger are).*® Researchers argue that anger triggers “reactive

3¢ Harvey (1990, p. 103-121) details the most important features of the sycophant:

99, ¢ 99, ¢,

“monetary motivation”; “false charges”; “sophistic quibbling”; “slanderous attacks”;
the sycophant “frequently takes people to court”; “acts after the event and rakes up old
charges”. Spatharas (2021, p. 153) also refers to ponéria, “villainy”.

37 On sycophancy: Lofberg (1917, p. 19-25), (1920, p. 61-72), MacDowell (1978, p.
62-66), Harvey (1990, p. 103-121), Yunis (1996, p. 253-254, n. 31), Christ (1998, p.
48-71), Pernot (2005, p. 24-25), and Serafim (2017a).

38 “Ts it not about right and wrong, and noble and disgraceful, and good and bad? Are
not these the questions about which you and I and other people become enemies, when
we do become enemies, because we differ about them and cannot reach any satisfactory
agreement?” (Plato, Euthyphro, 7d).
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aggression”,” since the intensity and rapidity of its unfolding has a
huge effect upon cognition, compromising the effectiveness of cognitive
processing, decision-making, and self-restraint.** It is by anger that
Socrates attempts to have his accusers excluded from the “we” group
that he repeatedly throughout his speech aims to form with the judges
and the other Athenians in court.

It is also notable that there are, in 17a,*' 18d,*> and 23e,*
accusations against Socrates’ opponents of what I call “sophistry”,
the skillful use of rhetoric with the aim of deceiving the audience by
distorting the truth. References to sophistry are common and repeated
features of oratorical speeches; Aeschines 1.175, for example, brings
an accusation against Demosthenes of being a sophist and of using his
skills to deceive the judges.* This is in line with the notorious accusation
against Demosthenes that he relies too much on speeches which he has
meticulously prepared in advance, a practice that provokes general
suspicion of chicanery and deception “because of their great rhetorical

% On the link between anger and aggression: Berkowitz (1993, p. 1-46), Blair (2012,
p. 65-74), and Coccaro, Noblett, and McCloskey (2009, p. 915-925).

40 Gable, Poole, and Harmon-Jones (2015, p. 163-174) and Garfinkel et al. (2016).

4 “How you, men of Athens, have been affected by my accusers, I do not know; but
I, for my part, almost forgot my own identity, so persuasively did they talk; and yet
there is hardly a word of truth in what they have said. But I was most amazed by one
of the many lies that they told — when they said that you must be on your guard not
to be deceived by me” (Apology of Socrates, 17a).

42 “And all those who persuaded you by means of envy and slander — and some also
persuaded others because they had been themselves persuaded — all these are most
difficult to cope with; for it is not even possible to call any of them up here and cross-
question him, but I am compelled in making my defence to fight, as it were, absolutely
with shadows and to cross-question when nobody answers” (Apology of Socrates, 18d).
4 “Since, then, they are jealous of their honor and energetic and numerous and speak
concertedly and persuasively about me, they have filled your ears both long ago and
now with vehement slanders. From among them Meletus attacked me, and Anytus and
Lycon, Meletus angered on account of the poets, and Anytus on account of the artisans
and the public men” (4pology of Socrates, 23e).

4So I do beg you by all means not to furnish this sophist with laughter and patronage
at your expense. Imagine that you see him when he gets home from the courtroom,
putting on airs in his lectures to his young men, and telling how successfully he stole
the case away from the judges” (Aeschines, 1.175).
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skill” (tfig moAAT\g Emteyvnoewc), as Dionysius of Halicarnassus, in Isaeus
4.23-24, points out (cf. Aeschines 2.156: “those unholy rhetorical tricks”,
TaG 0’ dvoociovg [TdV Adywv] tavtag t€yvag; Plutarch, Demosthenes
8.4—6 where there is a reference to Pythias’ barbed comments on
Demosthenes’ speeches that have a “smell of lamp” because he prepares
them in advance). A similar accusation against his own accusers is made
by Socrates in his Apology 17b—c: that he is speaking impromptu and
without having honed rhetorical/court skills, whereas his accusers are
much better and more meticulous in crafting speeches (“not, however,
men of Athens, speeches finely tricked out with words and phrases, as
theirs are, nor carefully arranged”). References to meticulous rhetorical
crafting of slanderous speeches, which are concertedly (cuvtetapévmg,
23e) directed against Socrates and are reinforced or even caused by the
accusers’ personal vices — hybris, mentioned in 26e,* and poy6npia,
“vengeance”, in 39b* — present the speaker as the victim of a well-
orchestrated plot. The figure of the Aybristes, anyone who behaves badly
towards people, whether full citizens or even slaves, either verbally or
physically, is invariably and unambiguously negative in ancient sources
— an indication of moral badness, cruelty beyond measure, and lack of
education, a marker that Aeschines points to in 1.137.*7 The laws in

45 “But for heaven’s sake, do you think this of me, that I do not believe there is any god?
‘No, by Zeus, you don’t, not in the least’. You cannot be believed, Meletus, not even,
as it seems to me, by yourself. For this man appears to me, men of Athens, to be very
violent and unrestrained [OPprotng Kai dxdAactoc], and actually to have brought this
indictment in a spirit of violence and unrestraint and rashness” (dteyv@dg v ypoenv
TavTV YPpet Tvi Kol dkorooig kol vedtntl ypayacbat). Invective in this section is
based upon the broader theme of “abusing court processes” (figure on p. 20) (Apology
of Socrates, 26e).

4 «“Andnow I, since I am slow and old, am caught by the slower runner, and my accusers,
who are clever and quick, by the faster, wickedness. And now I shall go away convicted
by you and sentenced to death, and they go convicted by truth of villainy and wrong.
And I abide by my penalty, and they by theirs. Perhaps these things had to be so, and
I think they are well” (Apology of Socrates, 39b).

47 “T make this distinction: to love those who are beautiful and self-controlled is the
condition of a generous and sympathetic soul, but to hire someone for money and to
behave grossly I hold to be the act of a hybristés and an uneducated man. And I say that
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Athens maintain that the Aybristes should be punished (cf. Lysias 6.15).%
The presentation of the orchestration of a plot against the defendant is
yet another attempt on his part to elicit the sympathy of the audience
and invite the judges to treat him with fairness, but also to get enraged
at those who victimize an innocent man to serve their own personal
agendas. After all, the judges themselves may, at some point in their lives,
be the victims of a similarly slanderous and injurious plan by sophists
or slanderers and sycophants. They should, therefore, empathize with
Socrates and turn against those that would threaten their own lives too.

Socrates openly states in 30d that he has been involved in the trial
and made a defence not for himself but for the Athenians. Untrue (not
to call it ironic) as this statement is, it reveals the strategy of the speaker
to arouse the empathy of the audience for himself and create a “we”
group — Socrates, the defender of the judges, and the judges themselves.
This kind of inclusion would generate, as argued above, exclusion: that
of the prosecutors, who are presented in context not simply as attacking
the speaker but also as being in sharp and stark opposition to the other
Athenians. Social identity theory and the theories about triangulated
relations shed light on the dynamics of persuasion in 30d and in other
instances of invective in the Apology. But 30d has another noteworthy
reference beyond the insistent references to Meletus or Anytus as acting
illegally to condemn a good man to death, exile, or disfranchisement —
this is what is labelled as “illegality” in the table on p. 18 that presents
the instances and themes that sustain the articulation of invective in the
Socratic speech.” The noteworthy element is the reference to the gods.
The text is as follows:

it is noble to be loved in a non-corrupting way, but it is shameful to be persuaded by
the hire-fee and prostitute oneself” (Aeschines 1.137. Translation: Fisher, 2021, p. 51).
““Whoever wounds a man’s person, in the head or face or hands or feet, he shall be
banished, according to the laws of the Areopagus, from the city of the man who has been
injured, and if he returns, he shall be impeached and punished with death” (Lysias, 6.15).
4 “He might, however, perhaps kill me or banish me or disfranchise me; and perhaps
he thinks he would thus inflict great injuries upon me, and others may think so, but I
do not; I think he does himself a much greater injury by doing what he is doing now
— killing a man unjustly” (4pology of Socrates, 30d).
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vOv obv, ® &vdpeg AOnvaiotl, moArod Sém &y® VmEp
guavtod amoroyeioat, Mg Tic dv oiotto, GAAL Vep DUGV,
un T E€apdptnte TEPL TV TOU 020D dO66LY DUIV ELOD
KATOYTQLGALLEVOL.

And so, men of Athens, | am now making my defence not for
my own sake, as one might imagine, but far more for yours,
that you may not by condemning me err in your treatment
of the gift the god gave you.

Unjust and unlawful murder, like the one Socrates claims his
accusers are plotting against him, whether this be physical or symbolic
(death as the destruction of his reputation among the Athenians that
would lead to exile and atimia, a metaphorical civic and legal “death”
that the impious are doomed by the constitution to suffer), is also an act
against the will of the gods. The man who is tried for impiety accuses
his prosecutors of committing impiety themselves, superbly turning the
tables on them. That a murder is an act of impiety is well-stated in ancient
sources: in his speech, Against the Stepmother for Poisoning, to give an
example, Antiphon presents the murder the stepmother committed as such
(§27), also pointing out that the gods are mindful of the wronged (§31).
In the Second Tetralogy, it is mentioned that a murderer would profane
the sanctity of the divine precincts by setting foot within them (2.2.10;
5.11, 12, 15). Impiety, even when committed by individuals, risks the
punishment of the whole community; that is why the Athenians thought
that it was their obligation, not simply their right, to take retribution for
impiety, if they wanted to avoid making the gods angry and turning them
against the whole community (Antiphon 4.1.3; Isocrates 16.6; Lysias 6.3,
10, 53; Pseudo-Demosthenes 59.77; Euripides, The Phoenician Women
69-74; Herodotus 7.133-137; Xenophon, Hellenica 5.2.32, 5.4.1).%°

The reference to the gods, beyond the evident purpose of
incriminating Anytus or Meletus, also has the tacit purpose of warning
the judges as to how they should carry out their judicial duties in a decent,
just, and god-fearing way. This strategy, also used frequently in other

% Serafim (2021a, p. 38).
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speeches of Attic oratory, invites the judges to envisage themselves as
being observed by an unseen but omnipresent and omniscient divine
audience which demands that justice be delivered. They are also invited
to understand that they are potentially punishable if they fail to satisfy
the divine demand (cf. Demosthenes, Against Aristogeiton 1.11).°! It has
been argued that this represented a tacit surrogate for the audit process.

The ballot in the ancient law court was secret and, in
practice, nobody could ever know exactly how each of the
judges voted, while, at the same time, none of the judges
was obliged to undergo the state process of examination of
accounts (euthyna or euthynai) after the end of his judgeship.
The reference to divine inspection and the implied presence
of the gods aims, therefore, to offer a subtle surrogate for the
audit process and elicit strong emotional reactions among
the judges (e.g. anxiety, fear, apprehension) —reactions that
have the potential to win over the audience and create a
cognitive/ mental disposition in the judges that would serve
the speaker’s purposes (Serafim, 2021a, p. 39).

Fear, as a way of controlling people and affecting the cognitive
attitudes (both thoughts and emotions) that reflect upon their decisions,
is most effective, as well-theorized in ancient sources, for example in the
Aristotelian Rhetoric (1382a21-26): “let fear be defined as a painful or
troubled feeling caused by the impression of an imminent evil that causes
destruction or pain”. A long-standing area of psychological research into
attitude change has focused on the role played by a specific emotion in
persuasion: the study of appeals to fear. Increased fear can be associated

St “Before you cast your votes, each of the judges must reflect that he is being watched
by hallowed and inexorable Justice (tnv dmapaitntov kai cepvry Aiknv), who, as
Orpheus, that prophet of our most sacred mysteries, tells us, sits beside the throne of
Zeus and oversees all the works of men. Each must keep watch and ward lest he shame
that goddess, from whom everyone that is chosen by lot derives his name of judge
because he has this day received a sacred trust from the laws, from the constitution,
from the fatherland—the duty of guarding all that is fair and right and beneficial in our
city” (Demosthenes, Against Aristogeiton 1.11).
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with decisive actions designed to remedy the fear-inducing threat.*
“Fearing the gods, in particular, is a workable incentive to ethical behaviour,
since it assumes that the inspection is constant and persistent, and that the
resulted sanctions are eternal”, as I argue elsewhere (2021a, p. 37).

Another reference to the gods can be found in 27a, where
Socrates tries to refute the accusation of impiety that is brought against
him. Here is the text:

For he seems, as it were, by composing a puzzle to be
making a test: “Will Socrates, the wise man, recognize that
I am joking (yapevtilopévov) and contradicting myself,
or shall I deceive him and the others who hear me?”
(é€amatnom anToV Kol Tovg dAAOVG TOVG dkovovtag) For
he appears to me to contradict himself in his speech, as if he
were to say, “Socrates is a wrongdoer, because he does not
believe in gods, but does believe in gods.” And yet this is the

conduct of a jester (kaitol TodT6 £€0T1 TA{OVTOG).

Two major patterns of invective are mentioned on the chart on
p. 18: “falsehood/trickery” and “abusing court processes”. The first is
made manifest by the strong and unambiguous verb é€anatow, “T will
deceive”. The invective in 27a is a sharp escalation of the accusation
that is made in 24c, where pretension and hypocrisy are attributed to
Meletus; in the defendant’s words, “pretending [tpocmolovpevog] to be
zealous and concerned about things which he never cared at all”. Now,
in 27a, the accusation is not of hypocrisy, as nebulous as this seems to
be in 24c, but the forcible one of deliberately and concertedly peddling
lies to the judges and the public. Socrates renders the persona and the
voice of Meletus — this is the so-called prosopopoeia, i.e. the act of
having an abstract, imagined, or absent entity speaking — to present the
alleged words of his accuser, attributing to him with forceful emphasis
what he does repeatedly in the Apology: the quality of a shameless liar.
Prosopopoeia is a means of heightening the emotional character of a

52 Janis and Feshbach (1953, p. 78-92), Leventhal, Singer, and Jones (1965, p. 20-29),
Baron et al. (1992, p. 323-346), and Gleicher and Petty (1992, p. 86-100). On fear
as a means of controlling the law-court audience: Rubinstein (2004, p. 188-189) and
Konstan (2006, p. 129-155).
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moment and maximizing the influence that the speech is designed to have
on the cognitive/emotional condition of the audience. It should be noted
that the verb é€omatiowm denotes, in context, a double-edged action: it is
directed at two objects, both Socrates and the law-court audience. The
reference to the audience is reasonable, as the prosecutors aim to persuade
the judges about the validity of their assessment of the life and conduct of
Socrates. But the reference to him is not what one would expect: nobody
could effectively and credibly (even try to) persuade Socrates that he
is a wrongdoer (because of impiety). Far from being a mistake that an
inexperienced speaker commits, this is, [ argue, an attempt by Socrates
to put himself into a “we” group — “we, the victims of the accusers” vs
“they, our accusers and deceivers”. Triangulation of relations in court and
the activation of in-group solidarity and out-group hostility is designed
to impact upon the cognitive disposition of the audience towards both
the defendant and the prosecutors.

The repeated reference to Meletus as a jester — with two participles
yoptevtilopévou and nailovtog — is what is labelled as “abusing court
processes”’; the same accusation is made a few sections earlier, in 24c,
with the verb yapievtietar.>* This is, I argue, an implicit attribution to
him of the persona of bomolochos, “buffoon”. A buffoon suffers from
lack of restraint and perception: “[he] is one who cannot resist a joke.
He will not keep his tongue off himself or anyone else, if he can raise a
laugh, and will say things which a man of refinement would never say,
and some of which he would not even allow to be said to him” (Aristotle,
Nicomachean Ethics 1128a34—-1128b1; cf. Nicomachean Ethics 1108a24—
25 where buffoonery is considered an indication of social vulgarity).>
Buffoonish behaviour would be annoying in court, where matters ought
to be taken seriously. Meletus as a buffoon is someone the judges should

53 On prosopopoeia in Attic oratory: Westwood (2017, p. 57-74).

3#“Such is the accusation. But let us examine each point of this accusation. He says I
am a wrongdoer because I corrupt the youth. But I, men of Athens, say Meletus is a
wrongdoer, because he jokes in earnest, lightly involving people in a lawsuit, pretending
to be zealous and concerned about things or which he never cared at all. And that this
is so I will try to make plain to you also” (Apology of Socrates, 24c).

55 On the personage of the buffoon: Wilkins (2000, p. 88-90) and Halliwell (2008, p.
22-26, 40, 311, 314).
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not take seriously, nor should they consider his words credible, reliable,
and trustworthy. It is interesting, of course, that this presentation of his
accuser as a bomolochos is accompanied by another reference to him as
being a dangerous audience-deceiver. This twofold presentation seems
to be a conscious choice of the defendant, not a contradiction in terms
as one may reasonably think: by referring to his opponent as a buffoon,
Socrates runs the risk of trivializing him and the harm his slanders could
cause. But by presenting him as a slanderous buffoon who is good at
deceiving not simply the audience but also the receiver of invective
himself, the speaker invites the audience to think of the prosecutor as a
vulgar slanderer, whose lack of restraint, perception, and respect for legal
processes and etiquette is, and should be, annoying to those involved
in a trial, and whose baseless accusations should be rejected outright.
Invective is also articulated by means of form (stylistic,
grammatic, and syntactic). An instance of comparison in 18b and one
of prosopopoeia in 27a have already been discussed. There are a few
sections where irony is also evident: 24b, 24d—24e, and 25¢—d. The Ironic
Defense of Socrates: Plato’s Apology by D. Leibowitz presents instances
of irony and canvasses their features and the purposes they serve. I am not
examining, like Leibowitz, every instance of any kind of irony, but rather
the instances that are directed against the accusers of the defendant. This
means that irony is meant to be understood in this paper not as a pose
of feigned ignorance which aims to entice the discussants into making
refutable statements — what is known as “Socratic irony” or “Socratic
eironeia”, two terms that are taken by scholars as not being synonymous
—% but in a rather narrower way as “when a speaker deliberately
highlights the literal falsity of his or her utterance, typically for the sake
of humour”, what D. Wolfsdorf calls “verbal irony” (in contrast with
“situational irony that entails a certain incongruity between what a person
says, believes, or does and how, unbeknownst to that person, things

¢ On attempts to understand, define, and argumentatively describe “Socratic irony”
(or eironeia): Gottlieb (1992, p. 278-279), Gordon (1996, p. 131-137), Vasiliou (1999,
p. 456-472), (2002, p. 220-230), Lane (20006, p. 49-83) specifically on the difference
between irony and eironeia, and (2011, p. 237-259).
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actually are” [Wolfsdorf, 2007, p. 175]).”" Irony is, in other words, the
expression of the opposite meaning of what is ostensibly the true and the
expected one. It is precisely incongruity, i.e. the construction of a set of
expectations which are then juxtaposed with an unexpected conclusion,
or the gathering of antithetical or anomalous components into the same
event or image, that creates a sense of biting humour and sustains comic
invective —a way of targeting, attacking, and ridiculing an individual (or
a group).”® Buis rightly underlines the importance of comic invective,
arguing that “by replacing vulgar humour with subtle irony and refined
hilarity, the Apology responds to Aristophanes’ caricature of Socrates,
and, by means of an elaborated literary amalgamation, establishes its
final authority over comedy” (Buis, 2021, p. 83). This is true about the
past accusers of Socrates.

Ironical statements are also directed against Anytus, Meletus,
and Lycon, as in the following sections:

24b: Now so far as the accusations are concerned which my
first accusers made against me, this is a sufficient defence
before you; but against Meletus, the good and patriotic, as
he claims, (Tov dya0ov kai grLomoiv, Ag enot) and the
later ones, I will try to defend myself next.

57 Also: Vlastos (1991, p. 21, 43).

8 Two modern theorists, I. Kant and A. Schopenhauer also discuss the incongruity
theory. For Kant, in his Critique of Judgement (1790 [1911], p. 223), “laughter is
an affection arising from the sudden transformation of a strained expectation into
nothing”. Schopenhauer explains incongruity in terms of the difference between human
perceptions and the reality around us, while Kierkegaard explains the “comical” in
terms of the discrepancy between what is expected and what is experienced. Morreall
(2009, p. 11) rightly argues that “the core meaning of incongruity in various versions
of the Incongruity Theory, then, is that some thing or event we perceive or think about
violates our standard mental patterns and normal expectations”. See Papaioannou and
Serafim (2021, p. 5). On comic invective in ancient Greek and Roman oratory: Serafim
(2020d, p. 23-42) and Papaioannou and Serafim (2021). On comic invective, humour,
and laughter in general: Hughes (1987), Richlin (1992), Corbeill (2006), Miner (2006),
Spatharas (2006, p. 374-387), Rosen (2007), Halliwell (2008), Worman (2008), Beard
(2014), Dutsch and Suterand (2018), Kish (2018).
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24d-e: And yet does it not seem to you disgraceful and a
sufficient proof of what I say that you have never cared
about it? But tell, my good man (®ya0¢), who makes them
better? “The laws.”

25¢c-d: But besides, tell us, for heaven’s sake, Meletus, is it
better to live among good citizens, or bad? My friend (&
Tav), answer; for [ am not asking anything hard. Do not the
bad do some evil to those who are with them at any time and
the good some good? “Certainly.” Is there then anyone who
prefers to be injured by his associates rather than benefited?
Answer, my good man (& aya0£); for the law orders you
to answer.

Irony of this kind is repeatedly used in Attic oratory, for example
in Demosthenes 42.29 where the accused, Phaenippus, is apostrophized
and called “my good man” (& Béitiote), and 58.32 where the speaker’s
opponent is called “this worthy fellow” (6 ypnotodg ovtog). Ironical
references to opponents, such as the ones made in the Demosthenic
speeches and in 24d—e and 25¢—d of the Apology, may simply be thought
of being a means of adding to the performative liveliness of an orally
delivered speech and heightening the audience’s interest in it. After
all, apostrophe, “turning aside to address someone or something other
than the audience — usually one’s opponent in a hostile way” (Usher,
1999, p. 364), is thought to have “an emotive effect on the normal
audience, since it is an expression, on the part of the speaker, of a pathos
which cannot be kept within the normal channels between speaker and
audience” (Lausberg, 1998, p. 338-339). Beyond their role in enhancing
the liveliness of a speech, ironical statements such as the one in 24b aim,
arguably, at stating what the speaker desires to say, but has neither the
time to explain nor the proofs to credibly support. By mentioning with
disbelief both the moral qualities of Meletus and the civic and patriotic
credentials he laid claim to, the defendant makes an innuendo about the
lack of these qualities — especially the lack of patriotism, a heavy and
offensive accusation against an Athenian citizen. The strategy is yet again
one of sustaining out-group relations: given that patriotism entails the idea
of belonging to a community, of sharing the same fatherland, patris, i.e.
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the land and its sociopolitical, cultural, religious and moral institutions,
the lack of it is automatically equal to the opposite. A non-patriot, as the
defendant implies Meletus is, is one who cannot relate to the institutions
of the polis, espouse the core values that distinguish that polis from
others and underline its distinct communal identity, and conform to the
expectations of the community — hence, a person who is excluded from
the court judges.”® The defendant, in levelling such a severe accusation
against one of the prosecutors in passing and in the context of irony, can be
said to aim to avoid the obligation to further explain what he is claiming.
Ironical statements are what I call “latent assassins”: being, mostly, brief
and sharp (only seven words are used in 24b to make the ironical point
about Meletus’ non-patriotic credentials) and having a sense of lightweight
utterances (e.g. expressions of jokes), they do not necessarily demand
factual substantiation, even when (or, if) the audience gets the implicit
points they aim to convey and bears them in mind.

When [ started taking notes to prepare this paper on invective in
the Apology of Socrates, 1 did not imagine that rhetorical and cultural
practice would have been so multi-layered and so firmly connected with
the general socio-cultural context and rhetorical practice in classical
Athens that I would need more than 10,000 words to describe its use,
features, and purposes in the defence speech that Plato attributes to his
teacher. What you read in the pages of this paper, is a full thesaurus of
patterns that the accused uses to hurl invective against his accusers,
patterns that draw on and exploit a wide range of prejudices, beliefs,
and aspects of the cultural mindset of the ancients. References to
sycophancy, sophistry and the use of rhetoric for deception, outlaws
such as the hybristes and bomolochos, morality, legal and political
practices, patriotism, and the gods are materials useful for articulating
attacks against the identity of prosecutors, stirring up emotions, and
sustaining triangulated relationships that are designed to affect the
cognitive mindset of the dicasts and influence their verdict. Socrates lost
the case, but this does not diminish the value of rhetoric in his defence,
a feature of which is invective. One conclusion that emerges from the
analysis this paper offers is unbiased: that it is a fallacy for scholars to

5 On patriotism: Crowley (2020, p. 1-18) and Serafim (2021a, p. 125).
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argue that they know everything about invective in ancient literature. To
embark on the enterprise of recognizing it and canvass its features and
purposes in a wide variety of texts is as challenging but also rewarding
for researchers as is a game of minesweeper for those who do not know
where the bombs are located. For you cannot know with accuracy what
features invective in rhetorical speeches has, just as you cannot be sure
about where the bombs in a minesweeper game are hidden. It is worth
trying to find them.

Acknowledgement

This research has been funded in whole or in part by National Science
Centre, Poland, grant number 2021/41/B/HS2/00755.

References

AMOSSY, R. Ethos at the Crossroads of Disciplines: Rhetoric,
Pragmatics, Sociology. Poetics Today,v.22,n. 1, p. 1-23,2001.

ARENA, V. Roman Oratorical Invective. In: DOMINIK W.; HALL J.
A Companion to Roman Rhetoric. Malden, MA: Blackwell, 2007. p.
149-160.

BARON,R. S. etal. Negative Emotion and Superficial Social Processing.
Motivation and Emotion, v. 16, n. 4, p. 323-346, 1992.

BEARD, M. Laughter in Ancient Rome: On Joking, Tickling and
Cracking Up. Berkeley, Los Angeles, and London: University of
California Press, 2014.

BEAUVOIR, S. The Second Sex. New York: Lancer Books, 1973.

BERKOWITZ, L. Towards a General Theory of Anger and Emotional
Aggression: Implications of the Cognitive-neoassociationistic Perspective
for the Analysis of Anger and Other Emotions. /n: WYER, R. S.; SRULL,
T. K. Perspectives on Anger and Emotion: Advances in Social Cognition.
New York: Psychology Press, 1993. p. 1-46.

BLAIR, R. J. R. Considering Anger from a Cognitive Neuroscience
Perspective. Wiley Interdisciplinary Reviews: Cognitive Science, v. 3, n.
1, p. 65-74,2012.



Nunt. Antiquus, Belo Horizonte, v. 19, n. 2, p. 147-190, 2023 182

BRICKHOUSE, T. C.; SMITH, N. D. Socrates on Trial. Princeton:
Princeton University Press, 1989.

BUIS, E. Rhetorical Defence, Inter-poetic Agon and the Reframing of
Comic Invective in Plato’s Apology of Socrates’. In: PAPAIOANNOU,
S.; SERAFIM, A. Comic Invective in Ancient Greek and Roman Rhetoric.
Berlin/Boston: De Gruyter, 2021. p. 81-106.

BURNET, J. Plato s Euthyphro, Apology of Socrates, and Crito. Oxford:
Oxford University Press, 1924.

BUTLER, J. Sex and Gender in Simone de Beauvoir’s Second Sex. Yale
French Studies,v. 72, p. 35-49, 1986.

BUTLER, J. Gender Trouble: Feminism and the Subversion of Identity.
New York and London: Routledge, 1990.

CAIRNS, D. 4idos: The Psychology and Ethics of Honour and Shame in
Ancient Greek Literature. Oxford: Oxford University Press, 1993.

CAREY, C. Nomos in Attic Rhetoric and Oratory. Journal of Hellenic
Studies, v. 116, p. 33-46, 1996.

CAREY, C. The Rhetoric of Diabole. In: THE INTERFACE BETWEEN
PHILOSOPHY AND RHETORIC IN CLASSICAL ATHENS. An
international conference organized by the University of Crete. 2004,
Rethymno. <https://discovery.ucl.ac.uk/id/eprint/3281/>.

CHRIST, M. R. The Litigious Athenian. Baltimore and London: Johns
Hopkins University Press, 1998.

CHROUST, A.-H. Socrates: A Source Problem. American Catholic
Philosophical Quarterly, v. 19,n. 2, p. 48-72, 1945.

CHROUST, A.-H. Socrates, Man and Myth: The Two Socratic Apologies
of Xenophon. London: Routledge & Kegan Paul, 1957.

CLASSEN, C. J. The Speeches in the Courts of Law: A Three-cornered
Dialogue. Rhetorica, v.9,n. 3, p. 195-207, 1991.

CLIFFORD, J. The Predicament of Culture. Cambridge, MA: Harvard
University Press, 1988.

COCCARO, E.F;NOBLETT, K. L.; MCCLOSKEY, M. S. Attributional
and Emotional Responses to Socially Ambiguous Cues: Validation of a
New Assessment of Social/emotional Information Processing in Healthy



Nunt. Antiquus, Belo Horizonte, v. 19, n. 2, p. 147-190, 2023 183

Adults and Impulsive Aggressive Patients. Journal of Psychiatric
Research, v.43,n. 10, p. 915-925, 2009.

CONOVER, P. J. The Influence of Group Identifications on Political
Perception and Evaluation. The Journal of Politics, v. 46, n. 3, p. 760-
785, 1984.

CORBEILL, A. Controlling Laughter: Political Humor in the Late Roman
Republic. Princeton: Princeton University Press, 1996.

CRAIG, C. P. Audience Expectations, Invective and Proof. /n: POWELL,
J. Cicero the Advocate. Oxford: Oxford University Press, 2004. p. 187-214.

CROWLEY, J. Patriotism in Ancient Greece. In: SARDOC, M. Handbook
of Patriotism. Cham, Switzerland: Springer International Publishing AG,
2020. p. 1-18.

DANZIG, G. Apologizing for Socrates: Plato and Xenophon on Socrates’
Behavior in Court. TAPhA, v. 133,n. 2, p. 281-321, 2003.

DENG, F. M. War of Visions: Conflict of Identities in the Sudan.
Washington, DC: Brookings, 1995.

DUSSOL, E. Petite introduction a I’invective médiévale. /n: GIRARD,
D.; POLLOCK, J. Invectives, quand le corps reprend la parole. Perpignan:
Presses Universitaires de Perpignan, 2006. p. 160-173.

DUTSCH, D.; SUTERAND, A. Ancient Obscenities: Their Nature and
Use in the Ancient Greek and Roman Worlds. Ann Arbor: University of
Michigan Press, 2018.

FIELD, G. C. Plato and his Contemporaries. London: Methuen, 1930.

FISHER, N. Creating a Cultural Community: Aeschines and Demosthenes.
In: MICHALOPOULOS, A et al. The Rhetoric of Unity and Division in
Ancient Literature. Berlin/Boston: De Gruyter, 2021. p. 45-70.

GABLE, P. A.; POOLE, B.D; HARMON-JONES, E. Anger Perceptually
and Conceptually Narrows Cognitive Scope. Journal of Personality and
Social Psychology,v. 109, n. 1, p. 163-174, 2015.

GARFINKEL, S. N. et al. Anger in Brain and Body: The Neural and
Physiological Perturbation of Decision-making by Emotion. Social
Cognitive and Affective Neuroscience, v. 11,n. 1, p. 150-158, 2016.



Nunt. Antiquus, Belo Horizonte, v. 19, n. 2, p. 147-190, 2023 184

GEE, J. P. Identity as an Analytic Lens for Research in Education. Review
of Research in Education, v. 25,n.99-125,2000.

GLEICHER, F.; PETTY, R. E. Expectations of Reassurance Influence
the Nature of Fear-stimulated Attitude Change. Journal of Experimental
Social Psychology, v.28,n. 1, p. 86-100, 1992.

GORDON, J. Against Vlastos on Complex Irony. The Classical
Quarterly,v.46,n. 1,p. 131-137, 1996.

GOTTLIEB, P. The Complexity of Socratic Irony: A Note on Professor
Vlastos’ Account. The Classical Quarterly,v.42,n. 1, p. 278-279, 1992.

GROTE, G. Plato and the Other Companions of Socrates. London: J.
Murray, 1875.

GUTHRIE, W. K. C. 4 History of Greek Philosophy. Cambridge:
Cambridge University Press, 1975.

HALL, E. The Theatrical Cast of Athens. Oxford: Oxford University
Press, 2006.

HALL, S. Cultural Identity and Cinematic Representation Framework.
The Journal of Cinema and Media, v. 36, p. 68-81, 1989.

HALLIWELL, S. Greek Laughter. Cambridge: Cambridge University
Press, 2008.

HARRIS, E. M. Law and Oratory. /n: WORTHINGTON, 1. Persuasion:
Greek Rhetoric in Action. London and New York: Routledge, 1994. p.
130-150.

HARVEY, D. The Sycophant and Sycophancy: Vexatious Redefinition?
In: CARTLEDGE, P. M.; TODD, S. Nomos: Essays in Athenian Law,
Politics, and Society. Cambridge: Cambridge University Press, 1990. p.
103-121.

HICKS, D. Technology and Professional Identity of Librarians: The
Making of the Cybrarian. Hershey: IGI Global, 2014.

HOGG, M. A.; ABRAMS, D. Social Identifications: A Social Psychology
of Intergroup Relations and Group Processes. London and New York:
Routledge, 1988.



Nunt. Antiquus, Belo Horizonte, v. 19, n. 2, p. 147-190, 2023 185

HUDDY, L. Group Identity and Political Cohesion. /n: SEARS, D.;
HUDDY, L.; JERVIS, R. Oxford Handbook of Political Psychology.
Oxford: Oxford University Press, 2003. p. 511-558.

HUGHES, J. J. Comedic Borrowings in Selected Orations of Cicero.
1987. 376 f. Ph.D. Dissertation, University of lowa, [owa, 1987.

INAC, H.; UNAL, F. The Construction of National Identity in Modern
Times: Theoretical Perspective. International Journal of Humanities and
Social Science, v.3,n. 11, p. 223-232,2013.

JANIS, I. L.; FESHBACH, S. Effects of Fear-arousing Communications.
The Journal of Abnormal and Social Psychology,v.48,n. 1,p. 78-92,1953.

JENKINS, R. Social Identity. London: Routledge, 1996.

KAHN, C. Plato and the Socratic Dialogue. Cambridge: Cambridge
University Press, 1996.

KAMEN, D. Insults in Classical Athens. Madison: University of
Wisconsin Press, 2020.

KANT, . Critique of Judgment. Trans. J. C. Meredith. Oxford: Clarendon
Press, 1790 [1911].

KATO, S. The Apology: The Beginning of Plato’s Own Philosophy. The
Classical Quarterly,v.41,n.2,p.356-364, 1991.

KENNEDY, G. Progymnasmata: Greek Textbooks of Prose Composition
and Rhetoric. Leiden and Boston: De Gruyter, 2003.

KISH, N. The Ethics and Politics of Style in Latin Rhetorical Invective.
2018. 467 f. Ph.D. Dissertation, University of California, Los Angeles, 2018.

KONSTAN, D. Shame in Ancient Greece. Social Research, v. 70, n. 4,
p. 601-630, 2003.

KONSTAN, D. The Emotions of the Ancient Greeks: Studies in Aristotle
and Classical Literature. Toronto, Buffalo, and London: University of
Toronto Press, 2006.

KONSTAN, D. Pity and the Law in Greek Theory and Practice. Dike, v.
3, p. 125-145, 2000.

KONSTAN, D.; RUTTER, K. Envy, Spite, and Jealousy: The Rivalrous
Emotions in Ancient Greece. Edinburgh: Edinburgh University Press, 2003.



Nunt. Antiquus, Belo Horizonte, v. 19, n. 2, p. 147-190, 2023 186

LANE, M. The Evolution of eironeia in Classical Greek Texts: Why
Socratic eironeia is Not Socratic Irony. Oxford Studies in Ancient
Philosophy, v. 31, p. 49-83, 2006.

LANE, M. Reconsidering Socratic Irony. /n: MORRISON, D. Cambridge
Companion to Socrates. Cambridge: Cambridge University Press, 2011.
p. 237-259.

LAU, R. Individual and Contextual Influences on Group Identification.
Social Psychology Quarterly, v. 52, p. 220-231, 1989.

LAUSBERG, H. Handbook of Literary Rhetoric. Leiden, Boston, and
Koln: Brill, 1998.

LEVENTHAL, H.; SINGER, R.; JONES, S. Effects of Fear and
Specificity of Recommendation upon Attitudes and Behavior. Journal of
Personality and Social Psychology, v.2,n. 1, p. 20-29, 1965.

LOFBERG, J. O. The Sycophant-Parasite. Classical Philology, v. 15, n.
1, p.61-72,1920.

LOFBERG, J. O. Sycophancy in Athens. Chicago: Chicago University
Press, 1917.

MACDOWELL, D. M. The Law in Classical Athens. Ithaca: Cornell
University Press, 1978.

MARTIN, G. Forms of Address in Athenian Courts. Museum Helveticum,
v. 63,1n.2,p. 75-88, 2006.

MAYER,A.V,; PAULUS, F.M.; KRACH, S. A Psychological Perspective
on Vicarious Embarrassment and Shame in the Context of Cringe Humor.
Humanities,v. 10,n. 4, p. 110, 2021.

MCCOY, M. Plato on the Rhetoric of Philosophers and Sophists.
Cambridge: Cambridge University Press, 2007.

MILLER, A. H.; GURIN, P.; GURIN, G.; MALANCHUK, O. Group
Consciousness and Political Participation. American Journal of Political
Science,v.25,n.3,p.494-511, 1981. <https://doi.org/10.2307/2110816>.

MINER, J. Crowning Thersites: The Relevance of Invective in Athenian
Forensic Oratory. 2006. 191 f. Ph.D. Dissertation, The University of
Texas, Austin, 2006.



Nunt. Antiquus, Belo Horizonte, v. 19, n. 2, p. 147-190, 2023 187

MORREALL, J. Comic Relief: A Comprehensive Philosophy of Humor.
Malden, Oxford, and Sussex: Wiley-Blackwell, 2009.

NOVOKHATKO, A. The Invectives of Sallust and Cicero: Critical
Edition with Introduction, Translation, and Commentary. Berlin: De
Gruyter, 2009.

OLDFATHER, W. Socrates in Court. Classical World, v. 31, n. 21, p.
203-211, 1938. <https://doi.org/10.2307/4340295>.

OPELT, L. Die lateinischen Schimpfwdérter und verwandte sprachliche
Erscheinungen: Eine Typologie. Heidelberg: Winter, 1965.

PAPAIOANNOU, S.; SERAFIM, A. Comic Invective in Ancient Greek
and Roman Oratory. Berlin/Boston: De Gruyter, 2021.

PERNOT, L. Rhetoric in Antiquity. Trans. W. E. Higgins. Washington:
The Catholic University of America Press, 2005.

POWELL, G. F. Invective and the Orator: Ciceronian Theory and
Practice. In: BOOTH, J. Cicero on the Attack: Invective and Subversion

in the Orations and Beyond. Swansea: The Classical Press of Wales,
2007. p. 1-23.

RICHLIN, A. The Garden of Priapus: Sexuality and Aggression in
Roman Humor. Oxford: Oxford University Press, 1992.

RIESS, W. Performing Interpersonal Violence: Court, Curse, and
Comedy in Fourth Century BCE Athens. Berlin: De Gruyter, 2012.

RIGGSBY, A. M. The Rhetoric of Character in the Roman Courts. /n:
POWELL, J.; PATERSON, J. Cicero the Advocate. Oxford: Oxford
University Press, 2004. p.165-185.

ROSEN, R. Making Mockery: The Poetics of Ancient Satire. Oxford:
Oxford University Press, 2007.

RUBINSTEIN, L. Stirring up Dicastic Anger. /n: CAIRNS, D. L.; KNOX,
R. A. Law, Rhetoric, and Comedy in Classical Athens. Essays in Honour
of Douglas M. MacDowell. Wales: Classical Press of Wales, 2004. p.
187-203.

RUTHERFORD, R. B. The Art of Plato. London: Duckworth, 1995.

SANDERS, E. Envy and Jealousy in Classical Athens. Oxford: Oxford
University Press, 2014.



Nunt. Antiquus, Belo Horizonte, v. 19, n. 2, p. 147-190, 2023 188

SCHUTZ, C. E. It’s a Funny Thing. /n: CHAPMAN, A.; FOOT, H.
Humour: Proceedings of the International Conference on Humour. New
York: Pergamon, 1977. p. 225-228.

SERAFIM, A. Attic Oratory and Performance. London and New York:
Routledge, 2017a.

SERAFIM, A. Conventions’ in/ as Performance: Addressing the Audience
in Selected Public Speeches of Demosthenes. /n: PAPAIOANNOU,
S.; SERAFIM, A.; DA VELA, B. The Theatre of Justice: Aspects of
Performance in Greco-Roman Oratory and Rhetoric. Leiden and New
York: Brill, 2017b. p. 26-41.

SERAFIM, A. “I, He, We, You, They”: Addresses to the Audience
as a Means of Unity/Division in Attic Forensic Oratory. In:
MICHALOPOULOS, A. et al. The Rhetoric of Unity and Division in
Ancient Literature. Berlin and Boston: De Gruyter, 2020a. p. 71-98.

SERAFIM, A. Language and Persuasion in Attic Oratory: Imperatives
and Questions. Argos: Journal of the Argentine Association of Classical
Studies, v. 41, p. 1-19,2020b.

SERAFIM, A. EPQTHZON AYTOYZX: Questions, Rhetorical Purpose,
and Hypocrisis in Attic Forensic Oratory. In: THUR, G.; AVRAMOVIC,
S.; KATANCEVIIC, A. Law, Magic, and Oratory. Belgrade: Faculty of
Law Publishing, 2020c. p. 229-248.

SERAFIM, A. Comic Invective in the Public Forensic Speeches of Attic
Oratory. Hellenica, v. 68, n. 1, p. 23-42,2020d.

SERAFIM, A. Religious Discourse in Attic Oratory and Politics. London
and New York: Routledge, 2021a.

SERAFIM, A. The Questions in (Answering the Question about the
Historicity of) Plato’s Apology of Socrates. /n: MARKANTONATOS,
A.; LIOTSAKIS, V.; SERAFIM, A. Witnesses and Evidence in Ancient
Greek Literature. Berlin and Boston: De Gruyter, 2021b. p. 135-153.

SERAFIM, A. A Triangle in the Law-court: Speakers-Opponents-
Audiences and the Use of the Imperative. Trends in Classics,v. 13,1n. 2,
p. 388-417,2021c.

SPATHARAS, D. Persuasive TEAQZX: Public Speaking and the Use of
Laughter. Mnemosyne, v. 59, n. 3, p. 374-387, 2006.



Nunt. Antiquus, Belo Horizonte, v. 19, n. 2, p. 147-190, 2023 189

SPATHARAS, D. Projective Uses of Emotions, Out-groups, and Personal
Characterization: The Case of Against Aristogeiton I (Dem. 25). In:
MICHALOPOULQOS, A. et al. The Rhetoric of Unity and Division in
Ancient Literature. Berlin and Boston: De Gruyter, 2021. p. 149-166.

STRYCKER, E. de; SLINGS, S. R. Plato’s Apology of Socrates: A
Literary and Philosophical Study With a Running Commentary. Leiden,
New York, and Cologne: E. J. Brill, 1994.

SUSS, W. Ethos. Studien zur dlteren griechischen Rhetorik. Leipzig and
Berlin: Leipzig B.G. Teubner, 1920.

TAJFEL, H.; TURNER, J. C. An Integrative Theory of Intergroup
Conflict. In: AUSTIN, W. G.; WORCHEL, S. The Social Psychology of
Intergroup Relations. Monterey, CA: Brooks/Cole, 1979. p. 33-37.

TAYLOR, A. E. Varia Socratica. Oxford: Oxford University Press, 1911.

TAYLOR, C. The Politics of Recognition. /n: TAYLOR, C. et al.
Multiculturalism: Examining the Politics of Recognition. Princeton:
Princeton University Press, 1994. p. 25-73.

TELL, H. Anytus and the Rhetoric of Abuse in Plato’s Apology and
Meno. Classics@Journal, v. 11, 2013. <https://classics-at.chs.harvard.
edu/classics11-hakan-tell-anytus-and-the-rhetoric-of-abuse-in-platos-
apology-and-meno/>.

USHER, S. Greek Oratory: Tradition and Originality. Oxford: Oxford
University Press, 1999.

VASILIOU, I. Conditional Irony in the Socratic Dialogues. The Classical
Quarterly,v.49,n. 2, p. 456-472, 1999.

VASILIOU, I. Socrates’ Reverse Irony. The Classical Quarterly, v. 52,
n. 1, p. 220-230, 2002.

VLASTOS, G. Socrates, Ironist and Moral Philosopher. Ithaca: Cornell
University Press, 1991.

WALCOT, P. Envy and the Greeks: A Study of Human Behaviour.
Warminster: Aris & Phillips, 1978.

WEINREICH, P. 1986. Identity Development in Migrant Offspring:
Theory and Practice. /n: EKSTRAND, L. H. Ethnic Minorities and

Immigrants in a Cross-Cultural Perspective. Lisse, The Netherlands:
Swets, 1986. p. 230-239.


https://classics-at.chs.harvard.edu/classics11-hakan-tell-anytus-and-the-rhetoric-of-abuse-in-platos-apology-and-meno/
https://classics-at.chs.harvard.edu/classics11-hakan-tell-anytus-and-the-rhetoric-of-abuse-in-platos-apology-and-meno/
https://classics-at.chs.harvard.edu/classics11-hakan-tell-anytus-and-the-rhetoric-of-abuse-in-platos-apology-and-meno/

Nunt. Antiquus, Belo Horizonte, v. 19, n. 2, p. 147-190, 2023 190

WENDT, A. Anarchy is what States Make of It. International
Organization, v. 46,n. 2, p. 391-426, 1992.

WEST, T. G. Plato’s Apology of Socrates. Ithaca/London: Cornell
University Press, 1979.

WESTWOOD, G. The Orator and the Ghosts: Performing the Past in
Fourth-Century Athens. /n: PAPAIOANNOU, S.; SERAFIM, A.; DA
VELA, B. The Theatre of Justice: Aspects of Performance in Greco-
Roman Oratory and Rhetoric. Leiden and Boston: Brill, 2017. p. 57-74.

WILKINS, J. The Boastful Chef: The Discourse of Food in Ancient Greek
Comedy. Oxford: Oxford University Press, 2000.

WISSE, J. Ethos and Pathos from Aristotle to Cicero. Amsterdam: Adolf
M. Hakkert, 1989.

WOLFSDOREF, D. The Irony of Socrates. The Journal of Aesthetics and
Art Criticism,v. 65,n. 2, p. 175-187, 2007.

WORMAN, N. Abusive Mouths in Classical Athens. Cambridge:
Cambridge University Press, 2008.

YUNIS, H. Taming Democracy: Models of Political Rhetoric in Classical
Athens. Ithaca and London: Cornell University Press, 1996.



Nunt. Antiquus, Belo Horizonte, v. 19, n. 2, p. 191-214, 2023

Euripides e/em Platio

Euripides and/in Plato

Jovelina Ramos

Filosofia/ Universidade Federal do Para (UFPA), Belém, PA/ Brasil
jovelinaramos@gmail.com

http://orcid.org/0009-0001-3945-6289

Resumo: A presenca de Euripides em Platdo aparece em variados recortes envolvendo
o contexto da teoria psicologica platonica. Retomarei o modo como Platdo transpoe a
representacdo de Dioniso nas Bacantes centralizando o éxtase dionisiaco, no Banquete,
seja na figura de Alcibiades, seja na de Sécrates. O contexto tedrico proposto sera
norteado pelo debate sobre a natureza de eros.

Palavras-chave: Euripides; Platdo; Bacantes; Banquete.

Abstract: Euripides appears in the works of Plato in various passages relating to
the philosopher’s psychological theory. I focus on the representation of Dionysus in
Euripides’ Bacchae and Plato’s appropriation of it, specifically in the Symposium,
through the figures of Alcibiades and Socrates. The ongoing debate surrounding the
nature of eros shapes the theoretical framework for my argumentation.

Keywords: Euripides; Plato; Bacchae; Symposium.

Introducio

Quero contar uma histdria ufanosa, pois o vinho me impele,
o vinho louco, que leva até o homem sério a cantar e a rir-se
com moleza: fa-lo levantar-se para dancar e leva-o

a proferir palavras que seria melhor ficarem por dizer.!

(Homero, Od., X1V, 463-466)
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Este ensaio retoma a presenga de Euripides em Platdo a partir da
analogia entre a imagem de Dioniso nas Bacantes e a caracterizagao de
Alcibiades e Socrates, no Banquete, tomados pelo delirio baquico. Para o
Nietzsche de O nascimento da tragédia, ser tomado pelo éxtase dionisiaco
esta relacionado a um ato de afirmacao da propria vida, por representar
“a aniquilagdo das usuais barreiras e limites da existéncia” (§ 7). Em
Platdo, no entanto, a questao ¢ bem mais complexa do que se poderia
inicialmente suspeitar. Na escrita dos didlogos platonicos, o filésofo
delineia a natureza do psiquismo de Socrates, o grande protagonista
de seus dramas filosoficos, marcada pela ambiguidade, por comportar
tanto o delirio baquico como o delirio erético. Nietzsche, por sua vez,
atribui a Socrates a responsabilidade pela inversao dos valores, como se
ele negasse a afirmagdo da vida e defendesse tinica e exclusivamente a
afirmacao da racionalidade. Apesar das ressalvas em relagao a Socrates,
o fil6logo alemao se permite caracterizar o herdi dos dramas platdnicos
como uma espécie de “satiro barbudo” (§ 8), de “ironista misterioso” (§
1), imagens que, retiradas do contexto nietzschiano, mais aproximam do
que afastam Sécrates de uma natureza dionisiaca, a exemplo da passagem
do Fedro, em que este se mostra afetado pelo relato do jovem Fedro:

[Fedro] Que te parece o discurso, Socrates? Nao ¢ em geral
de uma soberba eloquéncia, sobretudo no vocabulario?

[Socrates] Divina mesmo, companheiro, a ponto de me
ter transtornado. E isto eu senti através de ti, Fedro, ao
te contemplar, que me parecias iluminado pelo discurso
enquanto lias; pois te julgando mais entendido que eu em
tais questoes te segui, e seguindo delirei contigo, divina

cabeca (Platdo, Fedro, 234c-d).

Como se pode observar, na passagem acima mencionada, o delirio
pelo qual Socrates se mostra tomado, por meio de Fedro, ¢ o mesmo dos
iniciados nos mistérios baquicos. Brisson, por exemplo, interpretou como
“eu tenho te seguido, e te seguindo, tenho compartilhado o transe baquico”.
Na nota 60 ao Fedro, Brisson enfatiza que “Platdo interpreta o estado de
éxtase, como um estado de possessdo divina (enthousiasmos)” (Brisson,
1989, p. 198), similar ao transe pelo qual sao tomados membros do cortejo
de Dioniso, ou ao transe dos iniciados nos rituais coribanticos. No Banquete,
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Alcibiades estabelece uma analogia entre o satiro Marsias e Socrates, no
sentido de mostrar que ambos t€m o poder de encantar os homens, um pela
musica, outro pelas palavras, ambos suscitando o arrebatamento e o delirio
coribantico (Banquete, 215¢c-¢; Fedro, 228b-c). Nas Leis, Platdo destaca
o efeito catartico da musica e da danga no psiquismo, associando-o a uma
espécie de abalo externo, relacionado a condi¢do precéria da estrutura
psiquica, conforme assevera o Ateniense a Clinias:

Assim, toda vez que se aplica um sacudir externo a males
desse tipo, este movimento externo aplicado domina
o movimento interno de medo e frenesi, e ao domina-
lo, produz uma visivel tranquilidade na alma e uma
cessacgdo da angustiante palpitacdo existente em cada caso
(Platdo, Leis, 791a-b).

Nas Bacantes (120-134), Euripides retoma o ritual dos coribantes
na composi¢ao dos rituais dionisiacos. No contexto das Leis, a cura da
alma implica em um processo catartico, que envolve a saida de si, para
aplacar o sofrimento instaurado na natureza psiquica. A exemplo de um
ritual coribantico, o efeito do choque suscitado pelo ritmo frenético, pela
musica, pela danca, leva “a um estado mental saudavel que substitui o
delirio por meio da danca e da interpretacdo instrumental” (Platao, Leis,
791b). Em outras palavras, Platao representa a passagem de um estado de
desvario para o de sensatez, quando a alma se liberta das paixdes que a
tiranizam e atinge a mais completa tranquilidade. No caso de Euripides,
o atordoamento da alma se manifesta na representacao do delirio comum
aos coribantes e aos satiros; enquanto em Platdo, o despertar das bacantes
do estado de frenesi, ou o adormecer das criangas, simboliza a supressao
da “angustiante palpitagdo do coracao” (Platdo, Leis, 791a), que faz
cessar a sensacao de medo e leva a estrutura psiquica a atingir um grau
de estabilidade. Na composicao de Alcibiades, o atordoamento suscitado
pela ingestao excessiva de vinho alterna momentos de exaltacdo,
levando-o a proferir um discurso delirante sobre satiros e silenos, com
estados de lucidez, quando passa a enumerar as virtudes de Socrates, ou
a associar a imagem do filosofo a de eros.
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O thiasos de Alcibiades

Me direciono para o relato da chegada intempestiva de Alcibiades
e seus companheiros a casa de Agaton, “cingido de uma espécie de
coroa tufada de hera e violetas, coberta a cabeca de fitas em profusao”
(Platao, Banquete, 212¢), para mostrar como sua caracterizacao ¢
similar a de Dioniso. Platao transporta para o Banquete os elementos
presentes na narrativa de Euripides nas Bacantes sobre os “tiasos de
flores coroados” (Euripides, Bacantes, v. 532) de Dioniso, nos quais
prevalece o tom festivo, a bebedeira, o éxtase provocado pelo vinho, a
cabeca adornada com uma tiara (Euripides, Bacantes, v. 833). A cena ¢
analoga a entrada de Dioniso, na abertura das Bacantes, vestido “com
as vestes de couro de gamo” (Euripides, Bacantes, v. 24-25) utilizadas
pelas bacas, conclamando-as a participar de seu cortejo:

Agora vinde, mulheres que o Tmolo, baluarte

da Lidia ja ultrapassastes, com quem de barbaras terras
o tiaso meu formei, peregrinas companheiras!

Levantai os tamborins, caros a urbe dos frigios

onde eu mesmo os inventei, participe a madre Reia!
Que soem junto do paco de Penteu, e todo o povo

Da cidade cadmeia venha ver essa passagem!

Vinde que eu vou me juntar com meu bando de bacantes
Nos seios do Citerao, dirigindo sua danga.

(Euripides, Bacantes, v. 55-63)

As semelhancas se reforcam quando a flautista leva Alcibiades
até o espaco do simpodsio em homenagem a Agaton, e a exemplo
de Dioniso conduzindo o tiaso, “I6!/ Ouvi meu chamado, escutai-
me/ bacantes! 16 bacantes!” (Euripides, Bacantes, v. 576-577), o
personagem platonico cumprimenta os simposiastas, propondo uma
mudanca nas regras do simpo6sio:

Senhores! Salve! Um homem em completa embriaguez vos
o recebereis como companheiro de bebida, ou devemos
partir, tendo apenas coroado Agatao, pelo qual viemos? Pois
eu, na verdade, continuou, ontem mesmo nao fui capaz de
vir; agora porém eis-me aqui com estas fitas sobre a cabega,
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a fim de passa-las da minha para a cabe¢a do mais sabio e do
mais belo, se assim devo dizer. Porventura ireis zombar de
mim, de minha embriaguez? Ora, eu, por mais que zombesis,
bem sei portanto que estou dizendo a verdade. Mas dizei-me
dai mesmo: com o que disse, devo entrar ou nao? Bebereis

comigo ou ndo? (Platdo, Banquete, 212e-213a)

De maneira insélita, Alcibiades questiona se as praticas
simpdticas ndao seriam um espago em que as pessoas se reuniam para
partilhar em comum o prazer do vinho e da boa conversa. Seguindo a
logica de seu argumento, centrada em um contexto dionisiaco, ¢ como
se ele colocasse em questdo o fato de sua embriaguez se tornar uma
espécie de empecilho para sua participacdo nas homenagens ao belo
Agaton, quando, originalmente, um simpésio seria um ambiente propicio
justamente ao desregramento. No seu modo impetuoso de agir, Alcibiades
confronta as decisoes tomadas anteriormente, com o intuito de manter
o comedimento na ingestdo do vinho, de modo a preservar a lucidez
necessaria para gerar belos elogios em honra a Eros. O surpreendente ¢
como a desmesura do personagem o leva a ignorar as regras acordadas
no simposio encenado no Bangquete, reintroduzindo elementos da
tradi¢do simpotica, como o vinho, a musica, a danga, o éxtase, elementos
desencadeadores da desmedida prépria do transe dionisiaco. A chegada
de Alcibiades e seus acompanhantes, embriagados, a casa de Agaton
(Platdao, Banquete, 212d) se assemelha a chegada de Dioniso a Tebas, no
prologo das Bacantes, defendendo ser de sua competéncia “espalhar a
danga com os meus mistérios,/ provando e manifestando que sou um deus
aos mortais” (Euripides, Bacantes, v. 21-22), assinalando que “a danga e
os mistérios de Baco” (Euripides, Bacantes, v. 40) fazem falta na cidade.

Se a entrada em cena de Alcibiades, no espaco do simposio, é
marcada pela saudacao irreverente, aliada ao questionamento ardiloso; a
chegada de Socrates também ¢ atipica, seu atraso leva Agaton a convida-
lo para acomodar-se a seu lado, intimando-o a lhe repassar a ideia gerada
momentos antes de entrar em sua casa. Na troca de gracejos entre ambos,
acerca de suas sabedorias, Agaton exclama a Socrates: “Quanto a isso,
logo mais decidiremos eu e tu da nossa sabedoria, tomando Dioniso
por juiz” (Platdo, Banquete, 175¢). Apesar do tom coloquial, a frase
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revela um fato inconteste, a presenga de Dioniso na sucessdo de elogios
a Eros. Na dramatizacdo do didlogo, Alcibiades mostra a face mais
reveladora de Dioniso, associada ao delirio e a embriaguez; enquanto
Eriximaco, o simposiarca do simpdsio filosofico, defende o regramento
dos rituais dionisiacos:

Como entdo [...] é€isso que se decide, beber cada um quanto
quiser, sem que nada seja for¢ado, o que sugiro entdo € que
mandemos embora a flautista que acabou de chegar, que ela
va flautear para si mesma, se quiser, ou para as mulheres 1a
dentro; quanto a nods, com discursos devemos fazer nossa
reunido hoje; e que discursos — eis o que, se vos apraz, desejo
propor-vos (Platdo, Banquete, 176¢).

Alcibiades confronta com irreveréncia o discurso predominante a
partir da exposicao de Socrates. Sua estratégia consiste em questionar se
o comedimento na ingestdo do vinho ndo alteraria as regras proprias de
um simpdsio ou se o afastamento da flautista, com a inten¢ao de permitir
a todos se concentrarem unicamente nos discursos, ndo impediria a
possessao dionisiaca. A questao parece controversa, a se julgar que Platao
representa Socrates tomado por um transporte divino, ao estilo dos poetas
inspirados, ao evocar as palavras de Diotima. Apesar de o delirio erdtico
nao ser estimulado pela musica ou pela ingestao excessiva de vinho, como
nos cortejos dionisiacos, ndo ¢ de menor intensidade, permitindo-lhe falar
ndo apenas belamente, mas coerentemente. A provocacao de Alcibiades
incita o retorno a embriaguez, ao delirio, a musica, a festa, elementos
presentes nos cortejos dionisiacos. A exemplo de Dioniso, dirigindo a
dancga das bacantes (Euripides, Bacantes, v. 62-63), Alcibiades segue a
frente, conduzindo seu ruidoso séquito até os convidados de Agaton,
como se estivesse a instiga-los a bebedeira descontrolada para saudar a
presenca de Dioniso, na série de elogios em louvor a Eros.

In vino veritas

Paul Vicaire, em Platon et Dionysos, aponta que, no Banquete,
Dioniso simboliza o poder insidioso do vinho sobre a estrutura psiquica
de quem esta tomado pela embriaguez. Para o autor, ao longo da narrativa
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do Banquete, Platdo alterna as representacdes de Dioniso, apresentando
inimeras metaforas para indicar sua natureza delirante e ambigua
(Vicaire, 1958, p. 16). Em meio a proposicdo de Eriximaco, Socrates
ressalta que toda a ocupagao de Aristofanes gira “em torno de Dioniso e de
Afrodite” (Platdo, Banquete, 177¢), divindades associadas a dimensao dos
apetites. A presenca de Afrodite ¢é fortalecida pela manifestacao do desejo
ardente dos seres primordiais, nas suas buscas de complementacao, a ser
encontrada na outra metade de si, separada pelo corte (Platdo, Banquete,
190c-191a); a de Dioniso se revela na ingestdo de vinho, durante todo
o simp6sio em homenagem a Agaton, onde os simposiastas decidem,
seguindo a proposi¢ao de Eriximaco, “beber cada um quanto quiser, sem
que nada seja forcado” (Platdo, Banquete, 176¢), o que certamente nao
impede que a embriaguez esteja presente e cause certo embaraco na
manifesta¢do dos discursos, como o faz Alcibiades, que, a exemplo de
Dioniso, chega ao cenario do simpdsio subvertendo a ordem, trazendo
de volta a bebedeira, a euforia, a confessa paixao e o ciume direcionados
ao objeto de seu desejo, conforme adverte o proprio Sdcrates:

Tu me pareces, 6 Alcibiades, estar em teu dominio. Pois de
outro modo ndo te porias, assim t3o destramente fazendo
rodeios, a dissimular o motivo por que falaste; como que
falando acessoriamente tu o deixaste para o fim, como se
tudo o que disseste ndo tivesse sido em vista disso. De
me indispor com Agatdo, na ideia de que devo amar-te € a
nenhum outro, e que Agatdo € por ti que deve ser amado, e

por nenhum outro (Platdo, Banguete, 222c-d).

A passagem revela um recurso ja utilizado anteriormente por
Platdo na exposicdo detalhista de Alcibiades sobre sua investida a
Socrates. Os dois personagens usufruiram dos prazeres do vinho e por
isso se permitem falar abertamente da relagdo amorosa vivenciada no
passado. Sob o efeito do vinho, Alcibiades e Socrates deixam transparecer
seus apetites, um de forma mais comedida, outro mais expansivamente,
mas ambos tomados pelos prazeres despertados por Dioniso. O mais
surpreendente ¢ como Platdo conduz o personagem Alcibiades que,
tomado pela embriaguez, mescla dois provérbios ressaltando a relacao
entre o vinho e a verdade; o primeiro, “no vinho, sem as criangas ou com
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elas, ndo estivesse a verdade” (Platdo, Banquete, 217¢), retoma um antigo
provérbio grego, “o vinho e as criangas sdo veridicas”, conforme assinala
Brisson (note 548 a Le Banquet). Trata-se do momento do didlogo em
que Platdo apresenta aos leitores outro tipo de delirio, o filoséfico, capaz
de abalar a alma de maneira tdo intensa como o delirio baquico:

Eu entdo, mordido por algo mais doloroso, € no ponto mais
doloroso em que se possa ser mordido — pois foi no coragao
ou na alma, ou no que quer que se deva chama-lo que fui
golpeado e mordido pelos discursos filosoficos, que tém
mais viruléncia que a vibora, quando pegam de um jovem
espirito, nao sem dotes, e que tudo fazem cometer e dizer
tudo [...] Todos vos, com efeito, participastes em comum,
do delirio filoséfico e dos seus transportes baquicos [#és
philoséphou manias te kai bakkheias] e por isso tudo ireis
ouvir-me, pois haveis de desculpar-me do que entdo fiz e
do que agora digo. Os domésticos, e se mais alguém ha
profano e inculto, que apliquem aos seus ouvidos portas
bem espessas (Platdo, Banquete, 217e-218Db).

De maneira analoga ao efeito provocado pela ingestdo excessiva
do vinho, a filosofia produz na estrutura psiquica certo grau de embriaguez,
capaz de levar o iniciado nos seus mistérios a amar os belos discursos
e as belas acdes. Alcibiades, como Dioniso no prélogo das Bacantes,
utiliza a linguagem dos mistérios para mostrar as consequéncias do
delirio filos6fico nos jovens, cujos efeitos sdo similares aos das bacantes,
que perdem o controle de si quando se encontram sob o dominio do
“aguilhdo da loucura” (Euripides, Bacantes, v. 32). Transpondo os limites
do Banquete, pode-se observar que, no Fedro, as figuras de Afrodite e
Dioniso também aparecem no elogio da possessdo divina, estando o
delirio erdtico (245a-c) associado a Afrodite e Eros; enquanto o teléstico
(244d-e), aos rituais inicidticos de Dioniso, divindade que “personifica
os dois aspectos extremos da mania — a loucura impura que inflige a
infamia, a deméncia que leva ao homicidio; a loucura baquica que inicia
nos mistérios e purifica, o rito catartico que cura e liberta” (Aréas, 2004,
p. 18) por meio da ingestdo do vinho, da danga, do frenesi, pelo qual os
membros dos cortejos dionisiacos eram tomados.
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Jano elogio de Agaton, o filosofo apresenta uma mascara comica
de Dioniso, a do juiz do concurso de elogios a Eros, na simulagdo
do symposion em homenagem ao poeta tragico (Platdo, Banquete,
175¢). A imagem é emblematica, Agaton propde que ele e Socrates
tomem a divindade do vinho como arbitro de um concurso, no qual
os competidores, tomados pelo éxtase dionisiaco, proferirdo os mais
variados discursos, cabendo a Dioniso definir, em meio a bebedeira
generalizada, o mais belo e coerente discurso, proferido por um bébado.
A presencga velada da divindade da embriaguez aparece na descri¢ao de
Aristodemo, segundo a qual, ap6s o jantar, os convidados “fizeram entao
libagdes e, depois dos hinos ao deus, e dos ritos de costume, voltam-se a
bebida” (Platdo, Banquete, 176a). Brisson destaca que o hino de saudagao
entoado certamente seria um péan em honra a Dioniso (Brisson, 2007,
note 61 a Le Banquet).

No Bangquete, a presenca de Dioniso, ¢ identificada ao desvario e
anatureza insidiosa de Alcibiades, em contraponto a natureza harmonica
e ponderada de Socrates. Nesse contraponto, ao se ver dominado pelos
efeitos do vinho, Alcibiades perde o senso e passa a revelar detalhes de
seu affaire com Socrates. Para Boyancé, Platdo utiliza a embriaguez
de Alcibiades para justificar “a ousadia de suas comparagdes, o ardor
de sua eloquéncia, o entusiasmo de seu ditirambo” (Boyancé, 1951, p.
3). Em contrapartida, Socrates representa a capacidade de resisténcia
ao efeito toxico do vinho, mesmo tendo bebido a noite inteira, ele,
Agaton e Aristofanes, continuaram despertos, bebendo “de uma grande
taca que passava da esquerda para a direita” (Platdo, Banquete, 223c).
Na representacdo dos dois personagens, Platdo contrapde o discurso
desordenado de Alcibiades ao discurso ordenado de Socrates, mostrando
que os prazeres do vinho, quando bem regrados, produzem discursos
belos e coerentes. Na tessitura do elogio de Alcibiades, Eriximaco o
adverte de que apesar de ter feito uso exagerado do vinho, deve proferir
um discurso, como os demais oradores o fizeram. Incomodado por ter
de proferir um discurso sob o efeito do vinho, ele refuta: “¢ sem duvida
bonito o que dizes, mas um homem embriagado proferir um discurso
em confronto com os de quem esta com sua razdo, ¢ de se esperar que
ndo seja de igual para igual” (Platdo, Banquete, 214c).
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Na resposta de Alcibiades a Eriximaco, pode-se perceber certo
temor do personagem de que o vinho o impulsione a dizer verdades que
talvez preferisse ocultar ou que SOcrates ndo quisesse ver expostas. Diante
do impasse criado pelo proprio Alcibiades, este reitera: “A verdade eu
direi. Vé se aceitas!” (Platdo, Banquete, 214¢). Sdcrates entra no jogo
proposto por seu pretendente, respondendo: “a verdade sim, eu aceito,
e mesmo peco que a digas” (Platdo, Banquete, 214¢). Alcibiades, por
seu lado, embora esteja consciente de seu pleno estado de embriaguez
e do falso discernimento que o vinho pode causar em seu espirito, ndo
titubeia em demonstrar ndo se sentir motivado pela vontade de falsear
a verdade. Na caracterizagdo de Alcibiades, desde sua chegada a casa
de Agaton, Platio delineia seu psiquismo, ora como o de um amante do
vinho, a exemplo dos membros dos cortejos dionisiacos, ora como se
fosse o proprio Dioniso exclamando a Penteu:

O senhor, este deus, quem quer que seja,

na urbe acolhe, pois é magnifico

e segundo se diz — assim escuto —

deu aos mortais a vide tira-magoas.

Sem o vinho néo ha gozo de Cipris,

ndo existe prazer para os humanos. (Euripides, Bacantes, v.
769-774)

No discurso embriagado e passional de Alcibiades, revelando
detalhes de suas tentativas de assédio a Socrates, Platdo retne os dois
elementos presentes no discurso de Dioniso, a relagdo entre os prazeres
do vinho e o despertar da libido.

Sécrates, o verdadeiro erético

No Banquete, o discurso erdtico de Socrates fortalece a ideia
de que na acirrada critica de Nietzsche a filosofia socratico-platonica,
o filésofo alemao parece nao ter observado com a devida acuidade o
vocabulario das paixdes utilizado por Platdo, como se pode observar na
imagem do iniciado nos mistérios da filosofia que redireciona seu desejo
para outra estrutura de prazer, o voltado para o logistikon, que no contexto
discursivo nietzscheano ¢ identificado a poténcia apolinea e, portanto,
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dissociado da poténcia dionisiaca. Na sua caracterizagdo depreciativa do
carater apolineo da filosofia platonica, Nietzsche parece ndo levar em
consideracdo a possibilidade de encontrar nos didlogos platonicos tanto
a poténcia apolinea quanto a dionisiaca. O tom galanteador de Sdcrates
e a determinagdo de eros como daimon no Banquete demonstram a
natureza do discurso de Platdo, situado estrategicamente entre a beleza
das imagens e a contemplacdo amorosa do belo. Em O nascimento da
tragédia, Nietzsche identifica o “daimon de Socrates” a uma voz que
dissuade e nega os instintos, para em seguida reconhecer a natureza
erdtica do mestre de Platdo:

Ele caminhou para a morte com aquela calma com que, na
descricao de Platdo, deixa o simp6sio como o ultimo dos
beberrdes a fazé-lo, nos primeiros albores da manha, a fim
de comegar um novo dia; enquanto atras dele, nos bancos
ou no chdo, jazem os seus adormecidos comensais a sonhar
com Socrates, o verdadeiro erdtico. O Sdcrates moribundo
tornou-se o novo e jamais visto ideal da nobre mocidade
grega, mais do que todos, o tipico jovem heleno, Platao,
prostrou-se diante dessa imagem com toda a fervorosa

entrega de sua alma apaixonada (§ 13).

O Sécrates de Nietzsche € o verdadeiro erotico, ndo somente por
crer ou possuir um daimon, mas por ser a identificagao do proprio daimon,
a se levar em consideragdo dois momentos especificos do Banquete,
primeiro, no elogio de Socrates, quando Diotima define eros como um
intermediario “entre um deus e um mortal” (Platdo, Banquete, 202¢); o
segundo, no elogio ardoroso de Alcibiades a Socrates, cuja representagao
nao se assemelha a nenhum outro homem, seja no plano fisico ou moral,
ou mesmo em relagao aos seus discursos, que sao “muito semelhantes aos
silenos que se entreabrem” (221d), revelando sua sabedoria aqueles que
o ouvem atentamente. Utilizando-se de metaforas, o mestre de Platdo,
a quem Nietzsche considera um grande sedutor, encanta com discursos
direcionados para o belo e para o bem em si, sendo frequentemente
incompreendido e tornando-se alvo de chacotas de seus interlocutores:

Quem porém os viu entreabrir-se € em seu interior penetra,
primeiramente descobrira que, no fundo, sdo os Gnicos que
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tém inteligéncia, e depois, que sdo o quanto possivel divinos,
€ 0s que o maior nimero contém de imagens de virtude, € o
mais possivel se orientam, ou melhor, em tudo se orientam
para o que convém ter em mira, quando se procura ser um

distinto e honrado cidadao (Platdo, Banquete, 222a).

O impetuoso Alcibiades, Dioniso em pessoa, na sua entrada
triunfal em cena, acompanhado de um cortejo ruidoso, promete louvar
Socrates através de imagens, representando-o “em vista da verdade, ndo
do ridiculo” (Platdo, Banquete, 215a). A extrema feiura de Socrates,
tematica retomada posteriormente por Nietzsche, € o ponto de partida para
Alcibiades estabelecer a analogia entre seu amado feio, contudo sébio,
e alguns seres mitoldgicos. Inicialmente, assemelhando-o aos silenos,
em uma mengao as estatuetas esculpidas pelos artesdos que abrigavam
figuras divinas em seu interior, em seguida comparando-o ao satiro
Marsias (215a-b). Conforme assinala Hadot, no Elogio de Socrates, na
caracterizagdo de Platdo, “a figura de Socrates aparece imediatamente,
a quem a descobre, como desconcertante, ambigua, inquietante” (Hadot,
2012, p. 8), elementos que contrastam com sua natureza sobria e sensata e
o levam a ser associado a um sileno. Segundo Hadot, no jogo de méscaras
criado por Platdo para caracterizar a ambiguidade de seu mestre, sob a
representacdo de um jogo de aparéncia que tanto parece ocultar como
revelar, “o aspecto exterior de Sécrates, a aparéncia quase monstruosa,
feia, bufona, impudente, ¢ apenas uma fachada e uma mascara” (Hadot,
2012, p. 10). A mascara do sileno representa a possibilidade de Socrates
se apresentar, segundo defende Hadot, como ignorante e impudente,
quando ndo o ¢ de fato.

No Bangquete, a representagdo de Socrates como um sileno
compreende tanto uma analogia quanto um processo de compensagao,
dada a impossibilidade apontada pelo proprio Sdcrates de “trocar beleza
por beleza” (Platdo, Banquete, 218¢) com seu antigo amante, levando
Alcibiades a destacar a beleza contida nas suas agdes, mesmo quando
ele se encontra “revestido de uma pele de satiro insolente” (Platdo,
Banquete, 221¢). Na sua embriaguez, o amado recusado exalta o poder
encantatorio do discurso do amante que o recusou, ressaltando que seus
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discursos “sdo os unicos que tém inteligéncia” (Platdo, Banquete, 222a),
cuja poténcia € similar a possessao produzida pelas melodias de Marsias:

Quando, com efeito o escuto, muito mais do que aos
coribantes em seus transportes bate-me o coragao, e lagrimas
me escorrem sob o efeito dos seus discursos, enquanto que
outros muitissimos eu vejo que experimentam o mesmo
sentimento; ao ouvir Péricles porém, e outros bons oradores,
eu achava que falavam bem sem duvida, mas nada de
semelhante eu sentia, nem minha alma ficava perturbada
nem se irritava, como se se encontrasse em condigao servil;
mas com este Marsias aqui, muitas foram as vezes, em
que de tal modo me sentia que me parecia nao ser possivel
viver em condi¢des como as minhas (Platdo, Banquete,
215e-216a).

O contraponto entre Socrates e os coribantes, apresentado na
exposi¢ao de Alcibiades, pode ser melhor esclarecido a partir da nogao
de delirio poético, no fon, quando os poetas inspirados e tomados pelo
transe pronunciam seus belos poemas.

Assim como os coribantes dangam nao estando em si,
assim também os cantadores ndo estando em si fazem
essas belas melodias; quando entram na harmonia e no
ritmo, “bacanteiam”, e ¢ estando tomados — assim como as
bacantes tomadas, tiram o mel e o leite dos rios, ndo estando
em si—que também a alma desses cantadores realiza isso; ¢

o que eles mesmos dizem! (Platdo, fon, 534a)

A exemplo do delirio de iniciagao religiosa, presente no relato das
Bacantes, o delirio filoséfico também tem o poder de afetar a estrutura
psiquica dos iniciados, afastando-os do curso regular de suas vidas,
como acontecia com o transporte das bacantes, que as levava a perder
o controle de si, tal como descreve Euripides na tragédia Bacantes. No
Banquete, Socrates e Alcibiades experimentam a suspensao momentanea
do juizo, assemelhando-se, seja a um coribante, seja a Dioniso, quando
se encontram em estado de transe. O delirio baquico de Alcibiades,
motivado pelo uso excessivo de vinho, tanto o deixa envolvido pelo
poder das proprias palavras, como o leva a exaltar a beleza contida nas
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virtudes e na sabedoria de Socrates. Nesse estado, ele critica o0 modo
como seu amado se comporta com os belos jovens, mostrando-se aturdido
diante deles, contudo os ignorando, tal como “ignora tudo e nada sabe”
(216d). O tom sarcastico de Alcibiades denota sua insatisfacdo em
ndo conseguir conquistar Socrates, apesar de sua beleza. Tomado pelo
desvario, Alcibiades narra com detalhes a estratégia para conquistar o
objeto de seu desejo.

Platdo constroi o relato de Alcibiades, nos moldes de um processo
iniciatico, como o de Diotima, iniciando o jovem Sécrates nos mistérios
do amor, contudo as avessas, pois se a sacerdotisa conduz seu iniciado
do desejo de um belo corpo para o desejo dos corpos belos, na inversao
da iniciagdo pretendida por Alcibiades, a intengdo ¢ direcionar o desejo
de Socrates da dimensao intelectiva para a sensual. A cena ¢ marcada por
tons de comédia, cheia de peripécias, lembrando o estilo de Aristofanes,
e vem atravessada pelo proposito de comprovar que, na sua fealdade,
Sécrates demonstra ser um tesouro de virtudes. O mais extraordinario
na descri¢ao do assédio ¢ a inversdo de papéis, Alcibiades se situa na
posicdo do amante, o que corteja, posicionando Socrates no papel do
amado, que ndo se deixa conquistar pelos ardis amorosos do pretendente:

Julgando porém que ele estava interessado em minha beleza,
considerei um achado e um maravilhoso lance da fortuna,
como se me estivesse ao alcance, depois de aquiescer a
Sécrates, ouvir tudo o que ele sabia; o que, com efeito, eu
presumia da beleza de minha juventude era extraordinario!
(Platdo, Banquete, 217a)

A caga a Socrates compreende quatros passos, marcados pela
intencdo de Alcibiades de comprovar o carater virtuoso de seu amado,
que, apesar de se mostrar amoroso com os belos jovens, como Fedro,
Céarmides e o proprio Alcibiades, direciona seu amor para a filosofia.
Cada um dos passos dos mistérios de Alcibiades destaca as virtudes de
Sécrates: moderagdo, poder de concentragdo, resisténcia, coragem no
combate. O primeiro passo (217a-219e), compreende a ousada tentativa
de conquista do jovem Alcibiades a Socrates, iniciando por despachar seu
acompanhante para ficar a s6s com o objeto de sua paixdo, pressupondo
ser a oportunidade de Socrates “tratar comigo o que um amante em
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segredo trataria com o bem-amado e me rejubilava” (Platdo, Banquete,
217b). O estratagema nao deu certo, mas isso ndo o faz desistir, pois ele
convida Socrates para acompanha-lo ao gindsio, pensando que a visdo de
seu corpo despido despertaria o desejo do alvo de sua paixao ardente. O
novo fracasso o leva a fortalecer ainda mais o assédio a Sécrates, armando
um novo plano, a partir de um convite para jantar, “exatamente como
um amante armando cilada ao bem-amado” (Platdo, Banquete, 217c¢).
Diante da recusa inicial de Socrates, Alcibiades insiste até alcangar seu
objetivo. No entanto, o alvo de sua seducdo nao aceita ser seduzido e se
retira ao término do jantar. Ainda assim, Alcibiades ndo desiste e parte
para uma nova estratégia, e inicia uma conversa com Sécrates, pensando
em estendé-la noite adentro para reté-lo em sua casa. Em nova derrota
de seus planos, Socrates permanece na casa, mas dorme sozinho no leito
ao lado do seu. A indiferenca de Socrates deixa Alcibiades indignado,
sentindo-se “mordido por algo mais doloroso, e no ponto mais doloroso
em que se possa ser mordido — pois foi no cora¢do ou na alma, ou no
que que quer que se deva chama-lo” (Platdo, Banquete, 218a). O tom
dramatico enfatiza os efeitos dos discursos filosoficos penetrando na
alma com mais viruléncia que a dor da picada da vibora.

Apesar de a rejeicao de Socrates lhe causar sofrimentos, ndo se
torna um empecilho a seus planos de sedu¢do, levando-o a associar o
delirio filoséfico aos “transportes baquicos” (Platdo, Banquete, 218b),
delirio pelo qual os participantes do simposio se encontram tomados.
Observando o siléncio reinante na casa, apds o recolhimento dos servos,
Alcibiades resolve investir sem reservas:

Tu me pareces, disse-lhe eu, ser um amante digno de
mim, o Unico, e te mostras hesitante em declarar-me [...]
inteiramente estupido [...]. A mim, com efeito, nada me
¢ mais digno de respeito do que o tornar-me eu o melhor
possivel, e para isso creio que nenhum auxiliar me € mais
importante do que tu. Assim ¢ que eu, a um tal homem
recusando meus favores, muito mais me envergonharia
diante da gente ajuizada do que se os concedesse, diante da

multiddo irrefletida (Platdao, Banguete, 218c-d).
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O relato de Alcibiades revela a magoa ainda ndo diluida pela
rejeicdo sofrida no passado. Ao relacionar os simposiastas ao delirio
baquico, a exemplo de Dioniso mostrando a Penteu os rituais em sua
honra (Euripides, Bacantes, 451-518), Alcibiades quer anunciar os seus
mistérios, a paixdo nutrida por Sdcrates, temendo ser ridicularizado no
processo iniciatorio dos mistérios filosoficos. No contexto do discurso de
Alcibiades, o assédio e a recusa envolvem dois aspectos, o pedagdgico
e o erdtico. A questdo a incomoda-lo € se Sdcrates o rejeitava por nao o
considerar suficientemente digno para partilhar com ele, seja o delirio
erdtico-filosofico, seja os prazeres do amor.

O delirio de Alcibiades/Dioniso

Na caracterizagao da imagem de Sécrates como a negagao do ser
grego, Nietzsche parece ignorar a importancia dada por Socrates a fungao
do delirio nos didlogos lon, Banquete ¢ Fedro. Na trama erotico-filosofica
do elogio de Alcibiades, o delirio de Sdcrates encontra-se associado ao
quarto tipo de delirio, o erdtico, relacionado no Fedro (265b) a Eros e
Afrodite; enquanto o de Alcibiades seria mais afim ao segundo tipo, o
teléstico ou da iniciacao dos mistérios, em suas associacdes a Dioniso.
Como venho sustentando ao longo deste ensaio, a presenc¢a de Dioniso,
da embriaguez e do éxtase dionisiaco sdo elementos frequentemente
identificados na imagem do ritual do iniciado nos mistérios da filosofia,
aspectos que Nietzsche parece ter preferido ignorar na retorica inflamada
contra os filosofos gregos, em O nascimento da tragédia:

Imaginemos agora o grande e Unico olho ciclopico de
Sécrates, voltado para a tragédia, aquele olho em que nunca
ardeu o grande delirio de entusiasmo artistico — pensemos
quao interdito lhe estava mirar com agrado os abismos
dionisiacos: o que devia ele realmente divisar na “sublime

e exaltada” arte tragica, como Platdo a denomina? (§ 14)

Nietzsche acusa Platdo de efetuar a transposi¢ao do dionisiaco,
firmando no mundo grego a tendéncia apolinea. A intencdo € sustentar
a contraposicdo entre o apolineo e o dionisiaco, mantendo Socrates e
Platdo na condic¢do de grandes vildes da humanidade, agindo como se
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desconhecesse a possibilidade de interagdo, no pensamento socratico-
platonico, entre prazeres de distintas ordens, como a dualidade de Eros e
Afrodite, no elogio de Pausanias, marcando a oposi¢ao entre o apolineo
e o dionisiaco. No escopo dos didlogos platonicos, a ambiguidade
do psiquismo do personagem Socrates representa o embate entre a
reflexividade e as paixdes, identificadas por Nietzsche como poténcias
apolineas e dionisiacas.

Os rituais e os cortejos dionisiacos sdo frequentemente retomados
no discurso logico e imagético de Platdo, como na descricao do
movimento de Protidgoras e seus seguidores, retomando o movimento
giratorio tipico dos rituais dionisiacos ou orficos:

Dos que vinham atras dele a ouvir o que era proferido, a
maioria parecia ser de estrangeiros, os quais Protagoras
traz consigo de cada cidade por que passa, encantando-
os com sua voz a guisa de Orfeu; e eles, encantados,
passam a segui-lo. Também integravam o coro alguns de
nossos concidaddos. Era especialmente esse coro o que
me aprazia observar, como seus membros se precaviam
caprichosamente para ndo se anteciparem a Protagoras e
estorvarem-no; assim que ele se virava acompanhado de
seu séquito, os ouvintes, em perfeita ordem, dividiam-se
em dois grupos, ¢, compondo um circulo, dispunham-
se invariavelmente atras de Protagoras num belissimo
movimento (Platdo, Protdgoras, 315a-b).

Na escrita de seus didlogos, Platdo ndo esconde conhecer os
rituais das antigas religides de mistérios e introduz tais elementos para
estabelecer o contraponto entre o ritual inicidtico do filésofo e o do ndo
filosofo, aspectos que envolvem o debate sobre o amor e o desejo no
Banquete, Fedro, Gorgias, ou sobre o prazer no Filebo e Protagoras,
ou ainda sobre a tirania das paixdes em Republica 1X, que nio pode ser
entendido como uma refutacdo dos apetites, conforme propde Nietzsche,
a se pensar ainda na revelacdo de Socrates a Calicles, no Gorgias:

Calicles, se os homens ndo experimentassem a mesma
paixao, mas cada um a que lhe é propria, e se cada um de nos
tivesse uma paixao particular que os outros nao tivessem,
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ndo seria facil mostrar a outrem aquela que lhe é propria.
Digo isso pensando que tanto eu quanto tu experimentamos
hoje a mesma paixdo: cada um de nos tem dois amantes,
eu, Alcibiades, filho de Clinias, e a filosofia, e tu, outros
dois, o demo de Atenas e Demo, filho de Pirilampo (Platao,
Gorgias,481d).

A passagem ¢ fundamental para mostrar que Platdo concentra na
figura do filosofo distintas tipologias de desejo, ndo condenando o amor
direcionado por Socrates ao belo e irrequieto Alcibiades e a filosofia,
nem o de Calicles a Demo e a politica. A ambiguidade do psiquismo
dos dois personagens lhes permite nutrir paixdes de naturezas variadas.
Ainda assim, Socrates, a representacdo do filésofo para Platao, ¢ o
unico a conciliar com harmonia as afec¢des do psiquismo, sem se deixar
tiranizar pelos apetites, em virtude de o amor direcionado a filosofia ser
mais intenso; ao contrario de Alcibiades, um jovem de discurso e carater
voluveis, que “profere discursos diferentes em diferentes ocasides, ao
passo que a filosofia sempre diz as mesmas coisas” (482a-b). Com isso,
a figura de Socrates pode ser identificada a uma mescla entre Apolo e
Dioniso, quebrando os esteredtipos gerados em torno da imagem de
Platdo e Sdcrates como escravos subservientes dos prazeres de natureza
intelectiva, levando a inconveniente associacao de ambos ao desprezo
pelos apetites, quando seu fazer filosofico ¢ marcado pela agregacao e
ordenamento entre naturezas diversas, ndo pela contraposi¢ao entre os
impulsos apolineo e o dionisiaco, como propde Nietzsche no § 1 de O
nascimento da tragédia.

Na escrita dos didlogos platénicos, o uso abrangente do
vocabulario das paixdes possibilita ao filésofo ressignificar as dimensoes
do desejo, no sentido de representar a natureza do filésofo como um ser
desejante, aspectos diluidos na critica de Nietzsche, para quem a “vontade
de verdade” (4 gaia Ciéncia, § 344), a “negacdo da sensualidade” e a “fé
metafisica” (Genealogia da moral, 111, 24) impediriam Platdo de se deixar
conduzir pelas paixdes e pelos desejos, como se ao privilegiar o logistikon
estivesse reprimindo as forcas instintivas da natureza humana, ou mesmo
ignorando a interligacao entre as dimensdes psiquicas, conforme assevera
o pensador alemao em Crepusculo dos idolos:
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O moralismo dos filésofos gregos a partir de Platao ¢
determinado patologicamente; assim também a sua estima
da dialética. Razao=virtude=felicidade significa tdo s6: ¢
preciso imitar Socrates e instaurar permanentemente, contra
os desejos obscuros, uma /uz diurna — a luz diurna da razdo.
E preciso ser prudente, claro, limpido a qualquer prego: toda
concessao aos instintos, ao inconsciente, leva para baixo...
(I1 10, grifos do autor).

Os ecos da retorica nietzschiana fixam o estigma segundo o
qual Platdao ndo se deixaria conduzir pelas paixdes e pelos desejos.
Nietzsche até mesmo acusa Platdo e o proprio Socrates de negarem os
apetites. No entanto, Platdo elabora a imagem do filosofo com base em
um vocabulario erdtico para falar de outro tipo de desejo, o intelectivo,
sem rejeitar a dimensao apetitiva. No Banquete, a narrativa das paixdes
de Alcibiades representa 0 movimento entre o apolineo e o dionisiaco,
o antagonismo ¢ marcado pelo discurso licencioso, jocoso e explicito de
Alcibiades e pela ironia dissimulada de Sécrates. O jovem apaixonado,
com o mesmo prazer mérbido que leva Dioniso a ridicularizar Penteu
na porta do paldcio, chamando-o para se mostrar a todos, “em fei¢do de
mulher, de louca, de bacante” (Euripides, Bacantes, v. 915), ndo se furta
a expor a torrida paixao vivenciada com Sdcrates na juventude, apesar
de ela ser de conhecimento publico, como o proprio Socrates revela a
Calicles no Gérgias, e a Agaton, no Banquete:

Agatdo, vé se me defendes! Que o amor deste homem se
me tornou um pequeno problema. Desde aquele tempo,
com efeito, em que o amei, ndo mais me € permitido dirigir
nem o olhar nem a palavra a nenhum belo jovem, sendo este
homem, enciumado e invejoso, faz coisas extraordinarias,
insulta-me e mal retém suas maos da violéncia. V& entao se
também agora nao vai ele fazer alguma coisa, e reconcilia-
nos; ou se ele tentar a violéncia, defende-me, pois eu da sua
furia e de sua paixdo amorosa muito me arreceio (Platao,
Banguete, 213c-d).

No embate antepondo o discurso de um homem sébrio e o de
um embriagado, que na sua desmesura refuta o antigo amante com as
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mesmas acusagoes feitas a ele, Platdo ressalta a ambiguidade da natureza
dos personagens Socrates e Alcibiades. O jogo cénico do Banquete
apresenta a imagem de Socrates situada entre o comedimento das a¢des
e a insoléncia, que o leva a ser caracterizado como “o sileno esculpido”
(Platao, Banquete, 216d). Por outro lado, a figura de Alcibiades encontra-
se associada seja ao descomedimento das acdes, seja ao reconhecimento
das virtudes e da sabedoria de seu amado sileno, o que me leva a pensar
na associacdo entre sabedoria e beleza no coro das Bacantes.

Que coisa € o sabio? Que de mais belo

concedem os deuses aos mortais

pr’além de ter a mao triunfante

sobre a cabega do inimigo?

O que ¢ belo sempre é amado. (Euripides, Bacantes, v. 877-
881;897-901)

Na caracterizagdo de Socrates como um sileno, Alcibiades
contrasta a beleza das acdes e a aparéncia feia de seu amado com sua
propria acdo desmedida e aparéncia bela. Na sua anélise da representagao
do sileno, no escopo do Banquete, Hadot assinala: “E verdade que esta
figura de Sileno ¢ apenas uma aparéncia, tal como Platdo nos permite
entendé-la, uma aparéncia que esconde outra coisa” (Hadot, 2012, p.
10). O relato de Alcibiades no Banquete coloca o leitor diante de uma
analogia entre a aparéncia exterior de Socrates, representada como
feia, e a imagem grotesca dos silenos. De maneira similar aos silenos
fabricados pelos artifices, que guardavam estatuetas de deuses em seu
interior, o psiquismo de Sdcrates cultiva, além do eros direcionado para
as coisas belas e boas, o prazer de dialogar e instigar seus interlocutores
a questionarem suas proprias sabedorias. A exemplo dos silenos dos
cortejos dionisiacos, cuja aparéncia causava espanto, o modo peculiar
dos discursos de Socrates tanto incomodava como era alvo de zombarias.

Quem porém os viu entreabrir-se € em seu interior penetra,
primeiramente descobrira que, no fundo, sdo os tinicos que
tém inteligéncia, e depois, que sdo o quanto possivel divinos,
€ 0s que o maior nimero contém de imagens de virtude, € o
mais possivel se orientam, ou melhor, em tudo se orientam
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para o que convém ter em mira, quando se procura ser um
distinto e honrado cidadao (Platdo, Banquete, 222a).

A metafora platonica envolvendo a singular sabedoria de
Socrates, cujas palavras ndo sdo comparaveis as de nenhum homem,
mas as dos silenos e satiros (221¢), como enfatiza Alcibiades, ¢ rebatida
por Nietzsche em sua defesa do belo como principio afirmador da vida,
e do feio como a negacao e a decadéncia, sustentado na polaridade
entre a poténcia dionisiaca e a apolinea. Reconheco que o projeto
critico de Platdo em relacdao a poesia de sua €poca, e o de Nietzsche,
em relacdo a Platdo e ao platonismo, sdo divergentes, sem deixar de
serem convergentes, embora o presente ensaio ndo tenha a pretensao de
ampliar esta chave interpretativa. A presenca de Nietzsche € no sentido de
mostrar a ambiguidade presente no processo de constru¢ao do psiquismo
dos personagens dos dialogos platonicos, observando que a figura do
Sécrates platdnico tanto oferece a possibilidade de se pensar o movimento
entre o “apolineo” e o “dionisiaco”, quanto permite a associagdo de sua
imagem com a de um sileno. Na composicao de seus dialogos, e mais
especificamente no Banquete, Platao constroi um jogo de mascaras de seu
herdi filoséfico, que Hadot decifra com precisao, “a mascara, o prosopon,
de Socrates, desconcertante e inatingivel, introduz uma perturbagao na
alma do leitor e a conduz a uma tomada de consciéncia que pode ir até a
conversio filosofica” (Hadot, 2012, p. 11). A guisa de conclusio, defendo
que as multiplas méscaras de Eros no Banquete envolvem a ambiguidade
da natureza humana, representada na ordem do discurso e das acgdes
dos personagens literarios, sendo retomados e ressignificados no drama
filosofico de Platdo. Leitor de Euripides, Platdo traca na tessitura do
drama de satiros e silenos do Banquete a possibilidade de o leitor pensar
as imagens de Socrates e Alcibiades, associadas as de Dioniso, o deus
que faz o vinho brotar do chao, como se fosse uma fonte para cessar a
aflicdes dos mortais.
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Résumé : Dans ’article présent, il est question d’Euripide dans le Banquet de Platon.
L’analyse qui suit est une illustration de la réponse que Platon donne a Euripide dans le
Banquet, suivant le modéle établi par Xénophane dans son élégie sur le banquet, quant a
la fagon adéquate de louer les dieux. En effet, en utilisant les vers de Mélanippe, Platon
indique clairement que 1’idée de louer Eros de maniere appropriée n’est pas la sienne,
mais celle d’Euripide ; et c’est en effet chez Euripide que ce méme désir d’honorer
Eros est exprimé pour la premiére fois, non pas dans Mélanippe, mais dans 1’ Hippolyte.
Il slagit d’une interprétation nouvelle d’ Euripide a travers le Banquet de Platon.
Mots-clés : Euripide ; Hippolyte ; Platon ; Banquet ; Eros ; Aphrodite-s ; Urania ;
Pandemos ; Cypris ; Artemis ; Gorgias ; Dictys.

Resumo : No presente artigo trato de Euripides no Simpdsio de Platdo. A analise
a seguir ilustra a resposta de Platdo a Euripides no Banguete, seguindo o modelo
estabelecido por Xenofanes em sua elegia ao banquete quanto a forma adequada de
louvar os deuses. Com efeito, valendo-se dos versos de Melanipo, Platdo deixa claro
que a ideia de elogiar Eros adequadamente ndo ¢ dele, mas de Euripides ; e ¢ de fato
em Euripides que esse mesmo desejo de honrar Eros se exprime pela primeira vez,

' Tout d’abord, je tiens a rémercier Christine Mauduit et Rossella Saetta Cottone,

qui m’ont donnée 1’occasion de présenter pour la prémicre fois une version plus
compléte de cet article en Avril 2022 a I’Ecole Normale Supérieure de Paris dans le
cadre du seminaire sur Euripide qu’elles dirigent. L’article était traduit en frangais
par Jean-Claude Picot que je rémercie profondement. Pour leur rendre hommage, j’ai
decidé de le faire publier en francais, tandis que la présentation dans le VIII Simposio
Internacional de Estudos Antigos: Sécrates, Euripides, Aristofanes e Nietzsche —
dialogos interdisciplinares, sob os auspicios de Dioniso (UFMG, Février 2022) était
faite en anglais, comme ma communication suivait celle de David Konstan.
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ndo em Melanipo, mas em Hipdlito. Trata-se de uma interpretacdo nova de Euripides
através do Banquete de Platio.

Palavras-chave : Euripides ; Hipolito ; Platdo ; Banquete ; Eros ; Afrodite-s ; Urania ;
Pandemos ; Chipre ; Artemis ; Gorgias ; Dictys.

Alors que dans 1’¢légie de Xénophane (DK 21 B 1), I’auteur-
symposiaste donne une liste compléte des manieres de table qu’il faut
observer dans le banquet idéal, dans le dialogue homonyme de Platon,
le changement du déroulement habituel du banquet est présenté comme
le résultat d’un accord commun entre les participants. Dans les deux
textes, le Aoyddeimvov (banquet de discours) qui suit le rituel doit étre
accompli dans un état de sobriété. En particulier, aprés les injonctions
médicales d’Eryximaque contre la consommation nocive d’alcool, tous
les symposiastes s’accordent pour transformer le concours de boisson
en un concours rhétorique sur la maniére de louer Eros. Pour des raisons
d’ordre et d’économie narrative, la personne qui a promu la modération
dans la consommation d’alcool est aussi celle qui présente le dieu a louer
dans le banquet des discours? :

Je suis prét, si vous le désirez, a vous suggérer le type de
discussion que nous devrions avoir. Ils répondirent tous
qu’ils le désiraient et le priérent de faire sa proposition.
Donc Eryximachus a continué :

Le début de ce que j’ai a dire se trouve dans les mots de la
M¢élanippe d’Euripide, car « ce n’est pas moi qui raconte
I’histoire » que j’ai ’intention de raconter ; il vient de
Phaedrus. Il ne cesse de se plaindre a moi et de me dire :
N’est-ce pas une chose curieuse, Eryximaque, qu’alors que
d’autres dieux ont des hymnes et des psaumes composés
en leur honneur par les poétes, le dieu Eros, si ancien et si
grand, n’a pas eu un seul chant de louange composé pour

2 Cf. quag e Aoywv aAANAo1c cuveivar TO THREPOV: Kal dt” oiwv Adymv, €l foviechs,
€0éAw DUy elonynoacOot (176a).


http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=lo%2Fgwn&la=greek&can=lo%2Fgwn0&prior=dia%22 n _blank
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=a)llh%2Flois&la=greek&can=a)llh%2Flois0&prior=lo/gwn#_blank
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=sunei%3Dnai&la=greek&can=sunei%3Dnai0&prior=a)llh/lois#_blank
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=u(mi%3Dn&la=greek&can=u(mi%3Dn0&prior=e)qe/lw#_blank

Nunt. Antiquus, Belo Horizonte, v. 19, n. 2, p. 215-242, 2023 217

lui par un seul des nombreux poétes qui ont jamais existé ?
(Platon, Banquet, 177a-b).?

Le souhait de Pheédre de louer Eros de maniere adéquate est
introduit par Eryximaque a travers les mots d’Euripide. Aprés tout,
il s’agit d’une introduction appropriée a la célébration de la victoire
d’ Agathon dans les concours dramatiques, surtout si I’on tient compte du
fait que les deux tragédiens ont passé leurs derniers jours a Pella, ou ils
sont morts, sans oublier que dans le Thesmophoriazousai d’ Aristophane,
Agathon joue un role important dans I’intrigue imaginé par Euripide pour
convaincre les femmes de ne pas le tuer®. Quant a I’influence d’Euripide
sur Platon, elle est incontestable.’

3 Cf. pdvar 81 mévtag BodrecBon kol kedevsy avtdv slonysicOar. sinsiv obv TOV
‘Epv&ipayov 611 1 pév pot apyn tod Adyov €oti kata tv Mehavinanv: od yap Euog o
poboc, aALa Paidpov ToDdE, OV HEAA®D Aéyey. Paidpog yap EkdoTtote TPOG e om/owomtoov
Aéyet o0 Sewvov, pnoiv, & EpuEinaye, 8ALoi pév Tiot Oedv Huvovug kod moimvag sivat
VIO TOV TOMTAV TEMOMUEVOVS, T@ 6¢ "EpmTt, ThAkohtm 6vTl Kol Toco0T® 0e®, unde
£V0L TOTOTE TOCOVTMV YEYOVOTMV TOUTAV TETOMKEVUL UNOEV EYKDUIOV;

4 Aristophane. Les Thesmophories ou La Féte de femmes.

5 Sansone David (1996, p. 35), « lorsque nous essayons de donner un sens au milieu
intellectuel dans lequel Platon a grandi, nous avons tendance a penser principalement en
termes de philosophes qui ont influencé le développement de sa pensée. Il est évidemment
impossible d’appréhender la philosophie de Platon sans lire les dialogues comme
faisant eux-mémes partie d’un dialogue impliquant des antécédents tels qu’Empédocle,
Anaxagore, Parménide et, bien siir, Socrate. Mais nous rendons un trés mauvais service
a Platon si nous nous concentrons exclusivement sur les influences philosophiques. En
premier lieu, ce faisant, nous introduisons une catégorisation anachronique des activités
intellectuelles: Aprés tout, Parménide, Empédocle et Xénophane étaient eux-mémes
des pocétes aussi bien que des philosophes, et aucun philosophe grec [...] En second
lieu, Platon était lui-méme un artiste littéraire de trés haut niveau, et nous ne pouvons
douter de ses racines littéraires aussi bien que philosophiques. Il est vrai que des travaux
importants ont été réalisés, dans lesquels 1’influence de certains prédécesseurs littéraires
de Platon a été examinée de maniére fructueuse. Et, en particulier, I’importance des
dramaturges a été reconnue et étudiée, notamment en relation avec les attaques de
Platon contre la poésie dramatique et son utilisation de la forme du dialogue. Mais la
virulence de ces attaques, combinée a 1’adaptation magistrale de ce qui est en fait une
forme dramatique, montre clairement que I’attitude de Platon envers ses prédécesseurs
dramatiques était complexe, ambivalente, intéressante et méritait d’étre étudiée plus
avant... En effet, la vie de Platon se situe entiérement dans la période ou la popularité
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L’analyse qui suit est une illustration de la réponse que Platon
donne a Euripide dans le Banquet, suivant le modele établi par Xénophane
dans son ¢légie, quant a la fagon adéquate de louer les dieux. En effet,
en utilisant les vers de Mélanippe, Platon indique clairement que I’idée
de louer Eros de maniére appropriée n’est pas la sienne, mais celle
d’Euripide ; et ¢’est en effet chez Euripide que ce méme désir d’honorer
Eros est exprimé pour la premicre fois, non pas dans Mélanippe, mais
dans I’Hippolyte, ou Eros est décrit comme le porte-clefs des chambres
d’Aphrodite (kAedodyoc®), ayant un effet désastreux sur toutes les
personnes impliquées dans le drame, a commencer par Phedre, sa propre
adepte. Le nom de Phedre pourrait-il faire écho a celui de Phedre dans
un jeu de mots, d’autant plus que Platon répéte I’ensemble des idées que
I’on retrouve dans le chant choral de I’ Hippolyte.

C’est une folie, une folie, que la terre de Gréce fasse grand
cas du massacre du bétail sur les rives de I’ Alphée et dans
la maison pythique d’Apollon, si nous ne rendons pas
honneur a Eros, le despote de I’humanité, qui détient
les clés des douces chambres d’Aphrodite !7 (536-539)

De méme, Phédre, dans le Banquet, s’exclame : « Nous
n’honorons pas... pas un seul homme qui ait tenté€ jusqu’a ce jour de faire
un hymne convenable a Eros ! Un si grand dieu, et si négligé ! » (177¢).}

d’Euripide était inégalée, comme nous pouvons le constater par la fréquence a laquelle
ses pieces étaient jouées, tant a Atheénes que dans le monde grec, par I’influence qu’il
exercait sur la littérature contemporaine et par le grand nombre de représentations de
sceénes de ses picces dans la peinture vaseuse contemporaine. Dans ces conditions,
Platon ne peut qu’étre familier des drames d’Euripide. Et, en effet, nous savons, par un
certain nombre de références et de citations des piéces d’Euripide dans les dialogues de
Platon, que le philosophe avait une connaissance considérable des ceuvres du dramaturge
» (traduction personnelle du texte en anglais). Voir aussi Dillon, 2004.

611 s’agit d’un terme technique, qui designe le prétre dans I’antiquité classique.

7 Cf. 8Ahog dAlog Topd T Adpe®d/ Doifov T £ri ITubioig tepduvoly/ Bovtav edvov
EAG < ol > déEer:/ "Epmta 8¢, 1oV TOpavov vpdv,/ ToV Tic Appoditac/ eiitdTmv
Borapwv kKindobyov, o oefilopev (536-539).

8 Cf. ouyvdl 1801¢ 8V &YKEKOUIOGUEVD, — TO 0DV TOOVTOV ULV TEPL TOAATY GTOVLITV
momoachat, Epmta 08 undéva o AvOPOTOV TETOAUNKEVUL EIC TOVLTNVL TNV NHEPOV
a&log duvijoat: AL obtwg NuéEATaL Tocoitog Bedc.
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C’est précisément cette idée, le fait d’avoir refusé les honneurs a une
divinité puissante, qui est la raison méme de la fin tragique d’Hippolyte
et de Penthée dans les tragédies d’Euripide. De plus, cela semble étre
la différence fondamentale entre la motivation d’Euripide et celle de
Platon pour louer Eros. Tous deux s’accordent pour dire qu’Eros est
un dieu puissant et pourtant négligé, mais dans le cas d’Euripide, la
grandeur d’Eros est associée au désastre qu’il provoque, lorsqu’il touche
les mortels : « Il ruine les mortels et les entraine dans toutes sortes de
désastres lorsqu’il leur rend visite » (440-441).° En ce sens, un hymne
a Eros chez Euripide est censé avoir un effet apotropaique, conjurant
le désastre qu’Eros peut apporter aux humains, alors que chez Platon,
un hymne a Eros doit étre fait de la manicre la plus belle possible, en
soulignant son k@Alog plutdt que son aspect terrifiant : « [...] nous
devrions chacun faire un discours a tour de réle [...] en louant Eros aussi
magnifiquement qu’il le peut » (177¢)."°

En effet, dans I’Hippolyte, Aphrodite, des le début de la picce,
pose les conditions qui ont un effet programmatique sur 1’ensemble du
drame : « Car chez les dieux aussi on trouve ce trait : ils aiment recevoir
les honneurs des mortels (7-8).!" Pour Hippolyte qui ne I’honore pas, le
désastre est inévitable. Honorer Aphrodite et donc Eros, le « détenteur
des clés de ses chambres », offre la clé pour comprendre le déroulement
dramatique de cette tragédie. Si Hippolyte avait été respectueux
d’Aphrodite comme il I’était d’Artémis, il n’y aurait eu aucune raison
pour le désastre qu’il doit subir avec le reste de sa famille royale. Comme
Penthée dans les Bacchantes, qui subit un diasparagmos rituel, pour
avoir ignor¢ la divinité de Dionysos et I’avoir trait¢ comme un charlatan
étranger, Hippolyte, qui méprise Aphrodite, sera tué¢ dans le pire accident
de char de son époque, avant d’étre racheté¢ dans le Phedre de Platon
comme le conducteur de char de I’ame. Dans I’ Hippolyte, Aphrodite utilise
Phedre, sa propre dévote, pour se venger d’Hippolyte. Aphrodite ne se
soucie que de son propre plaisir, quelles qu’en soient les conséquences

? Cf. mépBovta kai St mdoag iEvta couopdc/ Bvatovg Gtav EAOn (440-441).

10 Cf. éyo odv EmBopd dua pév TovTeEpavov siceveykeiv kai yopicachor, dua & &v
¢ TapdvTL TPEMOV pot Sokel slvar Mpiv Toic Tapodol koopficar Tov Bedv.

' Cf. &veoti yap o1 kv Oedv yéver T0de:/ TydUEVOL Yaipovoty avpdrwy Hro.
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pour ses adeptes, tandis que chez Platon, Eros est le dieu « philanthropos »
par excellence qui encourage les hommes a devenir des héros, méme
s’ils ne sont pas de noble naissance, pour citer Phédre dans le Banquet.

Contrairement a I’Hippolyte, dans le Banquet, 1a piété envers Eros
s’exprime en lui offrant le plus beau récit, ainsi qu’en prouvant qu’il est
le puAdvBpomoc Bedg par excellence. Ce nouveau sens de la piété, que
I’on trouve déja dans 1’¢légie de Xénophane, imprégne tout le dialogue.
C’est précisément ce ypiivar EKactov UMV Adyov einelv Emavov "Epwtog
[...] k6AMoTov (Platon, Banguet, 177d) qui fait écho au ypn & npdtov
uev Beov vuveiv de Xénophane (DK 22 B1, 12), dans la mesure ou il
est corrélé a avdpdv &’ aivelv TodToVv O¢ [...] B<e®>V <6&> mpounBeinv
aigv Exew ayadnv. (B1, 19-24). Autrement dit, I’hymne adressé au dieu
(Opveiv) est étroitement 1i€ a 1’éloge (aiveiv) de I’homme qui tient les
dieux en haute estime ([...] 0e®v TpounOeinv aigv Exewv dyadnv). En effet,
I’ hymne au dieu vient en premier, dans le sens ou il est le but du banquet
lui-méme, conformément a 1’accord commun. Un hymne, ou louange de
dieu consiste dans les deux textes en un Adyog. A la question de savoir
comment on doit louer dieu, la réponse de Xénophane est : evenuolg
uoboig kai kabapoioct Aoyoig (B, 14).12

Quelle est la forme et le contenu de b pot pobor et de kabapoi
Adyoten ’honneur de dieu est la question a laquelle il faut répondre dans
le Banquet de Platon. De manicre assez surprenante, les six discours qui
suivent donnent tous une réponse compléte a cette question, en explorant
différentes alternatives qui se completent et se corrigent mutuellement. Ce
qui est encore plus important, ¢’est que tous les discours se composent de
deux parties, le pbBoc, qui donne un récit mythologique de la naissance
du dieu a honorer et qui correspond clairement au gvenpoig pHooic de
Xénophane, ainsi qu’un argument en faveur de 1’utilité de dieu pour les
humains, qui correspond a son tour aux kabapoi Adyotr de Xénophane
définissant les traits de dieu, aboutissant a une définition de dieu, comme
le dira Socrate dans le Banquet.

Phedre nous donne la premiére démonstration compléete d’un tel
récit (L0yoq), non seulement parce que c’est lui qui a introduit le théme

12 Cf. [...] avdpdv & aivelv TobTov d¢ £6OAL TGOV dvopaivel,/ ®C § LVNHOGHVY Kol
TOVOG Ape’ apetig [...]/ Be®dv <6&> mpounBeinv aigv Eyev dyabnv.


http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=xrh%3Dnai&la=greek&can=xrh%3Dnai0&prior=moi#_blank
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=e(%2Fkaston&la=greek&can=e(%2Fkaston0&prior=xrh=nai#_blank
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=h(mw%3Dn&la=greek&can=h(mw%3Dn0&prior=e(/kaston#_blank
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=ei)pei%3Dn&la=greek&can=ei)pei%3Dn0&prior=lo/gon#_blank
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=e)%2Fpainon&la=greek&can=e)%2Fpainon0&prior=ei)pei=n#_blank
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=*)%2Ferwtos&la=greek&can=*)%2Ferwtos0&prior=e)/painon#_blank
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central du Banquet, mais aussi parce qu’il est assis a la bonne place, en
bout de table : « Phédre ouvrira le premier, car il occupe la premiere place
a table, et il est en outre le pére de notre débat [...] Que Phédre, avec
nos meilleurs veeux, commence donc et nous fasse un ¢loge d’Eros »
(177d-e)." L’importance de maintenir le bon ordre rappelle également la
disposition du symposium dans 1’¢légie de Xénophane, ou la centralité
des objets rituels définit la place des participants dans I’espace. De méme,
le choix du premier orateur dans le Banquet de Platon est également basé
sur un parametre local, qui indique un ordre dans 1’espace, similaire a
celui présenté dans I’¢élégie de Xénophane.

Comme dans le cas de 1’¢légie de Xénophane, la raison la plus
importante du choix de Phedre en premier lieu est liée au fait que Phedre
introduit le sujet du Banquet, ce qui nous ramene au vers 20 de 1’¢élégie,
selon lequel « de tous les hommes, il faut louer celui qui, apres avoir bu,
donne une bonne preuve de lui-méme dans 1’épreuve de I’habileté, selon
que la mémoire et la force lui serviront » (B1, 19-20).

Comment la pvnuootvn et 1I’apetn servent-elles le Adyog de
Phéedre ? Une démonstration compléte est donnée dans son discours
sans doute pvnuoovvn renvoie a la poésie épique'* et ainsi Phedre
commence son récit par une référence a la Théogonie d’Hésiode, qui
prouve qu’Eros est par naissance le premier et par conséquent le plus
important des dieux. Le récit épique d’Hésiode est également confirmé
par Acusilaus, I’auteur en prose de la mythologie généalogique, et enfin
par Parménide, qui a également écrit en vers épiques et qui est censé
avoir affirmé qu’Eros est né avant tous les autres dieux. Aprés le récit
théogonique qui commence avec Hésiode et culmine avec Parménide, et
qui donne la priorité absolue & Eros sur tous les autres dieux, Phédre se

13 Cf. cuvdokel kai OUiv, yévort” av fpiv &v Aoyoig ikovr| dtatpifr: SoKel yap pot ypfjvar
gxactov NUdV Adyov ginelv Emawvov "Epmtog €mi 610 g v dvvntot kGAAoTov, dpyey
8¢ Daidpov mpdTOV, EMELRN Kol TPATOG KoTdkertat kol EGTV GpLa ToTp ToD AOYOU [...]
AAAG TOYN Gyodf) katapyéto Paidpog kai Eykopialéto tov "Epmta.

4 Euthydeme invoquant Mnémosyne, ou Socrate introduit 1’histoire qu’il raconte
une histoire de méme : « Par conséquent, comme les poétes, je dois nécessairement
commencer mon récit par une invocation des Muses et de la Mémoire » (275¢-d). Cf.
dot’ &ymye, kabdmep ol momrtai, déopat apyduevog Thg dmynoemws Movoag te Kol
Mvnpocivny €ntkaieiotat.
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référe & Eros comme & un état d’esprit, en comptant ses bienfaits sur les
hommes : non seulement Eros est le premier né parmi les dieux, mais en
tant qu’état d’esprit, il est aussi le don divin le plus important pour les
hommes, en ce sens qu’il est le seul dieu qui a le pouvoir d’insuffler le
courage et la bravoure méme a ceux qui ne sont pas nobles de naissance.
En d’autres termes, Eros inspire 1’dpet) méme a ceux qui ne sont pas
ayoboi de naissance, car Eros est de naissance le premier et donc le plus
noble parmi les dieux et les hommes. Ainsi, le discours de Phédre est
une démonstration de la vertu, et en particulier, une démonstration de la
plus haute vertu qu’Eros inspire aux hommes et aux femmes.

En conclusion, le premier discours adressé a Eros respecte
parfaitement les deux lignes directrices fondamentales données par
Xénophane dans son €légie, a savoir pvnpocvvn, qui se traduit par edenpot
pobor dérivés de la poésie épique et par dpem, ce qui correspond a deux
exemples spécifiques de la mythologie héroique, a savoir I’ Achille homérique
et Alceste, un personnage bien connu dépeint dans la piece homonyme
d’Euripide, qui sera expliqué plus en détail en rapport avec I’ Hippolyte."®

L’imaginaire de Platon ne s’arréte pas aux exemples donnés dans
la mythologie grecque traditionnelle de la poésie épique ou tragique :
comme X¢énophane, il tente d’actualiser le nouveau culte dans le présent
politique de sa cité. Phédre termine son discours en imaginant une
armée et une cité entiere inspirée par Eros et donc composée de couples,
plutdt que de simples individus citoyens ou soldats. Un tel saut dans la
démonstration vise peut-étre une aristocratie d’Eros gouvernant une
armée idéale ou une cité idéale sous la direction de la nouvelle divinité,
Eros au-dessus de tous les autres dieux. L’image d’une telle cité animée
par I’inspiration héroique qu’Eros insuffle aux citoyens peut faire penser
a la République de Platon, ou les liens formés entre les citoyens sous

15 « O lit de mariage, ou j’ai cédé ma virginité & mon mari, I”’homme pour lequel je
meurs, adieu ! Je ne te hais pas, bien que ce soit toi seul qui causes ma mort: c’est parce
que j’ai craint de vous abandonner, vous et mon mari, que je meurs maintenant. Une
autre femme te possédera, plus chanceuse peut-étre que moi, mais pas plus vertueuse »
(Euripide, Alceste, 177-182). Cf."Q Aéktpov, &vOa mapBével’ EMc” éya/ kopeduat” &k
7008’ Avdpdc, ob Bviiok® Thpoc,/ xaip’: od yap éxOaipm 6”: dmdiscac 8& pe/ povov:
podotvaryap 6’ dkvodoa Kol mostv/ OvIokw. 6€ & GAAN TIC YUVT) KEKTHOETAL/ COPPOV
HEV 0VK av paAlov, evtuyme & icmg.
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I’instruction d’Eros jouent un rdle plus important que les liens familiaux
au sein de 1’oikos traditionnel, dont le paradigm est fourni par Alceste
dans le drame homonyme d’Euripide, auquel Platon fait explicitement
référence en 180b.

Contrairement a Eros dans la tragédie, Eros dans la cité des
legislateurs, qui composent le meilleur drame selon Platon dans le
Lois (817a-c) ne provoque pas de désastre, comme dans 1’Hippolyte
d’Euripide. Au contraire, il devient un 11yep®v et un otpatnydg comme
I’appellera Euriximaque a la toute fin de son discours, qui vise a compléter
le discours de Pausanias faisant suite a celui de Phedre.'

D’abord, comme je 1’ai dit, il m’a dit que le discours
de Pheédre commengait par des points de ce genre — que
I’ Amour était un grand dieu, parmi les hommes et les dieux
une merveille ; et cela apparaissait de plusieurs fagons, mais
notamment dans sa naissance [...] Acusilaus!’ est également
d’accord avec Hésiode, disant qu’aprés le Chaos sont nés
ces deux-la, la Terre et Eros. Parménide dit de la Naissance
qu’elle “ainventé I’ Amour avant tous les autres dieux » [...]
Ainsi, Eros est reconnu par diverses autorités comme étant
d’un rang trés vénérable ; et en tant que treés vénérable, il
est la cause de toutes nos plus grandes bénédictions. Pour
ma part, je ne saurais dire quelle plus grande bénédiction
un homme peut avoir dans sa prime jeunesse qu’un amant
honorable, ou un amant qu’un favori honorable. [...] De
sorte que si nous pouvions nous arranger pour avoir une
ville ou une armée composée d’amants et de leurs favoris,
ils ne pourraient pas étre de meilleurs citoyens de leur
pays qu’en s’abstenant ainsi de tout ce qui est basé [...]

16 Xénophane, quant a lui, considére que sa poésie est plus importante pour la cité
que les performances athlétiques. Ce ne sont 1a que des jugements irréfléchis, et il
n’est pas convenable de faire passer la force avant 1’art. Méme s’il s’élevait parmi un
peuple un boxeur puissant, ou un grand dans le pentathlon ou dans la lutte, ou encore
un excellent dans la rapidité du pied, et qu’il se tienne en honneur devant toutes les
taches des hommes aux jeux, la cité n’en serait pas mieux gouvernée pour autant. Ce
n’est pas une grande joie pour une ville que de voir un homme concourir aux jeux sur
les rives de Pise ; ce n’est pas cela qui fait grossir les entrep6ts d’une ville.

17 Miiller, T. Fragmenta Historicorum Graecorum, B, 1841, p. 100.
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L’influence propre d’Eros ne peut lui inspirer une valeur
qui le rende égal aux plus braves nés ;[...] il n’y a pas de
valeur plus respectée par les dieux que celle qui vient de
I’amour ; cependant ils sont encore plus admiratifs, ravis
et bienfaisants quand [’aimé aime son amant que quand
I’amant aime son favori ; car un amant, rempli comme
il ’est d’un dieu, surpasse son favori en divinité. C’est
pourquoi ils ont honoré Achille plus qu’Alceste, en lui
donnant sa demeure dans les iles des Bienheureux. Voila
donc ma description d’Eros : il est le plus vénérable et
le plus précieux des dieux, et il a le pouvoir souverain de
procurer toute vertu et tout bonheur aux hommes vivants ou
défunts (Platon. Banquet, 178a-180b).'8

En somme, le discours de Phédre est le premier dans 1’ordre, et
il prouve qu’Eros est le premier dieu dans tous les récits théogoniques,
d’Hésiode a Parménide. Dans le Sophiste de Platon, Parménide est
également au centre de la discussion. Dans le récit qui a été présenté
en détail dans mon article,' Xénophane est présenté comme le pere de

18 Cf. mpdtov pgv yap, domep Aéyw, £pn Oaidpov dp&huevov vOivde mobey Aéyery,
St péyag 0e0g €in 0 Epmg kai Bovpactog &v avlpamolg te kKai Beolg, moAlayt nev Kol
GAAN, oy 0& Koo TNV Yéveowv. TO yap €v toig mpecPitatov [...] [Hes. Theog. 116]
‘Ho160® 8¢ kol AKovcilews cOUENCY HETO TO XA0g 000 TouT® YevésOat, I'fv te kai
épato. [Toppevidng 8¢ tv yéveotv Aéyel— mpmtictov pev Epmta Oedv unticato Tdvtmv.
[Parménide fr. 132] [...] obtw moAroydOev Oporoyeitan 6 "Epwg &v toig mpesfitatog
givat. mpeoPitotoc 8¢ AV peyioTov dyaddv HUiv oitidg éotv. ob yap Eymy” & sinsiv
Ot pellov oty dyadov £00VG vE® GVTL T £paOTG XPNOTOC KO EPACTT] TOULSIKA. O Yap
xp1 AvOpdmotg fyelcOon mavtog tod Piov toig péAAOVGL KoAdS PrdcesBat, Tobto obte
ovyyévela ofa e Eumotsiv obtw kKakde obte Tipai odte Thodtog obt’ dAo. [...] i obv
pnyovh TG yévotrto dote oMy yevécBat 1| otpatdnedov £pUcT®V TE Kol TOUSIKAY,
oUK &oTv Ommg Gv AUEVOV OIKNCELOY TNV T AMEXOUEVOL TAVIOV TAOV aicypdV Kol
euoTipovpevor [...] [179a] 6 "Epwg &vBsov momosie Tpdg apeTiv, GoTE dlotov ivol
¢ dpiote @vost: [...] 1OV Epota, udrlov pévrol Bowpdlovoty kol Syavtol Kol 0
moloVoy dTav O EPMUEVOS TOV EpOOTNV Ayond, fj dtov O £paoTig Td Taudikd. Ogidtepov
YOp €paoTng Todik®dv: EvBeog yap €ott. d1a Tadta Kol TOV AythAéa thg AAKNoTIS0q
UAALOV ETipnoay, €ig HAKAP®Y VGOV ATOTEUYOVTEG. [...] 01 Ey@yé onu EpmTta Bedv
Kol mpeoPOTOTOV KOl TYUMTATOV Kol KUPIOTATOV £ivon €i¢ ApeTic kol svdanpoviog
KTijov avOpamolg kal (Dot Kol TEAELTHCUOLY.

1% Chrysakopoulou, 2017. p. 169-197.
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Parménide, dans le sens ou il était le premier moniste. En effet, le premier
discours du Banquet donne a Eros un caractére moniste, puisqu’il est
le premier-né et donc antérieur aux autres dieux. En particulier, Phedre
fait I’¢loge d’Eros comme étant le premier et le plus vénérable parmi les
dieux et les hommes, car il rassemble tous les dieux qui sont venus apres
lui. Xénophane fut également le premier a proclamer qu’il n’y a qu’un
seul Dieu, le plus grand parmi les dieux et les hommes, tandis que selon
Parménide, le disciple de Xénophane dans le Sophiste, ce premier dieu
n’est autre qu’Eros comme dans le discours de Phaedre dans le Banquet.
En un sens, le premier discours reconnait a Eros la priorité absolue sur
tous les autres dieux et donc sa singularité. La référence explicite a
Parménide est également révélatrice d’une approche moniste d’Eros.

En réponse au premier intervenant qui loue le dieu comme
I’unique Eros premier-né, le second intervenant parlera du dieu sous une
forme duelle et donc de deux Erotes distincts. Dans le Banquet de Platon,
les participants ne sont pas présentés comme un tout, comme c’est le cas
dans I’¢légie de Xénophane, dont le représentant principal est le poete
lui-méme ; ils sont plutdt présentés un par un. L’ordre de présentation
devient ainsi une clé pour comprendre la structure du dialogue, qui a une
fonction différente de celle de I’¢élégie. Dans 1’¢légie, nous recevons la
disposition du Aoyddeumvov par le participant principal, le poéte lui-méme,
qui donne des instructions sur la fagon de I’exécuter, alors que dans le
dialogue, il y a une démonstration compléte de ce qui est susceptible de
se passer lors d’un banquet. Le sens de 1’ordre et de la hiérarchie des
participants explique pourquoi le second locuteur ne parlera pas d’Eros
au singulier comme le précédent, mais sous forme duelle :

Tel était, dans I’ensemble, le discours de Phedre tel qu’il
m’a été rapporté. 11 était suivi de plusieurs autres, dont mon
ami ne se souvenait pas du tout clairement ; il les a donc
passés sous silence et a raconté celui de Pausanias, qui était
le suivant : Je ne considére pas, Phédre, que notre projet de
parler soit bon, si la régle est simplement que nous devons
faire des ¢loges de I’Amour. Si I’Amour n’était qu’un, ce
serait juste ; mais, vois-tu, il n’est pas un, et ceci étant le cas,
il serait plus correct de I’annoncer préalablement. (180c)
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Pausanias, qui vient ensuite, puisqu’il est I’amant de Phedre,
donne des indices supplémentaires pour comprendre le Aoyddeimvov
présenté par Xénophane dans son ¢élégie. Dans le Banquet, les participants
au Aoyooewrvov louent Eros les uns aprés les autres et en réponse les
uns aux autres. Xénophane semble également indiquer un concours de
louanges entre les participants, lorsqu’il déclare dans son élégie que
« de tous les hommes, il faut louer celui qui donne de bonnes preuves,
car la mémoire [pvnpocvvn] et la force lui serviront » (20-21). Suivant
ce schéma, le deuxiéme discours du concours de louanges du Banquet
a pour but de le réfuter et de le développer.

Ainsi, dans le second discours proposé par Pausanias dans le
Bangquet, Eros ne peut étre considéré le premier né et donc célibataire car
Eros est par la 1égende intrinséquement associ¢ a la déesse Aphrodite,
pour la naissance de laquelle il existe deux récits mythologiques distincts.
La encore, c’est la mythologie traditionnelle qui rend compte du double
aspect du dieu Eros. Suivant le modele de Xénophane, le deuxicme
discours commence comme le premier, par une référence a la pvnpociovn,
a savoir I’héritage épique sur la naissance d’Aphrodite. Le méme
schéma, qui consiste a initier I’éloge d’Eros par des mythes théogoniques
appropriés, sera suivi par tous les intervenants, puisqu’il a été fixé par
le premier, auquel ils doivent tous rendre des comptes. De cette fagon,
il revient aux bonnes reégles (tomot) pour aborder la théologie, en faisant
écho aux suggestions de Xénophane dans 1’¢légie du banquet sur le fait
de faire usage des mythes appropriés quand on s’adresse a dieu. Dans le
discours de Pausanias, la pvnuocvovn, c’est-a-dire la mythologie épique,
rend compte des différents types d’ Aphrodite, alors qu’une seule peut
contribuer a I’apetr). D’ailleurs, Platon lui-méme semble suivre le méme
schéma dans d’autres dialogues et fait un usage extensif de la Théogonie
hésiodique notamment lorsqu’il s’agit de la généalogie d’Eros.?

20 Patrizia Pinotti dans « Aristotele, Platone e la meraviglia del filosofo » (1989) lit dans
Eros thaumastos du Symposium (178a) une autre version mythologique transmise par
Platon, qui fait d’Iris la mére d’Eros et qui survit beaucoup plus tard chez Plutarque
(Amat. 765f.). Ibid. note 15, p. 12 : « Dell’imagine dell’arcobaleno Plutarco ha avvertito
la forte suggestione. Nel suo archivio di memoria letteraria e loso ca, 1’arcobaleno
visualizza mitologemi, topoi poetici e nuclei argomentativi [...] L’elemento della poikilia


http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=a%29reth%2F&la=greek&can=a%29reth%2F1&prior=xari/zesqai
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Il est a noter que dans le second discours, les deux mythes
théogoniques concernant Aphrodite peuvent trouver une correspondance
directe avec le culte athénien, d’autant plus que le discours se terminera
par un éloge des institutions athéniennes concernant le bon comportement
a I’égard des erastai par opposition aux autres régimes helléniques et
barbares : En effet, selon les découvertes archéologiques, Aphrodite
¢tait adorée a Athénes sous les deux aspects, a savoir sous 1’épithete
« Urania » (cf. autel du Musée de 1’ Acropole), ainsi que sous ’épithéte
« Pandemos ». Par conséquent, s’il y a deux Aphrodites de naissance
et donc deux Erotes, il reste a répondre a la question de savoir lequel
des deux est digne de louange par un hymne, puisque c’est I’objet du
AoyOdeuTvoV qui nous occupe :

Je [...] déciderai d’abord d’un Amour qui mérite nos
louanges, et ensuite je le louerai en termes dignes de sa
divinité. Nous savons tous qu’il n’y a pas d’ Aphrodite ou
d’ Amour-passion sans Eros. Il est vrai que si cette déesse
¢tait unique, Eros serait unique : mais comme elle est
double, il faut bien qu’il y ait aussi deux Eros. Quelqu’un
doute-t-il qu’elle soit double ? Certes, il y a I’ainée, qui
n’est pas née d’une mere, mais qui est fille d’Uranos, d’ou
son nom d’Uranie [céleste] [Hdt. 1.105, Hdt. 1.131 ; Paus.
1.14.7], tandis que la cadette était ’enfant de Zeus et de
Dioné, et c’est elle que nous appelons Populaire [Paus.
1.22.3]1 [180¢] 11 s’ensuit que des deux Amours, I’un doit
aussi étre appelé Populaire, comme compagnon de travail
de I'une de ces déesses, et I’autre Céleste. Tous les dieux,
bien siir, doivent &tre loués : mais je dois néanmoins
essayer de décrire les facultés de chacun de ces deux
amours. (180d-e)?!

daun lato e il carattere enigmatico e fascinatorio dall’altro sono tratti comuni alla Sfinge
e ad Iride, alla Sfinge e ad Eros, in de amore, fr. 176. Su questi aspetti insiste anche il
passo del’Amatorio citato, nel quale la sapienza egizia e la guida platonica conducono,
nel dialogo, al mythos di Eros figlio di Iride e da questo, per transizione metonimica,
all’arcobaleno-metafora ¢ alla sua funzione, erotica, mnestica e ri ettente, di guidare
lo sguardo dalle apparenze al bello divino e meraviglioso (thaumasion) ».

2L Cf. mpdtov pev Epota epacar dv el émovely, Enerta énovéoar a&ing tod Ogod.
navteg Yap Topev 811 odk oty dvev "Epotoc A@poditn. pudc pév odv obong €ic &v v


http://www.perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Hdt. 1.105&lang=original#_blank
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Hdt. 1.131&lang=original#_blank
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Paus. 1.14.7&lang=original#_blank
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Paus. 1.14.7&lang=original#_blank
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Paus. 1.22.3&lang=original#_blank
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/text?doc=Paus. 1.22.3&lang=original#_blank
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L’idée méme que tous les dieux sont dignes de louanges est
centrale dans la tragédie Hippolyte. Elle décrit I’axiome qu’Aphrodite
pose au tout début de la piece, afin de justifier la condamnation a mort
du protagoniste.”? En effet, Aphrodite complote contre Hippolyte, non
seulement parce qu’il ne I’honore pas, comme il le devrait, mais aussi
parce qu’il la considére comme le pire des dieux, au sens de la vulgarité
(xaxiotn doupudvev), par opposition a Artémis, qu’il considére comme
la déesse supréme (peyiotn dapovov)> au sens de la chasteté, comme
nous le verrons. La critique d’ Aphrodite par Hippolyte fait écho a celle
de Xénophane a I’égard des poctes épiques qui présentent leurs dieux
comme étant pires que les humains, dans le sens ou ils se trompent
mutuellement (ndvta Oeoig avébniav Ounpodc 6’ ‘Hoiodog 1¢ doca
nap’ avOpomToloty dveidea Kol Wyoyog €otiv, KAERTEWY HOXEVEWY TE Kol
arrnlovg amatevev).”* En effet, dans cette piéce, Aphrodite incite
son adepte dévouée, Phedre, a tromper son mari, Thésée, uniquement
pour se venger de son fils, Hippolyte, qui refuse d’honorer son nom?*
contrairement a toute I’humanité, « cherchant un destin supérieur aux
autres humains » (v. 19).2

"Epoc: énsi 88 81 800 616V, d00 avykm kai "Epmte sivat. midc & od 500 6 Osd; 1 pév
v€ Tov TpecPutépa Kai dpntop Odpavod Buydnp, v or kai Ovpaviav Emovoudalopey:
1N 8¢ vemtépa Atog kol Atdvng fiv o7 TTavonuov kaAodpey. avaykaiov 61 Kol Ep@ta Tov
pev T €1épa cuvepyov Iavonuov 0pBds kokeiohat, Tov 6& Ovpdaviov. Emavelv pev
obv €1 mévtag Osovg, 6 & oDV Ekdtepog sl TelpoTéoy eimeiv.

22 Cf. TToAAn pév €v PBpotoiot kovk avdvopog/ Bed kékdnpon Konpig ovpavod 1" Eow:
[...]/ Tob¢ pév oéPovrag Tapa npecPedm kpdtn,/ GEAAA® &” 66Ol PPOVODGLY €iG MGG
péya./ Eveott yap on kav Oedv yével 10de:/ TudpEVOL Yaipovaty avBpdrwy Vo (1-6).
ApPTELC: TG EMENEON, coepovodvtt & Tybeto (1398-1402).

B Cf. 6 yaip pe Onoéwng moig, Apalovog toxoc,/ Tnndivtog, dyvod [Mitbéme naudevpora,/
puévog mohtdv tiode yijg Tpolnviag/ Aéyet kaxiov Soupdvmv tepuiévat:/ avaivetol
3¢ Aéxtpa KoV yavel Yapmv,/ Doifov 8° adedenv Aptepy, Adg KOpnV,/ T, peyiotnv
dopudvev yodpevog. (10-16)// tiig yap €xBiotng Bedv/ uiv dcotot TapHEveiog noovn
(1301-2).

2421 B 11 DK = Sext. Adv. Math. IX 193 ; cf. fr. 12 DK.

BCE. a6 gig & Huaptke tipwpnoopar Trwoivtov &v tiid” AuépQ: [...J/ matpdg edyevng
dauap [...]/ idodoa Daidpa kapdiov katéoyeto/ Ep@Tt dev® Tolg Epoig foviedpacty./
Kot piv pev EABelv tvode yijv Tpolnviav,/ nétpov map’ ooty [Taddddog, katdyiov/
¥iig Tiiode vaov Kdnpidog éykabdicarto (21-32).

26 Cf. peilw Bpoteiog mpoonecav Opiiog.
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Ce qui sera examiné plus en detail maintenant, c¢’est la fagon dont
Platon transforme le paradigme tragique d’Eros present chez Euripide,
afin de montrer que ce qui est condamnable selon les normes tragiques
dans 1’Hippolyte doit étre loué selon les normes philosophiques dans
le Banquet. Comme Euripide au début de I’Hippolyte, Pausanias dans
le Banquet parle de deux déesses distinctes. Contrairement a Euripide,
elles sont homonymes, tout en incarnant des principes différents, voire
opposés, dans le drame ; bien qu’elles portent toutes deux le nom
d’ Aphrodite, elles différent en ce sens qu’elles sont associées a des types
d’Eros différents selon leur généalogie, Uranie d’une part et Pandemos
d’autre part. Toutefois, il faut noter que dans I’ Hippolyte, ¢’ est Artémis et
non Aphrodite qui est appelée Uranie (céleste) (166), tandis qu’ Aphrodite
ne se présente pas avec une épithéte particuliére, a 1’exception du
toponyme Cypris, qui a une signification purement géographique liée
au lieu de sa naissance et non a son pere, comme c’est le cas dans le
discours de Pausanias dans le Banquet. En revanche, ce qu’Euripide
souligne dés le début de la piece, ce sont les multiples implications de
son nom, lorsqu’elle se présente comme « oVk GvadVLLOG » au sens de
molvdvopog, surtout lorsqu’il est associé a 1’adjectif moAAr|, premier
terme utilisé par Aphrodite elle-méme dans le premier vers de la piece :
« Puissante (moAAr]) et de haute renommée (kovK Gv@dvLLOG), parmi les
mortels comme au ciel » (v. 1).?7 D’ailleurs, c¢’est précisément la raison
pour laquelle Cypris considére qu’Hippolyte est en faute, puisqu’il ne
veut pas se conformer a moAAoi, mais il « cherche un sort supérieur aux
autres humains » (19).

Un autre passage ou Euripide joue avec les implications du nom
d’Aphrodite se trouve dans les Troyennes (989-990), ou il lui attribue
le nom de d@pocvvn : pour chaque folie que les hommes commettent,
ils en font porter la responsabilité a cette déesse (990) et c’est a juste
titre que son nom commence par le mot agpocvvn.?® Aphrodite en tant
que appoovvn (‘insignifiance’) est loin d’étre digne d’¢loges. Elle
est plutot un objet de reproche car les humains lui imputent toutes les

27 Cf. TIoAAT pev &v Ppotoict KoK GVAOVLUOG.
BCtf. tayap [...] mavt’ Eotiv Appoditn Bpotoic,/ kai tobvop” dpOdg depocivng Gpyet
0edc. (989-990).
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actions insensées, une affirmation qui rappelle & nouveau la critique
de Xénophane contre les représentations des dieux par les humains. Il
n’est donc pas étonnant que dans 1’ Hippolyte, le méme terme soit utilisé
pour décrire la maladie de Phédre comme étant causée par Aphrodite.”
Bien que I’état de I’appocvvn de Phedre semble étre 1ié a Artémis,
puisqu’elle est la déesse des douleurs de la naissance, c’est le seul passage
de la tragédie qui rend compte de I’insensibilité des femmes en termes
purement physiologiques :

La nature des femmes est une harmonie difficile, et elle
a I’habitude de ressentir I’impuissance malheureuse des
femmes enceintes et leur folie. Ce souffle a également
traversé mon ventre. Mais j’ai fait appel a la céleste
facilitatrice du travail, Artémis, maitresse des fléches, et
elle est toujours — que les dieux soient loués — ma visiteuse
tant convoitée. (161-169)%°

Cette explication est ambigué, dans la mesure ou elle pourrait étre
attribuée a I’une ou I’autre des deux déesses pour des raisons différentes.
Toutefois, il convient de noter que Phédre elle-méme n’associe pas sa
navia (‘folie’) — terme synonyme de agpoctvn — a Artémis, mais au
daipwv qui induit I’dtn : gudvny, Emecov daipovog ditn (241). Le démon
a l’origine de 1’dtn ne peut étre qu’ Aphrodite elle-méme, surtout si I’on
considere que la nourrice répéte plus tard presque textuellement a Phédre
que « c’est bien la colére de la déesse qui s’est abattue sur toi » (438),*!
le mot dpyai (‘colere’) étant un synonyme du mot dtr). De méme, Platon,
dans le discours de Socrate, considére Eros comme un daipwv plutot
que comme un dieu, tandis que dans le discours d’Agathon, il compare

2 C’est la seule explication médicale donnée par le cheeur pour expliquer la maladie
secréte de Phédre, en opposition totale avec tous les récits précédents qui attribuent
sa maladie a la possession d’un dieu. L’idée que les femmes sont par nature insensées
sera analysée plus en détail et nous fournira une clé de compréhension du discours
suivant d’Eryximachos.

30 Cf. @uel 8¢ ¢ SLOTPOT® YLVAIKAV/ AprOViQ KoK dVOTAVOG ANy ovic CUVOIKETV/
OSivov Te kol dppoovvac./ S’ dudic REEV mote vndvog 68’/ adpa: tév & sbLoyov
ovpaviav/ 10wy pedéovoav avtevy/ Aptepy, Kai pot ToAvA®Ttog aiel/ ovv Beoiot
PorTQ.

SLCE. 0pyai 6 éc o’ anéoxnyav Oedc.
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Eros a une étn marchant sur la téte des gens et les rendant fous sans s’en
rendre compte, a cause de sa douceur. Comme c’est le cas de 1’8, il
est dans la nature d’Eros d’étre souple et d’avoir le pouvoir de se glisser
inapercu dans et hors des ames.**

Dans I’Hippolyte, la folie érotique en tant que dtrn au sens de
opyoai est tout a fait désastreuse et donc trés ¢loignée de la folie divine
(novia) d’Eros dans le Banquet, ou dans le Phedre,” qui est plus que
bienvenue pour les humains. Sa douceur est la cause de la souffrance
secrete de Phedre malgré elle, ce qui la conduit a périr en silence. Pour
tenter de concevoir la puissance d’ Aphrodite a la lumiére de la destruction
qu’elle a provoquée, la nourrice s’écrie : « Aphrodite n’est pas apres tout
une déesse, mais quelque chose de plus puissant encore. Elle 1’a détruite,
elle, moi et la maison, car les chastes [co@povec] — ils ne le veulent pas
mais pourtant c’est ainsi — sont amoureux du désastre ! » (358-361).%
Cette affirmation méme, qui est 1’épitomé de 1’Eros tragique, en ce sens
que le sensible souffre malgré lui, s’éprenant du désastre, est ce qui sera
encore débattu dans le Banguet, ou le véritable Eros sous 1’ Aphrodite
uranienne ne peut désirer le désastre, mais seulement le bien supréme.

Dans I’Hippolyte, tant Phedre que le protagoniste sont en effet
détruits a cause de la fureur de la déesse qui instille le non-sens méme
chez les sensibles malgré eux. Au début de la picce, tant la nourrice que
le cheeur louent Pheédre pour sa coo@pocvvn avant son suicide (10 cd@pov
¢ amavtayod Kahov/ Kai d0&av EGOANV év Bpotoig kapmiletat, 431-432),
sans compter que Phedre elle-méme prétend que par son dernier acte
elle entend donner une dernicre legon de coppocvvn a Hippolyte qui
a commis I’hybris contre la déesse Aphrodite.*> Cependant, jusqu’a la
fin, Phedre joue le role d’ Aphrodite et agit selon la volonté de la déesse,

32 Le discours d’Agathon.

33 Dans la rétractation de Stésichore dans le Phédre (241d-243¢), Eros est expliqué
comme une sorte de folie due & une inspiration divine.

3 Cf. ol 60@poveg Yap, ody, EKOVTES GAL’ B,/ Kokdv Epdot. Kompic ovk &p’ fiv Bedc,/
AL &l 1 peilov GAAO yiyvetat 00D,/ THvOE KAUE Kol SOLOVE ATMAEGEY.

35 Cf. gyo 6¢ Konpwy, finep £E6MGT e,/ woyTic drmailaydeion tiid’ &v Auépe/ tépyo:
miKkpod & Epmwrtog noondfooual./ dtap kakdv ye xatép® yevicoual/ Boavodo’, v’
€id1] UM i Toig &poic Kokoic/ VYMAOC sivar: i VOGOV 8¢ THOOE LoV Kowfi PeTasy MY
oc@epovely podnceton (725-731).
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admettant sa défaite face a la déesse lorsqu’elle se rend compte que sa
passion est plus forte que sa coppocHivn et qu’il n’y a pas d’autre moyen
de paraitre co@pwv que la mort.

Un autre exemple chez Euripide ou Aphrodite conduit I’héroine
ochepov a la mort se trouve dans Alceste, également loué¢ par Platon
dans le discours de Phédre dans le Banquet comme le paradigme de la
cw@pocvvn et du yevvardtng par excellence imputé par Eros. Cependant,
dans la piece, le fait que I’héroine prenne volontairement la place de son
mari, Admete, dans I’Hades, par amour pour lui, est contesté par son
beau-péere et considéré comme un acte insensé. Phéres, en effet, subvertit
le sens de I’adjectif coppwv, qu’il emploie pour Alceste au début de son
adresse a Admete, en son contraire d@pwv, lorsqu’il est attaqué par son
fils, pour n’avoir pas pris sa place dans I’Hades malgré son age, a la place
de sa jeune épouse, Alceste : « Car tu as perdu, comme personne ne le
niera, une épouse noble et vertueuse [cOPpwv] » (615-616)*// « Elle
n’était pas impudique, mais insensée [Gppwv] » (728).°7 Cependant,
dans le Banquet Platon semble s’inspirer d’Euripide, lorsqu’il célébre
dans le discours de Phedre I’exemple d’Alceste qui accepte de mourir
a la place de son mari. Plus précisément, cet exemple est donné pour
illustrer que le lien créé par Eros entre les amants est supérieur a tout
autre type de relation, méme entre parents et enfants, ce qui est prouvé
chez Euripide non seulement par Alceste, mais aussi malheureusement
par Meédée. Alceste est honorée par les dieux précisément parce qu’elle
donne sa vie pour sauver celle de son mari, contrairement a son pére.

La notion de non-sens devient encore plus significative tant
chez Euripide que chez Platon, d’autant plus que son opposé, a savoir
la coepocvvn est central tant dans I’ Hippolyte que dans le Banquet par
rapport au fait d’honorer les dieux de maniére appropri¢e. La relation
intrinséque entre co@pocvn et cepvotng dans le sens d’honorer les
dieux est thématisée aussi bien dans le drame que dans le dialogue, ce
qui conduit a un changement de paradigme de la poésie tragique a la
philosophie. Au début de la piece, il y a un jeu de mots trés subtil qui
oppose le sens de 1’épithéte oepvog pour un dieu (honorable) au sens

36 Cf. £60Afic Yap, 0VOELG AvTEPET, Kol 6DPPOVOY/ YOVOIKOC HILAPTNKOG.
37 Cf. /8 ovk dvaudng: tHvd’ €pnipeg dppova.
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de I’adjectif oepuvog pour un homme (méprisant), lorsque le serviteur
d’Hippolyte tente de mettre en garde son maitre contre son arrogance
(oeuvdc) envers la vénérable (cepvi)®® Aphrodite. D’ailleurs, c’est la
raison méme de la chute d’Hippolyte dans la tragédie. Nous allons
analyser la manicre dont Euripide articule la relation entre 1’honneur
rendu aux dieux et la coppooHvn, une question qui est explicitement
soulevée dans le Banquet suivant les suggestions de Xénophane.

Dans la tragédie, bien qu’Artémis admette devant Thésée que
Phedre possédait un certain sens de la yevvaiotnta,® selon les critéres
de la déesse, seul Hippolyte mérite d’étre considéré comme ch@pwv, au
sens de la chasteté : a la toute fin de la picce, elle fait une apparition en
tant que dea ex machina, révélant a Thésée que la véritable raison de la
chute de sa maison, n’ést autre que la tavovpyia de Cypris, qui voulait se
venger de la comppocvvn d’Hippolyte, en prenant comme excuse le fait
qu’il ne I’honorait pas.* Contrairement a Aphrodite, qui était totalement
indifférente a la dévotion de Phedre a son égard dans son intention de punir
Hippolyte,*' Artémis ne permettra pas que la fureur d’ Aphrodite (0pyoai)
s’abatte sur son dévot, afin de lui rendre la vénération qu’il lui porte.*

3 Cf. @gphmav: 0160’ odv Ppotoicty 8¢ kohEsTNKEY VOUOG; [...]/ OETV TO GEpVOV Kol 10
un wdow eikov./ Trndlvtog: dpODS ye: Tic &’ 0b oepvog dyBevog Ppotdv; [...)/ Oepdmwv:
TGS 0DV GV GEPVIV Saipov’ 0O TPoceVvETELS; [...]/ TrmdAvTog: TpdsmBey adThV Gyvoc
v aonalopar Ogpdmmv: oepvn ye pévtot kamionog év Bpotois./ Trndivtog: ovdeic
apéokel VOKTL DA pooTdC Os®dV./ Oeplmmv: TIHAcY, O o, Saudvay xpiicOot xpemv./
‘Terndlvtoc: dAloioty dAlog Bedv e KavOpOT®V PéELEL/ Bgpdmmy: e0daLovoing voiv
&ymv 6oov o€ Ot (91-105).

3 Cf. Apteug: Gxove, Onoed, 6OV KOKOV KOTAOTAGTY./ KOTTOL TpoKOW® Y’ 003EV, AAyuved
8é e/ AAL" ¢ 108" NABoV, TandOg &xcdeiton ppévas Tod 6od ducaiov, Oc Vr'¢ edkeiog
06v),/ Kod ofic Yuvokdg oloTpov fj TpOTOV TV yevvendtnTa: THc Yép &xOicg Bsdv/
Nuiv 6coict Tapbévelog 116oviy/ dnydeica kEvpoig madog Npdotn cébev (1296-1303).
% Cf. Aptepuc: Kompic yap 1 movodpyog 08" éuncoro./ Tnmoédvtoc: dpot, epovd o1
daipov’ 1 andrecev/ Aptepuc: Tipfic EUEREON, cwppovodvtld’ fixbeto (1400-1402).
M CE. 1 8 eokdeng pev aAN’ duwg amoAlvtor Paidpa: tO yop TH6d 00 TPOTUHo®
KOKOV/ TO [UT) 00 TOPOCYELV TOVG ELOVG £XxOpoVC Epol/ dikny Tocad TV MOT EUOL KOADG
&xew (47-50).

42 Cf. Eaoov: 00 yap 008¢ yiig V1o (opov/ Oedg dripol Kdnpidog €k mpobupiag/ opyai
KOTAGKAYOUGLY £C TO 6OV déuas,/ o1ig evoePeiog KayadTg epevog xapty (1416-1419).


https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=o%29rgai%5C&la=greek&can=o%29rgai%5C0&prior=pe/ponqas

Nunt. Antiquus, Belo Horizonte, v. 19, n. 2, p. 215-242, 2023 234

En d’autres termes, la co@poctvn vis-a-vis des deux déesses est
synonyme de révérence a leur égard, sinon co@pocuvn pet’ evoefeiag.
A cet égard, il semble que la révérence soit la clé de la cmppocivn
humaine envers les deux déesses. Néanmoins, la révérence envers
Artémis représente un sens différent de la co@pocvvn, si ce n’est le
contraire de la manifestation de révérence envers Aphrodite. Pour
Artémis, comme elle le dit a Thésée, la véritable cible d’ Aphrodite était
la copposvvn méme d’Hippolyte, sa chasteté, bien qu’elle utilise son
refus de I’honorer comme une excuse pour se venger de lui. En effet,
dans le cas d’Aphrodite, coppocOvn est synonyme d’honneur et de
reconnaissance de son pouvoir, bien qu’elle conduise ses adeptes les plus
dévoués de la coppocvvn a I’dppocvivn et donc au désastre, comme le
révele la parétymologie de son nom dans les Troyennes (989-990). A
I’opposé, la dévotion envers Artémis ne se manifeste qu’en termes de
chasteté. Aphrodite est indifférente au désastre qu’elle cause méme a ses
propres adeptes, afin de se faire plaisir, tandis qu’Artémis s’efforce de
protéger son dévot de la colére d’ Aphrodite méme a la derniére minute
et de plus elle lui demande de pardonner a son pére d’étre aussi victime
de la vengeance d’ Aphrodite sur lui. En résumé, Aphrodite chez Euripide
représente le coté désastreux d’Eros pour les humains, alors qu’ Artémis
est philanthrope envers ses adeptes et génératrice de co@pocivn en
eux, sans chercher aucune autre reconnaissance de leur part. En ce sens,
Artémis se conforme a la définition d’Eros donnée par le premier orateur
du Banquet comme le dieu philanthrope par excellence qui leur impute la
vertu et en ce sens elle incarne complétement Aphrodite Uranie dans le
second discours de Pausanias, sans compter que le personnage d’ Artémis
en tant que déesse nous fournit la clé d’un nouveau type de révérence
dans une autre piece d’Euripide, a savoir Iphigénie a Aulis, comme on
le verra plus loin.

Hippolyte lui-méme est également totalement convaincu
d’incarner le paradigme de la co@pocvvr, précisément grice a sa
dévotion totale a Artémis. Dans sa tentative de se défendre contre Thésée
furieux, lorsque ce dernier découvre la fausse accusation de viol de sa
femme contre lui, il fait un récit complet de sa co@pocvVN, son argument
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ultime prouvant qu’il est ’homme le plus coepwv de la terre grace a sa
chasteté assortie a la virginité d’Artémis :

Vous voyez la lumiére du soleil, vous voyez la terre. Sur
cette terre éclairée par le soleil, il n’y a pas d’homme [995]
— bien que tu le nies — plus chaste que moi [...] Une chose
ne m’a pas touchée, celle ou tu crois m’avoir condamnée :
a I’instant méme, mon corps est pur du lit de I’amour. Je ne
connais cet acte que par rapport [1005] ou en le voyant en
peinture. Je n’ai pas non plus envie de le regarder, puisque
j’ai une ame vierge. (993-1006)*

Etre vierge dans I’ame, c’est ce qui rend Hippolyte vierge dans
le corps. La priorité de I’ame sur le corps semble platonisant, dans le
sens ou elle remonte a la tradition orphique, qui est soulignée dans
I’Hippolyte, lorsque Thésée accuse son fils d’étre un adepte d’Orphée
(951-953). En outre, dans le Banquet, la priorité de I’ame sur le corps se
refléte dans la distinction entre les deux Aphrodites, Pandemos d’une part,
qui pousse ses adeptes aux rapports sexuels, et Urania d’autre part, qui
désire I’ame plutdt que le corps de I’étre aimé. Contrairement a Urania
, Pandemos n’est pas digne d’¢loge, car elle ne contribue pas a I’dpet.
En effet, le terme [Tévonpog lui-méme est en juxtaposition directe avec
le premier type d’Eros que Phédre explore dans son discours, qui insuffle
le courage et I’excellence aux hommes comme aux femmes, dans le sens
ou il crée une nouvelle aristocratie dans la polis et I’armée, comme cela
a été expliqué précédemment. Le T1avonpoc est en effet a identifier a la
puissante Aphrodite de I’Hippolyte qui étend son pouvoir sur tous les
hommes sans distinction. C’est cette absence de discrimination que Platon
met en avant, afin de la discriminer de I’ Aphrodite uranienne. Ainsi, les
caractéristiques fondamentales d’Eros Pandemos, issues d’Aphrodite
Pandemos, sont qu’il s’adresse a la fois aux femmes et aux jeunes gargons
et qu’il recherche le plaisir dans le corps, plutét que dans I’ame. En
revanche, Eros Uranios évite les femmes et recherche les hommes nobles

4 Cf. gicopdc aoc t0de/ kol yoiav: &v 10iod’ o0k Eveot’ avip £uod,/ ovd” fiv ob un
ofic, cwPPovESTEPOC YEYMG [...]/ £vOc & &0uctoc, O pe vV Exstv Sokeic:/ Aéyovg yap ¢
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et presque mirs dans leur esprit et dans leur corps, exactement comme
Hippolyte qui « évite le lit des femmes », tout en vénérant Artémis, la
déesse de la chasteté et de la chasse, son activité favorite, qu’il pratique
avec les compagnons masculins de son age.

Je sais révérer les dieux et me faire des amis qui ne cherchent
pas a commettre le mal [...] [1000] [...] Je ne suis pas un
moqueur de mes compagnons, pere, mais le méme homme
pour les amis absents et présents. [...] Mais supposez que ma
chasteté ne vous persuade pas de mon innocence. Je renonce
a ce point. Vous devriez montrer comment j’ai été corrompu.
Son corps surpassait-il celui de toutes les autres femmes en
beauté ? Ou bien ai-je espéré qu’en prenant une héritiére
dans mon lit, je succéderais a votre maison ? [J’étais stupide
alors, et méme complétement fou. Mais direz-vous qu’étre
roi est un plaisir tentant, méme pour les vertueux ? Pas du
tout, puisque le pouvoir royal a corrompu 1’esprit de tous
ceux qui I’aiment.] (996-1015).%

Ce qui est remarquable dans ce passage, c’est qu’Hippolyte
identifie les deux causes principales qui poussent les hommes a la
privation de co@pocvvn au nom d’ Aphrodite, a savoir le désir sexuel pour
les belles femmes, ainsi que I’amour du pouvoir tyrannique. Ce sont en
effet les principaux thémes développés par Platon dans le Banquet dans
le discours de Pausanias. Pourtant, Platon subvertit la tragédie, lorsqu’il
reconnait dans 1’Eros uranien le seul remeéde au pouvoir tyrannique.
En effet, Pausanias reconnait dans 1’Eros des tyrannocides le courage
divin conduisant a I’émancipation des tyrans qui recherchent le pouvoir
sur la liberté et qui ne permettent pas le développement de véritables
liens d’amitié entre les citoyens, ce qui mettrait en péril leur autorité
dynastique, comme c’est le cas avec les régimes barbares. L’antidote a

4 Cf. éniotapon yap mpdta pev Beodg oiferv/ gidorg te ypfiobot ur adkelv tepopévore/
G ooty oidag [...]/ GAL ohTOC 0 TopoDot Kéryydg dv @idotc./ [...] koi 81 10 cdppov
TOVWOV 0V Teibel o: Ttm:/ O€l 01 o€ dETENL T® TPOT® dePBipnv./ TOTEPA TO THiodE GOW’
EKOAMGOTEVLETO/ TAG®Y YOVAIKGV; T 6OV 0lKNoE dOpov/ EykAnpov €OV TPocAaPiv
gmpdmion;/ [pdtonog ap’ fv, o0Sapod PEV odv epevdv./ AL OC TVPOVVELV 118D Tolot
o®Epoctv;/ Kot , Emel To1 T0G PPEVOG S1€@Bopev/ Bvntdv dcototy avddvel povapyio].


https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=e%29pi%2Fstamai&la=greek&can=e%29pi%2Fstamai0&prior=gegw/s
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=ga%5Cr&la=greek&can=ga%5Cr1&prior=e)pi/stamai
file://Users/sylvana/Desktop/morph
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=me%5Cn&la=greek&can=me%5Cn1&prior=prw=ta
file://Users/sylvana/Desktop/morph
file://Users/sylvana/Desktop/morph
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=fi%2Flois&la=greek&can=fi%2Flois0&prior=se/bein
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=te&la=greek&can=te1&prior=fi/lois
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=xrh%3Dsqai&la=greek&can=xrh%3Dsqai0&prior=te
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=mh%5C&la=greek&can=mh%5C1&prior=xrh=sqai
file://Users/sylvana/Desktop/morph
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=peirwme%2Fnois&la=greek&can=peirwme%2Fnois0&prior=a)dikei=n
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=a%29ll%27&la=greek&can=a%29ll%270&prior=peirwme/nois
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=oi%28%3Dsin&la=greek&can=oi%28%3Dsin0&prior=a)ll'
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=ai%29dw%5Cs&la=greek&can=ai%29dw%5Cs0&prior=oi(=sin
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=a%29ll%27&la=greek&can=a%29ll%271&prior=pa/ter
file://localhost/Users/sylvana/Desktop/morph
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=parou%3Dsi&la=greek&can=parou%3Dsi0&prior=ou)
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=ka%29ggu%5Cs&la=greek&can=ka%29ggu%5Cs0&prior=parou=si
file://localhost/Users/sylvana/Desktop/morph
file://localhost/Users/sylvana/Desktop/morph
file://localhost/Users/sylvana/Downloads/morph
file://localhost/Users/sylvana/Downloads/morph
file://localhost/Users/sylvana/Downloads/morph
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=tou%29mo%5Cn&la=greek&can=tou%29mo%5Cn0&prior=sw=fron
file://localhost/Users/sylvana/Downloads/morph
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=pei%2Fqei&la=greek&can=pei%2Fqei0&prior=ou)
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=i%29%2Ftw&la=greek&can=i%29%2Ftw0&prior=s'
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=dei%3D&la=greek&can=dei%3D0&prior=i)/tw
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=dh%2F&la=greek&can=dh%2F0&prior=dei=
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=se&la=greek&can=se0&prior=dh/
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=dei%3Dcai&la=greek&can=dei%3Dcai0&prior=se
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=tw%3D%7C&la=greek&can=tw%3D%7C0&prior=dei=cai
file://localhost/Users/sylvana/Downloads/morph
file://localhost/Users/sylvana/Downloads/morph
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=po%2Ftera&la=greek&can=po%2Ftera0&prior=diefqa/rhn
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=to%5C&la=greek&can=to%5C2&prior=po/tera
file://localhost/Users/sylvana/Downloads/morph
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=sw%3Dm%27&la=greek&can=sw%3Dm%270&prior=th=sde
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=e%29kallisteu%2Feto&la=greek&can=e%29kallisteu%2Feto0&prior=sw=m'
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=pasw%3Dn&la=greek&can=pasw%3Dn0&prior=e)kallisteu/eto
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=gunaikw%3Dn&la=greek&can=gunaikw%3Dn0&prior=pasw=n
file://localhost/Users/sylvana/Downloads/morph
file://localhost/Users/sylvana/Downloads/morph
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=do%2Fmon&la=greek&can=do%2Fmon0&prior=oi)kh/sein
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=e%29%2Fgklhron&la=greek&can=e%29%2Fgklhron0&prior=do/mon
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=eu%29nh%5Cn&la=greek&can=eu%29nh%5Cn0&prior=e)/gklhron
file://Users/sylvana/Downloads/morph
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=%5Bma%2Ftaios&la=greek&can=%5Bma%2Ftaios0&prior=e)ph/lpisa
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=a%29%3Dr%27&la=greek&can=a%29%3Dr%270&prior=%5Bma/taios
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=h%29%3Dn&la=greek&can=h%29%3Dn0&prior=a)=r'
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=ou%29damou%3D&la=greek&can=ou%29damou%3D0&prior=h)=n
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=me%5Cn&la=greek&can=me%5Cn2&prior=ou)damou=
file://localhost/Users/sylvana/Downloads/morph
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=frenw%3Dn&la=greek&can=frenw%3Dn1&prior=ou)=n
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=a%29ll%27&la=greek&can=a%29ll%272&prior=frenw=n
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=w%28s&la=greek&can=w%28s1&prior=a)ll'
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=turannei%3Dn&la=greek&can=turannei%3Dn0&prior=w(s
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=h%28du%5C&la=greek&can=h%28du%5C0&prior=turannei=n
file://localhost/Users/sylvana/Downloads/morph
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=sw%2Ffrosin&la=greek&can=sw%2Ffrosin0&prior=toi=si
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=h%28%2Fkist%27&la=greek&can=h%28%2Fkist%270&prior=sw/frosin
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=toi&la=greek&can=toi0&prior=e)pei/
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=ta%5Cs&la=greek&can=ta%5Cs0&prior=toi
file://localhost/Users/sylvana/Downloads/morph
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=die%2Ffqoren&la=greek&can=die%2Ffqoren0&prior=fre/nas
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=qnhtw%3Dn&la=greek&can=qnhtw%3Dn0&prior=die/fqoren
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=o%28%2Fsoisin&la=greek&can=o%28%2Fsoisin0&prior=qnhtw=n
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=a%28nda%2Fnei&la=greek&can=a%28nda%2Fnei0&prior=o(/soisin
https://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=monarxi%2Fa&la=greek&can=monarxi%2Fa0&prior=a(nda/nei

Nunt. Antiquus, Belo Horizonte, v. 19, n. 2, p. 215-242, 2023 237

la tyrannie n’est autre que la @iAia créée par la iro-yvpavotio (amour
du sport) et (amour de la sagesse) piro-copia. Ces pratiques renforcent
les citoyens qui les exercent, afin qu’ils puissent lutter contre tout régime
tyrannique et ce sont bien ces pratiques qu’Hippolyte préfére au pouvoir
tyrannique. De méme que dans le premier discours, ou Eros crée une
aristocratie dans 1’armée et dans la cité basée sur le mérite, Eros Uranios
dans le second discours devient un promoteur de la vraie démocratie,
au sens de la liberté politique obtenue par le courage moral contre la
tyrannie.* Ainsi, le tyrannocide d’Eros s’oppose au manque d’Eros entre
les citoyens par peur dans les régimes barbares :

Les Barbares tiennent cette chose, et tout entrainement
a la philosophie et aux sports, pour honteux, a cause
de leur gouvernement despotique ; car, je présume, il
n’est pas de I’intérét de leurs princes d’avoir des notions
¢levées engendrées dans leurs sujets, ou des amitiés
et des communions solides ; tout ce que I’Amour est
prééminemment apte a créer. C’est une legon que nos
despotes ont apprise par expérience ; car I’amour
d’Aristogeiton et I’amiti¢ d’Harmodius sont devenus si
solides qu’ils ont anéanti leur pouvoir. Ainsi, 1a ou I’on
considérait comme un déshonneur de gratifier son amant, la
tradition est due aux mauvaises maniéres de ceux qui ont fait
une telle loi, c’est-a-dire aux empictements des dirigeants et
alalacheté des dirigés. Mais la ou elle a été acceptée comme
honorable sans aucune réserve, cela est di a la mollesse
d’esprit de ceux qui ont fait la loi. (182¢-d)

Dans le discours d’Eryximaque qui suit la distinction de
Pausanias entre les deux types d’Eros, I’idée de I’Eros comme maladie
(ct. Hippolyte, Eros qui conduit Phedre au suicide), est traitée en termes
purement physiologiques : Un mauvais Eros entre les éléments provoque
une maladie dans le corps a cause de la tyrannie d’un €lément sur les
autres, comme c’est le cas pour les saisons dans le cosmos. L’harmonie
entre les éléments conduit a I’eucrasie, ce qui s’oppose a la définition
de la nature féminine dans I’ Hippolyte comme une harmonie malaisée

4 Tyrannocide contre patricide, dans la mesure ou Eros transgresse les liens familiaux.
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(162). L’idée d’Eros comme tyran et despote chez Euripide est soignée
par I’idée d’harmonie et d’équilibre chez Platon.

De plus, la premiére réaction de Socrate au discours d’Agathon,
qui suit celui d’Aristophane, joue avec les déductions de I’idée d’Eros
comme dvvAoTnG, ce qui nous amene inévitablement a I’éloge d’Hélene
par Gorgias, d’autant plus que le Banquet, en tant que logodeipnon,
commence par la suggestion de Phaedre selon laquelle personne n’a
jamais composé un ¢loge appropri¢ du dieu Eros, bien qu’il y ait des
¢loges pour tout le monde, méme pour Héléne qui est responsable de la
guerre de Troie.

Car son discours me rappelait tellement Gorgias que je me
trouvais exactement dans la situation décrite par Homere :
Je craignais qu’ Agathon, dans ses derniéres phrases, ne me
confronte a la téte de I’¢loquent Gorgias, et qu’en opposant
son discours au mien, il ne me transforme ainsi en pierre,
abasourdi. C’est ainsi qu’a ce moment-1a, j’ai compris que
j’étais un imbécile ridicule d’avoir accepté ta proposition
de participer a mon tour a tes ¢loges de I’amour (Platon,
Banquet, 198¢).*

Or, bien que le jeu entre le nom de Gorgias et la téte de Gorgone
semble €tre un lapsus facile, il n’aurait pas été approprié, s’il n’y avait
pas eu une autre tragédie d Euripide, a savoir Dictys, le protecteur de
Persée. Bien que la piece ne soit sauvée que de facon fragmentaire, il
existe un fragment trés important qui frappe comme une imitation directe
de la célebre réplique de Gorgias sur le fait que logos est le duvaotng de
toutes choses, bien que dans le cas de Aiktug,*” Eros prenne la place de
logos de la facon la plus ¢éloquente.

4 Cf. xai yap pe Topyiov 6 Adyog dvepipvnokev, dote dteyvdg 10 100 ‘Opfqpov
€nemovon: €pofodunv un pot teAeutd®v 6 Aydbwv Iopyiov ke@oAnv dewvod Aéyety év
A AOY® £ TOV POV AdYOV TTELWOC 00 TOV pe AoV T Apovig TooELEY. Kal Evevonoa
ToTE dpa KaTayELUoTOG GV.

47 Le rouleau de papyrus du Ile si¢cle P.Oxy. 5283 contient des résumés anciens en
prose (« hypothéses ») de plusieurs tragédies du grand dramaturge classique Euripide,
y compris de deux piéces perdues associées au mythe du héros grec Persée, Danaé
et Dictys, qui n’étaient auparavant connues que par de maigres fragments. Depuis sa
publication en 2016, cependant, il a été pratiquement ignoré par les chercheurs. Le



Nunt. Antiquus, Belo Horizonte, v. 19, n. 2, p. 215-242, 2023 239

Enfin, Socrate va commencer son discours en utilisant presque les
mémes mots qu’Eryximaque au tout début du dialogue. Mais cette fois, ce
n’est pas Mélanippe la sage, mais Diotima, la sophiste par excellence comme
Socrate I’appelle a la fin de son discours, qui prononcera le dernier mot.
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livre de Patrick Finglass démontre I’importance de ce papyrus nouvellement découvert
pour notre compréhension de la tragédie grecque et de sa réception antique. Apres
avoir exposé le contexte mythologique et proposé un texte et une traduction, I’ouvrage
analyse la lumiére que le papyrus jette sur Danaé et Dictys, dont les récits, centrés sur
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Resumo: No século V d.C., Nono de Pandpolis compos o que pode ser considerado o
maior poema em lingua grega preservado, as Dionisiacas, uma epopeia que narra o ciclo
de Dioniso em hexametros. A presente pesquisa visa estudar a criacao poética de Nono
que, podendo ter sido um cristdo, cria um poema com tematica secular cujo objetivo
¢ cantar Dioniso utilizando a matéria homérica. Entretanto, por estar na Antiguidade
Tardia, ele pode utilizar diversos estilos e géneros intercalados para construir seu
colossal poema, empregando a técnica da poikilia como principal recurso poético. Como
resultado, ele cria uma nova versao de Dioniso, que vai além do deus do teatro e do
vinho, aventurando-se em combates e amores, de modo que o objetivo de helenizacao
do mundo mitico se cumpra. Dessa forma, pode-se chegar a conclusdo de que Nono
utiliza a poikilia para subverter as regras antigas sobre a constru¢ao da poesia grega e
criar uma epopeia unica sobre um novo Dioniso, inédito até entao.

Palavras-chave: Dionisiacas; Nono de Panopolis; Dioniso; épica grega; antiguidade tardia.

Abstract: In the fifth century CE, Nonnus of Panopolis composed the Dionysiaca,
the longest surviving poem in ancient Greek, which recounts the story of Dionysus in
hexameters. The aim of the present research is to study the poetic creativity of Nonnus,
who may have been a Christian. The Dionysiaca has a secular theme, its objective being
to celebrate Dionysus in the meter of the Homeric epic. Writing in Late Antiquity,
Nonnus uses several styles and genres to build his colossal poem, relying heavily on
the poikilia technique. In this way, he creates a new version of Dionysus as a character
that transcends the god of theater and wine to influence the realms of combat and
love, thereby contributing to the goal of Hellenizing the ancient world. I conclude that
Nonnus used poikilia to subvert the ancient rules for the construction of Greek poetry
and create a unique epic experience.
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Um panorama sobre Nono de Pandpolis

Nono, autor egipcio da cidade de Panopolis, compde suas duas
grandes obras, a épica secular Dionisiacas e a epopeia cristd Pardfrase
do Evangelho de Sdo Jodo,! em um Egito pertencente ao Império
Romano Oriental no século V d.C., onde o helenismo € o cristianismo
se interrelacionam.

O nome Nono pode apresentar uma origem oriental ou até
mesmo cristd e raramente ocorre antes do século IV. De acordo com
Accorinti (2016, p. 25), o prenome nao era utilizado comumente no
Egito da Antiguidade Tardia, sendo mais comum na Asia Menor ¢ na
Beocia. O termo Nono pode ser também uma alcunha da Igreja egipcia,
uma vez que seu significado em latim ¢ ‘monge’ e, dessa forma, poderia
indicar seu titulo.?

As Dionisiacas sdao consideradas o maior poema em lingua
grega preservado; com cerca de 2.1000 versos distribuidos nos 48 cantos
que compdem a epopeia, celebrando o ciclo de Dioniso em busca de
reconhecimento, com o estabelecimento de Tebas e dos ancestrais do
deus até a sua ascensao ao Olimpo, de modo que se torne um dos doze
principais deuses da mitologia grega. Ja a Pardfrase ¢ uma versao em
hexametros do trecho biblico atribuido a Jodo Batista.

A datagdo dos poemas de Nono ¢ polémica. Diversos elementos
nos proprios textos sugerem a composi¢do no século V. Nono teria
conhecimento sobre a composi¢ao de Claudiano, um poeta egipcio que
teria vivido entre 370 e 404, autor da Gigantomaquia (aproximadamente
394) e Sobre o rapto de Proserpina (396 a 402).* A razio para situar Nono

' Uma possivel obra perdida a respeito dos gigantes, chamada Gigantomaquia, pode
ser atribuida a Nono a partir do epigrama presente na Antologia Palatina (Anthologia
Graeca), 9. 198.

2 Por causa da falta de detalhes sobre a vida pessoal de Nono, ha certa confuséo acerca
do poeta das Dionisiacas ¢ demais homonimos da época, como o diacono Nono,
secretario no Concilio da Calcedonia, em 451 d.C., Nono, o filho citado por Sinésio
em Epistula ad Anastas (42) ¢ Epistula ad Pylaemenes (102), Nono, bispo de Edessa
que foi eleito sinodo de Efeso, ¢ Nono, comentador da obra de Gregorio de Nazianzo
(Wace, 2000, 5. v. Julianus, Flavius Claudius).

3 Accorinti (2016, p. 28), Cameron (1970, p. 11, 15-6), Whitby (1994, p. 126).
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apods Claudiano reside no fato de o poeta de Pandpolis poder ter emulado
atematica da batalha dos gigantes na obra perdida.* Outra evidéncia esta
presente em uma imitagao de um epigrama atribuido a Ciro de Panopolis,
datado de aproximadamente 441,° e que seria anterior as Dionisiacas.

Agatias, historiador bizantino (532-580 aproximadamente), situa
Nono entre os poetas modernos, o que leva a crer que as Dionisiacas €
a Parafrase ja sdo conhecidas do publico. Accorinti (2016, p. 30) revela
que podem ter sido influenciados pela estilistica e métrica de Nono o
Encomio a Herdclito de Edessa, de 471, de autoria andnima, € o Encomio
ao Nobre Tedgenes, de 473, o que leva a crer que seus poemas teriam
sido compostos entre 450-70, e o poeta teria vivido entre 400-70.°

A teoria de De la Fuente (2008, p. 30) afirma que a Pardfrase
do Evangelho de Sdo Jodo foi escrita sob a influéncia dos debates
teologicos da época, podendo ser situada entre o Concilio de Efeso, em
431, e da Calceddnia, em 451, pois o poema apresenta um tratamento da
natureza divina de Jesus Cristo ¢ a men¢ao a Maria como mae de Deus
(0entokog’).® Livrea (1989) e Vian (1976)° concordam que os comentarios
de Cirilo de Alexandria para o Evangelho de Jodo, em 425-8, serviram
como influéncias para que Nono escrevesse sua Pardfrase. Esse fato leva
De la Fuente a crer que o periodo de composi¢do do poema cristdo de
Nono seria entre 431 e 440, sendo anterior a producdo das Dionisiacas.
Para o pesquisador, os elementos simbolicos e filoséficos presentes no
poema dionisiaco sdo argumentos de que a obra pertence a Nono, pois
sdo componentes diferentes de outros poemas cristdos como de Gregorio
de Nazianzo ou de Prudéncio. Na Pardfrase, ha a inclusdo de elementos
helénicos de modo a ampliar a informagao original do evangelho, como
exegese e alegorias que se cruzam com as Dionisiacas.

4 Obra perdida a que o epigrama na Antologia Palatina, 9. 198 pode se referir.

5 O epigrama atribuido a Ciro esta presente em Antologia Palatina,. 9. 136, enquanto
Nono o imita nos versos 321 do canto 16 e 372 do canto 20 das Dionisiacas.

6 Agosti (2016, p. 656).

7 Nono utiliza o termo trés vezes na Pardfrase: 2.9 e 66, 19. 135, adaptando Ogotdxog
ao metro.

8 Livrea (1989, p. 25) defende que a composigdo da Pardfiase foi concluida entre os
dois Concilios, ou seja, entre 432-50.

 Assim como Accorinti (2016, p. 31) e Spanoudakis (2014, p. 19).
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Ainda que ndo se tenha uma biografia oficial a respeito da vida
de Nono,'? os comentadores buscam nos poemas informagdes que podem
apontar detalhes de sua vivéncia, utilizando elementos da linguagem
e das descri¢des no poema. Accorinti (2016, p. 23) aponta o local de
nascimento e o ciclo do poeta a partir do proémio das Dionisiacas, em
que Nono introduz a entidade transmorfa Proteu em Alexandria, através
de uma mencao ao rio Nilo, além do fato de poder ter passado algum
tempo de sua vida em Tiro e Beirute, sugerindo um carater viajante do
autor, de acordo com a descrigdo de detalhes geograficos das regides.'! Ja
Pandpolis, cidade onde o poeta teria nascido, seria uma metrépole com
um grande centro cultural, localizada ao sul de Alexandria. O Egito da
época era dominado pelo Império Romano do Oriente. De acordo com
Bagnall (1993, p. 103), o local teria sido uma das fontes mais substanciais
de papiros acerca de literatura cristd e também de autores cldssicos
seculares, servindo de base para numerosos compositores do quarto e
quinto séculos, detentores de uma ampla gama de modelos literarios.
Apesar de natural de Panopolis, Nono teria exercido sua atividade como
poeta em Alexandria, conforme um epigrama creditado a ele presente
na Antologia Palatina.

Novvog &ym. ITavog pev éun noig, &v Papin o6&
gyxet Povnvtt yovag fiunca I'ydvrov.

Eu [sou] Nono. Enquanto Panos [¢] minha pdlis, em Faros
expeli a estirpe dos Gigantes com a langa ressoante.
(Antologia Palatina, 9. 198)

Uma outra possibilidade reside no fato de o poeta ter sua
origem na Asia Menor, uma vez que na grande epopeia, ele demonstra
conhecimento de locais e cultura tradicionalmente orientais, € pouco
a respeito do Egito,'” seu suposto local de origem, ¢ uma possivel

10 Constantino Siménides, paleodgrafo grego do século XIX, teria forjado uma falsa
biografia para Nono, enquanto Richard Garnett compds O poeta de Pandpolis, uma
ficgdo historica sobre o autor das Dionisiacas, em seu O crepusculo dos deuses (1888).
' Alexandria ¢ referenciada nas Dionisiacas em 1.11-5; enquanto o rio Nilo aparece
em 24.238, Tiro em 40.311-26, ¢ Beirute em 41.14-49 ¢ 43.129-32.

12 Nas Dionisiacas, 4. 250.
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procedéncia de familia cristd da propria Asia Menor. Entretanto, as
Dionisiacas sao um poema sobre a vida de Dioniso e suas viagens. Nono
ndo faz do Egito uma rota para a aventura do deus, mas faz uma descrigao
maior da Assiria, Beirute e outras cidades do Oriente Médio e da Asia
Menor, pois tais cenarios foram rotas para que o protagonista chegasse
a India. Nono teria sido um poeta que viajou, assim como Dioniso. O
poema apresenta relatos mais detalhados sobre Tiro'* e Beirute do que
sobre o proprio Egito. Beirute ¢ celebrada por ser uma col6nia romana
fundada por Augusto em 14 d.C., e o elogio ¢ feito por seu papel de
repositorio das leis romanas,'* o que, segundo Accorinti (2016, p. 27),
poderia sugerir uma participagcdo do poeta na escola de leis em Beirute
no quinto século.

Assim como Homero, Nono também apresenta uma “questao”,
ainda que menos interessante e discutida: teria sido ele um autor cristao
que se rebelou contra a Igreja e escreveu um poema secular? Ou um
pagdo que se convertera ao cristianismo ao fim de sua vida? Tendo em
vista a simbiose entre as culturas paga e crista, Shorrock (2001, p.129)
e outros pesquisadores contemporaneos sugerem que a conversao para
qualquer um dos lados ¢ menos atraente do que a simbiose entre as
culturas. Dessa forma, independente da linha filoséfico-religiosa seguida
pelo poeta, o importante ¢ o fato de as Dionisiacas marcarem historia
como a maior epopeia em lingua grega preservada, e pela contribuigao
para a manutenc¢ao da literatura grega no quinto século.

As Dionisiacas

Nono compde no século V d.C. as Dionisiacas, maior poema
preservado em lingua grega. Composto em hexametros distribuidos
por quarenta e oito cantos e cerca de vinte e um mil versos, a colossal
composi¢do tem logo em seu proémio seu objeto: cantar Dioniso.!’
Todavia, o poeta ndo comecga pelo nascimento do deus, mas sim pelo

13 Nas Dionisiacas, 40. 319-26.
4 Nas Dionisiacas, 41. 389-98.
15 Devido ao seu tamanho e sua estrutura, as Dionisiacas apresentam dois principais
proémios, um no primeiro canto (versos 1-44) e outro no vigésimo quinto (versos 1-17).
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rapto de Europa, a busca de Cadmo, passando pelo seu casamento com
Harmonia, o estabelecimento de Tebas, para entdo ocorrer o nascimento
de Dioniso. As aventuras do deus tém inicio quando Zeus oferece a missao
civilizatoria a seu filho, uma vez que ele deve levar seus atributos para
o oriente, heleniza-lo e conquisté-lo. Dessa forma, sua jornada passa
pela Arabia, onde enfrenta a oposicdo de Licurgo, a Guerra da India, a
tragédia de Penteu e a loucura das mulheres argivas, para enfim ter sua
apoteose ao Olimpo.

Por se tratar de uma epopeia, a obra de Nono serd sempre
equiparada aos poemas homéricos, referéncia no género. Tal comparagdo
¢ pertinente, pois, além da aproximac¢do temdtica, ha uma evidente
imitacdo e emulagdo que o autor egipcio faz do poeta arcaico. As
semelhancgas comegam quando se nota a extensdo da obra de Nono, os
quarenta e oito cantos, ou seja, a soma de todos os cantos da [liada e da
Odisseia. O mais célebre dos poetas ¢ chamado de “pai” no verso 265
do canto 25 das Dionisiacas e € objeto de pedido de inspiragdo para a
composi¢ao do poema. Assim, segundo Hopkinson (1994a, p. 122-123),
Homero pode ser considerado o ponto de referéncia mais importante para
a construc¢do do epos de Nono.'®

Na dic¢do e no metro, as Dionisiacas manifestam a mesma técnica
de emulagdo e competicdo, a busca pelo diferente e similar com relagao
a Homero. Seu metro ¢ o hexametro, mas a sonoridade, o segmento e
o ritmo do verso sdo diferentes, em decorréncia da alteracdo do uso do
hexametro. Ademais, o poeta apresenta uma transformacdo da poesia
épica misturada a outros géneros poéticos, como a poesia bucolica. Seu
1éxico e fraseologias sao homéricos, mas o efeito geral do poema € nico.

Nono nao apresenta referéncias somente aos poemas homéricos,
pois, compostas no século V d.C., as Dionisiacas sdo um grande
compilado de estilos e técnicas de diferentes épocas da literatura grega.
Assim, de acordo com Bowersock (1994, p. 157), o uso de recursos de
composi¢do, como alusdes literarias, erotismo, digressao e conhecimento
cientifico, bastante explorados por Calimaco, Tedcrito e Apoldnio,

16 A respeito da relagdo e da influéncia que Homero tem na composicao das Dionisicas,
indico um artigo escrito por mim, chamado “Pai Homero” (2016), em que brevemente sdo
abordados alguns elementos da poesia homérica que sdo retomados e emulados por Nono.
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serviram de instrumentos para a constru¢ao epopeia de Nono. Ja Hollis
(1994, p. 46), por sua vez, afirma que as Dionisiacas, assim como as
Metamorfoses de Ovidio, englobam elementos de géneros como a
tragédia, a comédia, a épica didatica e a bucolica e a elegia amorosa. Rose
(1940, v. 1, p. 530-531) relata a importancia da busca por resquicios de
toda a literatura grega classica e pos-classica na obra de Nono, de modo
que a presente pesquisa tem como objetivo a investigagao dos elementos
que caracterizam a poesia helenistica nas Dionisiacas.

De acordo com Shorrock (2001, p. 8), o leitor ¢ instigado a ler
as Dionisiacas, pois o desafio da composi¢do vai além de sua extensdo e
complexidade. A narrativa € centrada em Dioniso, mas ha outras histdrias
em paralelo a do deus olimpico em que diversos temas sdo retratados,
como o combate entre Zeus e Tifon nos dois primeiros cantos e o destino
de Faeton no canto 38. Como observado anteriormente por Lima (2014, p.
163), outros herdis de poemas épicos anteriores a narrativa de Nono tém
participagdes nas Dionisiacas, como Perseu, Héracles, Teseu, Aquiles,
Odisseu e Ajax, possivelmente em alusdo aos modelos imitados pelo
poeta. O poema também apresenta muitas mengdes historicas e filosoficas
e referéncias a diversos géneros e estilos, o que torna um desafio a um
leitor mais atento reconhecer que a historia de Dioniso ¢ diluida entre
um aparente caos de imagens e personagens.

Devido a sua extensdo e tema, as Dionisiacas acabam se afastando
do ideal aristotélico de composi¢do, cuja relagdo com a estrutura narrativa
so6 pode ser considerada de qualidade se tiver unidade, integralidade,
completude e extensdo. O poema noniano foi por muito tempo criticado
por ndo apresentar os critérios de Aristoteles,'” principalmente por parecer
uma tematica ciclica. Todavia, a coesdo das Dionisiacas ocorre por uma
série de motivos e episddios paralelos que retornam do inicio ao fim do
poema, ndo pela economia narrativa ou pela consequente proximidade
entre uma se¢ao e outra, caracterizando uma estrutura circular.'® Assim,

17 Descritos na Poética, 1451a 16-22.

18 Conforme observou Paul Collart (1930, p. 59) em seu estudo sobre a estrutura do
poema de Nono, ao notar as conexdes entre os episodios iniciais e finais da epopeia,
como a Gigantomaquia do canto 48 apresentar similaridades com a Tifomaquia dos
dois primeiros, € uma das aventuras eroticas de Dioniso nos cantos finais serem
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a aventura erotica de Zeus e Europa (canto 1) ¢ espelhada em Dioniso e
Palene (48); a luta do protagonista contra o Gigante da Tracia (48) retoma
a teomaquia de seu pai e Tifon (cantos 1 e 2); a viagem de Cadmo e seu
casamento com Harmonia (cantos 3-5) sdo inspiragdes para a viagem de
Dioniso a Naxo e a unido com Ariadne (47); a tragédia familiar das tias
do deus (primeiro no canto 5 com Autonoe e Ino, e depois em 44-6 com
Agave e as Bacantes recontada); a infeliz historia de Zeus e Perséfone
(cantos 5-8) recontada em Dioniso e Beroé (cantos 41-3); o inicio e o fim
da vida, ou seja, o nascimento (e infancia de Dioniso nos cantos 9-10) e
morte (de Deriades, principal antagonista do deus, e o fim da Guerra da
India nos cantos 39-40); os episddios erdticos de Dioniso com Ampelo
e Niceia, o inicio da Guerra a partir da assembleia, a luta contra Orontes
e a rendi¢do dos assirios (cantos 10-18) sdo espelhados nos episddios
eroticos de Morreu e Calcomede, na tragédia de Faeton, o inicio do fim
da guerra e a batalha naval (cantos 33-36 e 38); os jogos funebres em
honra ao rei Estéfilo (19), repetidos em homenagem a Ofeltes (37); e,
por fim, a Indiada, nome atribuido a Guerra da India, parte central e que
ocupa a maior parte do poema (cantos 20-32).

Apesar de aparentemente ndo seguir os preceitos aristotélicos e
apresentar sua coesao a partir da composi¢ao circular, outros elementos
estruturantes podem ser reconhecidos nas Dionisiacas. A unidade do
poema pode ser identificada a partir do momento do proémio, em que
o narrador explicita que o objetivo ¢ cantar Dioniso (Dionisiacas 1.12:
dewopévov Atovioov). Dessa forma, a obra gira em torno do deus que
tem como missio salvar o mundo e proclamar uma nova era de Eon, uma
divindade misteriosa ligada a eternidade do tempo, que apareceu com
destaque na Antiguidade Tardia."

proximas aos episodios relativos de Zeus e Cadmo nos cantos iniciais, as Dionisiacas
apresentariam uma possivel estrutura em anel. Seu argumento foi seguido por diversos
outros pesquisadores posteriores, entre eles Shorrock (2001), que detalha em seu estudo
o espelhamento de diversos episodios de forma simétrica na estrutura do poema.

1Y De acordo com a teoria controversa de Stegemann (1930), que revela a construgdo
estrutural do poema baseado na astrologia. Para isso, ele utiliza as tabuinhas de
Harmonia presentes no canto 12. Essas tabuinhas constituem uma série de hordscopos
para um ano césmico, baseadas na visita das quatro Estacdes e das doze Horas. Cada
uma das seis tabuinhas cobre duas constelagdes e cobrem a mitologia grega, desde seus
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Para ampliar a discussdo a respeito da estrutura das Dionisiacas,
cabe notar que a obra pode ser vista também como um encdmio a Dioniso.
Stegemann (1930, p. 209) afirma que Nono poderia ter modelado seu
poema sob os principios do encomio real estabelecidos por Menandro,
o rétor. Dessa forma, a epopeia seria dividida em se¢des encomiasticas,
partindo do proémio (mpooipo — cantos 1-2); ancestralidade, patria e
nascimento (yévog, matpic, yéveoig — cantos 3-5); influéncia e educagao
(dvatpoon|, madeio — cantos 7-12); conquistas tanto em paz quanto
em guerra (npd&elg kaTd TV eipnvNnV Katd tOv TOAEpov — cantos 13-
48); concluindo com o epilogo (éniloyog — canto 48). A construg¢ao
encomidstica nao ¢ unanimidade dentro da critica do poema, mas ¢ muito
aceita, ainda que ndo possa definir com totalidade a questao de unidade
do poema como ela se propde.

Ateoria estrutural da obra mais aceita ¢ a do epilio. Em contraste
com os poemas homéricos, referéncia de Aristoteles na Poética, as
Dionisiacas podem ser classificadas como episoddicas em forma e
altamente ero6ticas em conteudo, sendo dois elementos oriundos da
influéncia helenistica que permeia o poema. D’Ippolito (1964, p. 37-57)
sugeriu que ver a epopeia noniana como uma série de epilios auxilia na
compreensao da coeréncia narrativa de Nono. Desse modo, o épico sobre
Dioniso pode ser visto como uma sequéncia de episddios ao estilo epilio,
que gira em torno da Indiada, onde o poema toma uma unidade épica
especifica e homérica. Os epilios iriam até o canto 12 e retornariam no
40, ap6s o fim da Guerra. Todavia, uma falha na teoria de D’Ippolito
ocorre quando sdao encontrados episddios isolados da tematica bélica
que permeiam o trecho considerado €pico e podem ser vistos como
epilios, uma vez que o conteudo ¢ baseado na poesia alexandrina de
Teocrito (episodio erdtico com Niceia nos cantos 15-16), Calimaco (e a
hospitalidade de Brongo e do rei Estéfilo nos cantos 17-19), e Apolonio
(a respeito dos monologos e do efeito de Eros em Morreu e Calcomede

principios, a velha ordem cosmica de Cronos, até o fim da era dos herois. Para mais
detalhes sobre as tabuinhas de Hamonia, ler ‘The tablets of Harmonia and the Role of
Poet and Reader in the Dionysiaca’ (2017) de Joshua Fincher.
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nos cantos 33-35).%° Assim, pensar que Nono construiu as Dionisiacas
com um esquema fechado de trechos dispares em forma e contetido
ignora as diferentes influéncias de géneros em operacdo no poema ao
mesmo tempo, como o romance grego e a tragédia, a poesia pastoral, a
etioldgica, entre outras.

Para (tentar) compreender o principio organizacional das
Dionisiacas, € preciso entender que o poema ¢ baseado na poikilia. Ela
¢ um principio estético existente desde o periodo arcaico, mas encontra
na poesia helenistica (Calimaco) e principalmente na Antiguidade Tardia
(em especial com Nono) seus principais colaboradores. A poikilia é
uma nog¢ao multiforme, usada para expressar ideias de variedade e
complexidade cuja experiencia sensorial gera prazer.?! Para alcangar o
objetivo, as Dionisiacas apresentam, entdo, uma variedade de géneros
e estilos misturados e entrelagados, de modo a criar um novo tipo de
poesia: a dionisiaca. As mudangas ndo ocorrem em um simples plano,
um evento ou foco em um personagem, mas sao elaboradas sob uma
construgao cronologica. A propria narrativa revela ainda numerosas outras
técnicas organizacionais que operam dentro de um programa cronologico,
mas sempre com uma ligagdo que as une com a historia principal e seu
principio organizacional.

Uma vez que uma breve introducao foi feita a respeito do autor
e da obra, vamos agora partir para o principal tema do presente artigo (e
também das Dionisiacas): Dioniso.

20 A influéncia de Teodcrito e do erotismo bucdlico é tema de outro artigo de minha
autoria, denominado “O erotismo nas Dionisiacas de Nono de Pandpolis” (2019),
que ¢ uma pequena parte de minha tese de doutorado que retrata a recepgdo da poesia
helenistica no poema noniano, contando exatamente os trechos considerados como
epilios descritos no texto ao qual pertence a presente nota.

2l Apesar de baseado o seu argumento nos exemplos extraidos da literatura arcaica, o
capitulo de Adeline Grand-Clément chamado “Poikilia” (em A Companion to Ancient
Aesthetics, editado por Destrée & Murray, de 2015) ajuda a compreender esse principio
estético que vai ser o principal estilo que Nono utiliza para compor as Dionisiacas.
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Dioniso

Antes de trazer Dioniso, ¢ importante retomar alguns elementos
a respeito de Nono e de sua epopeia. Como relatado ha pouco, as
Dionisiacas foram compostas sob a égide da poikilia, ou seja, a variedade
ou transformacao, trabalhada na poesia como a mistura de géneros, estilo
e linguagem. Ela ¢ a “alma” do programa poético de Nono e anunciada
logo no proémio do poema.
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(Dionisiacas, 1. 1-44)

Conta a historia, Deusa, do mensageiro do Cronida de raios
[cintilantes,

o sofrido sopro natal do raio no esplendor nupcial,

e o relampago nupcial de Sémele; conta o nascimento de Baco
duas vezes nascido, a quem do fogo iimido Zeus ergueu,

um bebé incompleto nascido sem parteira, 5
ao incidir uma fenda em sua coxa com as cuidadosas (maos)

€ 0 pariu em seu ventre masculino, sendo pai € mae graciosa,
e bem ele se lembrou de outro nascimento, quando sua propria
[cabega gerou,

carregando a incrivel massa estéril na gestante t€émpora,

até que ele concebeu Atena cintilante com sua armadura. 10
Trazei-me o funcho, chacoalhai os cimbalos, 6 Musas,

e colocai em minha mao o tirso de Dioniso que eu canto;

€ que junte a mim no coro, junto a vizinha ilha de Faros,
Proteu de muitas voltas, para que ele apareca em toda

a sua diversidade de formas, pois tocarei uma diversidade de
[cangdes; 15
pois se, como uma serpente, ele deve deslizar ao longo de sua
trilha sinuosa,

eu cantarei a conquista do deus, quando ele destruiu as horriveis
[hostes

de gigantes de cabelos de serpente com o tirso coroado de hera;
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se, como um ledo ele agitar sua juba erigada,

eu gritarei evoé para Baco no braco de Reia, 20
que drena discretamente o peito da deusa leonina;

se com um salto tempestuoso ele disparar no ar

mudando de forma de um leopardo a uma cabra,

cantarei o filho de Zeus e como ele matou a nagao indiana,
com sua equipe de leopardos pisotearam os elefantes; 25
se figurar na forma de um javali, eu cantarei o filho de Tione,
amante da desejavel cacadora de javalis Aura,

filha de Cibele, mae do terceiro Baco, tardio;

se manifesta forma de agua, cantarei Dioniso

mergulhando no seio do mar contra o armado Licurgo. 30
Se ele se tornar uma arvore trémula e afinar um sussurro falso,
lembrarei de Icario, como junto a baquica concha

esmagou a uva com a sola de seus pés alternadamente.
Trazei-me o funcho, Mimalones, e atai sobre meus ombros
uma pele de cervo colorida no lugar da tinica costumeira, 35
cheia do perfume do néctar maroniano,

e que junto a profunda Eidotea ¢ Homero

que se mantenha a pesada pele de focas para Menelau.
Dai-me os tambores alegres e as peles de cabra,

mas entregai a outro a flauta de duplo som com sua dogura
[melodiosa, 40
pois ndo ofenderei meu Apolo; pois ele rejeita o som de canigos,
desde quando ele menosprezou a tedmaca flauta de Marsias

e desnudou a pele de cada membro do pastor

e pendurou sua pele de uma arvore na brisa.

O proémio do poema deixa claro seu programa poético ao utilizar
Proteu, divindade marinha mitica capaz de alterar sua forma fisica que
aparece na Odisseia 4.349, para simbolizar a poikilia. As transformagdes
do proémio sdo organizadas sobre um objetivo especifico: narrar a vida
heroica e os trabalhos de Dioniso (v. 15-33). A cada forma que Proteu
assume, Nono contra-ataca com um episoddio dionisiaco, por exemplo:
com a forma serpentina que a divindade marinha apresenta, Dioniso ¢
lembrado por ter derrotado um Gigante com cabelos de serpente; e a

22 Com a primeira referéncia a Homero por Nono logo no proémio.
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forma leonina tomada pela entidade polimorfa ¢ rebatida com a relagao
do deus infante com Reia, ligada aos grandes felinos.

Dessa forma, as transformagdes tém papel muito importante
para a composicao do poema e também para a criagao das caracteristicas
do deus durante sua jornada. Nas Dionisiacas, ha transformacgdes
irreversiveis e permanentes, mas também ha as reversiveis, com apenas
mudangas formais. As mudangas reversiveis sdo privilégio dos deuses,
de alguns herodis com ascendéncia divina e favoritos dos deuses. Como
uma caracteristica que Oswaldo Giacoia Junior (2000, p. 19) elenca
para Dioniso em Nietzsche, o deus simboliza o tenebroso e informe, a
desmedida, a destruicdo de toda figura determinada e a transgressao de
todos os limites, além do éxtase da embriaguez, Dioniso tém a capacidade
de cruzar os limiares, alternando entre a natureza animada e inanimada
e vice-versa. Pode realizar em diferentes ocasides ou em uma ocasido
de sucessao, em transformagdes consecutivas.

No canto 6 (v. 175-99), por exemplo, Zagreu herda os poderes
de Zeus, como poder segurar o raio e transformar sua forma. Ao ser
enganado por Hera, ele se vé seduzido pelo reflexo de sua imagem no
espelho e tem sua vida encurtada pelas maos dos titds. Em seus ultimos
instantes, ele assume a forma de Zeus (Kpoviong), Cronos (Kpdvog), um
bebé (Bpépoc) e um jovem na puberdade (kovpmt oictpnBévTt), um ledo
(Aé®v), um cavalo (inmwt), uma serpente (dpdkwv), um tigre (tiypig) e por
fim, de um touro (tavpwt). Ele atravessa as quatro idades do homem, mas
nao de forma crescente, expondo sua inexperiéncia. Ja a segunda versao
de Dioniso, o protagonista, segue um plano predeterminado e ordenado,
mostrando maturidade e controle em seu dom e ac¢ao. No canto 40 (v.
43-56), na batalha final contra Deriades e os indianos, que o acusam de
ser um feiticeiro (em 40.60) ¢ ndo reconhecem sua divindade,” o deus
transforma sua imagem em uma pantera (mo6pdaiv), um ledo (Aéovtog),
uma serpente (d¢tv), um urso (pkTov), o fogo (PAGE), um javali (kémpov
—0V0G), um touro (Bodg — Tadpov), uma arvore (puTHV) € em dgua (Vowp).

2 Dioniso tem sua autoridade divina contestada em dois momentos pelos tedmacos.
Licurgo em 26.24: “Dioniso ndo ¢ um deus!” (o0 0go¢ v Atdvvcog), e depois por
Deriades em 39.54: “ndo ¢ um deus, ele ndo ¢ um deus!” (o0 6gdg, 0b B0 0VTOQ).
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Na literatura arcaica remanescente, Dioniso ¢ pouco lembrado.
Ele ¢ brevemente citado na /liada (14.323-5, chamado de “jubilo dos
mortais” —ydppa potoictv), e ¢ lembrado também na mengao a Licurgo
(6.130-40), e novamente de forma rapida na Teogonia (940-2). Seu
nascimento da coxa de Zeus é lembrado no Hino homérico a Zeus, € 0
episodio dos piratas de Tirreno ¢ narrado no Hino homérico a Dioniso.

No periodo cléssico, o deus se tornou essencialmente o deus da
vinha, do vinho e dos delirios misticos, absorvendo cultos originarios da
Asia menor, dando origem a episédios associados a sua histéria. Segundo
Detienne (1986, p. 90), Dioniso ¢ representado como um homem velho
barbudo e vestindo uma certa quantidade de roupas, em contrapartida
a jovial imagem de torso nu. Em Tebas, o deus ¢ um estrangeiro em
sua propria cidade, causador da loucura, dotado de comportamento
violento e causador de carnificina, enquanto Atenas o apresenta calmo
e benevolente, inventor do vinho. Bowersock (1994, p. 156) comenta
sobre o paradoxo envolvendo a figura do deus em Atenas no periodo
classico, onde ¢ dificil uma ligag@o entre a imagem de tranquilidade e
serenidade com a loucura e os ritos extaticos e orgiasticos revelados nas
Bacantes de Euripides.

J& no periodo helenistico, os aspectos citados sobre o periodo
arcaico e cldssico passam a coexistir em pinturas de vasos e se tornam
mais proeminentes na cultura helenistica apds a morte de Alexandre, o
Grande, em que a figura do deus se transforma em um ser mais vigoroso,
extravagante, agitado, ligado a sexualidade. Essa transformacao da figura
de Dioniso seria a transicdo da cultura grega cldssica para uma nova
cultura helenistica. A aproximac¢ao da figura de Dioniso e Alexandre se
deu pelo fato de o soberano do império macedonio ter sido um notorio
devoto dos prazeres da uva e do vinho, e os detalhes da expedigdo de
Dioniso a India parecem ter sido inspirados na campanha do imperador.

Nono de Pandpolis constréi um Dioniso compilando todos os
episddios miticos e caracteristicas literarias anteriores. Dessa forma, o
poeta insere em sua narrativa episodios como a unido de Zeus e Perséfone,
que resultou em Zagreu, a versao imatura do deus. Apds a morte desse
ultimo, Zeus se une com Sémele; gravida, ela pede para ver o esplendor
dos poderes de seu amante e ¢ fulminada, fazendo com que a continuacgao
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da gestagdo ocorra na coxa do deus. Apds o nascimento da versdao
“completa” de Dioniso, se da a perseguicdo de Hera, a criacdo por Ino e
depois Reia. Apos receber a missao civilizatoria de seu pai, Dioniso parte
para o oriente, e tem origem a Indiada, maior trecho das Dionisiacas,
em que o poeta emula a //iada, tendo como inspira¢do a Bassdrica, de
Dionisio Periegeta e em uma obra homonima de Luciano de Samosata.
Os demais episodios célebres envolvendo Dioniso, como o encontro com
Licurgo, a fuga para o mar e as bacantes enfrentando o arabe, o conflito
familiar com Penteu e seu tragico destino causado pela loucura do rito
dionisiaco, a viagem com os piratas tirrenos transformados em golfinhos,
o resgate de Ariadne, e a batalha contra o gigante Eurito sdo narrados e
servem para elaborar, transformar e atualizar as caracteristicas de Dioniso.

Assim como as epopeias greco-latinas sobreviventes, as
Dionisiacas foram compostas com base nos poemas homéricos, € o
Dioniso de Nono ¢ criado em contraposi¢do a um her6i épico homérico.
Sdo adicionadas diferentes caracteristicas oriundas de outras obras e
géneros da literatura grega, de modo a elevar os poderes de Dioniso.
Diferente dos personagens criados por Homero, o deus noniano ndo ¢ um
heroi que utiliza palavras duras. Ele ndo porta escudo e langa, utilizando
seus atributos e séquito como instrumentos de guerra. O vinho causador
da loucura e o tirso sdo suas principais armas, enquanto as bacantes e as
criaturas fantasticas como os satiros e os silenos formam seu exército.
Incomum na poesia homérica, a misericordia ¢ oferecida aos seus
inimigos, uma vez que a morte ndo ¢ a primeira op¢ao. Dioniso oferece
a chance de rendi¢do e adequacdo ao seu séquito. Como apresenta a
caracteristica do salvador cristdo, ele imortaliza quem lhe € caro e pune
quem o desrespeita.

A mitologia dionisiaca da literatura arcaica e classica suportam
virtudes de piedade e evitam a desmedida dos personagens. Nono,
entdo, ao coletar quase todos os mitos de vinganga divina, adéqua-
os a seu estilo, de modo a ampliar as caracteristicas de crueldade e
impiedade daqueles que cruzam o caminho do deus e ndo reconhecem
sua divindade. A Dioniso cabe a missdo civilizatoria de ser o simbolo
e agente da civiliza¢do helénica, representando o novo € o vivo que
surge em um mundo barbaro e impio. A caracteristica conquistadora do
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deus ¢ construida em um contexto em que sdo inseridos inimigos em
diversos aspectos, como Licurgo, que figura o ambito selvagem e sem
as leis helénicas, assassinando e esquartejando dentro do templo de Zeus
na Tracia, e Penteu, um homem da pdlis que se opde a Dioniso em um
ambiente cujos poderes e leis sdo estabelecidos.

A conquista e helenizag¢@o da Tracia ocorre dentro do territorio
inimigo, mas Licurgo ¢ o mau arquétipo, ao matar indiscriminadamente
quem atravessa seu caminho, sacrificando andarilhos estrangeiros como
gado, decorando a entrada de seu palacio com as cabecas, maos e pés
das vitimas, e obrigando o deus a se retirar da cena mundana e a penetrar
no dominio da experiencia e da assimilag@o. Ou seja, o herdi oriundo do
mundo cotidiano se aventura em uma regido de prodigios sobrenaturais,
encontrando fabulosas forgas e obtendo uma vitoria decisiva para o
estabelecimento de seu culto. Dessa forma, Nono substitui os tradicionais
escudos e lancas homéricos, e utiliza atributos dionisiacos, como as
bacantes e os elementos naturais na qualidade de armas.

No episodio de Licurgo, no canto 20, Dioniso ¢ aconselhado por
fris a visitar a corte do senhor da Tracia em uma embaixada pacifica,
sem portar armas, mas realizando sua procissdo caracteristica, com o
soar amistoso das siringes e os tambores de Lieu. O hostil tedmaco,
irritado com o estranho jubilo da ressoante danga (dAdAaypa yopeing),
com os sons das flautas berecintianas (Bepexvvtidog nxodg), da siringe
(kavaynv ovptyyog) e dos tambores, ameaga com palavras ofensivas e
pedindo os pés, maos, cabeca e o tirso do deus para adornar sua morada.
As historias de resisténcias acontecem mais com Dioniso do que com as
demais divindades. Outros deuses podem ocasionalmente ser insultados,
repelidos ou abusados, mas nao tanto quanto Baco. A resisténcia maior
ocorre em decorréncia da negagdo de seus dons, em especial da loucura
¢ da exalta¢do do culto dionisiaco, além de uma relutancia contra os
efeitos causados pelos seus dons, em especial o vinho. Assim como
Licurgo, Deriades vai condenar os dons do deus, em especial o vinho
que transformara a dgua do rio Hidaspes, ao passo que a loucura dos
mistérios dionisiacos sera censurada em Tebas por Penteu.

Dioniso e sua corte sdo atacados por Licurgo e abandonam os
instrumentos do culto (kOpupada, TOUTAVA, OTOPNYV, KLTEALOLS, GUPLYYOL
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e avAov), temendo por sua vida. Tendo como base o episoddio narrado
na Iliada 6. 130-40, o trecho dionisiaco apresenta certa variagdo e
ampliacdo, mas o poeta egipcio mantém a esséncia do trecho homérico,
com a fuga do deus para o mar e o acolhimento por Tétis e Nereu, que,
em oposi¢do de Licurgo, oferecem uma boa hospitalidade. As figuras
marinhas representam as figuras protetoras que o hero6i encontra em seu
caminho e o protegem contra as forgas com as quais ird se deparar.

Apo6s a fuga de Dioniso, Licurgo concentra seu ataque nas
bacantes que sobraram em terra. Encorajada por Zeus, Ambrosia enfrenta
o tedbmaco sem armas, mas sofre um ataque fatal. Todavia, ela ¢ salva
por Dioniso, que a transforma em uma videira, um outro elemento do
culto dionisiaco. A transformag¢do e imortalizacdo da bacante ¢ uma
recompensa agraciada pelo deus por sua demonstragdo de coragem e
por ser sua fiel seguidora.

Para que Dioniso se estabele¢ca como um deus reconhecido na
terra e tenha sua posterior ascensdo ao Olimpo, ele necessita de sua
esfera particular de poder e atributos, assim como as demais divindades
olimpicas. A técnica utilizada para apresentar o deus como centro de
culto e adoracdo do vinho € a narrativa explanatoria de como personagens
que encontram Dioniso sdo metamorfoseados dentro dos instrumentos
baquicos. Ambrosia, agora transformada em planta, se enrola no pescogo
de Licurgo, enquanto nove outras bacantes o atacam. Como uma aristeia
homérica, as nove nutrizes atacantes apresentam epitetos que estao
ligados ao culto dionisiaco. Clite ¢ Avciébeipa, a de cabelos soltos,
Gigarto ¢ a auneroeoca, a folha de uva, Flio € a aivopoavrg, a delirante,
Erife ¢ a cuvéumopog Eipagidt), a companheira de Irafiotes, Fasileia é a
KuPepvntepa yopeing, a lider do coro, Téope € a tiOnvnTEpa Avaiov, a
nutriz de Lieu, Bromie ¢ a Bpopioto pepdvopog, a homonima de Bromio,
e Cisseis € a piAOPpoTtug, a cachos de uva. As bacantes s3o as principais
armas de Dioniso para derrotar seus inimigos, como os indianos, e serao
fundamentais na morte de Penteu. Elas utilizam no episddio de Licurgo
elementos naturais relacionados a flora, principalmente galhos e espinhos.

Enquanto o tedmaco era acoitado pelas seguidoras, as mulheres
de Nisa se comportavam como animais € assassinavam suas criangas.
Na narrativa, como um feitico, Dioniso langa a loucura aos mortais
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como forma de punicao pelo ataque de Licurgo. Todavia, Lind (1940,
p. 155) afirma que um dos motes do poema ¢ a ordem versus o caos, €
a loucura nas mulheres acontece exatamente por causa da auséncia do
deus, com Licurgo simbolizando o caos que afasta a ordem, uma vez
que Dioniso, representante da ordem, fugiu para o mar (sob a prote¢ao
de Nereu e Tétis). Dessa forma, seguindo a teoria de Lind, a loucura de
forma pejorativa s ocorre quando o deus ¢ ofendido. Sendo o causador
da “boa loucura”, o vinho ¢ descrito como a bebida libertadora que faz os
males desaparecerem e so ¢ ofertado para aqueles que sdo agraciados.”

O episddio de Licurgo ¢ encerrado na helenizagdo da Tracia e de
Licurgo, uma divindade originalmente drabe, mas ligada a Ares e Hera.
Com inspiragao no episodio homérico na lliada 6. 139, o tedmaco € cego,
representando a puni¢do da impiedade praticada. Assim, o episddio tem
um final duplo, com a punicdo e a redencao pela divinizacao.

As Dionisiacas estdo repletas de nomina significantia se
comparadas a outras representacdes artisticas ou outros textos literarios.
Um dos objetivos narrativos de Nono ¢ estabelecer a divindade de
Dioniso. Uma das formas de alcangé-lo € construir um desafio para testar
sua autoridade, como Licurgo e os outros tedmacos. Na descri¢do do
catalogo das tropas dionisiacas, nos cantos 13 e 14, as bacantes e as ninfas
se mantém anonimas, sendo identificadas apenas pelo local de origem ou
onde vivem. As bassarides tém seus nomes relacionados a vegetagao e ao
vinho, atestando o poder de Dioniso sobre a natureza. A tropa de satiros
¢ nomeada, assim como o catalogo das nereidas na Iliada e na Teogonia.

Mas ndo ¢ somente a corte de bassarides que tem seu nome ligado
a elementos naturais. As metamorfoses dos amigos de Baco em elementos
diferentes relacionados a vinha e ao vinho enaltecem sua imagem divina.
Ampelo ¢ avinha, Cissos, a hera, Calamo, o junco, Carpo, o fruto, Mete,
a embriaguez, Estéfilo, o cacho de uvas, Bétris, a uva, Pito, o jarro de
vinho. Os nomes atribuidos a Dioniso também sdo carregados de nomina
significantia; contudo, ndo representam elementos naturais ou de culto,

24 Vinho como bebida libertadora dos males aparece em dois trechos das Dionisiacas,
em 17.82 ¢ 47.41-2. Em ambos os casos, Dioniso oferece seu dom como presente para
pessoas simples ¢ ndo dotadas de grandes bens, como Brongo no canto 17 ¢ Erigone
no canto 47.
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mas ajudam a reforgar o carater heroico que o deus assume no poema. Ele
¢ chamado muitas vezes de Bromio, o estrondoso, ¢ Lieu, o libertador.

Consideracoes Finais

A construgdo desse novo Dioniso de Nono, que une caracteristicas
da divindade, evoluiu a partir dos mistérios orfico-dionisiacos, passando
do deus do teatro da Atenas classica, até ocupar uma nova parcela
religiosa e salvadora nas Dionisiacas. Ele ndo é apenas um deus dauvae
dos mistérios, mas sua figura agora reflete o simbolo de poder que civiliza
os barbaros, se tornando a figura central do pantedo do ultimo sincretismo
pagdo, cujo poder politico e religioso € apoiado em crengas populares.
Nono compde um deus que pode ser cantado como um conquistador
que civiliza os povos, evidenciando tanto sua face conquistadora quanto
salvadora, se tornando um soter da nova literatura grega.

Assim, a partir desse novo modelo de epopeia, a figura de Dioniso
ultrapassa os moldes que Homero escolheu para a composi¢do de seus
protagonistas, Aquiles e Odisseu, que tem seu heroismo movido pelo
pdathos, ou seja, carregam sofrimentos até cumprir seus objetivos. Aquiles
tem sua gloria diminuida, enquanto Odisseu ndo consegue retornar ao
seu lar. Na nova épica noniana, Dioniso ndo ¢ mais o herdi apenas de
palavras graves e escudo pesado, como os homéricos, mas € aquele que
entrelaca os géneros, com o ardor do combate sendo tdo importante
quanto o ardor amoroso.

A composicao de Nono ¢ entdo fundamentada através da poikilia,
a variagdo e unido de estilos literarios, criando uma nova épica e em
consequéncia um novo protagonista, que absorve as caracteristicas de
tais géneros e evolui a partir do modelo homérico. A metamorfose e o
heroismo dionisiaco simbolizam o deus nas Dionisiacas. O protagonista
¢ construido a partir do encaixe de pequenas partes independentes e
completamente heterogéneas, que se mesclam e formam uma grande obra
e um grande personagem. Assim, esse amalgama de estilos e géneros
contribuiu para que Nono transformasse Dioniso ndo apenas em um
herdi que reflete a estrutura de sua épica, mas também em um her6i que
simboliza a literatura grega como um todo.
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Resumo: Este artigo apresenta uma investigagao de aproximagdes entre o pensamento
filosofico de Nietzsche e historias do “sabio tolo” Nasrudin, através da analise de
escritos do primeiro e anedotas do segundo, apreciadas sob o prisma do sufismo, com
vistas a revisar sucintamente o valor do emprego instrucional ¢ filoséfico do humor,
rememorando alguns precedentes (inclusive em alusdes a contribui¢ao de ensinamentos
do Cinismo) e o estado atual do conhecimento correlato. A despeito de varias
aproximagoes pertinentes, recorda-se aqui que, se o pensamento de Nietzsche implica
numa “desentificacdo de si” que abre mao da concepgdo de qualquer “eu” e pretende
superar a ideia de Deus abolindo-a (ou constatando sua ultrapassagem), para o sufismo
essa desentificacdo, favorecida por alguns ensinamentos “antifilosoficos” de Nasrudin,
¢ apresentada como condic¢do para a “unifo mistica” com Deus enquanto realidade
primordial e unificadora fora e dentro do homem. Tanto os relatos de Nasrudin quanto
a filosofia de Nietzsche, contudo, constituindo diferentes apresentagdes da exaltacdo
da vida, amiude em seus aspectos cotidianos, podem contribuir — e convergir — para
arejar ¢ alegrar o pensamento ocidental.

Palavras-chave: cinismo; humor; ironia; Nasrudin; Nietzsche.

Abstract: This article presents an investigation of similarities between Nietzsche’s
philosophical thought and stories of the “foolish sage” Nasruddin through an analysis
of the writings of the former and anecdotes about the latter. Viewing the similarities
through the lens of Sufism, I briefly review the instructional and philosophical value
of humor and consider precedents, such as allusions to the contribution of humor to
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the teachings of Cynicism, and the current state of related knowledge. Building on
previous work, I argue that Nietzsche’s thought implies a “disentification of the self”
that abandons the conception of any “I” and seeks to overcome the idea of God by
abolishing it (or verifying its having been transcended). In Sufism, this disentification,
favored in some of Nasrudin’s “anti-philosophical” teachings, is presented as a condition
for a “mystical union” with God, a primordial and unifying reality both outside and
within humanity. Nasrudin’s accounts and Nietzsche’s philosophy, I conclude, while
constituting distinct approaches to the exaltation of life, often in its everyday aspects,
can contribute — and converge — to reinvigorate Western thought.

Keywords: cynicism; humour; irony; Nasruddin; Nietzsche.

Introducio

Este ¢ um exercicio de filosofia onirica que comegou com uma
especulacao: o que teria ocorrido com a filosofia de Friedrich Nietzsche
(1844-1900) se, ao invés de buscar inspiragao no profeta-poeta iraniano
Zarathushtra (grafia mais correta; doravante, Zaratustra) para reescrever a
histéria do pensamento ocidental e corrigir o “mais fatal [ou calamitoso]
dos erros [verhdngnissvollsten Irrthum]” — “a criagdo da moral”!' na
ocasido mesma de sua transposi¢ao para a (dimensdo) metafisica (die
Ubersetzung der Moral in’s Metaphysische), “como forga, causa, e fim
em si [Kraft, Ursache, Zweck an sich]” (Ecce homo [outubro-novembro
de 1888], “Por que sou um destino”, 3; KS4,> v. 6, p. 367)* —, o filésofo

' Em O Anticristo, 10 (KS4, v. 6, p. 176), “o conceito da moral como esséncia do
mundo” (der Begriff der Moral als Essenz der Welt) e “o conceito de ‘mundo real’”
(der Begriff “wahre Welt”) sdo apresentados como “esses dois erros mais maldosos
que existem!” (diese zwei bosartigsten Irrtiimer, die es gibt!).

2 KSA = Friedrich Nietzsche, Samtliche Werke. Kritische Studienausgabe in 15 Binden.
Ed. Giorgio Colli e Mazzino Montinari. Berlin: Deutscher Taschenbuch Verlag; New
York: Walter de Gruyter, 1980.

3 Cf. FERNANDES, E. As origens historicas do Zaratustra nietzcheano: o espelho
de Zaratustra, a corre¢do do mais fatal dos erros e a superagdo da morte de Deus.
353f. 2003. Dissertacdo (Mestrado em Filosofia; area de concentracdo: Metafisica) —
Programa de P6s-Graduagido em Filosofia, UFRN, Natal, 2003. Disponivel em: <https://
repositorio.ufrn.br/bitstream/123456789/16487/1/EdrisiAF.pdf>; AIKEN, D. Nietzsche
and his Zarathustra: A Western Poet’s Transformation of an Eastern Priest and Prophet.
Zeitschrift fiir Religions- Und Geistesgeschichte, v. 55, n. 4, p. 335-353, 2003.
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saxao tivesse se inspirado no esdrixulo Nasrudin, o sdbio heterodoxo dos
contos dos dervixes sufis,* para arejar o pensamento ocidental? Apesar
de se saber que em sua apresentacdo mais comum os relatos de Nasrudin
sd0 mais propriamente “riso [humor] provocador de pensamento” do
que “pensamento provocador de riso” (Ozdemir, 2011, p. 54),° ndo ha
impedimento a que possamos pensar numa “filosofia risonha” a partir
de Nietzsche, entendendo, como Oscar Brenifier, que “o prazer dessa
vis comica ¢ atravessado por uma percep¢ao intuitiva do problema [=
dos problemas], numa espécie de transmissdo de uma sabedoria tao
popular quanto profunda” (Brenifier; Millon, s.d. [A], p. 8; s.d. [B], p.
13; Brenifier, 2010, p. 235).

Nasrudin, um mulé, coja ou eféndi na tradi¢do sapiencial e contos
folcloricos do mundo islamico e areas adjacentes, € um sabio comico de
sagacidade rastica.® Além da apresentag@o habitual em historietas, suas

4 Sobre as relagdes entre Nasrudin e o sufismo (arabe tasawwuf, uma vertente mistica do
Isla) veja-se particularmente SIMSEK, S. Nasreddin Hoca ve tasavvuf: inceleme, serh
(O Hodja Nasreddin e o tasawwuf: revisdo e comentario). Istambul: Buhara Yayinlari,
2005; Ayis Mukholik, Muhammad Luthfi, “The Sufistic Thoughts of Nashruddin Hodja
in The Works of Comical Tales”. INTERNATIONAL CONFERENCE ON STRATEGIC
AND GLOBAL STUDIES (ICSGS 2018), 2., 2018, Jacarta Central (Jakarta Pusat),
Indonésia. Bratislava: EAI, 2019. Disponivel em: <https://www.researchgate.net/
publication/337420636 _The Sufistic Thoughts of Nashruddin Hodja In The
Works of Comical Tales>.

5 “To introduce Nasreddin Hodja under the slogan of ‘the man who makes the world
laugh’ is not a very apposite approach. Instead of saying ‘laughter-provoking thought’,
it would be more appropriate to say ‘Thought-provoking laughter’ and this would
represent Nasreddin Hodja in a more effective way”.

¢ O mula (arabe mullah; persa mawla ou molla, turco molla), coja (turco hoca
[pronuncia-se hodja]; persa khwaja, khwaje ou khoja [onde j soa como dj, e khw/kh
representam diferentes prontincias do 4]) ou eféndi (arabe afandr) Nasrudin (variantes:
Nasrudim, Naceradim; arabe Nasir al-Din, turco Nasreddin ou Nasrettin) também ¢
conhecido como Joha/Juha (Djoha/Djuha) [na 3* pessoa, Johi/Juhi (Djohi/Djuhi)] —
forma reversa de Khoja (Hodja) e possivelmente sua apresentagdo mais antiga, entre
os arabes, como Juha (Djuha), Jawha (Djawhd) ou Goha. Sua vida ¢ motivo de muitas
controvérsias; cf. a Introducdo de Albert Wesselski (Ed.), Der Hodscha Nasreddin:
tiirkische, arabische, berberische, maltesische, sizilianische, kalabrische, kroatische,
serbische und griechische Mirlein und Schwdnke. Weimar: Alexander Duncker, 1911.
2 v. [reed. Sheridan, Wyoming: Creative Media Partners, LLC, 2015, 2018, 2019;
Frankfurt: Outlook, 2018; Norderstedt, Schleswig-Holstein: Hansebooks, 2018; Londres:


https://www.researchgate.net/publication/337420636_The_Sufistic_Thoughts_of_Nashruddin_Hodja_In_The_Works_of_Comical_Tales
https://www.researchgate.net/publication/337420636_The_Sufistic_Thoughts_of_Nashruddin_Hodja_In_The_Works_of_Comical_Tales
https://www.researchgate.net/publication/337420636_The_Sufistic_Thoughts_of_Nashruddin_Hodja_In_The_Works_of_Comical_Tales
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Forgotten Books, 2018], p. IX-LIII (fortuna critica, por Theodor Menzel: “Albert
Wesselski: Der Hodscha Nasreddin...”. Der Islam [Estrasburgo: Karl J. Triibner], v. 5,
n.2-3, p. 212-226, 1914); Marzolph, 1995; Mikail Bayram, Tarihin isiginda Nasreddin
Hoca ve Ahi Evren (O Hodja [Khwdja] Nasreddin e Ahi Evran a luz da historia).
Istambul: Bayrak Matbaasi, 2001; Dario Chioli, “Nasreddin, una biografia possibile”.
Introdug@o a Gianpaolo Fiorentini (compilador/recontador), Storie di Nasreddin, Turim:
Libreria Editrice Psiche, 2004; Hasan Javadi (autor), Molla Nasreddin I. The Person. /n:
YARSHATER, E. (Ed.). Encyclopeedia Iranica, ed. online, 15 jul. 2009 (atualizado em
01 jan. 2000), disponivel em: <https://iranicaonline.org/articles/molla-nasreddin-i-the-
person>; Dan Ben-Amos, Dov Noy, Ellen Frankel (Eds.), Leonard Schramm (Trad.),
Folktales of the Jews, Volume 1: Tales from the Sephardic dispersion. Filadélfia: The
Jewish Publication Society, 2006, p. 547-555 (“A General Note on the Tales of Djuha”);
referéncias e insights adicionais em Alan Dundes, “Serie’s editor preface” a Reginetta
Haboucha, Types and Motifs of the Judeo-Spanish Folktales. New York: Garland
Publishing, Inc., 1992 (reed. Abingdon, Oxfordshire/New York: Routledge [Taylor &
Francis], 2015/16; Londres: Routledge, 2020-2021 [e-pub]); Janet Afary Kamran Afary,
“The Rhetoric and Performance of the Trickster Nasreddin”, Iran Namag, v. 2, n. 1, p.
II-XXVIII, 2017; DAMIEN, C. Nasreddin Khodja: origens, percursos ¢ facetas de um
heroi popular. Exilium. Revista de Estudos da Contemporaneidade, v. 2, 1. 2, p. 47-65,
2021. Para as anedotas de Nasrudin vide ainda — entre muitas obras — Wilhelm von
Camerloher, W. Prelog (Eds.), Meister Nasr-eddin’s Schwdéinke und Rduber und Richter.
Aus der tiirkischen Urtext. Trieste: Druckerei des Oesterreichischen Lloyd, 1855; R.
Kohler (autor), “Nasr-eddin’s Schwdnke”, Orient und Occident, v. 1, p. 431-448, 1862;
Les plaisanteries de Nasr-Eddin Hodja, trad. J[ean]-A[dolphe] Decourdemanche (a
partir do turco). Paris: Ernest Leroux, 1876 (reed. Paris: BoD [Books on Demand]
Books, 2021), 2. ed., aumentada com les naivetés de Karacouch. Paris: E. Leroux,
1908 [versdo espanhola Las sutilezas de Nasrudin y las simplezas de Karacouch, trad.
Manuel Iglesias. Madrid: Editorial Sufi, 1996]; Sottisier de Nasr-Eddin-Hodja, bouffon
de Tamerlan: suivi d autres facéties turques, traduits sur des manuscrits inédits, trad. J.-
A. Decourdemanche. Bruxelas: Chez Gay et Doucé, 1878; Mussa Kuraiem (Compilador/
Recontador), Giha, Hoja e Nasredin. Sao Paulo: Ed. da Revista “O Oriente”, 1960; Ron
Fischer (Compilador/Recontador), Also sprach Mulla Nasruddin: Geschichten aus der
wirklichen Welt. Miinchen: Knauer, 1993; Ron J. Suresha (Compilador/Recontador),
Extraordinary adventures of Mullah Nasruddin: naughty, unexpurgated stories of
the beloved wise fool from the Middle and Far East (265 histérias, a partir do inglés,
hebraico, espanhol, alemao, francés, hindi e turco). Maple Shade, N. Jérsei: Lethe Press,
2014 (reed. 2021; Aventuras extraordinarias del Mula Nasrudin: cuentos picaros y sin
expurgar del amado sabio loco del Oriente Medio y Lejano, trad. Jaime Alonso Caraveo
Luna. New Milford, Connecticut: Bear Bones Books, 2019).
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anedotas ja foram comunicadas sob a forma de romance,’ em quadrinhos,®
no teatro,” no cinema'’ ou na TV." Seu humor simples em relatos pontuais,
mas requintado e complexo no conjunto maior, cedo foi apropriado pelo
sufismo para fins instrucionais — acreditando os sufis, muitas vezes, que
uma boa maneira de mudar as coisas ¢ apontar seu absurdo e rir-se delas'?
— e vem sendo estudado por académicos de variada extragao.

7 O russo Leonyd Vasilyevich Solovyov (1906-1962) enfeixou no romance Os contos
do Coja Nasrudin (IloBectu o xomke Hacpeamune) varios relatos, reunindo-os em 2
volumes: 1. O perturbador da tranquilidade (ou ‘Criador de problemas’; BosmyTurens
criokoiictus), dos anos 1940, ¢ 2. O principe encantado (OyapoBaHHbIH pHHIID), dOS
anos 1950. Esses volumes, retrabalhados apds a passagem do autor pela prisdo em
1947-1954, foram publicados em 1956; o vol. 1, também conhecido como Nasrudin
em Bucara (Hacpenmun B Byxape) ap6s um filme russo homonimo de 1943, mostra
Nasrudin como jovem alegre e impudente, enquanto o vol. 2 mostra-o como adulto
maduro e espiritualizado. Esse romance foi traduzido para idiomas tais como turco,
uzbeque, persa, hindi, hebraico, inglés, francés, holandés, dinamarqués e portugués.
Vide L. Solovyov, Os contos de Hodja Nasreddin, 2 v. (O perturbador da tranquilidade;
O principe encantado), trad. Enio Guedes (a partir do russo). Sdo Paulo: Vogar, 2021.
8 Vide p. ex. Pénélope Paicheler, Les fabuleuses aventures de Nasr Eddin Hodja.
Angouléme: Ed. de I’An 2, 2006.

° A adaptagio teatral mais famosa talvez seja aquela em idiche, do roteirista Viktor
Vitkovich a partir de tradugdo de Shlomo Nitzan, com diversas apresentagdes do Habima
(Teatro [companbhia teatral] Nacional de Israel) desde 1953 no Teatro Cameri (Kamari)
em Tel Aviv, dirigidas por Yosef Milo e com Shaike Ophir no papel de Nasrudin na
peca RO R-7"7 2pR1Y (Nasr a-Din beKamari; Nasrudin no Cameri), que recebeu em
inglés o titulo de Pranks of Nasruddin (algo como Pegadinhas de Nasrudin).

10 Notadamente no cinema da ex-Unido Soviética e da Turquia.

T Veja-se p. ex. a série televisiva indiana (em hindi) Mulla Nasruddin, do canal
Doordashan/Times Television, em 1990, com roteiro de S. M. Mehdi, dire¢do de Amal
Allana e Raghubir Yadav no papel de Nasrudin (seu burro nessa série chama-se Fidhu).
12 Essa atitude guarda semelhanga com a proposi¢éo do valor transformador positivo
da satira, contido na divisa “castigat ridendo mores”, da comédia neoclassica,
aparentemente cunhada pelo poeta francés Abbé (Abade) Jean Baptiste de Santeul
(Santolius Victorinus; 1630-1697), que escrevia em latim. Esse lema foi improvisado
por Santeul para o arlequim Dominique, i.e., Giuseppe Domenico (‘Joseph-Dominique’)
Biancolelli (‘Dominique le Pére’). Nascido em em Bolonha, Biancolelli viera para
Paris em 1662 com a trupe italiana convidada pelo cardeal Mazarino e adquirira grande
reputacdo por sua atuagdo inimitavel nos papéis de Arlequim. Cf. A. B. (Adrien Jean
Quentin Beuchot), Dominique le Pére. /n: MICHAUD, L-G. (Coord.), Biographie
Universelle, Ancienne et Moderne... Volume 11 (De-Do). Paris: MICHAUD, L.-G.,
1814. p. 523-24, p. 523; H. Audiffret, Comédie-Italienne. /n: DUCKETT, W. M. (Dir.),
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A fung¢do pedagogica dos contos de Nasrudin tem sido analisada;
uma das investiga¢des (Akmal; Hamidi; Ismed; Nasir, 2022)" enfocou
nesses relatos o aspecto do humor, analizando seus tipos — p. ex., piada,
sarcasmo, satira, respostas astutas a perguntas retoricas, respostas de
duplo sentido, e ainda certo humor aparentemente “nao intencional” (p.
146; 155) que decorre de erros gramaticais ou de pronuncia do falante,
erros de logica e deslizes freudianos (“atos falhos’). Outro estudo propds
uma aproximacao entre o anseio nietzschiano por “métodos naturais
de educagdo” e o emprego pedagogico dos relatos de Nasrudin como
“ferramenta emancipadora” consoante o “conhecimento tradicional”
representado por praticas cotidianas que incluem “ditos, refraos, mitos,
narragdes, lendas e fabulas” (Serrano Pefia, 2011, p. 12). Nasrudin e
Nietzsche ja se encontraram na ficgdo comica'¥; nada impede que se
encontrem em textos achegados a filosofia."

Dictionnaire de la conversation et de la lecture, Vol. 15. Paris: Belin-Mandar, 1834. p.
346-49, p. 346; Andn., Dominique [Le Pére]. /n: DUCKETT, M. W. (Dir.). Dictionnaire
de la conversation et de la lecture. 2. ed. [revisada]. Paris: Comptoirs de la Direction/
Michel Lévy Freres, 1854 [e muitas outras edi¢des]. v. 7. p. 743-44, p. 743; GERARD,
A. Castigat ridendo mores. /n: CARLE DE RASH, M. (Dir.). L’intermédiaire des
chercheurs et curieux (Notes and Queries frangais)... (Paris: Benjamin Duprat) I, 10
dez. 1864, p. 349; MONTALANT-BOUGLEUX, L.-A. Santolius Victorinus: J.-B.
Santeul, ou La poésie latine sous Louis XIV. Paris: Dentu, 1855, p. 139.

13 Esse estudo intencionou analisar os tipos e as fun¢des do humor em contos
selecionados de Nasreddin do livro Nasreddin’s funniest stories: asyik belajar bahasa
Inggris sambil ketawa super lucu, menghibur, cerdas (Nasreddin'’s funniest stories: a
diversdo de aprender inglés rindo, super engragado, divertido, animador, inteligente),
de Yusup Priyasudiarja e Y. Sri Purwaningsih (Bandung: Kaifa Mizan, 2011).

4 TOPAL, M. Nietzsche ile Nasreddin Hoca’nin Truva serencami (algo como O
Desfecho troiano [da Aventura] de Nietzsche e Nasruddin Hodja). Istambul: Bilmar
Yayincilik, 2012.

15 Foi feita uma investiga¢ao académica de historias de Nasrudin selecionadas a partir
de “fontes confidveis em turco da Anatolia”, depois traduzidas para o inglés, em busca
de enunciados filosdficos ou questdes filosoficas, procurando “revelar as mensagens
ocultas ali contidas” [Gizem Tigli, A Philosophical inquiry into Nasreddin Hodja
stories. 2019. 52 f. Dissertag@o (Mestrado em Filosofia) — Institute for Graduate Studies
in Social Sciences, Bogazi¢i University (Bogazi¢i Universitesi), Istambul, 2019].
Projetos filosoficos centrados nas historias de Nasrudin vém se tornando menos raros
no Ocidente — veja-se, p. ex. (projetos ou publicagdes), WORLEY, P. Thinking with the
Hodja. The Philosophy Foundation, Londres, s.d.; SPIERLING, V. Der Hodscha und die



Nunt. Antiquus, Belo Horizonte, v. 19, n. 2, p. 267-312, 2023 273

Nasrudim e o sufismo

Hé muito tempo o Coja Nasrudin tem sido ligado a tradi¢ao do
ensinamento sufi através de historias breves com proposito pedagogico,
até mesmo pelas implicagdes do significado do seu nome (Nasir al-Din
= “Protetor da Fé”). Para Idries Shah,'® ele é um “suposto pregador
muculmano que € o arquétipo do mistico sufi” (Shah, 1964, p. 57):

Mulla (Mestre) Nasrudin ¢ a figura classica inventada pelos
dervixes, em parte com o proposito de deter por um momento
situagdes nas quais certos estados mentais sao esclarecidos.
As historias de Nasrudin, conhecidas em todo o Oriente
Meédio, constituem [...] uma das mais estranhas realiza¢des
da historia da metafisica. Superficialmente, as historias de
Nasrudin podem ser usadas, em sua maioria, como piadas.
Elas sdo contadas e recontadas incessantemente nas casas
de cha e caravancarais, nas casas e nas ondas de radio da
Asia. Mas ¢ inerente a historia de Nasrudin que ela possa ser
compreendida em qualquer uma de muitas profundidades.
Existe a piada, a moral — e o pequeno extra que leva a
consciéncia do potencial mistico um pouco mais longe no
caminho da realizacao.

Metaphysik des Problems. Tiibingen: V. Spierling, 2000; BELTRAN, I. R. (Universidad
Nacional Auténoma de México), Las sutilezas del humor en la cultura: la imagen, la
risa y la palabra. Discurso & Sociedad, v. 10, n. 2 [nimero extra], p. 219-243, 2016;
SHARIFY-FUNK, M. “The Holy Fool” in Islam. Crawfordsville, Indiana: Wabash
Center for Teaching and Learning in Theology and Religion, Wabash College, 2017;
Acharya Mital (monge), Meditate with Mulla Nasruddin stories: spiritualize Islam
to avoid bloodshed (e-book [Kindle]), 2020, e ainda Serrano Pefa, 2011, ¢ mais
abrangentemente Brenifier; Millon, s.d. [A], e s.d. [B].

16 Nawad-Zaba Sayed Idries Shah el-Hashimi (o Sayyid/Seyyd 1dris al-HashimT; 1924-
1996), proponente de um “neo-sufismo” ou de um sufismo ocidental [acompanho aqui
a definigdo académica de Mark Sedgwick; veja-se “Neo-sufism”. In: W. J. Hanegraaff
(Ed.), A. Faivre, R. van den Broek, J.-P. Brach (Colaboradores), Dictionary of gnosis
and western esotericism. Leiden: Koninklijke Brill, 2005. p. 846-849 (cf. p. 847-
848); id., “Neo-sufism”. In: HAMMER, O.; ROTHSTEIN, M. (Eds.), The Cambridge
Companion to New Religious Movements. Cambridge: Cambridge University Press,
2012. p. 198-214 (cf. p. 208), e Western Sufism: From the Abbasids to the New Age.
New York: Oxford University Press, 2017. p. 208-221].
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Uma vez que o sufismo ¢é algo que se vive tanto quanto se
percebe, um conto de Nasrudin ndo pode, por si s6, produzir
uma iluminagdo completa. Por outro lado, preenche a lacuna
entre a vida mundana e a transmutacao da consciéncia
de uma maneira que nenhuma outra forma literaria ainda
produzida foi capaz de alcangar.

[...] “Piadas” individuais da cole¢do [de historias de
Nasrudin] encontraram seu caminho em quase todas as
literaturas do mundo, e certa atencao académica foi dada a
elas por conta disso — como um exemplo de deriva cultural
ou para apoiar argumentos em favor da identidade basica
do humor em todos os lugares. Mas se, por causa de seu
apelo humoristico perene, as historias provaram seu poder
de sobrevivéncia, isso é totalmente secundario a intenc¢éo
do corpus, que ¢é fornecer uma base para tornar disponivel
a atitude sufi em relacdo a vida e tornar possivel a obtencao
da realizagdo e experiéncia mistica sufis.

[...] O humor nao pode ser impedido de se espalhar; tem
uma maneira de escapar dos padrdes de pensamento que sdo
impostos & humanidade por habito e designio. [...]
Ninguém realmente sabe quem foi Nasrudin, onde ele
morou ou quando. Isso tem carater verdadeiro, pois a
inten¢do inteira ¢ fornecer uma figura que realmente nao
pode ser caracterizada e que ¢ atemporal. E a mensagem, nio
0 homem, que é importante para os sufis. Isso ndo impediu
que as pessoas lhe fornecessem uma historia esptiria e até
um tumulo (Shah, 1964, p. 56-57)."7

Quanto a pretensa historicidade de Nasrudin eis o que escreveu John
Godolphin Bennett (1897-1974):'8

17 Todas as tradugdes feitas a partir de linguas estrangeiras sdo minhas, exceto quando
indicado em contrario.

18 Bennett encontrou George Ivanovich Gurdjieff (Georgy Ivanovich Gurdzhiev; c.
1866-77-1949) em Istambul em 1920, tornando-se depois seu discipulo. A partir de 1962,
em Istambul, Bennett recebeu ensinamentos sufis do mestre Hasan Lufti Shushud (Hasan
Liitfi Susud, 1902-1988), da linhagem espiritual de Abii Ya‘qub Yisuf al-Hamadhani
(Yusuf Hamadani/Hemedhant; 1062-1141/440-535 a.H.) e de Sadr al-Din al-Qiinyaw1
(Qunawt; Sadreddin Konevt; 1207-1274 ou 75/605-673 a.H.) —, enteado e discipulo do
“Grande Mestre” ou “Mestre Maior” (4/-Shaykh al-Akbar) Muhyt al-Din Muhammad
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Um dos Khwdjagan' que viveu na época de Tamerldo
ganhou uma estranha reputacgdo e se tornou o assunto de
inimeros contos ¢ lendas. Este foi Khwaja Nasrudin, cujo
tamulo de renome estd em Akshehir [Aksehir], na Asia
Menor, a cerca de sessenta milhas de Konya. [George
Ivanovich] Gurdjieff professou admiracao ilimitada por
Nasrudin, que também recebeu o titulo de Meviana [var.
Mawland] (nosso Senhor), comumente abreviado para
Mollad. Gurdjieff atribuiu muitos de seus proprios aforismos
— tanto os sensatos quanto os sem sentido [ou: ‘sensiveis
e sem-sentido’, sensible and nosensical] — ao Khwaja
Nasrudin, que a maioria dos leitores de seus escritos
considera, na melhor das hipoteses, um personagem lendario
e, na pior, uma invengdo recente. Nenhuma das versodes
pode estar correta, pois referéncias ao Khwaja podem ser

ibn al-‘Arabi al-Hatimi al-Ta’1 [Tayyi] (Muhyiddin ibn ‘Arabi; 1165-1240/560-638
a.H.) e que foi amigo (para alguns, também discipulo) de Jalal al-Din Muhammad al-
Balkhi “al-Rimi” (“O Anat6lio”; 1207-1273/604-672 a.H.), célebre mestre sufi e poeta
(autor do Masnavi ou Mathnawr, em versos, contendo varias historias sapienciais que
por vezes se assemelham a contos de Nasrudin). Bennett também conviveu com Idries
Shah em 1963-1965. A influéncia de Shushud, quiga mais marcante, se deu através de
encontros pessoais e troca de missivas com Bennett, mas também por meio da obra
Islam tasavvufunda hacégdn [pronuncia-se Hadjégdn] Hanedani (A dinastia Khwajagan
no sufismo, Istambul, 1958), que foi presenteada a Bennett em 1962 e ¢ por ele citada
¢ extensamente parafraseada em The Masters of wisdom (ed. postuma, 1977; 1* edicdo
brasileira Os mestres da sabedoria, em 1983, com muitos deslizes de traducéo).

% A Tarigat-i Khwajagan ou Confraria Khwajagani (ou Khwajagi), ou seja, “dos
Mestres”, recebeu esse nome desde a época do Khwaja Muhammad Arif al-Riwgari
(1156-1219/551-616), e foi conhecida como Nagshbandi (Nagshbandiyya) apds Khwaja
Baha’ al-Din Muhammad Nagshband al-Bukhari (Baha’uddin Nagshbandi; 1317 ou 18-
1389/717-791). Cf. DEWEESE, D. The Masha 'ikh-i Turk and the Khojagan: Rethinking
the Links Between the Yasavi and the Nagshbandi Sufi Traditions. Journal of Islamic
Studies, v. 7, p. 180-207, 1996; id., Khojagani Origins and the Critique of Sufism:
The Rhetoric of Communal Uniqueness in the Mandgib of Ali ‘Azizan Ramitani. /n:
de JONG, F.; RADTKE, B. (Eds.). Islamic Mysticism Contested: Thirteen Centuries
of Controversies and Polemics. Leiden: E. J. Brill, 1999. p. 492-519; id., Succession
Protocols and the Early Khwajagani Schism in the Maslak al- ‘Arifin. Journal of Islamic
Studies,v.22,n. 1,p. 1-35,2011; PAUL, J. Doctrine and Organization: the Khwajagan-
Nagshbandiya in the first generation after Baha 'uddin (ANOR Monographs, 1). Berlin:
Das Arabische Buch, 1998; NURI TOPBAS, O. The Golden Chain of Transmission:
Masters of the Nagshbandi Way. Istambul: Erkan Publications, 2016/1437 a.H.
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encontradas na literatura turca e persa desde o século XVI.
Ele tem a reputacdo de ter conquistado a confianca de
Tamerldo e de ter salvado a vida e a propriedade de muitos de
seus compatriotas com suas suplicas eloquentes. As historias
tradicionais do Khwdja Nasrudin contém ensinamentos
muito profundos®® que asseveram suas conexdes com 0s
Mestres da Sabedoria (Bennett, 1973, p. 46-47).

Os dados sobre a historicidade de Nasrudin sdo lacunares ou controversos,
e, na melhor das intengdes, aproximativos, sendo provavel que sob seu
nome tenham se fundido relatos de épocas e locais muito variados — coisa
que também aconteceu com o profeta iraniano Zarathushtra.?! Entre os
sufis, o poeta persa Hakim Abii’l-Majd Majdiid ibn Adam Sana’i al-
Ghaznavi (c. 1081-entre 1131 e 1141/c. 473-entre 525 e 535 a.H.), no
seu Hadiqat al-haqiqa u shari ‘at al-tariqa (O jardim da verdade e a lei
do caminho), pode ter sido o primeiro persa a incorporar um dos relatos
de Joha/Juha (modificado a partir de fontes arabes) no seu texto,* cujas
implicagdes ecuménicas podem traduzir uma atitude sufi: “Um catamita
disse uma vez a Juha: ‘Fale-me algo sobre Ali e Omar’. Juha respondeu:
‘A ansiedade por alimento [chasht; lit. ‘desjejum’] [espiritual ]/ ndo deixou
no meu coragdo [espago para] amor ou 6dio por ninguém’”? (trad. a
partir de Marzolph, 1995, p. 160). Essa atitude “além do bem e do mal”

20 Veja-se Annemarie Schimmel, Mystical Dimensions of Islam (1975), 35th anniversary
edition, com um novo prefacio de Carl W. Ernst. Chapel Hill: The University of North
Carolina Press, 2011, p. 319 e ss.

21 Autores como Eric Pirart (Les adorables de Zoroastre: Textes avestiques traduits
et présentés. Prefacio de Jean Kellens. Paris: Max Milo, 2010. p. 11-12) sugerem que
existiu entre os iranianos a crenga de que cada época fulcral teve o seu Zaratustra, o
que indicaria, mais que uma ideia reencarnacionista, que apos o primeiro individuo
conhecido por esse nome houve outros que tiveram “Zarathushtra” como titulo
honorifico indicador da figura mais importante de cada ciclo histérico (como foi talvez
o caso de “Zaratas”, que teria sido instrutor de Pitagoras).

2 RADHAWI, M. T. M. (Mohammad Taghi Modarres Rezawi/Rezavi), Ta ‘ligat-i
(Ta ‘lighat-e) Hadigat al-haqiqa. Teerd: Intisharat-i ‘IImiu Farhangi (Entesharat-e Elmi
va FarhangT), 1344 Hiji1-Shams1/1965, p. 514.

23 “Ba Johi (Juhi) goft (guft) riiz hizi/ kaz ‘Ali u ‘Omar (‘Umar) begii chizi/ goft (guft)
ba vay Johi (Juhi) ke (ki) andiih-e (-i) chasht/ dar delam hobb (dilam hubb) u boghz-e
(bughz-i) kas na-gozasht (guzasht)”.
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traduz, aqui, o estado do buscador que alcangou uma condi¢do espiritual
superior a distin¢do entre xiitas (seguidores de Ali) e sunitas (seguidores
de Omar), também encontrada em outros sufis.**

O mais antigo relato turco sobre Nasrudin ¢ encontrado no
Saltuk-name (Livro de Saltuk), obra sobre o sheykh sufi (da confraria sufi
Alevi-Bektasi/Alawi-Bektashi) e guerreiro Sar1 Saltuk Dede (Sar1 Saltuk
Baba, m. em 1297 ou 98) composta em 1480 por Ebii’l-Hayr-1 Rlimi
(Abw’l-Khayr al-Riimi, Ebiilhayr Rtimi1) para o principe Cem (Djem)
Sultan (1459-1495) e que contém varias historias e lendas populares.
No Saltuk-name 1&-se que Sar1 Saltuk e Nasrudin foram discipulos de
Seyyid Mahmiid-1 Hayrani (Sayyid Mahmiid Hayrani, m. em 1268 ou
69), sufi da confraria Mevlevi ou Yesevi (Mawlawt ou Yasaw1) e amigo
do mestre Mawlanda Jalal al-Din Muhammad al-Balkhi “al-Riim1” (1207-
1273/604-672 a.H.), fundador da ordem Mawlawi/Mevlevi.

Na historia mais antiga da colecao de anedotas de Nasreddin Hoca
transmitida em lingua turca por Mahmiid bin Osméan bin Nakkas Ali bin
Ilyas Lamii Celebi (Lami‘T Chelebi/Chalabi; 1472 ou 73-1532/878-938
a.H.), ele ¢ descrito como contemporaneo do poeta mistico Seyyad Hamza
(século XIII). Em 1638 o viajante turco Evliya Celebi (Ewliya Cheleb1/
Awliya Chalabr; 1611-c. 1684) visitou a suposta tumba de Nasrudin (“do
grande homem religioso e valorosa pessoa ‘Mula Hazrat* Sheykh Khoja

24 Confira-se o seguinte poema do mestre Nur al-Din (Naruddin) Abt’l-Barakat ‘Abd
al-Rahman ibn Nizam al-Din (Nizamuddin) Ahmad ibn Shams al-Din (Shamsuddin)
Muhammad al-Dasht1 al-Asbahani (Ispahani; Isfahani) “al-Jami” (1414-1492/817-898):
“0) jovem mago, por favor traz-me vinho numa taga;/ quero vomitar devido ao conflito de
sunitas e xiitas./ Perguntam-me: ‘Jami, qual ¢é teu credo?’. Cem vezes dou gragas/ por ndo
ser um cachorro sunita ou um asno xiita” [“Ay (Ey) maghbachah (maghbacheh) az mahr
bideh jam-i mayam (may am)/ ki (ke) amad zi niza‘-yi sunni u shi‘ah qayam./ Guwand
ki (gu‘yand ke) Jam1 chih madhhab (mazhab) dara/ sad shukri ki (ke) sag-i sunni u khar-i
shi‘anayam (shi‘i na am)”] [Abd al-Rahman Jam1, Divan-i kamil-i Jamr, ed. Hashim Ridha
(Riza; Reza). Teerd: Mu’assasa-i Chapkhana-yi Pirtiz (Payrtz), 1341 Hijri-Shamsi/1962,
p. 89]. O “jovem mago” (maghbachah ou maghbacheh) equivale ao mestre sufi; o “vinho”
(may) equivale a gustagdo mistica. O impropério “cachorro sunita” [sag-i (seg-i; sek-i)
sunni] ¢ comumente dito por xiitas, enquanto “asno/jumento xiita” [khar-i shi‘a (kher-i
shii); alagh-i shi‘ah (ulagh-i shi7)] ¢ uma ofensa comumente feita por sunitas.

2 Hazrat (persa hazra; arabe hadhra; sindonimo de huzir/hudhiir) significa literalmente
‘presenca’ (plural hazarat/hadharat), e na linguagem da mistica islamica remete a
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Nasrudin’”*) na pequena cidade de Akshehir (Aksehir), na Anatolia
central, descrevendo-o no terceiro volume do Seyahat-name (Livro de
viagens, em 10 v.) como contemporaneo de Murad I (1326-1389; sultao
Otomano entre 1362 e 1389) e de Yildirim (o “Relampago”) Beyazit 1
(Bayezid, Bajazeto, conhecido como Yildirim Han [i.e., Khan]; 1360-
1403, sultdo Otomano entre 1389 e 1402) e participante de reunides na
corte do governante Timur/Tamerlao?” (7Timur-i-lenk, “Timur o manco”;
1336-1405, rei entre 1370 e 1405) (Marzolph, 1996, p. 10).

Hiiseyin Efendi (m. em 1880), mufti de Sivrihisar, escreveu em
seu Mecmiia-i maarif (Majmii‘a al-ma ‘arif, “Compéndio de ciéncias
gnosticas”) que Nasrudin nasceu em 1208 ou 09/605 a.H. na aldeia de
Hortu (hoje Nasreddin Hoca Kdyii) na regido de Sivrihisar e morreu em
1284 ou 85/683 a.H. em Akshehir, cidade para a qual havia emigrado.
Segundo essa fonte, ele foi educado sucessivamente nas escolas de
Sivrihisar, Akshehir e Konya. Em Akshehir teria estudado com eruditos
importantes como Seyyid Mahmid-1 Hayrani (mencionado acima) e
Seyyid Hac1 Ibrahim Veli (Sayyid Hajji Ibrahim Wali; datas incertas).
Parece que dois livros de wakfiya/vakif (atos de doagdo piedosa),
escritos respectivamente por Hayrani em 655 a.H./1257 e por Haci
Ibrahim em 665 a.H./1266-67, mencionam um certo Nasreddin Khoja
como testemunha. Ele teria encontrado Mawlana Rimi em Konya,
dele recebendo ensinamentos sufis; Riimi, por sua vez, reproduziu suas
anedotas para ilustrar ensinamentos misticos (veja-se p. ex. o Mathnawi,
ed. Nicholson,* livro II, distico 3116 e ss.).

manifesta¢do da presenga de Deus — p. ex., quando aplicado a pessoa de um santo, ou
de um notavel erudito.

26 “biiyiik din adam ve degerli zat ‘El-Mevla Hazret Seyh Hoca Nasreddin®”.
27 “Timurlenk ile bir toplantida bulunmugtur”.

2 ROML. The Mathnawi of Jaldlu’ddin Rumi, v. 1. Containing the [Persian] text of the
first and second books. Ed. Reynold A. Nicholson. London: Luzac & Co. [¢/ impressdo
em Leiden: E. J. Brill], 1925; id., The Mathnawi of Jalalu’ddin Rumi, v. 2. containing
the translation of the first & second books Trad. Reynold A. Nicholson. London:
Luzac & Co. [¢/ impressdo em Cambridge: Cambridge University Press], 1926; id., v.
7. Containing the commentary of the first & second books. London: Luzac & Co. [c¢/
impressdo em Leiden: E. J. Brill], 1937 [reed. Translation = London: Luzac, 1960,
1968, 1971-72 ¢ 1977; Cambridge: E. J. W. Gibb Memorial Trust, 1982, 1990, 2001,
2015; reed. Commentary = Cambridge: E. J. W. Gibb Memorial Trust, 1985, 2010].
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A antiga tradicdo manuscrita de anedotas sobre Nasrudin
apresenta uma cole¢do relativamente pequena, que nos séculos seguintes
foi continuamente ampliada. As historias de Nasrudin comecaram a
ser coletadas por escrito a partir do século XV, mas parecem ter sido
impressas pela primeira vez em 1253 a.H./1837 em Istambul (em arabe),
em edi¢ao litografada, com o titulo Nawadir al-Khoja Nasr al-Din Efendi
Juha® e logo em seguida foram impressas em Bulak/no Cairo em 1253-54
a.H./1838 (com reedigdes em 1840 e 1841), como Letaif (Letd ’if)-i Hoca
Nasreddin Efendi (‘“Historias agradaveis do Coja Nasrudin Efendi”).*° As
colegdes impressas em idiomas tarquicos do noroeste e do centro da Asia
derivam principalmente das primeiras impressoes tartaras (turcomanas),
constituindo representacdes inicialmente similares aquelas das fontes
turcas otomanas, mas que com o passar dos anos foram adquirindo
caracteristicas cada vez mais locais; “[i]sso € apoiado por Duman,*! que
nota que a colegao inicial de Kazan, de 221 contos da impressao de Letdif
de 1837 de Istanbul havia sido expandida para 351 histdrias pela edigao
de 1922, com a adi¢ao de 130 contos locais ndo encontrados no corpus
Otomano” (Conrad, 2018, p. 285). Conrad observou que a Asia Central
suplementou varias das historias religiosas de Nasrudin, “particularmente
aquelas sobre dervixes sufis” (2018, p. 285). Deve-se apontar que, no
contexto da pratica sufi, como apontou Shah (1964, p. 57), “a intenc¢ao
inteira ¢ fornecer uma figura que realmente ndo pode ser caracterizada

2 René Basset apontou que pode haver uma edi¢do egipcia anterior dos Nawadir
(“antiguidades; raridades; preciosidades; maravilhas; milagres”) de Nasrudin (Bulak:
ed. litografica, s.d, aparentemente impressa em 1041 a.H./1631). Veja-se R. Basset,
“Recherches sur Si Djoh’a et les Anecdotes qui lui sont Attribuées”. Ensaio introdutério
(‘Introduction’, p. 1-15; ‘Tableau Comparatif [ Version Turke/Version Arabe/Version
Berbére]’, p. 16-78; “Additions au Tableau Comparatif”, p. 79) a Auguste Mouliéras
(Compilador/Recontador), Les fourberies de Si Djeh’a. Contes Kabyles. Paris: Ernest
Leroux, 1892. p. 8 [vide ainda R. Basset, Supplément aux contes de Si Djeh’a. Revue
des Traditions Populaires, v. 11, n. 10, p. 496-499, 1896].

30 E mais conhecida a seguinte edi¢do dos Letd 'ift Bahai (Baha'T; Beha 1) [Veled Celebi
Izbudak] (Compilador/Recontador), Letdif-i Hoca Nasreddin rahmetiilléh-i aleyhi).
Istambul: 1325-27 a.H./1907-09, com muitas reedicdes [a ed. de 1926 (Istambul: ikbal
Kiitiiphanesi, 1342 a.H.) contém perto de 400 anedotas].

S DUMAN, M. Nasreddin Hoca ve 1555 fikrast (Nasrudin Hodja em 1555 anedotas).
Istambul: Kaynak Kitap, 2008, p. 159.
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e que é atemporal. E a mensagem, ndo o homem, que é importante”.
Tendo isso em mente, ¢ recordando duas sentencgas fortes — “filosofar é
aprender a morrer’”* e “morre antes que morras!”** — podemos entender
melhor a seguinte afirmagao:

Ha diferentes razdes pelas quais, entre tantos exemplos do
caminho negativo ou de personalidades antifilosoficas®

32 Montaigne escreveu c¢. 1580 um ensaio intitulado “Que filosofar ¢ aprender a
morrer” (“Que philosopher, ¢’est apprendre a mourir” [Ensaios, 1, 19, 1; ed. de 1595]),
colhendo esse mote da obra Tusculanas (1, 30, 74: “Tota enim philosophorum vita, ut
ait idem [Socrates], commentatio mortis est”): “Cicero diz que filosofar ndo ¢ outra
coisa que preparar-se para a morte” (“Cicéron dit que Philosopher ce n’est autre chose
que s’appréster a la mort”). Cicero alude ao Fédon de Platao, 80e6 (10 8¢ 00d&v GAAO
€otiv 1| 0pOdG prrocopodoa kai T@ vl tebvavel peretdoa Padiog. §| 00 todT’ v
€in pelém Bavdarov), referindo-se a Socrates, que em seus momentos finais de vida
afirmou que a vida inteira do fildsofo consiste numa preparacdo para a morte [do corpo].
Montaigne, por sua vez, ensinou (Ensaios, 111, 12, 40) que “[s]e ndo soubemos viver,
¢ uma injustica ensinar-nos a morrer ¢ dar ao fim uma aparéncia diferente do todo. Se
soubemos viver, com constancia ¢ tranquilidade, bem saberemos morrer do mesmo
modo. Que eles [= os fil6sofos] se gabem disso tanto quanto quiserem. Toda a vida dos
filésofos € um comentario sobre a morte” (“Si nous n’avons su vivre, c’est injustice
de nous apprendre a mourir, et difformer la fin de son total. Si nous avons su vivre,
constamment et tranquillement, nous saurons mourir de méme. IIs s’en vanteront tant
qu’il leur plaira. Tota philosophorum vita commentati mortis est”). Cf. MONTAIGNE,
M. Les Essais (ed. de 1595). ed. Denis Bjai, Bénédicte Boudou, Jean Céard, Isabelle
Pantin, sob a dir. de J. Céard. Paris: Le Livre de Poche, 2001. p. 124 ¢ 1633.

33 Arabe miitu gqabla an tamitii; persa mir.. pish az marg. Q. v. Rimi, Mathnawt, V1,
disticos 723-776 (ed. Nicholson). A passagem, calcada no Alcordo ¢ em Sana’i, ensina
que quem deseja vida [no espirito] deve “morrer [para o corpo]” antes da morte do
corpo fisico.

34 Brenifier (2006, p. 29-30, grifos meus) explica: “Tradicionalmente, a via negativa [...]
volta-se para a busca da verdade sobre seu objeto através da negacdo daquilo que ele ndo
¢, antes que da afirmac@o daquilo que ele é. Na dialética, 0 momento negativo ¢ aquele
em que examinamos criticamente uma proposi¢do pela afirmacéo de seu contrario. Mas
em filosofia, como uma pedagogia ou como uma pratica, ha uma tradigdo — tal como
em Sdcrates, 0s cinicos ou 0 mestre Zen — mais preocupada em interromper o processo
mental e obter siléncio do que em propriamente explicar. A filosofia aqui entdo pouco tem
a ver com ‘ciéncia’ ¢ mais a ver com uma concepgao ascética do ‘ser’, onde se mostra
0 absurdo do discurso, comum ou erudito. A consciéncia, portanto, torna-se a condigdo
e a substancia da verdade, em uma espécie de antifilosofia. A antifilosofia, que pretende
mostrar e chocar mais do que dizer e explicar, ja esta muito presente e visivel no interior da
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de prestigio, Nasruddin Hodja merece ser particularmente
notado. A primeira razao é que ele provavelmente néo
existiu como uma pessoa real.*> Mas, estranhamente, uma
das condigdes desse tipo de ensino € justamente desenvolver
a capacidade de uma pessoa deixar de existir: aprender a
morrer, ja simbolicamente. [...].%

A quarta razao ¢ a personalidade terrivelmente provocadora
desse mito vivo. Numa época em que o politicamente ou
filosoficamente correto tenta promover a ética € o ‘bom
comportamento’ para envernizar a brutalidade civilizada

propria filosofia, como, por exemplo, na figura de Sdcrates, e sua ironia devastadora, esta
forma de falar que, como sabemos, diz exatamente o contrario do que diz. Neste contexto,
o cinico [...] oferece um exemplo historico interessante: é o caso raro de uma escola
filosofica cujo nome ¢ usado mais bem como uma condenag@o moral. O personagem turco
do século X1V, Nasruddin Hodja, tem muito a ver com esta tradi¢do. Embora Nasruddin
se inscreva na corrente Sufi, ele é conhecido, sobretudo, por suas numerosas historias,
extravagantes e engragadas, muito populares em todo o Mediterraneo. Mas, por tras da
superficie comica de uma tradi¢@o oral, descobrimos insights profundos e provocadores
sobre o homem, o mundo, a linguagem, a verdade, e muitos outros assuntos”.

35 “Embora seja uma realidade antropoldgica ou cultural, Nasruddin é sem duvida um
mito [...]” (BRENIFIER, s.d. [A], p. 5-6; s.d. [B], p. 10; 2010, p. 232).

3¢ Brenifier segue apontando (BRENIFIER, s.d. [A], p. 6-7; s.d. [B], p. 11-13; 2006, p.
38-39; 2010, p. 232 e 235) outras razdes para que notemos particularmente Nasrudin
“entre tantos exemplos do caminho negativo ou de personalidades antifiloséficas de
prestigio”: 2%) “o aspecto popular desse personagem ¢ o que se diz sobre ele. Suas
histdrias sdo simples e faceis de contar, seduzem com seu humor e fazem dele um heroi
popular: divertidas e vivas, sdo eficazes ¢ pedagogicas. [...]”; 3*) “a amplitude do campo
coberto por essas historias, justamente por representarem mais uma tradi¢do do que um
determinado autor. Questdes de ética, 16gica, atitudes, problemas existenciais, problemas
socioldgicos, problemas conjugais, problemas politicos, problemas metafisicos: € longa
a lista dos varios problemas ou paradoxos apresentados a pessoa que entra em contato
com essa massa de pensamento critico. [...]”; 5*) [ausente em Brenifier, 2010] “sua livre
relagdo com a autoridade, qualquer que seja sua natureza; seja diante de autoridade
religiosa, politica, judicial, académica ou livre e respeitosa. Ele ndo hesita em mostrar a
hipocrisia ou a mentira do poder instaurado, seja ele grande ou pequeno, [...] a0 mesmo
tempo em que lhe confere um status real e necessario. Quando ele critica Tamerldo é para
fazé-lo agir de forma mais justa ou mais inteligente. Quando ele critica os fiéis ou um
imame € para que seu espirito se ajuste melhor ao espirito da religido. Quando ele critica
um cientista é para convida-lo a mais sabedoria. Pois a verdadeira questao de autoridade
para Nasruddin ¢é a autoridade interior, aquela que concedemos a nés mesmos, com base
na verdade e autenticidade, e ndo em bases artificiais, arbitrarias € convencionais”.



Nunt. Antiquus, Belo Horizonte, v. 19, n. 2, p. 267-312, 2023 282

de nossa sociedade, Nasrudin pode ser muito 1til, ja que é
dotado de todos os principais defeitos. Ele é a cada vez um
mentiroso, um covarde, um ladrdo,*” um hipocrita, ele é
egoista, vulgar, rude, preguicoso, mesquinho, ndo confiavel
e impio, mas, mais notavelmente, ele ¢ um idiota e tolo
totalmente talentoso. Mas ele generosamente oferece todos
esses grotescos tragos de carater ao leitor, que se vera no
espelho, mais visivel em sua deformidade, em seu exagero.*®
Ele nos convida a examinar, aceitar e apreciar o absurdo em
n6s mesmos, o nada de nosso ser pessoal, como forma de
libertar nosso espirito e nossa existéncia de todas aquelas
pretensdes que visam nos dar uma boa consciéncia, mas que,
mais do que qualquer coisa, nos incitam compulsivamente
a mentiras pessoais e sociais. Seu modo de ser desfere
um golpe terrivel e apropriado na idolatria do eu, tao
caracteristica de nossa cultura ocidental moderna, em nossa
busca artificial e permanente de identidade e felicidade.
Através de suas ‘pequenas mentiras’ atrozes, Nasrudin nos
ajuda a trazer a tona, sob uma luz crua, a enormidade de
nossas ‘grandes mentiras’ (Brenifier; Millon, s.d. [A], 5-6
e 7;s.d. [B], p. 10-11 e 12; Brenifier, 2006, p. 38-39; 2010,
p- 232 e 235).

Astolphe Louis Léonor, Marqués de Custine (1790-1857; citado varias
vezes nos fragmentos nietzscheanos) afirmou certa vez que:

[...] [H]oje em dia, quando a fala € apenas uma negociagao
entre as verdades e as vaidades, todos os idiomas se
ressentem tanto da fraqueza quanto da falsidade; e para
restabelecer as coisas na sua simplicidade, algum filésofo
taciturno acabara talvez por ousar dizer que ela consiste na

37 Veja-se essa breve historia: “Nasrudin colhia cebolas em um campo alheio quando
foi pego pelo proprietario, que perguntou o que ele estava fazendo. ‘Fui soprado aqui
pelo vento’, respondeu descaradamente. ‘E quem arrancou as cebolas?’. ‘Eu agarrei os
talos, para ndo continuar sendo levado pelo vento’. ‘E como as cebolas entraram no seu
saco?’. ‘Era exatamente isso o que eu estava pensando quando vocé€ me interrompeu...””.
38 “Embora o ridiculo ndo tenha espelho, a propria cena comica é um espelho de
aumento deformador, onde os vicios e defeitos humanos se amplificam, especialmente
as tendéncias muito humanas a inconsciéncia e a vaidade” (Suarez, 2007, p. 32).
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dupla faculdade de mentir aos outros e mentir a si mesmo*’
(De Custine, 1830, p. 76, grifo meu).

Nietzsche cita em francés a passagem acima sublinhada, em um
Fragmento péstumo.** Nao discordaria desse entendimento Nasrudin,
sobre o qual conta-se a seguinte anedota:

Um dia, um homem com roupas simples e o rosto encoberto
por um capuz adentrou um café e dirigiu-se a Nasrudin,
perguntando-lhe logo: ‘Muld, o que acha do nosso sultdo?
Venho de terras distantes e gostaria de saber como € o seu
governante, por favor, me diga a verdade...’. Nasruddin
falou: ‘Isso é facil; nosso sultdo é um tirano imbecil,
desonesto, impiedoso e dissimulado’. O visitante retrucou:
‘Que coisas ruins vocé diz sobre o seu sultdo! O que tenho a
lhe dizer também ndo é nada bom’ - e tirando o capuz, falou:
‘Eu sou o sultdo, e ando disfarcado pelo meu reino uma vez
por més, a fim de descobrir a opinido que as pessoas tém
sobre mim’. Percebendo a situagdo melindrosa em que se
encontrava, o mula emendou: ‘Que curioso! Eu fago algo
semelhante’. ‘Como assim?’ — disse o sultdo desconfiado.
‘Uma vez por més, falo exatamente o contrario do que
penso. E ¢é hoje esse dia!’. E o sultdo, ndo se dando por
convencer: ‘Por que vocé faria tal coisa?’. Com cara de
inocente, Nasrudin falou: ‘Ora, a fim de descobrir a opinido
que as pessoas, inclusive o sultdo, tém a meu respeito...’.
O sultdo fez cara de interrogagao e Nasruddin completou:
‘Afinal, s6 um governante compassivo e sabio, honesto,
piedoso e franco pouparia a vida de um velho tolo que as
vezes diz o oposto da verdade... a fim de encontra-la!’.

3 “Mais aujourd’hui que la parole n’est qu’une négociation enire les vérités et les
vanités, tous les idiomes se ressentent de tant de foiblesse et de fausseté; et pour rétablir
les choses dans leur simplicité, quelque philosophe morose finira peut-étre par oser dire
de la liberté moderne, quyelle consiste dans la double faculté de mentir aux autres et de
mentir a soi méme”. A palavra morose pode significar, além de ‘taciturno’, ‘lugubre’;
‘melancolico’; ‘rabugento’.

40 Frag. 25 [54], primavera de 1884-outono de 1885; KS4, v. 11, p. 24.
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Aproximacgoes

Nas notas de Johann Wolfgang von Goethe (1749-1832), Nasrudin
¢ chamado de “bobo da corte [Spafimacher] oriental” — em alusdo a
tradicao de que teria sido um comediante na corte de Timur/Tamerlao —e
“homem prédigo que causou muitas travessuras no mundo™*' (em GRAF,
1914, p. 120 ¢ 121). Para Gabriela Schubert, Nasrudin € para Goethe um
“malandro” (Schalk) [ ‘sagaz’; veja-se adiante], “uma pessoa que brinca
travessamente com outros com hilariedade e alegria”* (Schubert, 2000,
p. 85; 2009, p. 186); para a propria Schubert,

[e]le é um tolo sabio que coloca um surpreendente ponto de
interrogacdo atras do conhecido € um homem do lado dos
pequenos, que enfatiza o imanente [ Diesseitige; ‘este 1ado’]
e € um espirito livre, um pecador alegre que tem uma mente
[Verstand] afiada, uma lingua afiada, e engana a todos.

Dotado de mente e lingua bem afiadas, com suas ideias de “espirito
livre” Nietzsche propoe “[u]ma transmutagdo de todos os valores, este
ponto de interrogagdo tdo negro, tdo imenso, que langa sombras sobre
quem o coloca” (grifos do autor), for¢ando-nos “a todo momento a correr
rumo ao sol como para sacudir de si uma seriedade [Ernst] pesada,
demasiadamente pesada [schweren, allzuschwer]” (Crepusculo dos
idolos, Prefacio; KSA, livro 6, p. 57;* grifo meu).

Especular sobre uma proximidade entre Nietzsche (filésofo de
mente e lingua bem afiadas) e o Isla ndo ¢ uma novidade,* como também

41¢...] orientalischen Spafimachers [NuBireddin Chodscha]”; “den Ungeheuern Mann
begleitet, der in der Welt so viel Unheil angerichtet hat”.

42 “eine Person, die mit Heiterkeit und Freude jemandem eine Possen spielt”. Citado
por Martin Hartmann, “Schwénke und Schnurren im islamischen Orient”. Zeitschrift
des Vereins fiir Volkskund, v. 1, p. 41-67 [p. 41], 1895, sem mengdo da fonte primaria.
Y “FEine Umwerthung aller Werthe, dies Fragezeichen so schwarz, so ungeheuer, dass
es Schatten auf Den wirft, der es setzt - ein solches Schicksal von Aufgabe zwingt
jeden Augenblick, in die Sonne zu laufen, einen schweren, allzuschwer gewordnen
Ernst von sich zu schiitteln”.

4 Cf., por exemplo, MUTTI, C. [nome sufi ‘Omar Amin’]. Nietzsche et [’Islam.
Trad. Philippe Baillet, preficio de Christophe Levalois. Chalon-sur-Saéne. Editions
Hérode, 1994 (outra ed. [eBook Kindle] Parma: Edizioni all’Insegna del Veltro, 2013);
ALMOND, I. Nietzsche’s Peace with Islam: My Enemy’s Enemy is My Friend. German
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ndo € novo sugerir uma aproximagao entre Nietzsche e o sufismo.*” Um
dos primeiros a sugerir — ao menos tangencialmente — certa proximidade
entre Nietzsche e o Isla foi o escritor Pierre Eugéne Drieu la Rochelle
(1893-1945), em uma passagem sobre o saxdao que possivelmente tem
muito de projecdo pessoal:

Finalmente Nietzsche apareceu. Deus ¢ Deus e Muhammad
¢ seu profeta.* Nietzsche que, pela sua profundidade e pelas
suas sutilezas, escapa a todas as defini¢des como todo grande
filésofo, € o profeta do século XX em toda a sua complexidade
ainda secreta, e pelos seus gracejos [boutades] mais tangiveis
anuncia também os seus movimentos elementares. Esse
génio lanca um anatema esmagador e, portanto, definitivo
sobre todo racionalismo, ele que o praticou e provou tdo bem
e melhor do que ninguém. Ele esmaga e rejeita todo o aparato
do racionalismo, todo o sistema de categorias da mente,
ja postas numa evidéncia fragil por Kant e por Hegel. Ele
destréi a moralidade como um refugio fraudulento [fruqué]
do racionalismo. Ele recoloca o corpo — e suas paixdes ¢
suas resisténcias e suas demandas, suas disciplinas e rigores
proprios, seu indispensavel ascetismo — de volta ao seu
lugar no meio do espirito. Ele desmascara e aclara todas

Life and Letters, v. 56, n. 1, p. 43-55, 2003 [texto retrabalhado em Ian Almond, The
New Orientalists: Postmodern Representations of Islam from Foucault to Baudrillard.
London: I. B. Tauris, 2007, p. 7-21; reprod. em History of Islam in German Thought: From
Leibniz to Nietzsche. London: Routledge, 2009 (outra ed. New York, 2010), p. 151-162];
GROFF, P. S. Al-Kindi and Nietzsche on the Stoic Art of Banishing Sorrow. Journal of
Nietzsche Studies, v. 28, p. 139-173, 2004; GROFF, P. S. Wisdom and Violence: The
Legacy of Platonic Political Philosophy in al-Farabi and Nietzsche. /n: ALLEN, D. (Ed.).
Comparative Philosophy in Times of Terror. Lanham (Maryland): Lexington Books,
2006, p. 65-81; JACKSON, R. Nietzsche and Islam. Abingdon (Oxfordshire): Routledge,
2007; MONIA, S. Nietzsche, I’islam et la globalisation. African Sociological Review/
Revue Africaine de Sociologie, v. 17, n. 1, p. 122-138, 2013; KARIMI, A. Examining
the Components and Analyzing the Reasons for Nietzsche’s Optimistic Views on Islam
[original em persa]. Occidental Studies, v. 11,1n.2, 22, p. 169-186, 2021.

4 JORIS, M. Nietzsche et le Soufisme: proximités gnostico-hermétiques. Paris:
L’Harmattan, 2006; id., Nietzsche et le soufisme: concordances spirituelles. Philosophique
(Annales Littéraires de ['Université de Franche-Comté), v. 10, p. 123-134, 2007.

4 “Dieu est Dieu et Mahomet est son prophéte”; versao da chahada (shahadah, a
proclamacao da fé) islamica “1a "ilaha illa *llah(u), Muhammad ur- [= al-] rastil Allah”.



Nunt. Antiquus, Belo Horizonte, v. 19, n. 2, p. 267-312, 2023 286

as tendéncias do século XIX e assim traz para o século XX
orientagdes prontas para a agao.

Do racionalismo do século X VIII ele conserva o humanismo
ateu, mas recarrega-o com todo o sentido do sagrado e
do divino, recuperado do fundo do coragao [dans son for
intérieur], na mais ardente meditagdo. Nietzsche € o santo
que anuncia o her6i. Transcendendo as nogdes do artista e
do intelectual tais quais ainda floresciam em seu tempo, ele
recupera na santidade todos os elementos que ela tem em
comum com o heroismo.

Trespassando o velho Deus esgotado pelo racionalismo,
pelas agudas analises de seu desprezo, que vao infinitamente
além dos gracejos raivosos [énervées] de Voltaire, afastando
as maos crispadas de veneracdo ¢, de forma ainda mais
pertinente, o Cristo, este homem revive a vida religiosa na
humanidade com o poder dos grandes cegos videntes, com
o poder de um Platdo (La Rochelle, 2016, s.p.).

Alguns autores*’ apontaram certas semelhancas entre o Ubermensch
nietzscheano e o “homem perfeito/completo” (arabe al-insan al-kamil)
do sufismo;*® Nasrudin, por sua vez, ¢ como um “duplo” humano,
“demasiadamente humano”, do homem perfeito, uma figuracao critica do
“sentido da Terra” ou do “amor fati” sem o estofo do fatalismo conformista
dos providencialistas. Por ora, guardemos esses pontos de aproximagao
entre Nietzsche e Nasrudin: o confronto e critica ao racionalismo; suas
sutilezas e gracejos; certa profundidade e complexidade “secretas” e
uma reconfiguragdo (valorizagao) do imanente ou corporal em relacao
ao transcendente ou espiritual. Observa-se certa convergéncia entre

47Vide M. Joris, “Nietzsche et le Soufisme: concordances spirituelles”, 2007 (op.
cit.), p. 132; Ferdi Ertekin, “Nietzsche’nin Ustiininsan ve tasavvufun insan-1 Kamil
tasavvurlarina bir bakis” (“Uma olhada nas concepgdes do Superhomem de Nietzsche e
no Homem Perfeito no sufismo”™), In: Falsafa va Sosial-Siyasi Elmlor Jurnal/Felsefe ve
Sosyal-Siyasi Ilimler Dergisi (Bakii), v. 2,n. 41, p. 29-56, 2017; Sadik Erol Er, Mustafa
Giinay, Semir Temiz ¢ Onur Varolun, “Tiirk Diisiincesi’nde Nietzsche Alimlamasi:
Egilimler ve Figiirler” (“A recepg¢do de Nietzsche no pensamento turco: tendéncias e
figuras™), Beytulhikme Int. J. Phil.,v. 10, n. 1, p. 271-329, 2020, vide. p. 311-312.

8 Essa doutrina foi desenvolvida por Ibn ‘ Arabi, em diversas obras, € por seus herdeiros
espirituais e filoséficos.
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esses pontos e ensinamentos do “arquipai [Erzvater]”® do cinismo,
Diogenes de Sinope (404 ou 412 a.C.- c. 323 a.C.): conforme Andreas
Huyssen, Diogenes “privilegiou o riso satirico, a sensualidade, a politica
do corpo e uma vida orientada para o prazer como formas de resisténcia
as narrativas mestras do idealismo platonico, aos valores da polis e as
pretensdes imperiais de Alexandre o Grande” (Huyssen, 1987, p. XV).

E possivel que a figura de Didgenes tenha inspirado uma histéria de
Nasrudin: Ele procura uma chave sob uma lanterna na praga do mercado.
Um amigo comeca a ajudé-lo, e os dois ficam muito tempo de joelhos antes
que ocorra ao amigo perguntar: “Tem certeza que a perdeu aqui?”’; ao que
ele responde com bastante naturalidade: “Nao, acho que perdi na minha
casa”. “Mas entdo por que estamos procurando por ela aqui na praga?”’ —
questiona o amigo. “Porque aqui tem mais luz...” — responde Nasrudin.

Nietzsche evoca Didgenes em 1874 ao polemizar contra a
“sabedoria académica e a cautela professoral [gelehrtenhafte Katheder-
Weisheit und Katheder-Vorsicht]”, contra a filosofia universitaria que
para Schopenhauer “se tornou ‘as vezes uma coisa ridicula’ (“bei
Zeiten eine ldcherliche Sache” geworden sei)” (Schopenhauer como
Educador (3 Consideragdo extemporanea), 8, KSA4, v. 1, p. 426). Em
“Nietzsche e a lanterna de Diogenes”, Daniel Filipe Carvalho, apontou
outras aproximagoes entre o filosofo de Rocken e o mestre de Sinope,
propondo que “o contato de Nietzsche com o cinismo [...] ultrapassa o
mero interesse historico, o que significa dizer que ele ndo s6 pensou sobre,
mas também incorporou algumas potencialidades da filosofia cinica,
especialmente no que se refere ao seu arsenal de critica dos valores”
(Carvalho, 2012, p. 3); refago aqui e expando algumas de suas tradugoes.
Nietzsche escreveu em um fragmento:

[...] [O]nde eu poderia buscar alguma esperanga para meu
tipo de filosofo, ou pelo menos para minha necessidade de
novos filésofos? So6 ali onde impera uma forma sofisticada
[vorhehme; em italico no original] de pensar [...]; onde
prevalece uma forma criativa de pensar, que ndo poe
no mundo a felicidade do descanso, o ‘sabado de todos
os sabados’ como meta e mesmo na paz ele honra os

CLINT3

4 A palavra Erzvater também pode significar “primogenitor”, “patriarca”, “fundador”.
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meios para novas guerras;>’ uma mente que prescreve as
leis do futuro, que trata a si mesma ¢ a tudo o que esta
presente com severidade e tirania por causa do futuro; uma
maneira de pensar inofensiva, ‘imoral’ [unbedenkliche,”'
‘unmoralische’ Denkweise], que quer cultivar [ins Grofe
ziichten] igualmente as boas e as mas qualidades das
pessoas, porque confia em si mesma para ter o poder
[Kraft] de colocar ambas no lugar certo — no lugar onde
ambos precisam umas das outras. Mas quem hoje procura
por filésofos, que chance tem de encontrar o que procura?
Nao ¢ provavel que ele esteja vagando dia e noite em vao,
procurando com a melhor lanterna de Didgenes [mit der
besten Diogenes-Laterne]? Nossa era tem instintos opostos
[umgekehrten; em italico no original]: em primeiro lugar ela
quer conforto; em segundo lugar, quer publicidade e aquele
grande barulho de ator, aquele grande boom, que agrada
ao seu gosto na feira; em terceiro lugar, quer que todos se
deitem de brugos na mais profunda submissido a maior de
todas as mentiras — essa mentira € chamada de ‘igualdade dos
homens’ — e honra exclusivamente as virtudes equalizadoras
e equalitarias [gleichmachenden, gleichstellenden]. Mas
com isso ela se opde fundamentalmente a emergéncia do
filésofo, como eu o entendo, embora com toda a inocéncia
acredite ser benéfica para ele. Com efeito, o mundo inteiro
lamenta hoje como outrora [friiher; em italico no original]
foi mau para os filésofos, encravados entre a fogueira, a
ma consciéncia e a presungosa sabedoria dos Padres da
Igreja: a verdade, porém, é que ainda existem condigdes
mais favoraveis para a educacdo de uma espiritualidade
mais poderosa, extensa, astuta, ousada e audaz [mdchtigen,
umfinglichen, verschlagenen und verwegen-wagenden
Geistigkeit] do que nas condi¢des da vida hodierna [...]
(Fragmento postumo, 37 [14], junho-julho de 1885; KS4,
v. 11, p. 588-89, grifos do autor).

59 Ndo necessariamente guerras no sentido convencional e de destrui¢dao; também
guerras culturais e de renovagéo.

S1O vocabulo unbedenkliche significa, além de ‘inofensivo’, ‘acritico’, ‘néo-
questionador’ e ‘ndo-problematico’.
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Lembramo-nos de Nasrudin ao conhecermos esse apelo a uma forma
sofisticada, criativa e inquieta de pensar, inconformista, critica (e
autocritica), severa mas “inofensiva”, “imoral” (mais propriamente
amoral, posto querer “cultivar” [= extrair o melhor d”]as “boas e [d]as mas
qualidades” das pessoas, reconfigurando-as [= transvalorando-as]), critica
da pretensa “igualdade dos homens” e da negligéncia quanto as diferengas
entre as pessoas, desconfiada em relagdo a autoridade e seus valores™ (a
fogueira, a moral e a presungosa sabedoria dos sacerdotes) e, acima de
tudo, propositora de uma “espiritualidade” mais astuta, ousada e audaz...

Nietzsche faz outras alusdes a Diogenes e sua lanterna. Num
aforismo intitulado “O moderno Diogenes” ele escreveu: “— Antes de
buscar o homem, deve-se ter achado a lanterna. Tera de ser a lanterna
do cinico? - (Humano, demasiadamente humano, 11, “O Andarilho e
sua sombra”, 18; KS4, v. 2, p. 553). A evocagdo mais poderosa aparece
no aforismo de A4 gaia ciéncia intitulado “O louco”:

Nao ouviram falar daquele louco que em plena luz do dia
acendia uma lanterna, corria para a praca publica e gritava
sem cessar [am hellen Vormittage eine Laterne anziindete,
auf den Markt lief und unaufhorlich schrie]: ‘Procuro
Deus! Procuro Deus!’? [...] ‘Para onde foi Deus?’, gritava
ele, ‘Quero vos dizer isto: Nos o matamos [Wir haben
ihn getddtet; em italico, no original] — vocés e eu! Somos
todos os seus assassinos! [...]. As lanternas ndo deveriam
ser acesas pela manha? Ainda ndo ouvimos o barulho dos
coveiros enterrando Deus? Ainda nao sentimos o cheiro da
decomposigdo divina? —até os deuses se decompdem! Deus
estd morto! Deus continua morto! E nds o matamos!’ (4 gaia
ciéncia, 125; KSA, v. 3, p. 480-482).

52 Christian Otto Josef Wolfgang Morgenstern (1871-1914) disse em 1911: “Vorsicht
und Mif3trauen sind gute Dinge, nur sind auch ihnen gegeniiber Vorsicht und Mifltrauen
notig” (“Cautela e desconfianga sdo coisas boas, mas em relagdo a elas cautela e
desconfianga também sdo necessarias™). C. Morgenstern, Stufen: eine Entwickelung
in Aphorismen und Tagebuch-Notizen. Munique: R. Piper & Co., 1918 (reimpr. 1922,
1924, 1928; reed. Frankfurt: Outlook, 2022), p. 162; Gesammelte Werke, ed. Jirgen
Schulze. Diisseldorf: Null Papier, 2016, p. 1207.

53 “_ Bevor man den Menschen sucht, muss man die Laterne gefunden haben. Wird es
die Laterne des Cynikers sein miissen? —”.
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Essa “morte de Deus” tem multiplas conotagdes e implicagdes que ndo cabe
revisar aqui, mas que envolvem o resgate de dimensodes negligenciadas
da vida. Certa ideia de Deus frequentemente funcionou como um grilhao
ou “freio” do pensamento e das acdes humanas, seja por ser oferecida
como resposta absoluta — sobre o inicio ou o fim da existéncia, por
exemplo —, seja por funcionar como limitadora da propriedade de certos
questionamentos: “Deus ¢ uma resposta grosseira [eine faustgrobe
Antwort], uma indelicadeza contra nds pensadores — fundamentalmente,
¢ apenas uma proibi¢do grosseira [eines faustgrobe Verbot] contra nos:
Nao deveis pensar!...” (Ecce homo, “Porque sou tio inteligente”, 1; KSA4,
v. 6, p. 279). Contrariando quem ache que quando ndo se pode “pensar
retamente” deve-se necessariamente calar, Nasrudin e Nietzsche resgatam
certo pensamento “torto” que caracteriza mais propriamente os tolos, os
irreverentes e os loucos do que os “filosofos” de carteirinha.

Frederick Mayer disse que “de muitos modos Nietzsche era
mais sadio do que seus contemporaneos, cuja loucura era muito mais
fundamental e tinha consequéncias mais devastadoras do que a doenga
de Nietzsche” (Mayer, 1951, p. 503). Podemos dizer que, antes de
“descompensar” psiquicamente e tornar-se um alienado psicotico e
demente, Nietzsche foi um “louco licido”, com muitas semelhancas com
o tolo sagaz Nasrudin, alguém que, como Goethe, sem qualquer empéfia
poderia dizer o seguinte: “Estou de tdo bom humor/ Tao alegre e puro/
[Qu]e se cometo um erro/ Nao pode ser um” (Goethe, 1827, p. 260; 1920,
p. 242).>* No West-ostlicher Divan de Goethe,> Nasrudin (“Nussreddin
Chodscha) ¢ conhecido como exemplo de sagacidade e apresentado
como, o “espirituoso companheiro de viagem e de tenda [launigen Zug-
und Zeltgefdihrten]” do governante mongol Timur (Tamerlao), o “terrivel
desolador do mundo [fiirchterlichen Weltverwiisters]” (Goethe, 1950,
p. 272-273). Goethe traz a seguinte anedota do Coja Nasrudin (p. 273),
haurida através de tradugao de Heinrich Friedrich von Diez (1768-1817):

3+ “Ich bin so guter Dinge/ So heiter und rein/ Und wenn ich einen Fehler beginge/
Ko&nnt’s keiner sein”.

55 Noten und Abhandlungen zu besserem Verstindnis des West-ostlichen Divans (Teil
4), secdo Kiinftiger Divan, topico “Buch des Timur”.
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Timur era um homem feio; ele tinha um olho cego e um pé
manco. Um dia, enquanto o Coja estava por perto, Timur
cogou a cabeca, pois era hora do barbeiro, e ordenou que o
barbeiro fosse chamado. Depois que sua cabeca foi raspada,
o barbeiro, como sempre, colocou o espelho nas méaos
de Timur. Timur olhou no espelho e achou sua aparéncia
muito feia. Ele comegou a chorar por causa disso; o Coja
também comegou a chorar, entdo eles choraram por algumas
horas. Entdo alguns companheiros confortaram Timur e o
divertiram com historias exoticas para fazé-lo esquecer tudo.
Timur parou de chorar, mas o Coja ndo parou, mas comegou
a chorar ainda mais. Finalmente Timur falou com o Coja:
‘Ouca! Eu me olhei no espelho e me vi muito feio, o que
me entristeceu, porque ndo s6 sou imperador, mas também
tenho muitos bens e escravos, mas também sou muito feio;
por isso eu chorei. E vocé, por que ainda esta chorando sem
parar?’. O Coja respondeu: ‘Se vocé se olhasse no espelho
apenas uma vez e, olhando para o seu rosto, nao suportasse
olhar para si mesmo, mas chorasse por isso, o que devemos
entdo fazer nos, que devemos olhar para o seu rosto noite e
dia? Se ndo chorarmos, quem vai chorar? Foi por isso que
chorei’. Timur caiu na gargalhada (GOETHE, 1950, p. 273).

Se a capacidade de provocar riso caracteriza a boa piada, a capacidade
de rir deveria, segundo Nietzsche, ser atributo do bom profeta-
filésofo. Apesar de todos os seus eventuais erros (segundo a percepcao
de Nietzsche), o Zaratustra iraniano teve o mérito de ser risonho.
Assegurando uma posi¢ao singular entre os fundadores de outras
religides, ele riu ao nascer, segundo Plinio (Naturalis historice, VIII, 15) —
afirmagao também encontrada no Dénkard,*® 7.3.2 ¢ passagens seguintes,
no Zadspram,’’ 14.12-13 e 16-17, no Zardusht-name,® na Cidade de

3¢ O Dénkard ou Dénkart (em médio-persa, “Atos da Religiao”) ¢ um compéndio palavi
do século X das crengas e costumes zoroastrianos da época. Ele ¢ considerado como
uma espécie de “Enciclopédia do Mazdaismo (Zoroastrismo)”. Divide-se em nove
livros; os primeiros dois e o comego do terceiro estdo perdidos.

3T Wizidagiha-i-Zadspram, “Selegdes d’[o sacerdote] Zadspram”, um texto palavi que
inclui tradugdes de trechos perdidos do Avesta. Cf. as Selections of Zadspram (Sacred
books of the East, v. 5), trad. E. W. West. Oxford: University Press, 1897.

8 Poema em persa moderno, escrito em 1278, baseado em um livro palavi contendo
material hagiografico do Dénkard, inclusive das se¢des perdidas.
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Deus de Agostinho (Livro XXI, §14) e em obras bizantinas. Coforme
Jenny Rose (2000, p. 26), “ele ri porque sabe que Vohu Manah [o Bom
Proposito] viréd para ele no mundo material”, e a histéria do nascimento
risonho de Zaratustra qualifica-o “como o fundador de uma religido na
qual ¢ uma virtude alegrar-se e estar satisfeito” (Boyce, 1992, p. 120).
Nietzsche e seu Zaratustra, a seu turno, valorizam grandemente o riso e
a comédia, como se percebe no Assim falava Zaratustra,” no “Prélogo

59 “Néo é com colera, mas com riso que se mata. Adiante! matemos o espirito do
pesadelo!” (4ssim falava Zaratustra [Z], 1, “Ler e escrever”); “Por que néo ficou ele
no deserto, longe dos bons e dos justos? Talvez houvesse aprendido a viver ¢ a amar a
terra e também o riso!” (Z, I, “Da morte livre”); “Hoje 0 meu escudo riu-se e estremeceu
brandamente: era o estremecimento ¢ o riso sagrado da beleza!” (Z, I1, “Dos virtuosos™);
“[v6s que levantais torvelinhos na alma, pregadores da igualdade:] Eu... acabarei de
revelar os vossos esconderijos, por isso me rio na vossa cara com o meu riso das alturas!”
(Z, 11, “Das tarantulas™); “Pode ser que ele [Cupido] se ponha a gritar ¢ a chorar; mas
até chorando se presta ao riso” (Z, 11, “O canto do baile [da danga]”); “[o homem
sublime] ainda ndo conhece o riso nem a beleza” (Z, 11, “Dos homens sublimes”); “Na
verdade, com mil gargalhadas infantis chega Zaratustra a todas as camaras mortuarias,
rindo-se de todos esses vigias noturnos ¢ de todos esses guardides dos sepulcros que
agitam as suas chaves com sinistro som./ Tu os espantaras e derribards com o teu riso;
o desmaio e o despertar provaram o teu poder sobre eles. [...] Mostraste-nos novas
estrelas e novos esplendores noturnos; estendeste sobre nds o proprio riso como um
toldo ricamente matizado./ Agora, dos timulos brotardo sempre risos infantis” (Z, II,
“O adivinho”); “J4 ndo era homem nem pastor; estava transformado, radiante; ria!
Nunca houve homem na terra que risse como ele! O! meus irmdos! Ouvi uma risada
que ndo era risada de homem... ¢ agora devora-me uma sede, uma ansia que nunca se
aplacara. Devora-me a ansia daquele riso” (Z, 111, “Da visdo ¢ do enigma”, 2); “o riso
acenava-lhe com a minha sabedoria” (Z, 111, “Dos transfugas”, 1); “Entretanto o meu
coracdo contorcia-se de riso; queria estalar, mas ndo sabia como, eria, ria./ Na verdade,
a minha morte sera afogar-me em riso”; “Ha muito que se acabaram os antigos deuses,
e na verdade tiveram um bom e alegre fim divino!/ Nao passaram pelo ‘crepusculo’
para caminhar para a morte — ¢ uma mentira dizé-lo! — Pelo contrario: mataram-se a
si mesmos a poder de... riso!” (Z, 111, “Dos Transfugas”, 1); “Falar-lhe-ia em segredo
a minha sabedoria, a minha sabedoria diurna, risonha e desperta que zomba de todos
‘os mundos infinitos’?” (Z, I11, “Dos trés males”, 1); “sobre as nuvens ¢ o dia ¢ a noite
estendi o riso como um verdadeiro tapete de variadas cores” (Z, I11, “Das antigas e das
novas tabuas”, 3); “toda a verdade que ndo traga a0 menos um riso nos pareca verdade
falsa” (Z, 111, “Das antigas ¢ das novas tabuas”, 23); “se alguma vez me ri com o riso
do relampago criador, ao qual se segue resmungando, mas obediente, o prolongado
troar da agdo [...] — como hei de eu estar anelante da eternidade, anelante do nupcial
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7” da Genealogia da moral e finalmente na se¢dao 294 do Além do bem e
do mal, onde Nietzsche, refutando uma pretensa afirmagao de Hobbes,*
aspira a propor “uma hierarquia dos filésofos conforme o grau do seu

anel dos anéis, o anel do regresso?” (Z, I11, “Os sete selos”, 3); “se a minha maldade ¢
uma maldade risonha [...], porque no riso se reune tudo o que ¢ mau, mas santificado e
absolvido pela sua propria beatitude; e se 0 meu alfa e 6mega ¢ tornar leve tudo quanto
¢ pesado, todo o corpo dangarino, todo o espirito ave: e, na verdade, assim ¢ o meu alfa
e 6mega. Como ndo hei de estar anelante pela eternidade, anelante pelo nupcial anel dos
anéis, pelo anel do regresso das coisas?” (Z, III, “Os sete selos”, 6); “A outros espero
nestas montanhas e sem eles ndo me arredo daqui; espero outros mais altos, mais fortes,
mais vitoriosos, mais alegres, retangulares de corpo e alma. E preciso chegarem os
ledes risonhos!” (Z, IV, “A saudag@o”); “Qual tem sido hoje, na terra, o maior pecado?
Nao foi a palavra daquele que disse: ‘Pobres dos que riem aqui’...? [alusdo a Lucas,
6:25; cf. adiante] Seria porque ndo encontrava na terra nenhum motivo de riso? Entdo
procurou mal. Até uma crianga encontra aqui motivos. Esse... ndo amava bastante, sendo
amar-nos-ia também a nés, risonhos!” (Z, IV, “O homem superior”, 16); “Esta coroa do
risonho, esta coroa de rosas, eu mesmo a cingi, eu proprio canonizei o meu riso. Ainda
ndo encontrei ninguém capaz de fazer outro tanto. Eu, Zaratustra, [...] o risonho, [...]
eu mesmo cingi esta coroa” (Z, IV, “O Homem Superior”, 17); “Elevai, elevai cada
vez mais 0s vossos coragdes, bons bailarinos! E ndo esquegais também o belo riso!
Esta coroa do risonho, esta coroa de rosas, lan¢o-vo-la eu, meus irmaos! Canonizei o
riso; aprendei, pois, a rir, homens superiores!” (Z, IV, “O homem superior”, 20); “‘O!
Zaratustra! — respondeu o mais feio dos homens. — Es um brejeiro! Se ele [Deus] ainda
vive, ou se revive, ou se morreu completamente, qual de nds o sabe melhor? Sei, porém,
de uma coisa, — e contigo a aprendi em tempos, Zaratustra: —aquele que quer matar mais
completamente pde-se a rir. Ndo é com a colera, mas com o riso que se mata. Assim
falavas tu noutro tempo. — O! Zaratustra!”” (Z, IV, “A festa do burro”, 1). Tradugdes de
J. M. de Souza, grifos meus]. Vide ainda Lawrence J. Hatab, “Laughter in Nietzsche’s
Thought: A Philosophical Tragicomedy” (International Studies in Philosophy, v. 20,
n. 2, p. 67-79, 1988 [p. 67: “Laughter, for Nietzsche, is far from an incidental matter;
it is a fundamental issue in his view of the world”]); Jason M. Wirth, “Nietzsche’s Joy:
On Laughter’s Truth” (Epoché: A Journal for the History of Philosophy, v. 10, n. 1,
p. 117-139, 2005 [particularmente sobre o lugar do riso no livro IV do Zaratustra de
Nietzsche, e em relag@o ao tratamento do riso em Hobbes, Kant e Bergson]), e Thiago
Ribeiro de Magalhaes Leite, Nietzsche e o Riso (2016. 205f; Dissertacdo [Mestrado em
Filosofia] — Departamento de Filosofia, Universidade de Sdo Paulo, Sao Paulo, 2016).
% Em Nietzsche, “das Lachen ist ein arges Gebreste der menschlichen Natur, welches
jeder denkende Kopf zu iiberwinden bestrebt sein wird” (“O riso € uma ma aflicdo
da natureza humana, que toda mente pensante se esforcara para superar”). Citacdo
distorcida, parcialmente apoiada na se¢@o sobre o riso de Thomas Hobbes, On Human
Nature (1650), cap. 9 “[...] men take heinously to be laughed at or derided, that is
triumphed over”. Veja-se Quentin Skinner, Visions of Politics, v. 3: Hobbes and civil
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riso - colocando no topo aqueles que sdo capazes da risada de ouro™®
(KS4, livro 5, p. 236). Silvia Stoller entende que

Muitas dimensdes diferentes do riso podem ser encontradas
na obra de Nietzsche. Elas variam de formas despreocupadas,
alegres, zombeteiras e sarcésticas de riso a formas de riso
mais radicais e perigosas. O tipo radical de riso [...] deve ser
visto como uma forma de pensamento filosofico critico. E
uma forma de rir, € ndo apenas de debochar, da aparéncia da
filosofia do outro, e também ¢ aparente no rir de si mesmo
como um meio de autocritica filosofica. Esse riso radical de
si mesmo pde em perigo, até certo grau, sua propria filosofia.
A questdo que se coloca é: até que ponto pode tal autocritica
filosofica através do riso ser um meio de pratica filosofica?
Na minha opinido, o riso radical provoca uma transformagao
da filosofia em geral, porque requer uma distancia produtiva
de sua propria filosofia e filosofar (Stoller, 2016, p. 275).

Uma abordagem dos aspectos criticos do riso em Nietzsche foi feita por
Rosana Suarez. Propde Suarez:

Imaginemos, entdo, o lugar da cena [cOmica] ocupado por
filosofos: veremos a derrocada do proprio ‘ego’ filosofico!/
Ao mostrar o fildsofo no espelho comico, Nietzsche revela
uma imagem invertida, a imagem de um antipoda. E o
antipoda radical do filésofo é o homem comum,® porém,
com os tragos exagerados: alguém que ndo reflete em nada
sobre 0 mundo a sua volta nem sobre si proprio, sem se dar
conta e até mesmo se orgulhando disso!

A estratégia principal da critica nietzscheana a filosofia
¢ tratar [com ironia e outras formas de humor] como
trivialidades, banalidades, as conclusdes que a filosofia
gostaria de preservar em sua algada rigorosa e purificadora
[...]. No espelho comico, os conceitos e juizos filosoficos se
invertem em preconceitos, supersticdo, mitologia. Através

science (Cambridge: Cambridge University Press, 2002, p. 142-176 [cap. 5 — “Hobbes
and the classical theory of laughter’]).

61 <“[,..] wiirde ich mir sogar eine Rangordnung der Philosophen erlauben, je nach dem
Range ihres Lachens - bis hinauf zu denen, die des goldnen Geldichters fahig sind. [...]".
62 O “idiota” no sentido grego (ididtng) do exemplar tipico dos oi moAroi (hoi polloi).
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desse espelho veremos, por exemplo, René Descartes —
famoso pelo preceito de tudo examinar, tudo questionar —
tropegar na mais comica modalidade de rigidez, a rotina, o
habito, e chegar equivocadamente a um sujeito inequivoco,
no Penso, logo existo. Nietzsche fala: [...] ‘Quanto a
supersticao dos logicos, nunca me cansarei de sublinhar um
pequeno fato® que estes supersticiosos ndo admitem de bom
grado, a saber, que um pensamento vem quando ele quer, €
ndo quando ‘Eu’[leia-se ‘eu’] quero’® (Suarez, 2007, p. 32,
com negrito e italicos originais e sublinhados meus).

Uma investigacdo em Nietzsche de uma “uma estupidez necessaria ao
sabio” foi proposta por Mariano Rodriguez Gonzélez que, partindo do
pressuposto de que “a estupidez ndo consiste, ou a0 menos nao consiste
so, na simples necedade” (nescidade) e recordando que “a complexidade
do fenémeno da estupidez” torna problemético “seu suposto jogo
reciproco com o riso” (Rodriguez Gonzalez, 2022, p. 161 n. 7), sugeriu
que essa “estupidez”

[S]eria, precisamente, aquilo que podera fazer da sabedoria
verdadeira ciéncia alegre no sentido nietzschiano da
expressdo. Acontece que ha uma estupidez necessaria,
se bem que unicamente como acompanhante do saber,
uma estupidez gracas a qual o saber descansa e se ri em
seu proprio exercicio. Com esse descobrimento a partir

6 No original alemao, “eine kleine kurze Thatsache” (“um pequeno e breve facto”).
64 “Was den Aberglauben der Logiker betrifft: so will ich nicht miide werden, eine kleine
kurze Thatsache immer wieder zu unterstreichen, welche von diesen Abergldubischen
ungern zugestanden wird,—némlich, dass ein Gedanke kommt, wenn ‘er’ will, und
nicht wenn ‘ich’ will”. NIETZSCHE, F. Além do bem e do mal: preludio a uma filosofia
do futuro, Trad. Paulo César de Souza. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1998, p.
23. A sentenga prossegue assim: “de modo que é um falseamento da realidade efetiva
dizer: o sujeito ‘eu’ ¢ a condic¢do do predicado ‘penso’. Isso pensa: mas que este ‘isso’
seja precisamente o velho e decantado ‘eu’ ¢, dito de maneira suave, apenas uma
suposi¢do, uma afirmagdo, ¢ certamente ndo uma ‘certeza imediata’ [...]” (“so dass es
eine Fdlschung des Thatbestandes ist, zu sagen: das Subjekt ‘ich’ist die Bedingung des
Pradikats ‘denke’”. “Es denkt: aber dass dies ‘es’ gerade jenes alte beriihmte ‘Ich’ sei,
ist, milde geredet, nur eine Annahme, eine Behauptung, vor Allem keine “‘unmittelbare
Gewissheit’”; Além do bem e do mal, 17; KSA4, v. 5, p. 73).
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de Nietzsche, o de uma estupidez necessaria ao sabio,%
necessaria somente como guarda-costas do saber, por
assim dizer; com esse reconhecimento de uma estupidez
util, talvez, na hora de nos defendermos das acometidas
dos ‘completamente tontos’, aqueles que seriam tontos
puros ou sem por¢ao alguma de sabedoria; com essa
descoberta, dizemos, se haveriamos deixado por fim atras
nossa subjetividade cultural cristd® (Rodriguez Gonzalez,
2022, p. 171, italicos originais).

Rodriguez Gonzdlez (p. 172) prossegue dizendo que, com o
descobrimento dessa estupidez util e necessaria ao sabio, pode-se
reivindicar positivamente certa estulticia — e cita Nietzsche: “[...] Fazer
de vez em quando alguma estupidez — oh, que bom sabor recupera de
imediato a propria sabedoria!” (Fragmento postumo, primavera de 1888,
15 [118]%, KSA4, v. 13, p. 480).°8 E diz mais:

[A]gradecemos a Nietzsche pelo fato de ndo termos de
eleger a tristeza ao empreender a tarefa do conhecimento.
Porque se desde a obra nietzschiana se pode ser sabio e ao
mesmo tempo rir, nela teriamos tomado contato com um
riso proprio do sensato.

E como o sabio ¢é natureza e € realidade, essa estulticia-
sombra € a que aparece refletida em sua autoconsciéncia
ao que se encarrega do sem-sentido ou da insensatez do
real em toda a sua assustadora envergadura. Porque ao
fim e ao cabo chegariamos ao descobrimento de que a

6 Nota de Rodriguez Gonzalez (2022, p. 171 n. 12): “A primeira vez que Zaratustra se
presta a descer entre os homens, ou, como ele proprio diz, a ‘ascender até o profundo’,
ele o faria com o propdsito de ‘regalar e compartilhar, até que os sabios entre os homens
tornem a se alegrar de sua insensatez (Thorheit: ‘tolice’)’” (Assim falava Zaratustra,
Prélogo, 1; KSA4, v. 4, p. 11).

% Nas citadas palavras de Suarez (2007, p. 32), “alguém que nao reflete em nada sobre
o mundo a sua volta nem sobre si proprio”.

7 Rodriguez Gonzalez cita erroneamente esse fragmento como sendo “15 [119]”.

68 “Von Zeit zu Zeit eine Dummbheit — oh wie einem sofort wieder die eigne Weisheit
schmeckt!” (“De vez em quando uma tolice — ah, como imediatamente se saboreia de
novo a propria sabedoria!”).
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realidade, a realidade mesma, vem a ser completamente
idiota (Rodriguez Gonzalez, 2022, p. 173).

Ja se propds que Nietzsche deveria ser tratado como um herdeiro do
Cinismo grego;® Peter Sloterdijk foi além e reconheceu a proximidade
entre as anedotas de Diogenes de Sinope (404 ou412 a.C.—c. 323 a.C.),
o “arquipai (Erzvater)”’® do cinismo, ¢ “seu colega, Mula Nasrudin, na
satira sufi” — ambos cercados por “historietas espirituosas e instrutivas”
—, apontando que:

[a]s pessoas mais vivas se impdem a seus contemporaneos €
ainda mais a posteridade como figuras de projegdo e atracm
para si mesmas uma dire¢ao determinada da fantasia e do
pensamento. Elas estimulam a curiosidade das pessoas sobre
como seria estar na pele de tal filosofo. Assim eles ndo apenas
conquistam alunos, mas também atraem pessoas que levam
adiante seu impulso de vida (Sloterdijk, 1987, p. 160).

Tal atragdo filosofica remete a uma atitude mais tolerante em relagao ao
humor, cabendo evocar, com Voltaire (1694-1778), que “[a]queles que
procuram as causas metafisicas do riso nao sdo alegres””! (Voltaire, 1775a,
p. 306; 1775b, p. 398) — e Monica Cragnolini (2001, p. 136) propos que
“[o] riso ¢ uma sacudidela do corpo que se desvencilha, num estalo,
das sombras das inscrigdes da metafisica”. O Zaratustra nietzscheano,
enquanto critico dos amargurados e chorosos, perguntava (ja insinuando
a resposta):

Qual foi até agora o maior pecado [die gréfite Siinde] na
Terra? Nao foi a palavra daquele que disse: ‘Ai daqueles que
riem aqui! [Wehe denen, die hier lachen!]’?"

¢ Cf. NIEHUS-PROBSTING, H. Der Kynismus des Diogenes und der Begriff des
Zynismus. Munique: Fink, 1979 (2. Ed. Frankfurt: Suhrkamp, 1988); SLOTERDIJK,
P. Kritik der zynischen Vernunft. Frankfurt: Suhrkamp, 1983. 2 v. (trad. americana:
Sloterdijk, 1987).

70 “Ancestral father” na tradugdo em Sloterdijk, 1987, p. 155.

"1 “Ceux qui cherchent des causes métaphysiques au rire, ne sont pas gais”.

2 Alusdo ao Evangelho de Lucas, 6: 25 (trecho do Sermdo da Montanha ou das Bem-
Aventurangas), “[...] Ai de v6s os que rides agora, pois gemereis e chorareis” (em grego,
“[...] o¥ai, oi yeAdvteg vV, 8Tt mevOfoete kal kKAavoete”; na Vulgata: “[...] Va vobis
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Ele ndo encontrou na Terra nenhum motivo [Griinde]
para rir? Entdo ele apenas procurou mal. Até uma crianca
encontra motivos aqui.

Esse — ndo amou o suficiente: sendo também teria amado
a nos, os risonhos! [...] (4ssim Falava Zaratustra, IV, “Do
homem superior”, 16; KSA4, v. 4, p. 365).

Esse que “ndo encontrava na Terra nenhum motivo de riso”, que “ndo
amava bastante” a Terra, os homens, a vida, e que por isso foi visto por
Nietzsche como o autor do “maior pecado”, ¢ paradoxalmente visto pelo
Cristianismo como “o que tira o pecado do mundo” (Jodo, 1:29), o que
por si sO, numa perspectiva nietzscheana, ja justificaria a necessidade
de uma “transvaloragdo de todos os valores”,” na qual cada pecado
original possa tornar-se uma virtude original (“Genealogia da Moral”,
32 dissertagdo, 9), livrando-nos assim da avaliacao “hobbesiana’ do riso
como “uma ma afli¢do da natureza humana, que toda mente pensante se
esforcara para superar” (Além do bem e do mal, 294; KSA, v. 5, p. 236).
Uma avaliacao critica dos proprios textos fundadores do Cristianismo
pode contribuir para uma mudanca de perspectiva: nos Evangelhos
lemos algumas vezes sobre o choro de Jesus, como por exemplo quando
morreu seu amigo Lazaro, de quem gostava muito, mas nao ha uma tinica

qui ridetis nunc, quia lugebitis et flebitis” [ecoando Lucas, 6:21: “Bem-aventurados vos
que agora chorais, porque haveis de rir”’]). Recorde-se ainda Lucas, 13:27-29, onde a
iniquidade (gr. adwiag; lat. iniquitas) é associada ao “o choro e o ranger dos dentes”
(13:38; em grego, “0 KAavOUOG Kai 0 Bpuypog tdv 006vtov”’; na Vulgata, “fletus et
stridor dentium”; “Heulen und Zéhneklappern” em Nietzsche, Assim falava Zaratustra,
IV, “Do homem superior”, 16; KS4, v. 4, p. 365) daqueles que ndo pertencem ao
“reino de Deus”. Nietzsche provavelmente associava o trecho citado de Lucas 6:25 a
condenagdo platonica do riso (p. ex. na Republica, 388e-389a; 606 a-d).

3 Como pequena amostra do julgamento que Nietzsche faz de alguns valores que
demandam uma transvaloragdo, lembramo-nos aqui de sua opinido que “[...] ‘o pecado
veio ao mundo [die Siinde in die Welt gekommen]’ [...] por erros da razéo, em virtude
dos quais as pessoas entre si, ¢ mesmo o individuo, se consideram muito mais negros
e maus [viel schwirzer und béser] do que sdo de fato” (Humano demasiadamente
humano, 124; KSA, livro 2, p. 121). No Ecce homo (“O nascimento da tragédia”, 2),
lemos que “os aspectos da existéncia rejeitados pelos cristdos e outros niilistas tém
uma ordem infinitamente mais elevada na hierarquia dos valores do que aquilo que o
instinto de décadence pode abonar, achar bom. Entender isso requer coragem e, como
sua condi¢do, um excesso de for¢a [...]” (KSA, livro 6, p. 311, grifos originais).
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sentenga sobre o riso de Jesus,” o que levou a “formula Jesus ndo ria, ja
conhecida dos Pais da Igreja” (Avanessian, 2002, p. 31, grifos originais).
Hoje em dia, filosofia e religido sdo assuntos sisudos; no entanto, como
recordou Paulo Leminski (1984, p. 47), Jesus foi suficientemente atento
para reproduzir uma cangao infantil em Lucas 6:32, e para falar de sua
mensagem com as seguintes palavras: “Manifestei a vocés estas coisas,
para que a minha alegria esteja em voces, e a sua alegria seja completa”
(Jodo, 15:11).

Nem sempre sdo nitidos os limites entre brincadeira e zombaria,
podendo ambas expressar-se como riso, embora envolvam areas cerebrais
distintas.” Pode-se questionar a propriedade, mas ndo se deve perder a
oportunidade, de citar Pascal quando dizia que “[a] verdadeira eloquéncia
zomba da eloquéncia, a verdadeira moralidade zomba da moralidade.
[...] Zombar da filosofia é verdadeiramente filosofar”.”® Na verdade, para
o filésofo francés a “verdadeira filosofia” (zombeteira que seja, mas ndo
necessariamente risonha) ainda se identifica com o Cristianismo (posi¢ao
criticada por Nietzsche), e como apontou Hirotsugu Yamajo:

Em Pascal, a verdadeira moralidade ¢ aquela da religido,
que consiste em amar a Deus e odiar a si mesmo; em outras
palavras, submeter o amor de si ao de Deus, pois todo

4 No Velho Testamento, Deus sé € descrito como rindo em uma situagio de hostilidade
(Salmos, 2:2-5); o riso zombeteiro ¢ tdo ofensivo que pode ser punido com a morte,
como no caso das criangas que riram da calvicie do profeta Eliseu (2 Reis, 2:23-24).
S WILDGRUBER, D. et al. Different Types of Laughter Modulate Connectivity within
Distinct Parts of the Laughter Perception Network. PLoS ONE [Online], v.8,n.5,2013.
Disponivel em: <https://doi.org/10.1371/journal.pone.0063441>.

76 “La vraie éloquence se moque de 1’éloquence, la vraie morale se moque de la morale.
C’est-a-dire que la morale du jugement se moque de la morale de I’esprit, qui est sans
regles. Car le jugement est celui a qui appartient le sentiment, comme les sciences
appartiennent a 1’esprit. La finesse est la part du jugement, la géométrie est celle de
I’esprit. Se moquer de la philosophie ¢’est vraiment philosopher” (Manuscrites RO 169-2;
Lafuma frag. 513, Sellier e Ferreyrolles frag. 671). PASCAL, B. Pensées. In: LAFUMA,
L. (Ed.). Oeuvres Compleétes. Paris: Ed. du Luxembourg, 1951; reed. Paris: Ed. du Seuil
(“L’Integral™), 1963; PASCAL. Les Provinciales, Pensées et Opuscules divers. Texto
estabelecido por Philippe Sellier (a partir da copia de referéncia de Gilberte Pascal),
apresentacdo e notas por Gérard Ferreyrolles. Paris: Librairie Générale Frangaise, “Le
Livre de Poche” (Classiques Garnier, “La Pochothéque™), 2000 (reed. 2004).
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homem é um dos membros do corpo que é Deus.” Ora, a
mente geométrica é incapaz de buscar os motivos do amor:
‘Nao se prova que se deve ser amado expondo as causas do
amor em ordem, isso seria ridiculo’”.

Afilosofia geométrica, como a de Descartes, ndo pode ser a
verdadeira filosofia. Pascal critica este ‘filosofo’ com estas
palavras: “E preciso dizer geralmente: ‘Isto [= 0o mundo] se
faz por figura e por movimento’, pois isso ¢ verdade. Mas
dizer quais [figuras e quais movimentos], e especificar a
composi¢do da maquina, isso € ridiculo, porque ¢ inutil e
incerto e doloroso. E se isso fosse verdade, ndo achamos que
toda a filosofia valha a pena uma hora de esfor¢o” (Yamajo,
2010, p. 204).”

Na busca por pensamentos e atitudes que evitem o inutil, o incerto € o
doloroso, podemos seguir recordando Pascal enquanto tentamos “aprender
a filosofar com Nasrudin Coja” — titulo de uma obra onde lemos que,

[C]lomo disse Pascal, a verdadeira moralidade ri da
moralidade. E o conhecimento ¢ em si mesmo imoral, por
suas pretensoes e hipocrisias, sua negligéncia fundamental
da virtude, seu desdém pelo bem e, além disso, sua
ignorancia do ser, sua auséncia de ser. O discurso racional e
moral ¢ apenas o discurso da conveniéncia e convengao, da
boa consciéncia, da corregdo filosofica que Nietzsche critica
como a ‘pequena razao’, em oposi¢do a ‘grande razdo’ da
vida, ou quando denuncia o conceito ilusério de consciéncia
humana. Pois ainda que esta tendéncia da filosofia negativa
ndo seja a hegemodnica e até mesmo contraria a ela, ela
se mantém como o ‘outro’ regular da filosofia: seu irmao
inimigo, sua sombra e denegridora. [...] Os pensamentos

7 “Ver o capitulo XXVII dos Pensées, ed. Ferreyrolles, p. 247-254, ¢ nossa primeira
parte, cap. 1.2” (nota de Yamajo).

78 “On ne prouve pas qu’on doit étre aimé en exposant d’ordre les causes de I’amour,
cela serait ridicule” (Lafuma frag. 298, Sellier e Ferreyrolles frag. 329).

7 “Il faut dire en gros: ‘Cela se fait par figure et mouvement’, car cela est vrai. Mais de
dire quelles et composer la machine, cela est ridicule, car cela est inutile et incertain et
pénible. Et quand cela serait vrai, nous n’estimons pas que toute la philosophie vaille
une heure de peine” (Lafuma frag. 84, Sellier e Ferreyrolles frag. 118; fragmento riscado
por Pascal).
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que temos necessariamente nos impedem de ter outros
pensamentos, especialmente se esses pensamentos sao o
tipo de principios gerais que determinam o que ¢ aceitavel
e o que ndo €. Isso tem eco em Heidegger, quando escreve:
‘O que mais da a pensar em nosso tempo, que muito nos da
0 que pensar, ¢ que ainda ndo pensamos’®. Entdo temos que
nos tornar estranhos a nds mesmos para pensar, temos que
nos alienar para ser (Brenifier; Millon, s.d. [B], p. 7¢9).

Para Nietzsche, zombar da filosofia significa reescrevé-la criticamente, e
até mesmo jocosamente, sem refrear o riso, que ¢ associado a danga na
seguinte passagem: “E perdido para nos € o dia em que nao dangamos uma
vez! E chamamos de falsa a toda verdade onde ndo haja uma risada!”®!
(Assim falava Zaratustra, 111, “Das antigas e das novas tabuas”, 23; KSA4,
v. 4, p. 264). Riso e danga sdo expressoes de uma leveza que se opoe ao
pesadume do “eu” e as “dores do mundo”, desafiando dogmas presentes
em qualquer situagdo agrilhoante, com um espirito alegre ¢ alado.®
Para Silvia Stoller,

[R]ir dos outros e rir de si mesmo sdo duas formas de riso
qualitativamente diferentes. Esta ultima requer uma atitude
autorreferencial especial e assume uma habilidade humana
especial a frente, o que ndo ¢ autoevidente. Entdo ela ndo
entende a si mesma, pois na cultura dita ‘ocidental’, a meu
ver, essas formas de riso ndo sdo realmente encorajadas.

8 Tradu¢do menos parafrastica: “Qual é a coisa mais preocupante? Como isso é
mostrado em nosso tempo conturbado? O mais preocupante é que ainda ndo pensamos;
ainda ndo, embora o estado do mundo continue a se tornar mais precario” (“Wir
nennen jetzt und in der Folge dasjenige, was stets, weil einsther und allem voraus, zu
bedenken bleibt: das Bedenklichste. Was ist das Bedenklichste? Wie zeigt es sich in
unserer bedenklichen Zeit? Das Bedenklichste ist, daf3 wir noch nicht denken; immer
noch nicht, obgleich der Weltzustand fortgesetzt bedenklicher wird”). HEIDEGGER,
M. Was heifit denken? [ligdes ministradas em Freiburg-im-Breisgau em 1951-52].
Tiibingen: Max Niemeyer, 1954. p. 2.

81 “Und verloren sei uns der Tag, wo nicht Ein Mal getanzt wurde! Und falsch heisse
uns jede Wahrheit, bei der es nicht Ein Geldchter gab!”.

2 Disse Nietzsche: “[...] esse é 0 meu Alfa e Omega, tornar leve tudo que é pesado,
tornar dangarino todo corpo, tornar ave todo espirito” (Assim falava Zaratustra, 111,
“Os sete selos”, 6; KS4; livro 4, p. 290).
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Embora Karl Heinz Bohrer e Kurt Scheel tenham
considerado que o riso como autocritica é uma marca
da civilizacdo ocidental e se caracteriza principalmente
pela capacidade de se distanciar de forma abrangente:
‘O riso contém ambos: o distanciamento do outro, € o
distanciamento de si, até mesmo de seu proprio eu. Esse
momento critico e autocritico do riso tornou-se uma marca
registrada da civilizagdo ocidental’ (Bohrer; Scheel, 2002,
p. 742).% Mas pode-se questionar a posi¢ao cultural especial
delineada por Bohrer e Scheel para o humor na ‘Civiliza¢ao
Ocidental’ [considerando pensar-se, por exemplo, na
conhecida figura do Coja Nasrudin (‘Nasreddin Hoca’),
uma das mais importantes figuras da literatura e da satira
turco-islamica (ver, por exemplo, Hiibsch, 201334)] (Stoller,
2016, p. 219 [c¢/ nota 16]).

Tendo abordado até agora convergéncias entre Nietzsche e Nasrudin,
passo agora a tratar de uma importante divergéncia.

Uma diferenca significativa

No dizer de Médnica Cragnolini, “[o] perspectivismo [nietzscheano]
dissemina o sentido, por ndo admitir nenhum sentido como ultimo ou
fundador: precisamente no distanciamento das origens o pensar se arrisca
aos multiplos modos de si mesmo” (Cragnolini, 2001, p. 137). Oferecendo
muitas possibilidades interpretativas e reflexivas, as historias de Nasrudin
podem contribuir significativamente para algo que caracteriza a “grande
saude” proposta por Nietzsche — “o acesso a multiplas formas de pensar”
(id., p. 136). Mas se para o saxao “[a] grande satide parece ser a aceitagao
de que nenhuma ‘identidade’ ou constitui¢do de si mesmo € possivel fora
do modo da desentifica¢do de si” (id., p. 138), o emprego sufi das historias
de Nasrudin pretende favorecer uma “desentificacio de si” que aponte

8 “Im Lachen steckt beides: die Distanzierung des Anderen, und die Distanzierung des
Eigenen, sogar des eigenen Selbst. Dieses kritische und selbstkritische Moment des
Lachens ist ein Kennzeichen der westlichen Zivilisation geworden” (BOHRER, K. H.;
SCHEEL K. [sem titulo]. Merkur. Deutsche Zeitschrift fiir europdisches Denken, ano
56, Heft 9-10 (Sonderhefi: “Lachen. Uber westliche Zivilisation”), Sept.-Okt. 2002.
8 HUBSCH, H. Der muslimische Witz. Ostfildern: Patmos, 2013.
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para Deus enquanto realidade primordial e unificadora, experimentada
através da “unido mistica”, que entre outras coisas atualiza uma “realidade
superior” onde o individuo e seu ser mais intimo, o humano e divino,
devém uma realidade tnica, assim descrita pelo poeta e filésofo sirio
Adonis:

Esse ponto supremo ¢ o lugar onde se encontram o ser
interior, a esséncia, e o ser exterior, o sujeito. Nesse ponto
ultrapassamos o alegérico, que nega a inferioridade em
nome da superioridade, e abandonamos o materialismo, que
nega o superior em nome do inferior. O inferior e o superior
sdo iguais neste ponto. Eles surgem com um significado.
E o ponto em que coisas de todos os tipos, apesar de sua
variedade, e a realidade e o que esta por tras dela, estdo
em harmonia. Os poderes divinos, que Nietzsche sonha
recuperar e que os sufis arabes experimentam, estdo reunidos
nele. E uma reafirmacio da teoria de al-hulil (Deus e o
homem se tornando um) e a teoria da unicidade da existéncia
[wahdat al-wujiid, professada por Ibn ‘Arabi*’]. [...]

Nesse ponto supremo, desaparecem os impedimentos do
mundo das exterioridades (o racional, o objetivo, etc.) e
alcangamos a gnose [arabe irfan]. O dualismo termina, as
contradi¢des desaparecem. O dualismo € o que mantém
o0 homem na ignorancia, emparedando-o com expressoes
individuais, sociais e classicas, mantendo-o na qualidade de
um estranho. Nesse ponto supremo vamos além da alienagéo
e alcangamos nosso verdadeiro eu.

Quando alcangamos nosso verdadeiro eu, alcangamos o
‘conhecimento’, a gnose nascida da relagdo fundamental
entre o ser ¢ a gnose. Essa gnose é um despertar, que gera
uma lembranc¢a do que éramos antes de nos perdermos no
mundo das coisas tangiveis (Adonis, 2005, p. 39).

Conforme o filosofo e islamista Paul Ballanfat, o ensinamento mistico,
tendo por objetivos “a aniquilagdo do ‘eu’” e a “superexisténcia”
(surexistence) (no sufismo, a existéncia com Deus, por Deus e em

85 O “Grande Mestre” ou “Mestre Maior” (4/-Shaykh al-Akbar) sufi, teblogo e fildsofo,
Muhyi al-Din (“Reavivador da F¢”) Muhammad ibn al-‘ Arabi al-Hatim1 al-Ta’1 [ Tayy1]
(Muhyiddin ibn ‘ArabT; 1165-1240/560-638 a.H.).
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Deus), ¢ necessariamente desintegrador (forcément désintégrateur) —
especialmente no mundo contemporaneo, caracterizado pela “dissolucao
do sujeito e o desaparecimento do objeto em uma imanéncia generalizada
que implode sem descontinuar e se dd como transcendéncia em devir’: “Se
¢ esse 0 objetivo, ele consiste em mostrar ao discipulo, e fazé-lo perceber,
que tudo o que ele valoriza, como o mundo, a sociedade, a politica, a
economia e mesmo a religido, ¢ apenas uma constru¢ao imaginaria cujo
unico objetivo € desvia-lo de Deus” (Ballanfat, s.d., s.p.).

O ateismo de Nietzsche, apesar de todas as suas nuances misticas,
passa longe de vislumbrar ou propor um encaminhamento a Deus ou uma
condi¢do unitiva com Este. Desconhecedor das vivéncias sufis do divino,
0 saxdo empaca na critica ao “deus criado nas crengas” —na expressao ¢
de Ibn ‘Arabi,* para distingui-lo do Deus da Unido mistica— e enclausura-
se no “humano, demasiadamente humano”. Muitos misticos islamicos
consideraram que a crenga do fiel simples ou mesmo do tedlogo profano é
apenas “idolatria oculta” — entendendo-se idolatria (shirk) como qualquer
coisa admirada que desvia de Deus o homem —; 0 homem nao realizado
espiritualmente s6 pode ser um infiel ou id6latra, porque ndo adora a
Deus em verdade; ele adora apenas o que ele concebe ser Deus.?” Por
sua vez, segundo o sacerdote jesuita e filosofo Paul Valadier,

Nietzsche, que define 0o homem como ‘criador de deuses’, é
sobretudo um critico da idolatria, que pode assumir muitas

8 Cf. CORBIN, H. Creative imagination in the sifism of Ibn ‘Arabi (1958). Trad. Ralph
Manheim. Princeton: Princeton University Press, 1969 (reed. Abingdon, Oxfordshire:
Routledge, 2008). p. 195-200; SAFOUAN, M. Dieu créé dans les croyances. In:
RASSIAL, A.; ALLOUCH, J.-]. (Eds.). L’ Interdit de la représentation. Colloque de
Montpellier (1981). Paris: Seuil, 1984. p. 213-216; CHITTICK, W. The Sufi Path of
Knowledge: Tbn al-‘Arabi’s metaphysics of imagination. Albany: State University of
New York Press, 1989. p. 335-356 (“Transcending the gods of belief”).

87 A crenca do sufi unido a Deus, por sua vez, ¢ uma “idolatria” paradoxal, como disse
Abii Bakr al-Shibli [861-945 ou 46/247-334 a.H.; cit. em Eric Geoffrey, Introduction
to sufism: the inner path of Islam (2003). Trad. e introd. Roger Gaetani. Bloomington,
Indiana: World Wisdom, 2010. p. 1): “O sufismo nada mais ¢ que idolatria, pois seu
proposito € preservar o proprio coragdo contra tudo que ndo seja Deus, mas nada existe
além de Deus”. Cf. tb. SCHIMMEL, A. The sufis and the shahada’. In: HOVANNISIAN,
R.; VRYONIS JR, S. (Eds.). Islam s Understanding of Itself. Malibu, Califérnia: Undena
Publications, 1983. p. 103-125, esp. p. 112 e 117.
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outras formas além da religido. O cristianismo esta, segundo
ele, na origem de sua propria ‘eutanasia’ que resulta de
uma contradi¢do entre sua moral de probidade e o dogma.
A saida do cristianismo nao €, portanto, uma boa nova,
nem uma novidade tranquilizadora. No entanto, a licdo de
Nietzsche ¢ que o futuro permanece fundamentalmente
aberto, incluindo um problematico ‘renascimento do divino’
(Valadier, 2001, p. 1).

Muitos sufis mostraram-se tao radicais quanto Nietzsche em suas criticas
a fé comum; eles empregaram o paradoxo para despertar e sobressaltar
as consciéncias: fé e infidelidade, bem e mal, sdo teofanias diferenciadas
do Ser divino e, uma vez que t€ém a mesma origem, sua oposicao deve ser
colocada em perspectiva e relativizada. Para Ruzbihan Bagli al-Shirazi
(1128-1209/522-606 a.H.),

Na unidade (wahdah) [individual] a fé é infidelidade,
pois ¢ sinal do temporal no eterno. Ela (= a fé) esta ligada
a proximidade externa, mas est4 longe da realidade. Na
realidade da Tawhid [Unicidade] a infidelidade ¢ a fé,
porque € a confissdo (igrar) pelo desconhecimento, e para
a existéncia criada o desconhecimento ¢ a verdade real
(haqq-i haqq) [...]. Ele (= 0 gnoéstico) ndo discerniu exceto
depois de desconhecer; ele nao foi confundido em nao saber,
exceto apos a gnose. A fé ¢ a infidelidade da infidelidade, e a
infidelidade ¢ a infidelidade da fé (apud Ernst, 1985, p. 92).

Uma percep¢do unitiva conduz a um raciocinio que transcende a
infidelidade ¢ a fé, e aponta para uma concep¢do mais abrangente e
unifaciente de Deus. Como explicou Ernst (1985, p. 90), “qualquer
descri¢ao de Deus ¢ infidelidade, pois sempre serd dualista. O corolario
¢ que fé e infidelidade sdo qualidades finitas opostas que se contradizem
e se qualificam. Elas estdo inextricavelmente conectadas na dialética dos
opostos”. Para o mistico sufi, Deus ¢ a unica Realidade real; o ensino
da unidade divina através do Amor subverte todas as ordens de crenga
do mundo em que os homens constroem seu proprio condicionamento,
e a vida espiritual ¢ uma jornada de autoconhecimento, de descoberta e
realizacdo da vida do Amado divino no amante humano — ou vice-versa.
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Consideracoes finais

A “Transvaloracao de todos os valores” propugnada por Nietzsche
equivale a reavaliagdo critica e reforma de todo o pensamento (e nao
apenas da filosofia) ocidental e a um “nascer de novo” do “espirito”,
novamente “crianca” diante da vida — o Zaratustra redivivo advertira:
“Em verdade, ja estdvamos cansados demais para morrer; agora ainda
estamos acordados, a viver — em camaras mortuarias!” (4ssim falava
Zaratustra, 11, “O Adivinho”; KSA4, v. 4, p. 172).88 O alegado “tamulo
de Nasrudin” em Akshehir (Turquia) tinha, sob um teto apoiado em
quatro colunas, uma porta fechada com um enorme cadeado, e nenhuma
parede.® Dizem os rumores que essa porta era aquela que Nasrudin
costumava carregar para todo lado quando ela ainda era da sua casa,
que tinha janelas gradeadas, e quando perguntado sobre isso dizia: “E
uma medida de seguranga; ninguém pode entrar na minha casa se nao
for através da porta, por isso a trago comigo”. Pouco antes de morrer
ele teria pedido que a porta fosse colocada no seu timulo, que o esquife
tivesse um furo — para que ele pudesse enxergar quem entrasse —, € que a
chave fosse deixada com ele, para que a porta pudesse ser aberta sempre
que ele desejasse, como nos dias de calor...

Como a filosofia de Nietzsche, os relatos de Nasrudin sdo uma
exaltacdo da vida, amiude em seus aspectos mais prosaicos. A seguinte
anedota transmite muito da verve do sabio tolo a0 mesmo tempo que
abre um paréntesis sobre a terminalidade da morte e emprega a alegria

para traduzir uma “seriedade subterranea”:*

88 “Wabhrlich, zum Sterben wurden wir schon zu miide; nun wachen wir noch und leben
fort - in Grabkammern!”.

% No inicio do século XX a porta em madeira do “timulo de Nasrudin” foi substituida
for um portdo em hastes de ferro, estando hoje o conjunto que envolve o esquife de
pedra sob um teto apoiado em seis colunas.

% A expressdo ¢ de Nietzsche na Genealogia da moral, Prefacio, 7 (KSA4, v. 5, p. 255):
“[...] A alegria, ou seja, para colocar em minha linguagem, a ciéncia alegre [die fréhliche
Wissenschaft; em italico; la gaia scienza] — ¢ uma recompensa: uma recompensa por
uma seriedade [Ernst] longa, corajosa, trabalhadora e subterranea [unterirdischen], que
obviamente ndo ¢ assunto para todos. [...]”.



Nunt. Antiquus, Belo Horizonte, v. 19, n. 2, p. 267-312, 2023 307

Nasrudin estad com seus companheiros tomando café; eles
estdo discutindo a morte, refletindo sobre uma pergunta
curiosa: Quando vocé estiver em seu caixdo e amigos ¢
familiares estiverem de luto por si, o que vocé gostaria de
ouvi-los dizer sobre sua pessoa? O primeiro amigo diz:
‘Gostaria de ouvi-los dizer que fiz bom uso da sabedoria,
que ajudei muita gente e fui um grande esteio da minha
comunidade’. O segundo fala: ‘Gostaria de ouvir que fui
filho e pai compassivo, um marido maravilhoso e um cidadao
que fezuma grande diferenca para o amanha’. Nasrudin diz:
‘Eu gostaria de ouvi-los dizer... Vejam, ele ndo morreu!!!’ (o
melhor “Ultimo desejo’ € que ele ndo seja o ultimo...).

O Zaratustra de Nietzsche, culminacao da sua filosofia, ndao foi pensado
como uma revivescéncia do Muld Nasrudin, mas muito se assemelha
a essa figura em aspectos como a critica a “razao” normativa e a
“verdade” institucional e a exaltacdo da inocéncia reconfiguradora e do
riso restaurador. Espero que uma ampla reavaliagcdo do lugar da satira
pedagogica ¢ do humor terapéutico na “filosofia a golpes de martelo™!
do filésofo saxdo possa tornd-la mais leve e mais instrumental no
melhoramento do mundo e na realizag¢do da “grande saude”,” pois creio

que sé assim veremos cumprir-se o seguinte vaticinio:

°l Subtitulo da obra Crepiisculos dos idolos (setembro de 1888; “primeiro livro de 4
transmutagdo de todos os valores™) e alusdo a sua intencdo de destruir as ilusdes antigas
enovas do Ocidente (os “idolos efernos™), tais como as “verdades absolutas” — cabendo
reavaliar criticamente e corrigir, p. ex., “toda a moral de aperfeigoamento” (die ganze
Besserungs-Moral [em italico no original]; Crepusculos dos idolos, “O Problema
de Socrates”, 11; KSA4, v. 6, p. 73). Oswaldo Giacdia Junior comenta: “Ao contrario
do que sustentam os moralistas, os supremos valores morais ndo sdo absolutos, de
validade objetiva, isto ¢, independentes dos condicionamentos psicologicos, sociais,
politicos, econdmicos e culturais. Todos eles tém uma historia, no interior do qual e sob
determinadas circunstancias surgem, impdem-se, desdobram-se ¢ modificam-se, sofrem
deslocamentos de sentido e, também, perecem” [NIETZSCHE, F. Para a Genealogia
da moral, tradug@o, adaptagdo ¢ introdugao Oswaldo Giacoia Jr. Sdo Paulo: Scipione,
2001 (reed. 2002, 2008), p. 14].

%2 Essa expressdo aparece em italico no Ecce homo, “Assim falava Zaratustra”, 2; KSA,
v. 6, p. 337, significando uma condigdo que corresponde a superabundancia de forgas
curativas numa “nova saude, mais forte, mais perspicaz, mais tenaz, mais audaciosa,
mais alegre do que toda satde anterior” (“einer neuen Gesundheit, einer stirkeren
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Em verdade, com riso de mil criangas chega Zaratustra a
todas as camaras mortuarias, rindo-se desses vigias noturnos
e guardides dos sepulcros, e de quem mais chacoalha chaves
[de maneiras] sombrias.

Tu os aterrorizaras e os dominaras com teu riso; o desmaio
e o despertar provarao teu poder sobre eles.

E mesmo quando vier o longo crepusculo e a mortal lassidao,
tu ndo desapareceras do nosso céu, 6 defensor da vida!
Deixaste-nos ver novas estrelas e novos esplendores
noturnos; em verdade, estendeste sobre nos o proprio riso,
como uma tenda colorida.

Agora, o riso das criancas sempre saira dos timulos; agora
um vento forte sempre saira vitorioso de todo desfalecimento
mortal: tu mesmo és nosso fiador e adivinho!** (Assim falava
Zaratustra, 11, “O Adivinho”; KS4, v. 4 p. 175).
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Resumo: Um dos nomes fundamentais para a histéria dos Estudos Classicos é o
de Friedrich August Wolf (1759-1824), destacado frequentemente por introduzir a
“Questdo Homérica” em bases criticas sérias a Modernidade, com a publicagio de seus
Prolegomena ad Homerum (1795), além de ter libertado a Filologia de sua posigdo
subalterna face a Teologia, organizando-a de modo sistematico no texto Darstellung
der Alterthums-Wissenschaft (1807). Sua proposta para o engajamento do filélogo com
questdes relevantes para o presente aparece como modelar para aquilo que, algumas
décadas mais tarde, Friedrich Nietzsche pretende resgatar em suas reflexdes sobre uma
“filologia do futuro” (Zukunfisphilologie). O presente artigo busca revisitar criticamente
o impacto disciplinar da obra de Wolf, em termos de Bildung (‘formacao’) e Wissenschaft
(‘ciéncia’), destacando diferentes aspectos de seu legado para quem atua com o estudo
da Antiguidade até os dias de hoje, inclusive no que diz respeito a alguns dos problemas
ja apontados pelo proprio Nietzsche.

Palavras-chave: Historia dos Estudos Cléssicos; Filologia; Altertumswissenschaft;
Friedrich August Wolf; Friedrich Nietzsche.

Abstract: One of the key figures in the history of classical studies is Friedrich August
Wolf (1759-1824), who is best known for framing the “Homeric question” in modern
terms with the publication of his Prolegomena ad Homerum (1795) and working to
overturn the subordination of philology to theology through the systematic approach
presented in his Darstellung der Alterthums-Wissenschaft (1807). His proposal that
philologists engage with contemporary issues appears to have served as a model for
the effort by Friedrich Nietzsche a few decades later to imagine a “philology of the
future” (Zukunfisphilologie). In the present article, I revisit and critique the disciplinary
impact of Wolf’s work in terms of both Bildung (education) and Wissenschaft (science),
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highlighting the relevance of various aspects of his legacy for those who study antiquity
today, including problems to which Nietzsche drew attention.

Keywords: History of Classical Studies; Philology; Altertumswissenschaft; Friedrich
August Wolf; Friedrich Nietzsche.

O dia 8 de abril de 1777, quando F. A. Wolf inventou para si
o nome de studiosus philologiae, é o aniversario da Filologia.

(Nietzsche, 3[2] = Mp XIII 6b. U II 8, 239-200. Marco de 1875)'

A anedota biografica segundo a qual Friedrich August Wolf
(1759-1824) teria inaugurado a pratica universitaria de se matricular
como studiosus philologiae (‘estudioso de Filologia’), em seus anos
de formagao na Universidade de Gottingen, dando inicio assim ao
reconhecimento formal desse campo disciplinar em bases autdnomas
na Modernidade, ¢ reconhecida hd mais de um século como produto
deliberado de (auto)mistificacao por parte do proprio fildlogo: matriculas
de estudantes sob a égide dessa expressdo remontam a um periodo
anterior ao dele (Schrdder, 1913) e nada indica que, tdo precocemente,
ele ja pudesse ter o plano de inaugurar um novo modelo de estudo da
Antiguidade (Pfeiffer, 1976, p. 173). A anedota (auto)biografica remonta
as memorias pessoais de Wolf, compartilhadas posteriormente com seu
genro, Wilhelm Korte, que as imortalizou numa biografia publicada em
1833, poucos anos apds a morte do sogro. Ainda assim, o fato de que
Friedrich Nietzsche (1875) tenha registrado a informagdo como digna
de relevo no inicio de suas anotagdes para o que seria a quarta de suas
Consideragoes intempestivas, projetada com o titulo de “Nos fil6logos”
(ainda que depois deixada inacabada, em estado fragmentado), ¢ algo que
indica o sucesso disciplinar e profissional alcangado por Wolf a partir do
reconhecimento daqueles que o sucederam na pratica filologica alema

! Todas as tradugdes de trechos em lingua estrangeira sdo de minha autoria, salvo
indica¢do em contrario.
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do século XIX, tal como batizada e consolidada por ele proprio com o
nome de Alterthums-Wissenschaft (‘Ciéncia da Antiguidade”’).?

Em artigo publicado recentemente (Silva; Assungao, 2022), sugeri
a importancia que o trabalho de Wolf ganha na reflexdo de Nietzsche
sobre o filologo cléassico e a necessidade de engajamento com questoes
relevantes para o presente. Isso foi feito a partir de uma breve apresentagao
da obra de Wolf, compreendida por vérios dos panoramas dedicados a
historia dos Estudos Classicos segundo a seguinte triparti¢cao: i) Wolf
introduz a “Questao Homérica” em bases criticas sérias a Modernidade;
ii) ele liberta a Filologia de sua posi¢do subalterna face a Teologia; iii)
ele sistematiza uma pratica filologica historicista e modernizada, a partir
de sua proposta pedagogica e disciplinar para a Alterthums-Wissenschaft
(‘Ciéncia da Antiguidade’). Essa avaliagcdo aparece na obra de fildlogos
alemaes e europeus do século XIX, disseminando-se na historiografia
do campo que posteriormente escrevem estudiosos do calibre de Sir
John Edwin Sandys (1908, p. 52), Ulrich von Wilamowitz-Moellendorff
([1921] 1998, p. 48) e Rudolf Pfeiffer (1976, p. 175-176). Com o objetivo
de aprofundar a compreensao do tipo de engajamento que Wolf propde
para a pratica filologica (com textos e outros materiais da Antiguidade)
a partir de uma atuacdo transformadora da realidade contemporanea
(em termos de educac¢do [Bildung] e ciéncia [ Wissenschaft]), definindo
as diretrizes do que Nietzsche — décadas mais tarde — proporia em sua
“Filologia do futuro” (Zukunftsphilologie), gostaria de revisitar o impacto
da atuagdo de Wolf em termos pedagogicos e disciplinares para o campo
dos Estudos Classicos desde o inicio do século XIX.

Em 1807, o estudioso publica sua Darstellung der Alterthums-
Wissenschaft nach Begriff, Umfang, Zweck und Werth, ou seja,
Apresentagdo da Ciéncia da Antiguidade segundo seu conceito, escopo,
objetivo e valor. A escolha da palavra Alterthums-Wissenschaft para
figurar no titulo da proposta nao ¢ fortuita e indica o desejo por uma
série de rupturas que sdo propostas explicitamente ao longo do texto:
ruptura com a posi¢do subalterna da velha Filologia com relagdo a
Teologia; ruptura com o isolamento de abordagens neoclassicas voltadas

2 Uma tradugdo para o portugués das notas de Nietzsche intituladas “Nos fil6logos”
estéa disponibilizada no apéndice de minha tese de doutorado (Silva, 2022, p. 832-884).
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para as gramaticas e os textos, sem levar em conta seus contextos
historicos; ruptura com abordagens disciplinares pouco precisas sobre
sua propria definicio, objeto, finalidade e valor. E certo que expressdes
relativamente proximas da no¢do empregada por Wolf aparecem nos
escritos de Heyne, mas o termo Alterthums-Wissenschaft é reivindicado
aqui especificamente para sugerir mudangas de varias ordens, enquanto
define essa disciplina como a simula de todos os conhecimentos sobre
os gregos e romanos da Antiguidade.

O plano disciplinar de viés enciclopédico proposto por Wolf ndo
¢ o primeiro do género, nem sera o ultimo, mas exercerd uma influéncia
consideravel na historia dos Estudos Classicos (gragas também ao valor
simbdlico adquirido pelo nome de seu autor). Antes dele, contudo, ainda
que partindo de exposicdes apresentadas durante seus proprios cursos, E.
J. Koch publicara uma Encyklopddie aller philologischen Wissenschaften
(Enciclopédia de todas as ciéncias filologicas) (em 1793), naquilo que
Diego Lanza (1981, p. 540) classifica como “edi¢do pirata” dos cursos
ministrados por Wolf na Universidade de Halle. Alguns anos depois, G.
G. Fiilleborn também publica nessa mesma linha uma Encyclopaedia
philologica (Enciclopédia filologica) (1798). Mas ¢ apenas com Wolf que
o modelo de uma exposigao sistematica de tudo o que deve estudar quem
se dedica a Antiguidade ganha um formato mais definitivo, estabelecendo
as bases para outras importantes publica¢des enciclopédicas da area,
como a que produzird ao longo de toda a vida seu discipulo, August
Boeckh, com sua Encyclopddie und Methodologie der philologischen
Wissenschaften (Enciclopédia e metodologia das ciéncias filologicas)
(escrita entre 1809-1865, embora so publicada postumamente, em 1877).

As avalia¢des de Wolf e sua Darstellung costumam dividir-se em
dois grandes grupos: quando escritas por admiradores, exageram seus

3 Hummel (2000, p. 292-309) oferece uma longa lista com exemplos de enciclopédias
filologicas publicadas desde o final do século X VIII até o inicio do XX. Ver ainda: Righi
([1962] 1967, p. 177-181); Hummel (2000, p. 219-257); Porter (2000, p. 167-224).
Convém mencionar que o proprio Nietzsche, em 1871, faz uma série de anotagdes para
um curso intitulado Encyclopddie der klassischen Philologie und Einleitung in das
Studium derselben (Enciclopédia da Filologia Classica e Introdu¢do a seu estudo). Esse
material foi traduzido para o francés por Frangoise Dastur e Michel Haar: Nietzsche
([1871] 1994).
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méritos e calam seus defeitos; quando propostas por detratores, fazem
antes o contrario, exagerando os defeitos e calando os méritos. Minha
avaliagdo pretende esbogar um quadro mais nuancado do que esse. Em
breve, veremos que se trata de um texto incomum, atravessado por
contradi¢des de diversas ordens: ¢ escrito as pressas, embora gestado em
cursos universitarios por mais de vinte anos; tem pretensdes disciplinares
e institucionais, embora seja publicado numa revista académica recém-
fundada; adota um viés historicista, embora idealize abertamente os
gregos e seu valor para os alemaes; defende a importancia de se estudar
a realidade material para a efetiva compreensdo da Antiguidade, ainda
que submeta hierarquicamente esse estudo a interpretacao dos textos; etc.
Muitas dessas contradi¢des derivam de mudancas nos posicionamentos
adotados pelo proprio Wolf em face dos acontecimentos de seu tempo.
Durante a juventude, entusiasmara-se com ideais iluministas e formara os
sentimentos anticlericais e antiaristocraticos que teria até o fim da vida;
desencantado com os rumos da Revolu¢do Francesa, contudo, passa a
defender a causa nacional alema e assume posigdes antidemocraticas e
despdticas (como no que afirma sobre a escraviddo). Apesar de todas
as contradi¢des presentes no texto da Darstellung — derivadas das
inconsisténcias do proprio Wolf aquela altura da vida —, ¢ inegéavel que
sua proposta de reconfiguracdo do campo de estudos da Antiguidade nao
apenas formaliza e consolida algumas tendéncias ja vigentes no inicio
do século XIX, mas também precipita outras.

O texto abre o numero inaugural da revista académica Museum
der Alterthums-Wissenschaft (Museu da ciéncia da Antiguidade), fundada
com o proposito de funcionar como o veiculo de comunicagdo “oficial”
da nova disciplina. O volume inclui ainda estudos de Hirt, Buttman,
Uhden, Schleiermacher, além de outro texto de Wolf (falando sobre o
Homero de Vico). H4 ainda uma dedicatoria deste nimero inaugural a
Goethe (sobre a qual voltarei a falar em breve), responsavel basicamente
por ditar o tom neo-humanista adotado tanto pela revista quanto pelo
texto de Wolf e, portanto, pela propria disciplina delineada por ele.
Esse jogo entre neo-humanismo e historicismo, ou entre idealizagdo e
historicizagdo, atravessa toda a extensdo da Darstellung e constitui um
de seus legados para a pratica moderna dos Estudos Classicos. Nesse
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sentido, cumpre observar que Wolf propde um estudo sistematico da
Antiguidade, de viés histdrico, capaz de proporcionar uma compreensao
tanto dos textos (por meio da gramatica, da critica e da hermenéutica)
quanto da cultura material (por meio da arqueologia, da numismatica,
da epigrafia etc.), com o objetivo de restaurar a “totalidade” do mundo
antigo para o presente:

Caso seja necessario oferecer uma descrigdo mais precisa
do todo de nossa ciéncia, diremos que ¢ a sumula dos
conhecimentos e informagdes sobre as condutas, os destinos,
o estado politico, erudito e doméstico dos gregos e romanos,
bem como sobre a forma por que se ddo a conhecer em sua
cultura, suas linguas, artes e ciéncias, costumes, religides,
caracteres nacionais e formas de pensamento, de modo
a ser possivel: compreender basicamente suas obras que
chegaram até nos, em seu teor e espirito; gozar da presenca
da vida antiga; e experimentar uma comparagdo entre ela e
a vida atual (Wolf, 1807, p. 30).

A dimensao neo-humanista dessa disciplina fica evidente tanto
naquele “gozar da presenga da vida antiga” quanto nesse “experimentar
uma comparacao entre ela e a atual”. Trata-se da atualidade que os
antigos demonstram a cada instante do presente, gracas a exemplaridade
universal de seus valores humanos. Existe, contudo, outro artigo de fé da
crenca neo-humanista que precisa ser assimilado e defendido para que
seus praticantes estejam devidamente protegidos contra o risco de que a
dimensao historicista de sua disciplina se veja subitamente possuida pelo
espectro do relativismo cultural. Afinal, o préprio Wolf € quem — talvez
sob influéncia de um Wilhelm von Humboldt comecando a se abrir para
o fendmeno da pluralidade das linguas e suas multiplas potencialidades
—admite um posicionamento que se abre para o perigo de botar a perder
o privilégio de gregos e romanos no ambito desse estudo, quando afirma:

Quanto mais distante e diferente um povo esta de nés em
sua forma de pensar, em seus costumes e em seus modos
de vida — e ¢ principalmente o tempo que provoca tais
divergéncias —, tanto mais os aspectos das coisas se tornam
para nds inusuais; tanto mais a lingua do povo suscita
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novas ideias e novas modificagcdes. Uma prova aqui ¢ a
facilidade com que podemos aprender mais tranquilamente
trés linguas modernas de nossos vizinhos do que uma unica
antiga, ja que o chamado neo-europeismo uniu aquelas
como se pertencessem a um Unico idioma: mas é a maior
dificuldade de uma lingua antiga, evidenciando um mundo
estranho de ideias e figuras, que promete nos recompensar
em geral de forma mais rica por nossos esforgos. O que é
defendido aqui para linguas afastadas temporalmente vale
também para as contemporaneas que sejam de outras regioes
do mundo; de tal modo que, se a escolha nao dependesse
de perspectivas convencionais, seriam estas cada vez mais
dignas de serem aprendidas segundo os padrdes de hoje.
(Wolf, 1807, p. 95-96).

Escutam-se aqui ecos do Humboldt linguista e seu ambicioso
projeto antropoldgico, quando se torna estudioso do basco, do sanscrito,
do chinés e das linguas austronésias, interessado em assimilar o maximo
de cosmovisdes (Ansichten der Welt) por meio do aprendizado de novas
linguas. Para além de sua notoria amizade com Wolf, ¢ de se destacar que
Humboldt aparece longamente citado nas notas da Darstellung (ainda
que sem atribuicao clara de autoria, aludida apenas de forma eliptica),
indicando os efeitos de um didlogo continuo de mais de uma década.
Aquela altura, Humboldt j& tem composto o ensaio “Hélade e Lacio”
(1806), no qual seu filo-helenismo comega a ceder terreno a compreensao
antropologica de que a diversidade cognitiva implicada pela pluralidade
linguistica ndo autoriza privilegiar-se uma lingua (e, para efeitos praticos,
uma cultura) em detrimento das demais.* Wolf conhece as pesquisas
de Humboldt e as compreende, embora nao possa aceitar plenamente
seus resultados, sob o risco de ver as prerrogativas reivindicadas para o
estudo do grego antigo e do latim tomadas por forgas adversarias capazes

4 Um dos trechos mais significativos desse ponto € esta defesa radical da diversidade
cognitiva da linguagem: “[U]ma vez que o espirito manifesto ao mundo ndo pode ser
exaustivamente reconhecido por uma quantidade limitada de visdes, mas que cada nova
lingua descobre sempre algo de novo, seria bom, ao contrario, multiplicar as linguas
diferentes, tanto quanto permitir o nimero de pessoas habitantes da terra” (Humboldt,
1806 apud Trabant, 2016, p. 43).
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de arruinar seu plano disciplinar. E de se notar, portanto, que — embora
mencione no trecho citado a riqueza oferecida por linguas exoticas,
afastadas geografica e culturalmente das europeias — esse argumento
aparece no interior de sua defesa geral do que as linguas antigas,
especificamente o grego e o latim, tém a oferecer a quem as aprende
na medida de seu afastamento temporal. Isto ¢, Wolf tenta exorcizar o
espectro do relativismo linguistico-cultural, mas ndo ¢ certo que sua
proposta sistematica esteja livre de incoeréncias dessa ordem.

Um dos mais importantes artigos de fé da crenca neo-humanista
¢ justamente a superioridade linguistico-cultural dos antigos (gregos e
romanos) com relagdo aos demais povos. O proprio Wolf define isso com
todo o rigor no inicio de seu texto, sintetizando uma série tdo complexa
de pontos do programa etnocéntrico e imperialista da Alterthums-
Wissenschaft que convém citar textualmente esse trecho mais longo para
que se compreenda o nivel de violéncia empregado nesse ato fundacional:

A fim de comecar a definir a matéria de que se ocupa nossa
ciéncia, precisamos nos voltar para as grandes ondas
migratorias responsaveis por reconfigurar o mundo mais
proximo de nds da Idade Média — esse intervalo entre a
cultura antiga ¢ a moderna —, para, a partir dai, langar um
olhar sobre o curso dos séculos anteriores. Ai, vemos brilhar
um apds o outro, nas mais belas regides do mundo antigo,
uma série de povos, cuja vida e obra de outrora ainda hoje
se deixam adivinhar por mais ou menos monumentos. Seria
desejavel reunir todos esses povos numa mesma area; mas
varias razdes tornam aqui uma separagio necessaria ¢ nao
permitem situar egipcios, hebreus, persas € outras nagdes
do Oriente numa mesma linha que os gregos e romanos.
Uma das mais importantes distingdes entre umas e outras
dessas nagoes € que aquelas ndo desenvolveram de todo,
ou apenas muito pouco, um tipo de formagao, limitando-
se a algo que poderia ser chamado de urbana civilidade
ou civilizagdo, por oposicdo a verdadeiramente superior
cultura espiritual. Esse tipo de cultura (palavra que precisa
ser diferenciada, caso se queira distinguir certas coisas com
mais precis@o) ocupa-se diligentemente com as condigdes
de vida, como seguranca, ordem e conforto; para isso, ela
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certamente precisa das nobres descobertas e conhecimentos
que se obtém por caminhos ndo cientificos, como € o caso
de muito do que se deu entre os egipcios e outros povos
antigos, ainda que isso ndo possa reivindicar o estatuto de
uma sabedoria mais elevada; ela ndo precisa de, e por isso
ndo cria, uma literatura, isto é, um conjunto de escritos
que ndo se limitam a uma Unica casta segundo seus fins e
necessidades de burocracia administrativa, mas em que cada
individuo da nacdo deposita o que considera ser melhor
para o esclarecimento de seus concidadaos. Isso, que, num
povo vantajosamente organizado, pode comecar antes
mesmo da exigéncia de ordem e seguranca da existéncia
exterior, ndo se produziu de modo algum em outro povo
antes dos gregos, e nenhum, antes deles, atingiu essa cultura
superior, espiritual ou literaria. Nao ¢ preciso temer que os
povos do oriente sejam aqui vistos abaixo de seu valor: um
exame mais detalhado de minha observagao dissiparia uma
suspeita assim. A conformagdo mental, de dimensao quase
estritamente natural, incapaz de constituir propriamente
uma arte de composig¢do em prosa—como a que recebemos
especialmente dos sebreus por meio de seus livros sagrados
—, porta entre os varios orientais um carater totalmente
diverso daquele dos gregos; assim, os restos de suas obras
de arte nessas regides, antes de se helenizarem, apresentam
um estilo tdo distante de qualquer gosto europeu que sé seria
possivel reuni-los com o que Grécia e Roma nos legaram sob
orisco da mais completa heterogeneidade. Em terceiro lugar,
obstaculiza nosso acesso a tais povos o niimero limitado de
obras restantes deles, a falta de conhecimento mais elevado
de sua lingua, pois ndo temos nogdes aprofundadas de sua
organizacdo espiritual e de seu carater particular. Entdo
permanecem para nés apenas duas nagdes da Antiguidade
cujo conhecimento pode formar uma ciéncia homogénea,
0s gregos € 0s romanos. Asidticos e africanos — povos nao
cultivados em termos de literatura, mas apenas civilizados
— serdo incontestavelmente excluidos de nossos termos;
mesmo os arabes, que depois se tornaram significativos,
gragas ao apoio nos gregos (como os romanos antes deles),
e alcangaram certo grau de formagdo erudita. As literaturas
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de todos esses povos, estejam em fragmentos ou em livros
escondidos em masmorras, € mais ainda aquelas dos mais
distantes povos da Asia, serdo deixadas para os orientalistas,
que se dividem em vérias classes; mas s nos sera permitido,
no espirito dos antigos, que desprezavam orgulhosamente os
barbaros como espécies ignobeis de seres humanos, aplicar
o nome de Antiguidade em seu sentido excepcional para os
dois povos refinados por sua cultura espiritual, erudigdo e

arte (Wolf, 1807, p. 15-19).5

Dificil saber por onde comecar uma andlise de trecho tao
significativamente violento. Em primeiro lugar, essa divisdo hierarquica
entre povos dotados de cultura espiritual (Geistescultur) e povos
capazes apenas de suprir necessidades materiais por meio de civilizagao
(Civilisation). Explorando o par dicotomico cuja produtividade para
discussoes do século XVIII sobre niveis de progresso de uma sociedade
esta bem repertoriada pelo estudo classico de Norbert Elias ([1939] 2011,
p. 23-61), Wolf opera uma espécie de transvaloragdo do que geralmente
se encontra em jogo nesses termos: a Cultur costuma ser associada a
manifestacdo das particularidades nacionais anteriores aos avangos
representados pela Civilisation, que impde valores aristocraticos de
polidez, civilidade e bom gosto; enquanto a Civilisation costuma ser
prerrogativa de franceses e ingleses, a Cultur aparece junto aos demais
povos, embora seja especialmente associada aos alemaes; Wolf, contudo,
inverte esses valores, de modo que, ao reivindicar para gregos € romanos
a Cultur como uma espécie de manifestacdo mais auténtica do espirito,
sugere sub-repticiamente uma relagao entre esses povos € 0s germanicos,
com as implicag¢des negativas da Civilisation sendo projetadas ndao apenas
sobre egipcios, hebreus, persas e outros povos orientais, mas também
franceses e ingleses (caracterizados como responsaveis por sociedades
materialistas e incapazes de se preocupar com aspectos mais profundos
da existéncia espiritual). As consequéncias dessa transvaloracao — que
esta longe de ser uma “inven¢ao” de Wolf, mas ja se encontra em agao
nas obras de Kant e Goethe, por exemplo — repercutirdo ao longo de todo
o século XIX e ecoardo até o XX. Contudo, como se v€, a Darstellung

5 Todos os grifos das citagdes remontam a seus autores originais.
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emprega a reconsideracdo dessa dicotomia ndo apenas para assegurar
o privilégio de gregos e romanos no ambito de estudos da Antiguidade,
mas para afirmar uma superioridade que, se o raciocinio proposto acima
estiver correto, cabe aos proprios alemaes em termos de cultura espiritual
frente aos demais europeus.

Cumpre destacar o papel da literatura nesse arranjo. Por meio de
termos iluministas, ndo de todo incompativeis com aqueles empregados
por Madame de Staél, em Da literatura (1800), Wolf associa diretamente
as produgdes do espirito as manifestagdes literarias, aproximando os
efeitos benéficos que essas atividades desprovidas de finalidades praticas
apresentam para o desenvolvimento superior das sociedades em que sao
produzidas. Embora fosse possivel problematizar a inconsisténcia entre
a defini¢do de literatura proposta ai (na linha de algo que aponta mais
para um produto da Civilisation) e o fato de que seja entendida como
manifestacdo auténtica no ambito da Cultur, gostaria apenas de aproveitar
para deixar indicado o despontar de algo que tem efeito até os dias de
hoje: a associacgdo entre literatura e cultura nacional.

Finalmente, ha ainda a referéncia ao “orientalismo”. Constatada a
superioridade radical da cultura dos gregos e romanos perante a de todos
os demais povos da Antiguidade, Wolf postula que o material produzido
por esses outros povos — em nada desvalorizados pelo que ndo passaria
de mera divisdo disciplinar (ou assim ele sugere) — deve ser tratado por
um outro campo de estudos, encarregado de estudar egipcios, hebreus,
persas e outros orientais, segundo as varias especialidades. Precisamos
notar que essa divisdo ndo se d4 com base em critérios estritamente
linguisticos (como aqueles proporcionados pela futura hipotese do
indo-europeu, por exemplo), geograficos, histdricos ou culturais. Afinal,
0 que uniria as linguas de gregos e romanos, por oposi¢do as de todos
os demais povos antigos?® E que regioes geograficas seriam exclusivas
de uns e outros, quando havia romanos na Siria, egipcios em Roma,
gregos no Egito e hebreus na Grécia (para nem mencionar os esquecidos
celtas)? Nao se trata de uma divisao temporal, evidentemente: todos eram

6 Sobre o desenvolvimento do indo-europeanismo nesse contexto: Sandys (1908, p.
205-211); Wilamowitz-Moellendorff ([1921] 1998, p. 72); Righi ([1962] 1967, p. 199-
200); Turner (2014, p. 127-134).
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antigos e coexistiam numa mesma zona de convergéncia geografica (em
torno ao mar Mediterraneo), estabelecendo diferentes formas de contato
cultural. Quando menciona a helenizag¢ao dos hebreus e a apropriagao
do legado greco-romano pelos arabes, Wolf aponta para esses contatos
e deixa entrever que essa partilha disciplinar ¢ bem menos simples
do que sugere. Mas ele escamoteia essas tensdes e procede a uma
estranha essencializacdo dos povos antigos a partir de seus pretensos
descendentes no mundo moderno: os europeus seriam cultivados em
termos de literatura e teriam suas raizes na cultura espiritual dos gregos
¢ romanos; os africanos e asiaticos nao seriam dotados dessa cultura
espiritual, mas derivariam das civilizagdes materiais de egipcios,
persas, hebreus e outros. A divisdo, portanto, ¢ ideoldgica. Nas palavras
inconfundivelmente violentas e arrogantes do estudioso: “sé nos sera
permitido, no espirito dos antigos, que desprezavam orgulhosamente os
barbaros como espécies ignobeis de seres humanos, aplicar o nome de
Antiguidade em seu sentido excepcional para os dois povos refinados
por sua cultura espiritual, erudicdo e arte” (Wolf, 1807, p. 19).”

O problema principal dessa partilha ndo ¢ tanto o ideario
etnocéntrico e o vocabulario imperialista empregados por Wolf para
estabelecé-la, mas o fato de que ela continue produzindo efeitos
abissais em termos disciplinares até os dias de hoje. Se houve esforcos
ao longo da histdéria moderna dos Estudos Cléssicos para denunciar as
limitagdes dessa partilha, e tais esforgos t€ém se mostrado de fato cada
vez mais contundentes em seus posicionamentos criticos,® a ideia de
que o campo deva se dedicar prioritariamente ao estudo de gregos e
romanos como ancestrais privilegiados da cultura ocidental se mantém
e continua a formar novas geragdes segundo esse modelo. Alguns

7 Trata-se da ideia de uma autoctonia da cultura europeia, como outro trecho da
Darstellung deixa suficientemente claro: “Que diversidade de instituigdes politicas
vemos ai [entre gregos e romanos antigos], desde que se reuniram as primeiras
associagdes familiares em Estados mais ou menos republicanos e se estabeleceram
todas as artes humanas em suas formas mais simples, dando-se a conhecer ndo sob
uma organizagdo arbitraria, mas a partir de um crescimento natural direto do proprio
solo!” (Wolf, 1807, p. 123-124).

8 Alguns dos estudos pioneiros nesse sentido incluem: Walcot (1966); Nagy (1974);
Burkert (1984); West (1997).
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classicistas eventualmente reconhecem a artificialidade da partilha e
iniciam por conta propria seus estudos de algumas das “outras” linguas
e culturas, incluindo a éarabe, hebraica, persa, egipcia e, atualmente,
hitita, babilonica, assiria, acadia, suméria etc. Contudo, a area continua
a operar com um recorte que pressupde a primazia cultural de gregos
e romanos, de modo que — numericamente falando — esses esforgos se
revelam muito limitados e ndo conseguem alcancar a maior parte dos
classicistas, formados para ndo ter interesse em reconhecer os pontos
cegos dos pressupostos sobre os quais assenta sua propria formagdo. E
este € o problema real: sem uma mudanga disciplinar e institucional, esses
pressupostos sdo silenciosamente transmitidos e assimilados geragao apos
geracdo, minando os esforcos isolados de classicistas capazes de transitar
entre as varias linguas e culturas da Antiguidade. Por mais contundentes
que sejam suas demonstracdes sobre o imbricamento oriental na malha
dos poemas homéricos e hesioddicos, por exemplo, ou a presenca de
elementos judaico-cristdos no processo de transmissdo de materiais
dos periodos mais recuados, esses pontos aparecem sempre como uma
espécie de complemento acessorio; o que de fato importa ndo esta neles,
e apenas pesquisadores ja entronizados podem se dedicar a esse tipo de
investigacdo suplementar. A dentncia dessa consequéncia da partilha
de Wolf j4 aparece nas seguintes palavras anotadas por Nietzsche: “Os
egipcios sdo um povo muito mais literario do que os gregos. Nisso,
estou contra Wolf” (Nietzsche, 5[66] = U II 8b. Primavera-Verao 1875).

Essa digressdo oferece a oportunidade para que consideremos as
consequéncias quase imediatas dessa partilha sobre estudiosos atuando
sob o paradigma da Alterthums-Wissenschaft (a partir do inicio do século
XIX). Durante muito tempo predominaram avaliagdes sobre os trabalhos
de Wolf a partir exclusivamente de seus débitos e contribuigdes para os
Estudos Cléssicos (greco-romanos): admiradores e detratores elencavam
mais ou menos as mesmas fontes de seus trabalhos e refletiam sobre
as inovagodes (ou nao) daquilo que Wolf defendia sobre Homero e a
Antiguidade classica. Desde os estudos de Anthony Grafton, na década
de 1980, contudo, a relagdo dos Prolegomena com os trabalhos critico-
textuais de um tedlogo contemporaneo seu t€m sido cada vez mais
exploradas. A bem da verdade, em alguns momentos de sua obra, o
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proprio estudioso sugeriu que um paralelo importante para sua pesquisa
sobre a historia dos poemas homéricos era o trabalho sobre a histéria
textual do Antigo Testamento, a partir da tradi¢do massorética.” Sua
principal referéncia era Gottfried Eichhorn, te6logo formado — aliés,
como Wolf—em Gottingen, sob a supervisao de Michaelis para questdes
teologicas, e Heyne, para as filologicas. O didlogo entre os Prolegomena e
a critica textual veterotestamentaria ndo parece ter sido nada excepcional
nesse contexto, uma vez que, no relatério de Heyne para a Sociedade de
Ciéncias de Gottingen, isso era indicado sem qualquer alarde (Heyne,
1795, p. 2026). Até o final do século XVIII, esse tipo de didlogo
parece ter sido muito mais comum do que se tornaria depois disso: o
proprio Heyne desenvolveu parte de suas técnicas de critica textual em
didlogo com Michaelis, e as pesquisas sobre o texto biblico de figuras
como Richard Simon, Isaac La Peyrére e, antes deles, Erasmo e Valla,
serviram de modelo para investigacdes filologicas de outros textos da
Antiguidade. Isso ainda valeria até a época de Lachmann, por exemplo,
e reapareceria mesmo nas trocas entre Usener, Wellhausen, Wilamowitz-
Moellendorff e Schwartz.'® O que gostaria de apontar, contudo, é que esse
tipo de didlogo se torna cada vez mais dificil desde que os praticantes
da Alterthums-Wissenschaft assumem e incorporam a partilha proposta
por Wolf, arruinando as bases necessarias para um tipo de compreensao
integrada da Antiguidade.

Os estudiosos sugerem que as motivagdes por tras dessa partilha
seriam o anticlericalismo de Wolf e o desejo de liberar definitivamente

? O fildlogo prenuncia isso desde sua resenha do trabalho de D’Ansse de Villoison
(Wolf, 1791, col. 246), além de fazer sugestdes nesse sentido nos proprios Prolegomena
(Wolf, 1795, p. cl, clxvi, cclxi; [1795] 1985, p. 141, 152, 207). O esbogo de Wolf para
o segundo volume dos Prolegomena também conserva muitos paralelismos entre as
duas tradigoes textuais (Grafton; Most; Zetzel, 1985, p. 220-226). Para mais reflexdes
sobre o tema: Grafton (1981a, p. 119-26; 1983, p. 178-179); Grafton, Most, Zetzel
(1985, p. 18-26); Ferreri (2007, p. 291-296).

10Sobre as relagdes entre estudos critico-textuais da Biblia e aqueles de outras obras da
Antiguidade: Sandys (1908, p. 127-131); Pfeiffer (1976, p. 130); Momigliano (1985,
p. 169-192); Grafton (1991, p. 204-213); Ferreri (2007, p. 102-112); Turner (2014, p.
58-64, 73-80, 112-117, 210-220, 357-380).
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a Filologia de sua posicao ancilar com relagdo a Teologia.'" E isso esta
correto, embora ndo abarque a questdo em toda a sua complexidade.
Wolf estabelece uma nova disciplina para o estudo da Antiguidade,
reivindicando sua centralidade para a formacdo de novas geracdes no
presente: com isso, usurpa o lugar da Teologia e faz da Alterthums-
Wissenschaft uma espécie de religido moderna, mas, a0 mesmo tempo,
da voz a um desejo conflituoso que assombra o seio da Modernidade e
recalca um de seus elementos culturais formadores: a tradigdo judaica.
Houve manifestagdes antijudaicas durante o periodo do Renascimento
e da Reforma, para nem falar do Medievo. Essa resisténcia a aceitar o
“corpo estranho” do Judaismo ndo apenas no interior do Cristianismo,
mas em seu momento fundador, ¢ algo que assume formas violentas
de negac¢do e destruicdo, em variados niveis, durante toda a historia da
Cristandade. Trata-se da relagdo complicada com o Outro, evocando a
lembranga constante de que sua origem nao ¢ sua. Nem seus textos. Nem
sua lingua. Dai o desejo de expurgar da propria cultura — com os meios
que se mostrarem necessarios — qualquer resquicio desse “corpo estranho”.
Segundo a formulagdo supracitada de Wolf, “uma conformagao
mental” naturalmente incapaz de compor obras em prosa num estilo
ao gosto europeu ¢ o que aparece como a justificativa para a exclusao
de “hebreus” (destacados em itdlico pelo autor, alids, como também os
“africanos” e os “asiaticos”, classificados igualmente como “barbaros”),
realcando sua pretensa incompatibilidade com a Europa desejada pela
Altertums-Wissenschaft. A exclusdo encontra sua razdo de ser num
elemento “quase estritamente natural” e corrobora a tentativa de se evitar
o risco da heterogeneidade. Disciplinarmente. Expurgo e pureza.'?
Como adiantei acima, as consequéncias dessa partilha aparecem
quase imediatamente entre estudiosos atuando sob o novo paradigma.
Nas décadas seguintes a publica¢do da Darstellung, consolida-se uma
espécie de idealizagcdo segundo a qual Wolf teria sido o responsavel

' Isso € sugerido por: Lanza (1981, p. 547); Grafton, Most, Zetzel (1985, p. 26);
Leghissa (2007, p. 124-125).

12 Sobre o etnocentrismo constitutivo da Altertums-Wissenschaft: Lanza (1981, p. 547-
548); Bernal (1987, p. 281-294); Porter (2000, p. 273-286); Leghissa, (2007, p. 79-82);
Andurand (2013, p. 85-90).
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por estabelecer um modelo de critica textual tdo inovador que, segundo
as indicacdes bibliograficas de Grafton (1981a, p. 127-128): a obra de
Wolf precisaria ser estudada com ateng¢ao praticamente exclusiva (para
Bancroft, em publicacdo de 1818); s6 entdo teria sido aperfeicoada a
critica superior (segundo Niebuhr, em texto de 1827); mesmo o campo
dos estudos biblicos teria sido transformado por ele (Varnhagen von Ense,
em formulagdo de 1861). Na linha dessa gradual cristalizagdo, a imagem
de Wolf atinge uma dimensao tdo elevada no imaginario filologico da
época que mesmo especialistas chegam a confundir a cronologia mais
simples dos fatos. Num discurso em homenagem a Eichhorn, em 1827,
na Academia de Jena, um filélogo chega a propor a seguinte comparacao:

Lembrai-vos ainda, 6 ouvintes, de quantos e quao céleres
progressos, assim que o temor da verdade foi removido,
fizeram todas as formas daquela conjectura que os criticos
chamam de superior, sob o incentivo e o resguardo
das discussdes de Eichhorn sobre o canone do Antigo
Testamento e os livros apdcrifos, sobre a natureza do canone
entre os judeus egipcios e palestinos, assim como sobre a
origem, composic¢do e autoridade dos livros individuais
contidos no canone. Ele organizou essas discussoes de tal
forma que, 0o mesmo que Wolf providenciou no caso da
“questdo homérica”, também ele providenciou, de forma
ndo diferente, no caso da Biblia (Eichstidt, [1827] 1850,
p- 607).

Testemunhamos aqui 0 momento histérico em que o prestigio
tradicional da Teologia ¢ definitivamente usurpado pela Filologia. Ou
melhor, pela Alterthums-Wissenschaft. Pois trata-se também disso.
Disputas por reconhecimento social e, portanto, direito a investimentos
nas novas institui¢des de ensino que comec¢am a ser fundadas. Tal como
indicado por Grafton (1981a, p. 128-129), depois que os efeitos da pratica
da nova disciplina para o estudo da Antiguidade se fazem sentir, ja ndo ¢
mais possivel dar continuidade a um programa comparatista como o que o
proprio Wolf fizera a partir dos trabalhos de Eichhorn. Empregar material
hebraico para refletir sobre a poesia homérica pareceria um oximoro
por volta de 1840, pois, nesse periodo, a usurpacdo do que restava do
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prestigio tradicional dos hebreus na Europa ja est4 consolidada. Ademais,
com o progresso da pesquisa especializada, esse tipo de comparacao
intercultural comega a parecer cada vez mais uma pratica amadora e
pouco cientifica. Mas isso ndo implica numa condenagdo do tipo de
trabalho escrito por Wolf. Muito antes pelo contrario, ¢ justamente isso
que condiciona seu tipo de recepgdo entre eruditos alemaes e europeus
durante todo o século XIX: afinal, esse aspecto de sua pesquisa parece
simplesmente ndo ser notado, e geragdes debrucam-se sobre seus escritos
sem perceber seu didlogo com a tradi¢do massorética e os estudos critico-
textuais do Antigo Testamento. Nesse sentido, Wolf apresenta-se como o
ultimo dos fildlogos ainda nascido na Republica das Letras; o primeiro
a inaugurar a construcdo da Alterthums-Wissenschaft.

Em certas passagens da Darstellung, o texto deixa-se levar por
uma espécie de inspiragdo e ganha ares de Escritura, com devaneios
oniricos e arrebatamentos agressivos, enquanto estabelece com rigor a
ascese exigida de quem pretende se converter e praticar com ortodoxia a
nova fé. Ao final da longa exposi¢do sobre os vinte e quatro campos que
o nedfito precisa estudar para ser introduzido plenamente a Alterthums-
Wissenschaft — sendo de se destacar que o ultimo deles prenuncia o
que depois se tornard a histéria dos Estudos Classicos —, ¢ em termos
exaltados que o autor evoca

os fins ultimos de todos os esfor¢os — fins apenas aludidos
anteriormente, ora reunidos numa unidade maior —,
aquilo que os sacerdotes de Eléusis chamavam de epdpsia
[Epoptie] ou contemplagdo do que ha de mais sagrado.
As recompensas individuais, oferecidas por nods, tém
relagdo apenas preparatdria com o que ha de se conquistar
aqui e todas as perspectivas anteriores convergem juntas
para o mais nobre dos objetivos, como para um ponto
central. Esse objetivo ndo € outro sendo o conhecimento da
propria humanidade antiga, conhecimento que, partindo
do estudo dos restos antigos, emerge da contemplagdo
de uma formag¢do nacional significativa e organicamente
desenvolvida. Nenhum ponto de vista inferior a esse pode
fundamentar as pesquisas gerais e cientificas sobre a
Antiguidade; e a ele estdo parcialmente subordinados os
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demais, assim como ao objetivo comum que se relaciona
com o conhecimento das obras belas e classicas dos géneros
elaborados pelos antigos, segundo o que se encontra na base
dos chamados Humaniora (Wolf, 1807, p. 124-125).

Formagdo nacional (National-Bildung). Humanidade antiga
(alterthiimlichen Menschheit). Os fins e os meios. A contemplacdo do
que ha de mais sagrado para a Alterthums-Wissenschaft consiste na
formacao da juventude nacional a partir do estudo da Antiguidade. Esse
estudo, segundo o arranjo disciplinar proposto por Wolf, converte-se
numa espécie de religido estatal por meio da qual os povos germéanicos
poderdo conquistar novamente a unidade daquilo que desde sempre ja
lhes falta. Institucionalmente. Retorno e identidade.'

O plano disciplinar de Wolf ¢ publicado em Berlim, em 1807,
na esteira da derrota prussiana para os exércitos de Napoledo na Batalha
de Jena. Afastado de sua catedra na Universidade de Halle, o estudioso
resolve engajar-se na luta que interpela seus conterraneos e — sintetizando
suas ideias sobre o papel que os estudos da Antiguidade ainda poderiam
desempenhar pela Prissia — escreve em poucas semanas sua Darstellung:
a publica¢@o ndo apenas sai em alemao, mas inclui um longo trecho onde
o estudioso justifica a importancia de se recorrer a uma lingua vernacula
para a disseminagdo da mensagem desses estudos para além dos circulos
aristocraticos aos quais até entdo tinham ficado restritos (Wolf, 1807, p.
116-122). Ainda assim, Wolf est4 longe de assumir um posicionamento
democratico no que diz respeito a disseminacdo desses estudos, afinal,
como ele mesmo estabelecera pouco antes, a instrucao intelectual nao
cabe a populaca responsavel pela manuten¢do das condi¢cdes materiais
necessarias ao desenvolvimento da cultura espiritual de sua sociedade
(Wolf, 1807, p. 111). Em sintonia com o proprio tempo, o que ele propde ao
assumir a lingua alema é romper com a pratica tradicional de publica¢des
eruditas em latim, de modo a se dirigir ndo tanto a audiéncia europeia da
Republica das Letras, mas sim ao escol da sociedade de lingua alema. Certos
trechos de sua argumentagao em prol do emprego de uma lingua vernacula

13 Sobre a dimensao religiosa da Alterthums-Wissenschaft: Hummel (2000, p. 134-138,
184-186); Andurand (2013, p. 124-127).
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para trabalhos de erudi¢do contradizem posicionamentos anteriores de
Wolf, mas essas incoeréncias respondem aos acontecimentos extremos
promovidos pela politica externa agressiva da Franga sob Napoledao. Wolf
ndo concebeu sua Encyclopaedia philologica na década de 1780 como
uma disciplina que tivesse relagdes viscerais com a formagao nacional,
mas o contexto historico do inicio do século XIX exige uma mudanca
brusca de atitude: assim precisa ser compreendida sua reivindicacao
de mobilizar a Alterthums-Wissenschaft junto a educag¢do nacional, por
meio da lingua alema. Seria possivel citar aqui as passagens onde certa
francofobia emerge de sua exposi¢ao, como quando faz uma alusao critica
a Querelle des Anciens et des Modernes (Wolf, 1807, p. 110) ou quando
opoe nagdes modernas dotadas de Cultur aquelas que se contentam com
os produtos materiais de sua propria Civilisation (Wolf, 1807, p. 131).

A propria dedicatéria a Goethe, na abertura desse niimero
inaugural da revista Museum der Alterthums-Winssenschaft, coloca a
nova disciplina a servico da futura educacao nacional alema, por meio do
papel modelar que os antigos poderiam desempenhar para a parte mais
distinta de sua juventude. Wolf tem consciéncia de que uma parte de seus
posicionamentos € arriscada, uma vez que o apelo a lingua vernacula e a
sugestdo da necessidade de se unificarem os povos de cultura germanica
sob um Estado-Nagdo podem ser entendidos como perigosamente
proximos de certos pontos do programa revoluciondrio francés. Contudo,
ele faz todo o possivel para evitar esse tipo de confusdo, como quando
afirma, em seu enderegamento a Goethe:

Possam vossa palavra e gesto — vos, o mais digno dentre
nossos grandes — ajudar doravante que vigorosamente
impegamos que o paladio desses saberes seja arrancado da
patria por maos profanas; como alimentamos a esperanga
legitima de preservar assim, pelas gera¢des por vir, uma
heranca imperecivel. Onde quer que se encontre a razao
para isso, seja na natureza de nossa lingua, ou no parentesco
de um de nossos clas primordiais com os helénicos, ou em
qualquer outro ponto, nos, alemaes, mesmo apos tantas
deformagdes, somos os mais aptos dos modernos a nos
harmonizar com os modos do canto e da declamacao dos
gregos [...]. A quem recebeu tanto do sopro divino, parecera
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ainda mais leve o pensamento grave de participar de todo o
culto dos deuses inebriantes.

Nao nos permitais, contudo, descurar a ponto de que,
confundido, o povo se lance nessas orgias sem preparacao
e devocdo, para se perder sob o dominio da embriaguez.
Oferecamos boas-vindas de bom grado a quem de nossos
circulos busque o divertimento e o frescor apds a seriedade
das ciéncias mais duras ou a aridez daquelas simplesmente
mais lucrativas; as boas-vindas também a quem se apresente
como um amador zeloso de tudo o que ¢é belo [...]. Possa o
alemao assim se tornar, e permanecer — sem desprezar o zelo
do simples colecionador erudito e sem espantar o simples
amador de cultura geral — o mais profundo pesquisador e
intérprete da grandeza e beleza que fluem da Antiguidade;
e que ele utilize esses tesouros, nas mudangas que afetam
os destinos comuns, para fecundar o espirito de sua nagdo,
cujos melhores membros, gracas ao estudo das obras de sua
patria, ndo sao de forma alguma despreparados para receber

essa consagracao suprema. (Wolf, 1807, p. vi-viii).

O projeto esbogado aqui ¢ o do renascimento do espirito
germanico, apds as humilhagdes impostas pelos exércitos napolednicos
a Prussia, a partir de uma renovacdo das forgas originarias de sua
cultura nacional. Para isso, Wolf propde um trabalho privilegiado com a
Antiguidade, especialmente com os gregos — que constituem, para muito
além dos romanos, “a mais importante e sagrada na¢ao para o pesquisador
da historia da humanidade” (Wolf, 1807, p. 133-135)'* —, objetivando
colocar pesquisas historicas rigorosas a servigo do estabelecimento dos
melhores modelos de educagao ja concebidos. A Wissenschaft (‘ciéncia’)
aliada a Bildung (‘formagdo’), ou melhor, uma National-Wissenschaft
trabalhando por uma National-Bildung.

A proposta de Wolf encontra eco no plano educacional delineado
e estabelecido por Wilhelm von Humboldt nos anos seguintes (1809-10):

4 No arranjo disciplinar idealizado pela Darstellung para a Antiguidade classica, a
posigéo dos proprios romanos so desfruta de alguma relevancia porque sdo transmissores
da cultura espiritual dos gregos antigos.
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partindo de uma comissdo do governo prussiano, desejoso de se atualizar
em termos tecnologicos e cientificos para fazer frente as demais poténcias
europeias, Humboldt retoma uma ampla discussao sobre o modelo ideal
a ser adotado numa universidade moderna; com contribuigdes de figuras
tao ilustres quanto Kant, Fichte e Schelling, esse debate culmina na
fundacdo da Universidade de Berlim, em 1810, segundo um modelo de
producao do conhecimento capaz de aliar Wissenschaft e Bildung em prol
da futura nagao alema, precisamente na linha do que Wolf reivindica em
seu programa de 1807. Sintetizando um debate complexo dos ultimos
anos, Humboldt implementa uma reorganizacao da educagdo prussiana
e incorpora principios neo-humanistas no programa destinado a educar
a juventude de lingua alema pelas proximas décadas no amor e na
admiracao pela Antiguidade cléssica, principalmente pela Grécia. O mito
da origem grega antiga da Alemanha moderna ganha corpo e comega
a gerar seus primeiros frutos. Décadas mais tarde, caberia a Nietzsche
refletir criticamente sobre a melhor maneira de dar continuidade a essa
obra nas novas circunstancias de entdo, em pleno fin-de-siécle europeu.'
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The meeting that led to this text had broad objectives that brought
together ancient and recent elements. Indeed, memory occupies an
important place in contemporary reflection and philosophy, a field in
which this dimension is relevant and actively exercised as the core of the
practice itself. Philosophy is faced with the model of the sciences and their
crazy flight forward but rooted in a movement of permanent redefinition
on the ground of the previous thought. However, this movement is not
without conflict, and the technique model has advanced to the point of
colonizing entire sectors of the field that should not have given in so
quickly. At a time when the sciences in general, but the humanities in
particular, experience serious problems, this point is critical.
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Indeed, discourses promoting science cover the humanities with
reasons and protocols that empty them. This is what happens in the case
of the usurpation that leads to putting them under the social sciences so
that they fall prey to themes such as “measuring of social indicators” or
the unbridled search for “applicable” or “strategic” developments. The
philosophical dimension related to basic or fundamental research should
explore the tension between the goals and the supposed “strategies”,
often defined in the heat of the enthusiasm for transformation and all
kinds of ephemeral trends that promise high social impact and usually
repeat the latest fashion in the global centers. When this pressure prevails,
philosophy weakens and becomes a justification machine devoid of
epistemological reflection. In this framework, philosophy is a device
with a fiery tone and shaky foundations, closer to declamation on social
networks than to carefully exploring the surrounding world.

Our horizon, then, concerns memory and philosophy and entails
a tension with the sciences focused on contemporary thought and its
implication in current global circumstances. However, what follows
has few circumstantial elements. I intend to analyze some aspects of the
current state of affairs but through an exercise in long-term memory that
appeals to diachrony and inter-epochality as elements that need to be
revalued. I shall dwell on the devices for approaching the past and analyze
the question of philosophy and its times. On this basis, I shall provide
some examples of the transtemporal availability of philosophical ideas.

Far from the presumably immediate utility of the “strategic
trends” and their effect of philosophia ancilla scientiae, this look at the
role of memory will show its value in going beyond the given through
the appeal to the past and its double value of “cultural other”, given that
we no longer inhabit the coordinates that ruled it, and at the same time of
“cultural origin”, given that it preserves the marks of the first institution
of meaning that has resulted in the present.

Let us begin by briefly mentioning the methodological framework
of zones of dialogical tension that animates this reflection. This approach
emerged as a response to the limits of the traditional devices to account
for issues that contradicted the most widespread historiographical models.
Specifically, the philosophies of the so-called minor Socratics appeared
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as an archipelago of strong positions that challenged the vision that I
have not found better defined than in the widely read The Greeks, by H.
Kitto. There (1951, p. 11) he says: “I have tried not to idealize, though I
deal with the great men rather than the little ones, and with philosophers
rather than rogues. It is from the mountain tops that one gets the views:
and rogues are much the same everywhere — though the Greek rogue
seems rarely to have been dull as well as wicked”.

Why from the mountain tops? Are there necessarily mountain
tops? If we replace the voices silenced by a mountain-top-seeking
tradition, do we not find rather strong networks of intellectuals in dialogue
“on the plains™? The notion of zones of dialogical tension tries to capture
this diversity. This task is not easy since we have done something different
for centuries. Under the influence of Hellenistic doxography, the history
of ideas has often been thought of as a long movement in which each
thinker replaced his master while training his continuator. At the same
time, historiography appeals to teleological models — or denies them
altogether — in its account of the historical movement.

The last century followed the main lines of the nineteenth
century associated with the conversion of history into a scientific field.
Fragmentation broadened by the multiplication of specific areas on
increasingly specific periods. This path led to the need to compensate
these movements to make possible historical-philological studies based
on a less partialized explanation of these processes. To this end, the history
of successions and teleological visions must take a back seat and allow
other aspects to manifest themselves.

In ancient philosophy, this is clear in the case of the Socratic
philosophies. This area was practically exiled from the twentieth century
studies, which shows the limits of internalist or textualist approaches.
Those approaches assume that philosophy must focus on the hermeneutics
of self-contained ideas in particular works. Its main task is elucidating
their meaning, with the context as a mere horizon. This view left many
issues aside that were addressed through the outline of “zones of dialogical
tensions” since the formidable interaction between diverse, relevant
figures of the Socratic circle that prompted a stunning circulation of ideas
led to a revision of the traditional devices. The triad of Socrates, Plato,
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and Aristotle conceals other philosophers such as Antisthenes, Aristippus,
Euclid, Aeschines, and their circles, who nourished the discussion within
this broad group. In this sense, philosophy was born as a highly polemical
and dialogical space, not as a building on mountaintops with dialogue as
a tool easily controlled by a single voice. Hence, philosophy arises from
the collision between perspectives that should not be omitted by focusing
on criteria and parameters of later times. We must pay special attention
to the problematic fields, the controversial relationships between ideas,
and the reciprocal transformation of different positions (e.g., Field, 1967;
Kahn, 1998, p. 2 ss.).

This change of methodological perspective went hand in hand
with a search for theoretical foundations for this approach, which is
quite relevant within contemporary thought. Indeed, many strands
in various traditions address the problem of the history of ideas with
different exegetical patterns. The English school, represented by Quentin
Skinner (2007), was particularly concerned with the pragmatic dimension
of discourses, paying attention to the text as a speech act. It aims to
reconstruct a statement’s linguistic framework to reach its author’s
intention against any idea about the text’s autonomy or the reduction to
the context. For its part, the German school, associated with the work of R.
Koselleck (2004), and also Guilhaumou (2004), Valkhoft (2006), Bodeker
(1998) and the Begriffsgeschichte, took the semantic path, pointing out
that concepts do not have a stable basis but rather constitute records
of transformations over time. Conceptual history makes it possible to
capture long-term networks to study horizons of meaning that explain
the appearing of certain statements and not of others.

With equal attention to the discursive realm, the French line, which
can be glimpsed in the work of M. Foucault, J. Derrida and P. Rosanvallon,
prioritizes the production of statements, as is clear from Foucault’s
approach to epistemes, which will later be associated with discursive
practices, as formal structures of meaning producing typical articulations
within an epoch without continuity with the previous and following ones
(Martiarena, 1994; Flynn, 1994). Attempts to combine the three strands
as variants of intellectual history are inevitably linked with a discursivist
bias that prevents the study of non-discursive aspects of the past.
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Bourdieu’s approach provides a broader framework that appeals
to the notion of field as a social space of influences and exchanges between
figures who struggle to take possession of the symbolic capital around
which the field is organized. Each member uses their resources according
to their “habitus”, i.e., the system of expectations and dispositions
regulating the field intervention. The notions of symbolic capital, the
establishment of hierarchies, positioning strategies, criteria of legitimacy,
tendencies towards domination, and redefinition of the field’s norms
are essential in this view and help to describe intellectual interaction
(Bourdieu, 1989; Bourdieu; Coleman, 1991). However, Bourdieu’s
structuralist constructivism has drawbacks, derived, on the one hand,
from its adoption of what has been called the “dominocentric’ aspect, that
confers excessive weight to the notion of domination (Corcuff, 2009; Pels,
1995), and on the other, from a tendency, inherited from structuralism,
to reduce the individual to the collective, despite the elements of the
habitus as a factor of individualization.

Between discursivism and quasi-empiricist structuralism, we
can find the theories of the imaginary, a notion coined by Castoriadis
to account for the set of meanings instituted by a given social space
(Castoriadis, 1998; Paoloni, 2004). It is worth mentioning that Husserl’s
phenomenology offers the concepts of tradition and institution of
meaning. The generative approach related to the last period of Husserl’s
production focuses on historicity. It provides developments to think of
the past, e.g., the concepts of Urstifstung, Nachstiftung and Endstiftung
alluded to in #15 of the Crisis of the European Sciences to account for
Western thought and its movements of weakening and recovery of the
original institution of meaning (Marsico, 2023). Also, the notion of
Denkergemeinschaft explored in Supplements XIII, XXIV and XXVIII
involves significant contributions to describe the philosophical dialogue
with the past, the task of the philosopher, and the nature of philosophical
communities (Inverso; Marsico, 2023). Recent developments in this
strand, including those of Marc Richir, significantly contribute to
contemporary historiography.

On the other hand, the modern refusal to attribute an epistemic
character to scientific controversies began to weaken. Authors such as
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Rescher (1977), Pera (1992), and Dascal (1995), among others, argued,
appealing to rhetoric or pragmatics, in favour of this view, which led
to further studies on the notion of controversy and its positive role in
science and philosophy, against the previous perspective that stressed
its negative impact on knowledge (e.g., Machamer; Pera; Baltas, 2000).
However, as they concentrate on isolated or one-off controversies, most of
these works fail to construct a consistent approach to studying historical
transformations of philosophical thought.

Within this framework, the Konstellationsforschung, devised
by Dieter Henrichs to account for the interaction of thinkers in a
Denkraum, 1.e., a space of thought, with tools to explain the emergence
of philosophical problems in connection with life situations and debates
(Mulsow; Stamm, 2005). It has some shared points with Foucault’s ideas
but addresses peculiar situations and particular cases that are blurred in
approaches that prioritize structures or long-term movements.

The Konstellationsforschung is theoretically embedded in
sociological concepts, as emerges from the very notion of “constellation”
and its Weberian echoes, and thus combines this strong imprint with
historiographical purposes. On the other hand, its development is
associated with studies on the beginnings of German idealism. It relies
on unpublished materials testifying to personal contacts between the
agents of a theoretical space. For this reason, it is not intended as a
general historiographical method, as it excludes, due to the limitation
of testimonies, Antiquity and a large part of the Middle Ages, which are
nevertheless of vital importance and provide weighty examples of this
type of theoretical exchanges. In this map of relative distances, the notion
of a zone of dialogical tension takes its place, gradually specifying and
refining the devices at play. In all these readings, the question guiding
the research is the relationship between the concepts we use to think
about the present and project the future and the past sediment that shapes
and conditions them.

On this basis, the question involves giving an account of the
material we use to do philosophy and explaining what governs the
discussion between different thought platforms. Again, how to make
sense of a discipline that does not conclude univocal paradigms, in the
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style of those that guide the various stages of the sciences, but grows
arboreally or rhizomatically in the multiplication of differences, i.e., in
the proliferation of different and generally incompatible perspectives.
Ultimately, it is a question of explaining, in an era that tends to call for
taxative answers and cumulative processes, in what lies the legitimacy
of the permanent questioning that pierces all that tries to be established.

I will omit here the description of the relative position of the
notion of zones of dialogical tension within these current discussions on
historiography and the philosophy of history. It suffices for us now to
underline that it aims at building the hermeneutic map of a theoretical field
and therefore refers to a zone, to the controversial — or uncontroversial
— bonds relationship between diverse views, which is behind the notion
of tension, as well as to the logic of reciprocal transformation between
them. For this reason, it refers to dialogue. Sometimes this dialogue
occurs at one point, but at others, it goes through time on a diachronic
basis. We are now concerned with the latter case.

Philosophy involves a series of reflexive movements, each with
specific difficulties. Philosophy reflects on itself in the making of any
concept since tradition operates in every new approach. Any thought
that claims to be totally new renounces the set of ideas which makes it
safe from the mere iteration of commonplaces or the presentation of old
views as novel ones. But above all, the most radical philosophies always
include a self-definition regarding the previous soil and the distances
with other projects with similar goals.

On the other hand, philosophy reflects on itself differently
when it becomes a history of philosophy. The lengthy discussions
on the philosophical nature of this practice are well known. Still,
they are often fed by elements that obscure understanding of their
essential features. Indeed, the history of philosophy requires a series of
philological tools which, because of their own rules, are often confused
with the methodological dimension itself. The reference to a historical-
philological method is intended to make history and philology ancillae
philosophiae, stressing their instrumental aspects. However, it produces
the opposite effect and deprives the history of philosophy of the reflective
space it deserves to choose its method. If philosophy neglects this point,
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it renounces one of its cores since the method makes explicit the ways of
focusing on its object and the connection of notions within the approach
and should not be confused with its tools. Ergo, the method cannot be
diluted in instrumental aspects and, given that it is much more than this,
the fusion of history and philology does not make up for it.

It should be noted that this confusing perspective does not weaken
the effectiveness of the history of philosophy and its capacity to produce
results. On the contrary, in some ways, it has promoted them. The growth
of studies in this sphere is evident if we look at its development during
the last two centuries. However, this effectiveness, as often happens
with technical productivity, destroy the questions about the theoretical
grounds of this kind of approach, the way it addresses its object and how
it organizes its outputs. A philosophy of history is behind every dialogue
with the past, and its obliteration condemns the history of philosophy to
“technical” functioning, thus raising doubts about its philosophical nature
precisely because the tools have taken control of the whole practice.

This confusion has another vital consequence that affects the
history of philosophy. It relates to philosophical temporality. The first
dimension of philosophy’s reflection on itself implies trans-temporality,
which makes available to the philosophers all the previous outcomes.
Thus they are free to dialogue with their predecessors without any
restrictions other than the care to notice the peculiar origin of each
one. However, the alteration of priorities leaves history and its logic in
the foreground so that trans-temporality succumbs to periodized time.
Thus, periodization quickly fragments the history of philosophy, and
each period closes in on itself by appealing to criteria that make sense in
history but are not a priority — and in some cases are counterproductive
— in the case of philosophy.

Trans-temporal reading is recategorized as an exceptional
connection or an anomaly suspected in advance of “historical-philological”
carelessness, as opposed to the work of the scholars neatly confined to
the textual hermeneutics of their period of expertise. The classical
dispute between Friedrich Nietzsche and Ulrich von Wilamowitz about
the origin of Greek tragedy or the criticism against Heidegger, Derrida,
and Deleuze, among others, for their alleged historical carelessness,
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extends to the whole range of philosophical receptions. From this soil
emerges the difference between philosophy and philosophy’s history,
with curious effects, such as the one that arises from considering the
latter “mere history”. Hence, the hermeneutic works about authors from
the past are undervalued. In contrast, other similar results that limit
themselves to contemporary discussions appear a priori as the avant-
garde and future of the discipline without regard for their real relevance
since the underlying conception of philosophical temporality establishes
an impassable frontier. Once again, let us note that this is the result of
substituting the method for tools.

On the contrary, the history of philosophy should not abandon the
question of perspective, which is inseparable from adopting a method:
from where does one interrogate the past? With what hermeneutical
horizon does one search for, choose, discard, organize and enunciate what
is said about the philosophy of the past? This implies questioning the
orientation of one’s own practice without reducing it to simplifications
that appeal to tools or current parameters of academic accreditation.
Insofar as we always have interpretative profiles, these must be explicit,
assuming that all history of philosophy is philosophical and presupposes
a philosophy of history that the philosopher who looks at the past adopts
as the horizon of every search.

This is the best response to a process less clear than that of
the separation or independence of areas. Indeed, the sciences are
detachments of natural philosophy; psychology arises from philosophical
anthropology, etc. Hence, it is usual to conceive of philosophy as a mother
that incubated disciplines that matured and became independent. Still,
the 19th century and its scientific redefinition of history advanced in a
process that obscured these processes and parasitizes reflection on its
method, weakening it. This does not mean that history is not an aid to
understanding some important aspects but that it cannot be an obstacle
to the questioning of fundamental philosophical issues.

If this is the case, most of the boundaries imported from other
disciplines become blurred and leave the realm of the history of
philosophy strewn with other problems and challenges. It is interesting to
note here that the synchronic, diachronic, and inter-epochal dimensions
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merge as aspects of the same transtemporal availability of philosophical
ideas. Thus, studying certain ideas from the past is a mood of the study
of ideas in general that can be brought into the present as a part of the
same practice. Studying ancient, medieval, or modern philosophy also
involves drawing on contemporary ideas in the same way one draws on
the past to create new concepts that feed the same field of knowledge. The
epoche of historicizing parameters also makes it possible to liberate the
future or pro-tensive dimension of philosophical exploration by leading
it to assume its role in the future philosophy. Past, present and future
thus become the soil of ideas and not their prison, their incarnation and
not their tomb.

Let us take three examples to illustrate what we mean by
considering the diachronic dimension, which implies the connections
within an epoch or period, for example, between archaic, classical,
Hellenistic or late-antique processes, which beyond differences are
usually considered part of the same temporal realm, and the inter-epochal
dimension, which deals with several of them at the same time. Studying
cynicism, which will be our first example, implies dealing with a field
of problems that concern a group with certain shared ideas and a series
of associated practices established in a diachronic plexus. It involves, to
begin with, the classical and Hellenistic periods. Antisthenes’ cynicism
and the relationship with Stoicism bring into play different intellectual
scenarios or zones of dialogical tension that vary and provide different
horizons to this phenomenon. Cynicism diachronically inhabits dynamic
zones of dialogical tension. In this framework, important hermeneutical
questions arise: whether it is a hairesis or a bios, the demarcation of its
leading figures and its fundamental theses.

In this sense, every synchronic study also inhabits diachrony, and
interepochality must be thematized on its horizon. Indeed, some topics do
not appear without a horizon of diachrony. The well-known testimony of
Diogenes Laertius (6.41) depicts Diogenes the Cynic brandishing a torch
while shouting anthropon zeto, hastily turned into a sort of complaint
because “there are no more men”. The diachronic dimension, on the
contrary, leads to the polemic about immaterial entities and the dispute
between Plato and Antisthenes about the Forms witnessed by Simplicius
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in the famous “I see the horse but not the horsehood” (FS, 948) and
continued by Stilpon of Megara in his argument about the vegetable
designed as an objection against Plato’s theory of Forms and its eternal
intelligible entities (DL 2.119). When Diogenes brandishes the torch, he
holds a metaphysical position which, on the other hand, plays a part in
the dispute about the supposed cynical limitation to a way of life. This is
a central point related to diachrony, which affects how the past dialogues
with the future. If these disputes were open, the contemporary naif allusion
that seeks in Plato a synthesis of ancient thought is called into question.

The same is true of the papyrus that leads to the reconstruction
of dystopian political ideas in Diogenes’ Republic. Many passages seem
whimsical and obscure if we lose sight of the tradition of unrealistic
positions of Aristophanes, Isocrates, Antisthenes, Plato and several other
influential political ancient authors (Mdrsico, 2019). In this diachronic
horizon, the rejection of the techniques and institutions and the adoption
of the community of women and children make sense. Again, diachrony,
understood as a dimension of zones of dialogical tension, shows what a
textualist approach overlooks.

However, beyond diachrony, the case of the Cynics also illustrates
interepochality. On the one hand, the category of “cynic” not only took
on different meanings in the later tradition both in the philosophical and
extra-philosophical field, but it is a particularly interesting case because
its association with a particular way of life has since Antiquity raised the
question of a proto-cynicism or a cynicism before cynicism in ascetic
variants of all kinds. Pythagoreanism and even shamanism, which has
been seen as the soil of the Socratic figure, are thus linked to cynicism,
even projecting cross-cultural variants, as in the testimony of the
encounter between Onesicritus, a cynic that was a member of Alexander’s
campaign, and the Hindu gymnosophists. The cynical “prequels” make
up a network that sheds light on the history of cynicism.

On the other hand, the later variants of Dion of Prussia, Bion of
Boristhenes and Teles, as well as the Roman version that goes as far as
Julian the Apostate, have a place in this inter-epochal range. The medieval
and Renaissance versions also entail relevant aspects, as in the case of
Lorenzo Valla, and their continuation in Erasmus, Thomas More and the
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curious reception in Luther, as well as the enlightened versions of Diderot,
Rousseau, and Sade, as a prolegomenon to the contemporary variants in
which the Frankfurt School, Sloterdijk, Foucault and Onfray stand out.

It is possible to “pull the cynical thread” and show a significant
strand within the history of philosophy. This combination brings
together in the category of cynicism the boldness of parrhesia and the
shamelessness of the false enlightened culture, stressing contrasts that
were present in Antiquity and were later reissued in different manners.
Hence, from Diogenes’ denunciation to the weariness caused by the
futility of that denunciation, according to Sloterdijk, contrasting traits
related to the same basis coexist under this category. Indeed, they cannot
be reduced to evolution because all these aspects were already present
in Greek origin.

At the same time, cynical ideas are pretty appropriate in
contemporary thought. For instance, the statement that our age expresses the
cynical reason because knowledge of the mechanisms that move the world
does not awaken any significant action in the line of Sloterdijk’s proposal
has been highly influential. This may seem at first sight different from the
missionary way of life of the early Cynic, but it illuminates the parasitic
aspect of his practice that the ancient adversaries have already noted.

An inter-epochal study allows all these cynicisms to illuminate
each other and helps to escape simplifications that exhaust the richness of
this phenomenon or apply a self-serving restriction that focuses only on
its fragments. Each new map of a tension zone represents the dialogues
within it, which change over time but keep the marks of its origin as a
Husserlian Urstiftung. Therefore, to take the contemporary cases we
have mentioned, cynicism plays a role in Adorno and Horkheimer’s
critique of instrumental reason, becomes a case of parrhesia in Foucault,
a reaction to the failure of critical theories in Sloterdijk, and a model for
the popular university in Onfray. Although these views may seem quite
different, they all have cynical traits.

As a second example, we can mention the case of Platonism
and its inversions, which go back to the very moment of its emergence
and have not ceased to occur. Antisthenes and the Megarics were severe
adversaries of Plato in Antiquity, which show to what extent Aristotle was
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on the Platonic path. Later Neoplatonism and its medieval and modern
variants, with their different critical lines, developed this view. And also,
the definition of the contemporary canon between the 18th and 19th
centuries and the models of Nietzsche, Hegel and Heimlich in the 19th
century had Plato’s figure at the forefront. And, of course, Nietzsche,
Heidegger, Levinas, Deleuze, Sloterdijk, and the speculative realists, to
name but a few offshoots, compose a wide range that crosses philosophy
trans-temporally and influences new philosophies. It is interesting to note
that in the case of the new realisms, self-perceived as the philosophy of
the 21st century, they return to classical ideas to make them the material
of future thought.

Our third example belongs to ancient political philosophy and
points to a curious case outside the mainstream. No one can accuse
Xenophon of being a think tank within the intellectual environment of
any era nor of having attracted fame for being its staunch critic. Yet, the
legacy of his ideas produced a relevant inter-epochal discussion. His
Hiero reflects on the monarchy, exploring if it can overcome its main
problems to conquest legitimacy and recognition by means of public
policy reforms. Unlike many other texts that were even more important
in Antiquity, this text did not disappear. It reached the Renaissance and
became a widely read and appreciated text. Likewise, it passed through
modernity in a comfortable second place until the late 19th century,
when Xenophon fell into disgrace and respect was changed into scorn.

It was several decades before the Hiero was brought back into
the limelight precisely because he was chosen as the interlocutor of an
inter-epochal dialogue. Leo Strauss produced an interpretation that he
shared with Alexandre Kojéve, giving rise to an interesting discussion
that impacted contemporary political philosophy (Marsico, 2014). What
is significant in this case is that this exchange did not take Xenophon’s
dialogue just as a broad horizon but was really based on the exegesis of
that ancient text.

Xenophon’s scheme remained in place, which shows that his
diagnosis is still fertile to account for persistent political problems
related to the question of government and its link with the community.
The change in the relative position of connected perspectives in different
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fields over time forms the zone of inter-epochal tension that sheds
reciprocal light on these perspectives. Thus, Hiero’s issues are linked
to Kojeve’s challenges concerning the GATT, which is at the origins of
the European Union, and, on a quite different sphere, to the attempts at
populist legitimation in Latin America during the last decade, which
turned out to be much more complicated than it seemed.

In all these cases, different aspects are emphasized that can be traced
back to Greek soil. They traverse the history of philosophy, forming
diverse combinations within a zone of inter-epochal dialogical tension
in which past and present, but also future, touch each other. Indeed,
this range of interpretations allows us to see the nexus between them in
this transtemporal connection since past and present are fundamental to
comprehend the future, and only based on the three elements together
is it possible to address the question of the identity and destiny of
Western civilization. In the long term, two and a half millennia are
quite a short period, and these problems have undeniable similarities
despite all their differences.

The same is true of Platonism, its renewals, and inversions. It
also happens with Aristotelianism and its influence at very different
times, with Hellenistic philosophies and their diverse modes of dialogue
with modernity and contemporaneity, and with Socratic philosophies
that so many times can converse with the avant-gardes of the 20th and
21st centuries, as happens, for instance, in the case of the new realisms.
Hence, all this leads us to affirm that philosophical temporality operates
in the synchronic, the diachronic and the inter-epochal realms as its
own sphere, and these dimensions should be explicitly addressed by the
historiographical method.

In sum, why is it important for philosophy to foreground the
temporal dimension? Beyond its intrinsic relevance as a subject, it is
important for philosophy itself. Its unfolding can be viewed as a set of
multiple zones of dialogical tension that frame the exchange of ideas at
a given moment and vary as new problems and ideas attract the attention
of intellectual groups and their environments. In this movement, the
three dimensions of time are decisive. The past includes the sedimented
memory of the origin and its institution of meaning that is associated
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with the identity of a tradition; the present offers the still point that
surrounds, affects and is affected by the philosopher, and the future
entails the aspirational direction pursued in thinking and desired as the
goal of every action.

These elements are not always present in reflection. Much
less are they in balance. Therefore, they do not provide the necessary
framework to enhance that reflection, leading to crises that affect the
theoretical dimension. As Husserl’s phenomenology noted, every crisis
has aspects linked to the temporal perspective. In these circumstances,
the past becomes insignificant, precisely as something that is simply
gone, or becomes a burden because it has lost its connection with present
concerns and goals and arouses only feelings of dissatisfaction, remorse
and lack; the present falls short of expectations and is experienced as
painful, chaotic, and meaningless; and the future appears so uncertain and
potentially obscure that it becomes overwhelming. This threefold recipe
for the anguish that applies to individuals and also to communities insofar
as they are higher-order personalities can only be addressed by bringing
time into the foreground. A philosophy without time is an exercise in
the emptiness that does not know where it comes from, where it is and
where it is going.

An additional aspect should be added to the case of the past and
its value for philosophy. The past is something that is no longer at hand.
We only have indirect access to very small fragments of it. In that sense,
the past is an “other” of us and our life in the present. When the past is
not only a question of diachrony referring to events close in time, within
our time but also implies trans-epochality, the otherness multiplies. Now,
by its nature of otherness, the past makes it possible to highlight the
differences with the present and to make visible aspects that cannot be
grasped from within, i.e., in the present, given that they are normalized
or naturalized to the point of invisibility. Without leaving one’s own,
the features of one’s own are difficult to see. On the contrary, with the
exercise of perspective and distancing, their features become perceptible
in the kind of experiences that are usually associated with travel and
knowledge of other cultures. Thus, the cultural other gives the other but
also enriches the understanding of one’s own, combining the elements
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of the self and the other as fundamental elements of an open experience
of the world in all its aspects.

But at the same time, the past of tradition is the very origin of
the institutions of meaning insofar as they carry the original institution
that holds the identity and goals of a community. If this is so, the past of
one’s own tradition is never simply an other that refers to the difference.
Still, it simultaneously entails the sameness that enables us to understand
the present and to glimpse the future as connected elements. Therefore,
the past involves the experience of the other and at the same time the
experience of identity in a way that no other destiny of our thinking can
fulfil. No outward gaze, whether global or intercultural, can supplant the
exercise of dialogue with this combination of sameness and difference that
only the past can provide. For this reason, the transhistorical dimension
should be included in the method of philosophical historiography.
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When I was in graduate school the majority of scholars who
studied Socrates were students or colleagues of Gregory Vlastos. They
were developing a coherent moral philosophy that they could attribute
to Plato’s early Socrates, whom they identified with the historical
Socrates. This line of research focused on Socrates as a distinct figure
in the history of philosophy, comparable to other moral philosophers,
and was conducted mainly within departments of philosophy. The
recent publication of the second edition of the Bloomsbury Handbook
of Socrates shows the continuing vitality of this line of research.

During the same period, Leo Strauss presented another approach
to Socrates. In contrast to Vlastos, who studied at Harvard, Leo Strauss
studied at the University of Hamburg, during the period of philosophical
ferment in interbellum Germany. Rather than seeing a philosophical
system in Socrates, Strauss saw him wrestling with nihilistic challenges
to morality such as those he saw in Europe in his own lifetime. While
Vlastos brought Socrates into line with contemporary Anglo-Saxon
analytic moral philosophy, Strauss brought him into relationship with
the crisis of modern thought in continental Europe. While Vlastos was
making Socrates familiar and comfortable for young American students,
Strauss was making him unfamiliar and problematic, but infinitely deeper.

Plato’s Socrates was absolutely central to Strauss’ thinking about
the relationship between the philosopher and society, not only in the
ancient world but throughout the entire history of western philosophical
writing. But he did not neglect Xenophon’s Socrates. The revival of
interest in Xenophon’s Socratic writings was a special project of his:
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he wrote two books on Xenophon’s Socrates and another on his Hiero,
along with articles on Xenophon’s other writings. Here the contrast with
Vlastos is striking.

Both of these scholars offered bold, dramatic, and counter-
intuitive theses. Both of them, in a strange way, were esotericists: Vlastos
held that Plato had scattered a coherent moral philosophy into his early
Socratic dialogues, and Strauss held that he had scattered subversive
notions throughout his writings. One difference: while Strauss offered
a theory to explain why a philosopher might write esoterically, Vlastos
never explained why Plato failed to present Socratic philosophy in a
systematic way.

One of Strauss’ main contentions was that philosophers had
to be careful with their words, both in order to avoid persecution and
out of consideration for the good of others. As if to confirm the danger
of persecution, non-Straussian academics made it very difficult for
Straussians to publish articles or obtain University positions, unless
they concealed their thoughts. I found Strauss’ writings infinitely more
engrossing than most other writings, but I did not find them completely
persuasive. After publishing one “Straussian” paper, and receiving some
unjustified criticism, I chose a different direction.

You know that we have come a long way when a scholar like
Malcom Schofield quotes Strauss with approval, and when Strauss’
characteristic methodological doctrines — always focusing on the literary
character of the composition, distinguishing the characters from the
author, allowing for irony, even perverse irony, ignoring the forest to focus
on the moss on a single tree — have become integral parts of the general
scholarly toolbox. To my mind, they have become too widely accepted.
It is perilous to make far-reaching claims on the basis of a single word or
sentence or to offer counter-intuitive interpretations without canvassing
the alternatives. It is a mistake to treat compositions as timeless works,
unconnected to their time and place. That approach was not so unusual
in Strauss’ time, but it is untenable today.'! As we used to say in Chicago,
“He makes Plato better than he really is.”

! Both of these criticisms, by the way, apply equally well to the Vlastonian school.
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Today, there is an explosion of research on Socratic studies. To
my mind, the most significant frontier is Xenophon’s Socrates and how
to bring him into relation with Plato’s.? There is abundant evidence that
Xenophon read Plato and responded to him throughout his writings. If
not Plato’s very first reader, Xenophon is the first writer we know to
have engaged seriously with Plato’s Socrates. How do we understand
this engagement? There is certainly profound disagreement: Plato’s
Socrates is a theoretical and speculative thinker; Xenophon’s Socrates
eschews useless speculation, offers pragmatic teachings on moral issues,
and offers disquisitions on subjects like architecture, perfume, battle
configurations, and household management. Despite the contrast, we can
bring these sources into relation if we focus on the personal dimension:
how do the two Socrateses affect their interlocutors? What ideational and
emotional obstacles do they encounter, and how do they overcome them?
How do the two Socrateses differ in their views on virtue, the emotions,
and happiness? How far did their disagreements about the relative value
of the active life and the contemplative life go? How do their divergent
teachings relate to their divergent portraits of Socrates as a personality?
While Plato’s Socrates has received a great deal of attention on most of
these matters, Xenophon’s has not. Further clarification of his views is
not only a major desideratum in its own right, it will also help shed new
light on Plato’s Socrates.

This kind of project needs to place the texts within a larger
framework of Athenian literary culture. How did the views of either
Socrates relate to other views in the cultural world of fourth century
Athens? As examples of persuasive rhetoric, how does Socratic literature
compare to the whole range of extant rhetoric? How does Xenophon’s
Socratic historiography, and Plato’s occasional nods in that direction,
compare with historiography generally? How should we understand
Xenophon’s reactions to Plato, and Plato’s less common reactions to
Xenophon? Were they rivals, enemies, or teammates? Xenophon’s
responses to Plato clearly imply an overlapping audience. How do Plato

21 do not wish to under-emphasize the fascinating challenges and opportunities offered
by the so-called minor Socratics, even if it is much harder to compare fragments than
entire compositions, or the importance of the pseudepigrapha.
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and Xenophon seek to affect the opinions and attitudes of this common
audience? How did they balance apologetic aims with the effort to outline
a compelling view of human aspirations? What about their relationships
with other literary actors?

Any project of interpretation requires careful attention to the
tone of the conversations and of the compositions as a whole. Irony
remains a central concern among interpreters, but what exactly does
irony mean in the Socratic context? How does it differ from the more
narrow phenomenon known in Greek as eironeia? Is the irony of Socrates
the character the same as the irony of Plato or Xenophon the writers? Is
irony the right word for either phenomenon, or should we be thinking
in terms of spoudaiogeloion, hyperbole, provocation, sarcasm, or other
modes of speech?

Associated with this is the question of how literally to treat the
statements of Socrates. I find this particularly pressing when dealing
with Xenophon’s Socratic writings: when Xenophon’s Socrates says
that sophrosuné cannot be distinguished from sophia (Mem. 3.9.4), does
he mean to say that they are the same thing? If so, does he mean that
literally? Is every form of sophia a form of sophrosuné or is sophrosuné
a subset of sophia? In Memorabilia 4.6.7 Socrates equates sophia and
epistemé. Does that mean that sophrosuné is also identical to episteme?
In Memorabilia 4.4 Socrates claims that dikaiosuné is identical with to
nomimon, while in Symposium 3.4 Callias suggests that dikaiosuné is
the same thing as kalokagathia, and Antisthenes affirms it unequivocally.
Does that mean that fo nomimon is kalokagathia? How literally are
we meant to take these seemingly hyperbolic equations and other
philosophical pronouncements? How much philosophic precision can
we demand from them in the case of a writer who rarely shows great
interest in philosophic precision?

These are the questions that I find most urgent in Socratic
studies today, and I am sure that others would have many more to add.
To address them requires philological and philosophical labor on many
different aspects of Socratic literature. It will require an immense number
and variety of collaborators to shed light on the literary, semantic,
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philosophical, conceptual, historical, emotional and other aspects of this
fascinating literature.

Socratic reception has taken a huge step forward with the
publication of Brills Companion to the Reception of Socrates.> With
Socrates, reception begins early: since he wrote nothing, all our evidence
about him, including the writings of Plato and Xenophon, is, in effect,
reception. But no less important than the reception of Socrates as a
literary figure, is the influence of Socrates on his circle of friends and
admirers. These writers show Socratic influence not only when writing
about Socrates, but in all their writings. Plato’s Letfers and Laws, and
Xenophon’s historiographical and other writings, all fall within the
compass of Socratic studies, because they were composed by members of
the Socratic circle. As Noreen Humble has argued,* an historiographical
work like Spartan Polity can be investigated as a piece of Socratic
literature. As Anthony Ellis has shown,’ one can discern Socratic
influence by contrasting what is common to Plato and Xenophon with
what appears in previous historiographers.

And aside from the immediate Socratic circle of early and
late Socratic writers, the ripples of influence spread outward to other
contemporary writers who, if not in the Socratic circle, nevertheless
were in the Socratic orbit. That includes, at the very least, figures as
diverse as Aristophanes, Euripides, Isocrates, and Aristotle. Aristotle
is a particularly valuable resource for dialogue with the Socratic
compositions. Greek literature of all kinds addressed the same ethical-
political issues that Aristotle addressed in his Ethics and Politics, but no
literature shares more of the same concerns with Aristotle than Socratic
literature. His Rhetoric contains invaluable information about Greek
culture that sheds light on this literature as well. There is much to do,
and the papers in this collection offer exemplary studies that point the
way to further illumination.

3MOORE, C. Brill s Companion to the Reception of Socrates. Leiden; Boston: Brill, 2019.
* HUMBLE, N. Xenophon of Athens: A Socratic on Sparta. Cambridge: Cambridge
University Press, 2021.

5 ELLIS, A. A Socratic History: Theology in Xenophon’s Rewriting of Herodotus’
Croesus Logos. Journal of Hellenic Studies, v. 136, p. 73-91, 2016.
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