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RESUMO

Resumo: Nesta dissertagdo propomos estudar as inscri¢cdes gregas de Epidauro e as curas
contraintuitivas promovidas no templo de cura em mesma cidade pela divindade Asclépio por
meio de suas hierofanias. Temos como objetivo analisar dentro do imagindrio grego a doenga
como um caminho para a promog¢do da satde e curas contraintuitivas, bem como evidenciar,
dentro da teoria do Sagrado de Eliade, tudo o que envolve a questdo de mito, rito, hierofania,
divindade e sagrado/profano no contetido das inscri¢des. Para chegarmos a esse objetivo,
percorremos um caminho analitico que visou estudar a espiritualidade peregrina, religido,
medicina encantatoria e a palavra como poder de cura, esta tida, por metonimia, como a voz

da divindade nos rituais de incubagao.

Palavras-chave: Inscri¢des de Epidauro, Asclépio, doenga e cura, espiritualidade e saude,

sagrado e profano.



ABSTRACT

Abstract: In this dissertation we propose to study some Epidaurian Greek inscriptions and its
contra-intuitive cures promoted at the healing temple in the same city by the god Asklepius
through of his hierophanies. We aim to analyze within the Greek imaginary the sickness like
the path to the health and contra-intuitive cures, as well as to put in evidence within the
Theory of Sacred of the Eliade all that evolves the questions about: myth and rites,
hierophany and divinity power, and sacred and profane in the contents of the inscriptions. To
reach this goal, we go through an analytical path that aimed to study the pilgrimage
spirituality, religion, enchantment medicine, and the word as healing power, who is

metonymically as the voice of divinity in the rituals of incubation.

Keywords: Inscriptions of Epidaurus, Asclepius, disease and cures, spirituality and health,

sacred and profane.
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TEXTOS E ABREVIACOES

Para o texto grego, seguimos a edicdo de R. Herzog, Wunderheilungen von Epidauros,
publicada em Philologus, supplementband XXII, Helf III, em 1931. Em adigdo, para auxiliar-
nos, quando necessario, as espinhosas lacunas do textuais, dispomos do aparato critico,
empreendido pelos proprios editores, que observaram as multiplas opgdes textuais dadas por
outros estudiosos, como ¢ o caso de Gregis (2017). Para a citagdo do texto das inscriptiones
Epidauri, seguimos a nomenclatura IG IV com a adigdo do numero da inscri¢do e sua coluna.
Parte dos textos gregos e latinos estdo citados de acordo as suas respectivas edigdes presentes
na plataforma PERSEUS. Todas as inscri¢des citadas foram retiradas da plataforma PHI
Greek Inscription da Cornell e The Ohio State University'. Para o texto Avesta citamos o
original bacado na plataforma TITUS?. Ja no que concerne os textos do nérdico antigo,
citamos o original disponivel no VOLUSPA.ORG?®. Outras edigdes de textos literarios citados
nesse trabalho seguem a indicagdo na bibliografia. Para os demais textos, usaremos as

seguintes abreviacdes:

E.-E Edelstein, Asclepius: A Collection and Interpretation of the Testimonies I-II,
Baltimore: The John Hopkins University Press, 1945.
FGE Further Greek Epigrams, ed. por D.L. Page, Cambridge, 1981.
G M. Guarducci, Epigrafia greca 4, Rome 1978, 143-66
GP Gow-Page (GPh, HE)
HE The Greek Anthology, The Hellenistic Epigrams, ed. by A.S.F.Gow and D.L.
Page,Cambridge 1965

IG Inscriptiones Graecae (Berlin 1873-)

H. R. Herzog Wunderheilungen: Die Wunderheilungen von Epidauros,
Philologus, supplementband, XXII, Heft 111, 1931

K.-A R. Kassel-C. Austin, PCG (Poetae Comici Graeci ), vol. VII

Pf. Pfeiffer, R. ed. Callimachus. 2 vol. Oxford, 1949-51.

P. Mil. Papiri della Universita degli Studi di Milano
P.Oxy. Papiro Oxirrinco
SEG Supplementum Epigraphicum Graecum (Leiden, 1923-).

1 epigraphi. packhum.org.
2 http://titus.uni-frankfurt.de
3 http://www.voluspa.org/



Para as nomenclaturas diversas, temos:

Gr. Grego

Scr.  Sanscrito

Av. Avéstico

N.Av Novo Avéstico
Nor. Nordico

Nota

Todo o estudo aqui executado acerca dos autores gregos e latinos serdo executados em
seu texto original € com nossa propria tradugdo, exceto aquelas apontadas em nota, seguindo a

premissa de que:
gratius ex ipso fonte bibuntur aquae

com mais gosto, quando desde a propria fonte, dgua ¢ bebida

(Ovidio, Epistulae ex Ponto, 3, 5, 18)
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1 - INTRODUCAO E PRELUDIO METODOLOGICO

1.1 - INTRODUCAO AO TEMA PROPOSTO

Por meio desta dissertagdo, propomos aqui trabalhar a questdo iGuota nas inscriptioni
Epidauri, com o intuito de entender a visdo substancialista de o que vinha a ser, aqueles que
peregrinavam a Epidauro em busca das terapias contraintuitivas, a partir da hierofanias do/no
sagrado, as nog¢des de saude/cura e doenga, sagrado e espiritualidade.

Essa nossa pesquisa comegou de maneira oposta ao que se 1€ aqui. Inicialmente, as
nossas leituras nos guiaram ao estudo da divindade Asclépio nos Novos Epigramas atribuidos
a Posidipo de Pela (Il a.C), subsistente no P. de Mildo, se¢do tematica iopaticd®. Essa
pesquisa havia sido acolhida para no Programa de Pés-graduagdo em Ciéncias das Religides
(PPGCR), da UFPB, linha de pesquisa de Literatura e Sagrado. Contudo, em vista do livro 7/
fiori campestri di Posidippo: ricerche sulla lingua e lo stile di Posidippo di Pella, de
Margherita Maria Di Nino (2010), resolvemos volver a nossa pesquisa para as Inscriptioni
Epidauri, (IG TV* 1. 121-128) que, apesar de serem mais antigas em termos de descoberta,
continuam tanto quanto aos epigramas de Posidipo de Pela sendo pouco estudadas.

Deixando maturar o P. de Mildo, do qual empreendemos a primeira tradugdo em lingua
portuguesa a ser publicada, aumentamos com as Inscriptioni Epidauri um campo maior de
estudo, ndo mais acerca do campo privado ptolomaico. Essa decisdo de trabalhar as inscrigdes
locadas em Epidauro possibilitou-nos, de modo consequente, um leque maior em termos de
pesquisa acerca do entendimento sobre as noc¢des de satde/cura e doenga, sagrado e
espiritualidade, no universo helénico

Por conseguinte a isso, mesmo pouco conhecendo os testemunhos inscripcionais em
Epidauro, ainda que estudantes das inscricdes gregas e seu modus operandi, bem por
Guarducci explicitado®, tomamos uma via em que a rota mais segura era o (re)comegar a
entender sobre tudo aquilo que respeito dizia a espiritualidade e satde, curas e doengas na
antiguidade, mormente no século IV-III a. C. Para tanto, em meio a tantas dividas que, por
certo, ¢ o sapientiae initium de tudo’, como indicador de nossos caminhos, seguimos os

ensinamentos de Pindaro, que educava hineando:

4  Epigramas AB 95-101.
5  GUARDUCCI (1967-1978)
6  Em tradugdo: inicio da sabedoria.
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KeAadnoad’ Buvoug

‘Ounpov [0€ un tpijrtov kat’ apoaitov
i0vteg, AJAA” dAJAoTpiong av’ intmolg,
gmel o[ T]TavOV appa

Moo Juev.

Fazei entoar [ ... ] os hinos,

mas sem que pela longa trilha de Homero
percorram, nem sequer sobre as éguas de outrem,
visto que o alado carro

[..]Musa[...]..]

Todo o acumulo de dados angariados ao longo das ultimas décadas provou ser
necessario ndo apenas avangar nos estudos inscripcionais e arqueoldgicos, mas também de
modo igual no entendimento cultural e substancialista a respeito da religido, espiritualidade e
saude do homem grego — com base no corpus previamente aqui selecionado. Nao obstante a
quantidade de materiais coletados nessas décadas, de fato ainda permanecemos na penumbra
parcial acerca desses questionamentos, dado a auséncia passada de estudos sobre o tema que
propomos aqui. Nao por menos a poetiza israclense Tal Nitzan traduz em seu poema “w»¥m
nnp 8 [Um milimetro para a saida], versos 9-16, o nosso sentimento inicial do porqué

empreender essa nossa investigagao:

[...]
2707 PW 2OW1-NIRA2
77an XD XY
YR P NINRI X7
Rpiisialeiat Ryl

732 DY ONTIRY I PR
0BT TR2 ANIR 7207 2R
— ANIX W37 ,ANIX YUY

27 iR o

Nas marés

de um quarto estranho
[ela] vaga um milimetro
pra saida e volta um metro.

7 Pindaro, fi. 52h Snell-Mahler
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Como posso, assim sem peso,
trazé-la pro lado aceitavel.
Salva-la, escorraga-la —
daria no mesmo®.

Esse poema de Nitzan nos ¢ bastante claro: muito embora intentemos elaborar
pesquisas que tendem a ser esclarecedoras para os conhecimentos humanos, em vista ao
pragmatismo da (p6s-)modernidade, presa aos grilhdes de um pensamento tecnocéntrico, 0s
resultados obtidos nas pequisas das ciéncias humanas parecem ndo abrir precedentes para
aquilo ao que muitos acham necessario ao que chamam de vida, levando-nos, portanto, a um
metro atras, enquanto damos um passo milimétrico avante.

No que concerne ao estudo do tema nas areas de Estudos Classicos e Ciéncia(s) da(s)
religi(3o/0es), nota-se, paulatinamente, um aumento do exame dos canones greco-latinos,
pondo a margem os rebentos inscripcionais que muito podem dissertar com relagdo a
espiritualidade e a religido. Existem poucos textos que tentam empreender uma pesquisa em
que o canone serve de apoio para textos pouco usuais, especialmente como aparatos
elucubradores da cultura e religido. Em vista disso, para o seu avango natural, essa pesquisa
ndo seguiu aquilo que o canone quis relatar de maneira substancial, e sim o que primeiro nos
revela o conteudo das inscrigdes, mesmo que fragmentarias. Para dar seguimento a esse
processo, nos abstemos quanto possivel daquilo que comentam os estudiosos sobre o tema, €
deixamos os textos se expressarem por si.

Foi exatamente respaldado a partir da caréncia investigativa sobre o assunto referente
as doengas e curas, espiritualidade e saude no contexto inscripcional que decidimos
concentrar os nossos estudos nas inscri¢des de Epidauro. Mesmo que ndo tanto em evidéncia
quanto ao canone grego, as inscricoes de Epidauro podem gerar dados preciosos para a
compreensao daquilo que os peregrinos entendiam por espiritualidade e religido, e doenga

como caminho para a cura.

8  Traducdo a partir das versdes em inglés por guilherme Gontijo flores, com auxilio de Tal Nitzan. cf.
https://escamandro.wordpress.com/2015/02/11/tal-nitzan-poemas-ineditos/ Acesso em 17/09/2018.
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1.2 — DA REVISAO DA LITERATURA EPIDAURIANA

Tocando no assunto da caréncia investigativa, convém nesse passo, antes de
adentramos nos objetivos desse trabalho e suas relevancias, empreendermos uma revisao da
bibliografia da literatura epidauriana — que ndo necessariamente no todo serdo usadas.

Neste passo inicial, que trata de nossa revisdo de literatura, ser-nos-ia impossivel
registrar toda sorte de livros e artigos que abarcam a religido e espiritualidade grega. Primeiro
porque ndo existem tantos livros que tratam direta e exclusivamente da espiritualidade grega,
embora ocorra o oposto com a tema “religido grega”. Impossivel ser-nos-ia também ainda
registrar a0 menos uma pequena parcela em poucas linhas de os autores gregos e latinos que
tratam de espiritualidade, bem como daquilo que estamos a estudar. No entanto, como
proposta metodologica de usar a fonte para falar da fonte, muito destes autores serdo,
consequentemente, ao longo de nossa leitura/escrita requeridos para melhor argumentar
acerca de espiritualidade, satide e doenca na antiguidade, o que ndo compete em uma revisao
literaria a todos descrever.

Todavia, enquanto nos apartamos em sublinhar os fragmentos de textos arcaicos e
classicos para destacar a espiritualidade em contextos multiplos, convém-nos decerto anotar
os textos teoricos que nos hao de servir como teoria fundamentada para o desenrolar de nossa
pergunta problema, e bem como acerca do que nos propomos a trabalhar. Assim, aqui multi
sunt vocat, pauci vero electi [muitos sdo chamados, poucos, em verdade, (sdo) escolhidos]’
para neste estudo revisitar as inscri¢des gregas de Epidauro, visando, logo, uma investigacao
sem excessos'’, e cultivando uma pequena, mas prospera seara académica' Deste modo,
como proposta de construcao revisional da literatura, que trata exclusivamente das inscri¢des
de Epidauro, seguimos o axioma ovidiano de que grandes quantidades, muitas delas as
melhores, surgem de pequenas unidades, constituindo, desse modo, um rio com filetes de
muitas nascentes'.

Neste recolher dos melhores filetes, entendemos que toda revisdo tende a abstrair uma

provisdo daquilo que nos propomos a estudar. Eis, entdo, que, para tal, aqui seguiremos os

9  Matheus, 22, 14.

10 Catao 2.6.

11 Tal como bem nos adverte Virgilio, Gedrgicas 2. 412, de que: Laudato ingentia rura | Exiguum colito
[ Louva as ingetas propriedades, | Cultiva uma pequenal].

12 Ovidio, Remedia Amoris, 97-98.
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modos das abelhas (apis more modoque)®. Isto ¢, imitaremos (ou tentaremos), no curso de
nossa metodologia, para obtencao do conhecimento necessario a pesquisa, o modelo suave do
esvoagar das abelhas que, ordenadamente, buscam apenas as pequenas e mais melifluas gotas
de néctar nas fontes mais puras e confidveis'®. De modo igual as abelhas, nesta revisdo de
literatura procuramos o mesmo esvoagcar, a fim de ndo (re)cair no erro excessivo em sempre
scegliere fior da fiore", ou melhor, realizar uma rigorosa sele¢do qualitativa de tudo ao nosso
redor que possa se tratar das inscri¢des de Epidauro.

Dado esse adentrar em campo de antemdo ja semeado, para empreender uma rigorosa
selecdo de dados empiricos, colhemos as revisdes a partir de trés prismas: a) teses e
dissertagdes, quer elas nacionais quer internacionais; b) revistas nacionais e internacionais,
cujos artigos e ensaios tratam sobre a tematica anathematika e iamata; e c) livros nacionais e
internacionais, os quais investigam questdes relativas ao culto e rito, espiritualidade e tudo
quanto possivel acerca de espiritualidade grega nas inscrigdes de Epidauro.

Em termos de Brasil, pouco encontramos acerca das inscrigdes de Epidauro. Em
pesquisa apurada aos documentos do banco de teses da Capes, dos trabalhos mais recentes,
certamente destaca-se a dissertacdo de Kock (2012), intitulada “Os santuarios de Asclépio:
expressoes arquitetonicas, sociais e religiosas nos séculos V, IV e 11l a.C”. Nessa dissertacao,
a autora investiga o espago dedicado ao Deus Asclépio em regides distintas da Grécia, os
santudrios de cura, os usos destes pelos sacerdotes e a cura em seu interior, 0S peregrinos € os
motivos pelos quais estes rumavam aos santuarios De mais a mais, Koch'® estudou ao todo
dez santuarios ao longo da Grécia, tendo como proposta a tentativa de “melhor descrever os
ritos” presentes em cada santuario.

Em seu capitulo segundo, a autora versa resumidamente acerca do culto de Asclépio, o
mito e as tradi¢cdes nas cidades cujos santudrios existiam. Trata-se, portanto, de um breve
apanhado de informagdes para situar o leitor as questdes relativas a divindade cultuada, a
cidade e o santudrio. Em adicdo, no capitulo seguinte, o mais interessante para 0 nosso
trabalho, Koch versa sobre “[...] a cura e o apoio religioso em uma sociedade em

transformagdes™'’. Outrossim dos dados empiricos colhidos para apresentar o contetido

13 Horacio, 4.2.27. Em tradug@o: a guisa de abelha. Outra variagdo pode ser lida em Séneca, Epistula ad
lucilium, 84.3: apes [...] debemus imitari [as abelhas devemos imitar].

14 Calimaco, Hino a Apolo II, 110-113. Puro aqui no sentido de seleto.

15 Em traducio: escolher a flor das flores.

16 KOCH, 2012, p. 14.

17 Idem, ibidem.
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historico e arqueoldgico dos templos, Koch'® ainda aponta elementos importantes com relagdo
aos caminhos trilhados pelos peregrinos em busca da cura nos santuarios, além do trajeto e
organizacdo de certos procedimentos ritualisticos em Epidauro, tornando-se, assim, um
material primoroso para a nossa pesquisa e nosso capitulo segundo.

No Brasil ainda contamos com a dissertagdo "Sonho e cura: o culto de Asclépio em
Epidauro entre os séculos IV e II a.", de Feitosa (2014). Em seu escrito, o autor aborda as
inscri¢des de Epidauro por meio do campo da historia e arqueologia. Destaca-se aqui o “seu”
insight de Epidauro como um espago onirico, ainda que ndo o tenha explicitado sob a
perspectiva espiritual e substancialista do sagrado para descrever como as curas eram
pensadas numa visdo pluridimensional do ser. Feitosa desenvolve uma excelente sintese do
plano arqueologico de Epidauro em seu capitulo terceiro, como uma revisdo do trabalho de
Melfi (2007) I santuario di Asclepio in Grecia I e Kavvandis (1881). Por meio dessa revisao,
Feitosa tece consideragdes acerca das mais importantes construgdes no Templo de cura de
Asclépio em Epidauro, como o Edificio E ou Stoa, o proprio Templo e sua topografia, o
Tholos, o Abaton e o Asclepeion®. Feitosa acredita que a compreensdo "deste tipo peculiar
de espaco" (Asclepeion), onde as inscricdes estavam localizadas, "¢ uma contribuicdo
fundamental para entender o sentido da doenga, da cura [...]"*° para as pessoas que acola
peregrinavam, o que certamente trata-se de um pensamento bastante assertivo. Sem embargo,
ao longo de seu trabalho, cremos ndo haver concretamente uma observagdo acerca do que
seria o sentido de doenga e cura no amplo quesito da espiritualidade grega® - uma vez que
esse nao € o objeto do trabalho.

Com relagdo a sua base tedrica, o autor anota a sua influéncia da literatura eliadiana e
a nogdo de Sagrado®, mas, como bem destaca em seus apontamentos metodologicos, optou
por trabalhar, ao que ele chama de “nova compreensdo de Eliade”, os trabalhos de Yi-Fu

Tuan, Amos Rapport e Susan Colen, que versam sobre questoes relativas ao “espaco fisico e

18 KOCH, 2012, p. 14.

19 Cf. FEITOSA, 2014, p. 66-79. Em adigdo as questdes arquitetonicas, utilizaremos aqui também o
interessante trabalho Recké chramy IV. stol. pi. n. 1. —jejich architektura a vyzdoba [Templos gregos do séc
IV a.C: sua arquitetura e decoragdo, por Katefina Sedlarova (2014)

20 FEITOSA, 2014, p 15.

21 Koch (2011 e 2012) chega mais proximo dessa nog¢do de espiritualidade a qual nos propomos a trabalhar,
sendo, portanto, um importante fio entre tantos fios que nos guiam na entrada do labirinto das questdes
epidaurii .

22 FEITOSA, 2014, p 61.
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externo” na historia/arqueologia®, mesmo incindindo nas ideias substancialistas de Eliade
sobre Sagrado e Profano.

Passando agora para a literatura internacional, destacamos a tese de doutorado
“AcBéveln kot Ogpamneio ota lepd Tov Ackinmov: Mia yvoocioky tpocéyyion” [Doenca e
Tratamento nos Santuarios de Asklepios: uma abordagem cognitiva], empreendida por
Olympia Panagiotidou em 2014. Nessa tese grega, interessa-nos aqui o seu capitulo terceiro,
em que a autora trata do porqué os homens acometidos por doengas peregrinavam em direcao
ao templo de cura em Epidauro. Nesse capitulo em especial, Panagiotidou destaca tanto a
posicao do pensamento grego com base em sua literatura, quanto a perspectiva da ciéncia
moderna (cognitiva) na investigagdo das questdes que giram em torno das doencas e
tratamentos em Epidauro. Trata-se de comparagdo entre a tradi¢do e modernidade em termos
de espiritualidade e saude (medicina). Noutro ponto, embora o posicionamento cognitivo
ressalte mais as paginas de sua tese, assertadamente a autora compreende que a decisdo de os
gregos irem de encontro ao templo, com intuito de alcangar a recuperagdo de alguma
morbidade, dar-se-ia por meio de um motivo cuja “kivntipla SOVHVOLUN Y10 QVTHV TV OTOPACT)
Atav N eAmido” [for¢a motriz para essa decisdo era a esperanga]® de recuperagdo, o que,
decerto, podemos observar segundo a perspectiva inscripcional, inclusive da transi¢do do
pensamento interior do paciente em apartar-se da medicina logica para a encantatoria — devido
a ineficécia delas para com as doéncas incuraveis (?).

Para Panagiotidou, a esperanga ¢ um dos principios motores dos ritos deambulatorios,
e também o processo de retorno da consciéncia dos homens as tradigdes miticas mais antigas
sobre a cura. Em adicao, como a autora bem nota, os gregos arcaicos e classicos, por meio de
um imaginario e/de necessidade, “teivouv va avtilappdvoviotl Tovg 0VTONG TOVG MG KOVOVG
va  eovtalovior Kot vo mopdyovv vEoug Opopovs, Otav M opykn mopeio  aivetot
umhokapiopévn” [tendiam a perceberem-se como capazes de imaginar e produzir novas
estradas quando o curso inicial parece bloqueado]®, transmutando, assim, as mais ominosas
intempéries da vida. Em vista disso, restava apenas ao homem peregrino o ad libitum®® para o

destino ao qual ele realmente quereria percorrer, ausente de saber aquilo que os deuses

23 FEITOSA, 2014, p 14-15.

24 PANAGIOTIDOU, 2014, p. 137.

25 Iden, Ibidem, p.138.

26 Cassiodoro, Variae, 3, 17, 4. O termo latino significa, em esséncia, a nogdo de a escolha, tanto no sentido
genérico quanto especifico.
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tenham resguardado para eles”. Partindo desse principio basico, que abordaremos em nosso
capitulo terceiro, com apoio, em parte, do que lemos em Panagiotidou, ¢ mister compreender

de ante mao a premissa de que

otav M avOpAOTIVN 10TPIKY TEYVN ATOSEKVVOTOV OVOTOTEAEGLLATIKY YWPIS va
TpocPEPeL Kapio gukarpia yia avéppwon, 1 Betikn| (agentic) okEYn ATOUIKNG
EMAOYNG kol opdong 0o emnétpene otovg aobeveic va  OpAOTIGTOVV
EVOALOKTIKG LOVOTIATLO ST PMVTAG TNV EATTIO0 TOVC.

quando ao humano a arte médica provou ser ineficaz, sem oferecer qualquer
oportunidade para a recuperacdo, o pensamento positivo da escolha e agdo
individual permitiria aos pacientes visualizar caminhos alternativos, mantendo
a sua esperanga®.

Outra tese preciosa para o nosso trabalho ¢ a tese de Makara (1992), intitulada The
sanctuary at Epidauros and cult-based networking in the Greek world of the fourth century
B.C. Nesta tese, a autora aborda, em seu capitulo segundo?®, diversos aspectos sobre Epidauro
e o culto de Asclépio, trazendo evidéncias arqueoldgicas e literdrias, as relagdes de network
entre a economia, a sociedade a religido e religiosidade, e politica entre os santudrios de
Asclépio na Grécia antiga. Noutro momento, Wall (2001), no capitulo segundo, secdo
segunda, tece uma apreciagao acerca dos milagres nas inscrigdes e Epidauro. Entrementes o
seu trabalho aborde a relacdo entre os médicos (fisicos) hipocraticos e o culto de Asclépio,
ainda assim colhemos algumas referéncias interessantes acerca da relagdo entre esses médicos
e os sacerdotes que participavam das curas no templo em Epidauro.

Outra tese importante ¢ a de Wickkiser (2003), intitulada The Appeal of Asklepios and
the Politics of Healing in the Greco-Roman World’. Em seu trabalho, o autor tece anotacdes
preciosas e criteriosas acerca dos limites da medicina e o desenvolvimento do culto de
Asclépio na antiguidade, especialmente em Epidauro e Atenas, visando a popularidade do
culto desde as pristinas tradigdes e a popularidade do culto e desenvolvimento das terapias em
prol da satde nos templos de cura, Wicckiser anota a demanda da divindade e as técnicas e
casos cronicos tratados nos santudrios, e, além disso, as questdes mais ambiguas no processo

de cura em Epidauro, no que concerne o culto, a terapia de incubagdo e sua datacao

27 Como bem advertia Horacio, Ode 1. 11.1-3.
28 PANAGIOTIDOU, 2014, p.138
29 MAKARA, 1992, p. 3-8
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Finalmente, e ndo menos importante, destacamos a recente tese de Ferris (2018),
Connecting the mind and body in ancient Greek medicine, cuja investigacao, segundo o autor,
a “greek medicine and healing shrines in antiquity and focused on the issue of the mind-body

»30 Muito embora Feris

connection and how this phenomenon was understood in antiquity
pesquise as pragas que acometeram Atenas entre 430-425 a.C, a sua tese serve-nos aqui como
um aparato imprescindivel quanto a ilustragdao da visdo dual corpo-mente no que respeito diz
a questdo do sono e sonhos, ritos de incubagdo, bem como todo o fendmeno fisico e mental
acerca da cura.

Citadas as dissertagcdes/teses, partamos, entdo, para a revisdo dos artigos a nivel
(inter)nacional. Dos artigos sobre o nosso tema, o palco € um pouco mais complicado do que
as teses e dissertagdes, em especial no Brasil — para dizer o minimo! Nao obstante a isso,
como Nil tam difficilest quin quaerendo investgari possiet [nada tao dificil € que querendo
ndo possa ser investigado]’', a todo pano logramos éxito ao encontrar alguns artigos
especificos sobre o tema™. Dentre esses poucos artigos, destaca-se Asclépio, o deus-herdi da
cura: seu culto e seus templos, de Koch (2011), cujo escrito viria ser, pouco tempo mais tarde,
o seu trabalho dissertativo acima mencionado. Neste artigo, a autora comenta algumas
questdes pertinentes acerca do mito de Asclépio (lenda, nascimento, morte), bem como a
propagacao do nome e poténcia curandeira da divindade, tanto em Epidauro quanto em outros
locais estratégicos da Grécia antiga. Noutro ponto, a autora abarca estudiosos consagrados,
que versam sobre a questdo das doencas, curas e tratamentos nos centros de curas de
Epidauro, entre eles Burkert (1983). Noutro ponto ainda, para além da explicagdo do mito e
do espago em Epidauro, Kock destaca o papel e importancia da atividade médica ao longo dos
santuarios da Grécia antiga, descrevendo Epidauro como um “centro espiritual e cultural”, no
qual os homens iam tanto para purgar em si mesmos 0s sentimentos - o teatro ¢ um excelente
exemplo —, quanto para tratar de conhecer a si mesmos, como em busca das terapias metanoia
e nooterapiai, mediante cujas curas eram dadas “ao juizo e intervengdo divina™*’:

Dos artigos em periddicos internacionais, observa-se um numero ndo tao expressivo

quanto ao nosso tema, ainda que se comparado ao que temos no Brasil. Dentre os artigos que

estudam a temadtica idmata em Epidauro, podemos destacar os trabalhos de Dillon (1994) The

30 FERRIS, 2018, p. i.

31 Heatontimoroumenos, 675

32 Petronio, Satyricon 45.11 Plenis velis destacam a necessidade de empenhar-se a0 maximo em determinada
operacao.

33 Cf.IGIV?1.122. XXXVI
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Didactic Nature of the Epidaurian lamata, em que o autor observa os ritos iniciais para a
processo de incubagao, bem como tudo quanto possivel sobre as questdes que giram em torno
do comecar - desde a peregrinacdo — ao terminar o processo terap€utico dos doentes em
Epidauro. O autor apresenta ainda [todas] as questdes mas ambiguas e, noutro ponto,
elementos preponderantes que complementam aquilo pesquisado por Wickkiser (2003) em
sua tese, a saber, o culto e o desenvolvimento de uma medicina terapéutica no Templo de
Asclépio em Epidauro.

Gesler (1993), em Therapeutic landscapes: theory and a case study of Epidauros,
Greece, estuda aspectos e ideia de geografia humanistica, cultural, estrutural e todo o
principio que envolve as curas holisticas no caso de Epidauro. Esse estudo de Gesler nos ¢
primoroso pois, ao longo de suas paginas, o autor expde os pontos arqueologicos e
geograficos mais importantes do Templo de Epidauro, servindo como um complemento dos
trabalhos de Melfi (2007) e Kavvandis (1881), bem como um instrumento para entender o
itinerario deambulatorio nas imediagdes do Templo.

No que respeito diz a relagdo entre a medicina logica e a idmata, destaque damos ao
artigo. La medicina Hipocratica y los lamata de Epidauro, de Del Barrio Vega, M. (1993).
Ladeado com Wicckiser (2003), esse artigo tece uma preciosa comparacao entre o iatros € 0s
sacerdotes do templo de Asclépio, observando os papéis de cada um na cura dos enfermos.
Outro artigo, agora o de Ongelle-Lise (2015), intitutalo 7he Religion in Medicine: an
exploration of healing through the examination of Asclepius and the Epidaurian lamata, bem
explora a crenca das pessoas no deus Asclépio como verdadeiro médico para as curas
impossiveis, opondo-se ao iatros hipocratico.

Em complemento ao que sabemos sobre a incubagdo, tema esmerado por Deubner
(1900) em sua obra De Incubatione, destacamos os textos de Barrenechea (2016) Sanctuary
inluente in classical representation of incubation: the motif of the witness awake, e de Graf
(2005), Incubation, como excelentes aparatos para o estudo do processo ritualistico da
incubag¢do nos templos de cura em ambitos privados, analisados a partir das inscri¢des gregas
e da literatura grega em geral. Como um complemento para estes dois estudos, ressaltamos o
artigo de Btaskiewicz (2014). Healing dreams at Epidaurus. Analysis and interpretation of
the Epidaurian lamata, em que a pesquisadora aborda as teorias, a veracidade e a
autenticidade das inscri¢des iamata para além do desenvolvimento do fendmeno e trabalho

terapico dentro do centro de cura. Noutro ponto, a autora também anota questdes
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concernentes a arquitetura, a iconografia e a literatura epigrafica sobre os centro de cura em
Epidauro, visando entender como ocorria o processo iamata no santuario de Asclépio.

O hungaro Gyorgy (2015), em Az epidaurosi Asklépios-szentély gyogyulasi feliratai.
Vallastudomanyi Szemle (Os episodios de cura da epidemia santuério de Asclépio). Revisdo de
Ciéncia Religiosa) tece uma revisdo bastante interessante acerca dos episodios de cura
registrados nas inscrigdes de Epidauro. Numa perspectiva oposta a substancialista vista no
artigo acima, temos Panagiotidou (2016), em ‘Asclepius’ Myths and Healing Narratives:
Counter-Intuitive Concepts and Cultural Expectations’, em que a autora trabalha a
perspectiva das curas e narrativas a partir de uma perspectiva cognitiva, bem como se observa
em sua tese de doutoramento, citada nos paragrafos acima.

Interessante ¢ notar o trabalho de Wojciechowski.(2016), The differences between the
healing stories from Epidaurus and from the Gospels Biblica et patristica thoruniensia, em
que a autora tece comparacdes sobre o processo de incubag@o e curas entre o que lemos ao
longo das literaturas cristds e grega, mostrando-nos o qudo se deu e se da a transmissao
cultural entre os povos indo-europeus, principalmente em termos de conhecimento de
milagres por parte do Sagrado. Ja Hostterminen (2013), em Asklepios’ drominkubation — ett
ritualperspektiv (Incubacdo de sonhos de Asclépio: uma perspectiva ritual), intenta
empreender uma reconstrucao e andlise dos sonhos e incubagdes em Epidauro a partir das
inscrigdes IG 1V?, além de escritos de autores como Aristides. Convém destacar aqui que
Hostterminen entende, tal como n6s mesmos, que “Behandlingen av patienterna i Asklepios’
helgedomar har tolkats som en slags tidig form av mind-theraphy eller holistisk medicin” [O
tratamento dos pacientes nos santuarios de Asclépio, interpretado como uma forma inicial de
terapia da mente ou medicina holistica]**, e que, para que o homem pudesse gozar de boa
saude, “sinne och kropp var i balans med varandra och naturen” [a mente e corpo (precisava
estar — grifo nosso) em equilibrio entre si e com a natureza]®.

Em (in)conclusdo, podemos destacar, em primeiro turno, que (nao) nos restam muitos
trabalhos, entre estes teses e dissertagdes, que venham a trabalhar, especificamente, as
questdes concernentes as curas no Templo de Epidauro sob o viés da espiritualidade e saude
grega, mediante os apontamentos do rito incubatdrio, das curas milagrosas, em amplos
campos disciplinares, passando desde a arqueologia, cognicao, etnografia e literatura cléssica,

sendo estudos preciosos de (re)interpretacdo da literatura epigrafica. Em segundo turno,

34 HOSTTERMINEN, 2013, p. 9
35 Idem, Ibidem.
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poucos sdo também os artigos e livros sobre o tema, ainda que maior em numero que os
trabalhos primeiros mencionados. Entrementes essa fragmentagdo de trabalhos sobre o nosso
tema, ainda assim logramos éxito quanto a observacao de alguns conceitos chave que irdo nos
auxiliar no decorrer de nossa dissertagdo, que sdo eles: corpo-mente integrados na satde e
doenca; curas de carater contraintuitivos; relagdo homem-divindade ¢ os caracteres
anatematicos; € espago onirico como um reflexo do sagrado.

Diante dessas conceitos chave, podemos conceber uma maneira distinta de abordar a
questdo de o porqué os gregos peregrinavam ao santuario € de como pensavam a questdo da
doenga como uma via para a cura de doengas do corpo-mente, buscando a harmonizacio de
seu ser como um todo. Portanto, mediante o supramencionado, essa pesquisa, aliada com as
literaturas descritas, se apresenta como contributo para o aumento de conhecimento sobre o
tema, agora no ambito das ciéncias das religides, segundo a perspetiva da espiritualidade
como um processo de manutencdo da satde, e seus multiplos campos disciplinares

associados.

1.3 — OBJETIVO DO TRABALHO

O propdsito de nosso trabalho visa investigar e inferir o modo com o qual os gregos
peregrinos de Epidauro possivelmente, em parte, entendiam o conceito de doenga e cura. Isto
posto, nos termos que medram essas questdes, a pergunta motriz desta pesquisa se revela
assim: poder-se-ia considerar que, na espiritualidade grega, a doenca era tida ndo apenas
como uma moléstia biopsicoldgica, mas como um caminho pelo qual os homens podiam
seguir rumo a sagrada transcendéncia (incubag@o) e cura corporea, bem como para a busca da
manuten¢do da satde e/ou prevencao de novas doengas?

Importante € notar que, diante das revisdes literdrias acerca das curas em Epidauro,
bem como das questdes arquitetonicas e arqueologicas sobre o templo e as inscri¢des, nada
lemos em especificos escritos académicos em relagdo a no¢ao de que a doenca ¢ um caminho
para a cura aos gregos peregrinos de Epidauro. E, portanto, na tentativa de empreender uma
(re)interpretacao da classica interpretagdo teorica das inscri¢des de Epidauro que nosso estudo

se revela relevante academicamente.
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Tendo em vista isso, esse trabalho tem por objetivo principal interpretar, de maneira
substancialista, algumas inscricdes de Epidauro no rol dos IG 121-124, apontando em suas
linhas, acobertados por leituras outras, a busca dos homens gregos pelas curas
contraintuitivas, pela espiritualidade e manutencdo de toda e qualquer moléstia
biopsicologica. Por meio disso, seguimos quatro metas para o desenvolver do escopo central
da pesquisa

Nosso primeiro objetivo procura estudar especifica e exclusivamente a teoria do
Sagrado de Eliade (1965), tendo em vista as nogdes basicas de espago sagrado e profano,
hierofania/epifania e divindade, e do mito e ritos — cultos. Eliade seve-nos aqui como uma
base para a nossa interpretacao sobre a espiritualidade e a religido nas inscri¢des de Epidauro,
estes que serdo analisadas propriamente no capitulo ultimo dessa dissertacdo. Em adigdo,
dentro do primeiro objetivo, para sustentar todo o conjunto do tema do sagrado, contamos
com a mitologia e arquitetura sagrada. Estudaremos, portanto, o mito de Asclépio e alguns
pontos arquitetonicos basicas sobre o seu templo de cura em Epidauro como uma cidade-
cosmo e axis mundi para a cura de doencas.

Sobre o mito, ele serd visto como o cerne da religido e do principio da espiritualidade
grega antiga em Epidauro. Primordial para o entendimento daquilo que se entende por cura
contraintuitiva, ele ¢ tido a partir do encantamento divino por meio das hierofanias na
arquitetura do sagrado. Mesmo que a mitologia esteja presente em nosso trabalho, o nosso
objetivo ¢ dela extrair elementos que se fazem presente nos relatos gregos em Epidauro e em
outros aspectos culturais, como palavra e medicina encantatodria.

Em segundo passo, nossa meta ¢ entender os primérdios da medicina na Grécia antiga,
bem como o desenvolvimento do sentido de medicina encantatdria por meio da palavra que,
nos centros de curas da antiguidade, a entendemos como a prépria hierofania da divindade
curandeira. Para tanto, adentraremos na seara indo-europeia e indo-iraniana, como um recurso
para a compreensdo de palavra (hierofanico) como poder de cura, isto €, a propria
manifestacdo da divindade.

O terceiro passo ¢ duplo, pois apresenta uma quebra e continuo de ritmo na
dissertacdo. Em primeiro lugar, intentamos separar o entendimento de o que ¢ religido,
devocao e espiritualidade mediante a proposi¢cdo de cenarios sobre a religido dados por Boyer
(2010). Feito isso, temos como objetivo especifico segundo a meta de entender, sob a

perspetiva da teoria de Dethlefsen e Dahlke (1990), aquilo que propomos na pergunta motriz:
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a doenca como um caminho para a cura e manutencdo da saide. No entanto, direcionaremos
essa teoria ao campo cultural da Grécia antiga, para sustentar uma praxis na atitude do
deambular ao sagrado por parte dos peregrinos necessitantes de curas contraintuitivas.

Decerto que os homens adoecem como um todo, e com os gregos nao era algo distinto.
Em razdo disso, mediante a teoria de Dethlefsen e Dahlke, estudaremos ainda, como objetivo
desse passo terceiro, a nog¢ao de que o homem adoece como um todo, tornando-se
desarmonico em todos os sentidos, quer em termos corpoéreos, quer religiosos, quer
espirituais. Para esse passo, aqui buscamos entender o homem como um ser constituido por
um conjunto de envoltorios, cernes da existéncia do equilibrio deste ser.

No quarto passo, faremos um breve apontamento de algumas inscrigdes de Epidauro,
aquelas dentro do rol dos textos 121-124, com o intuito de observar, por meio das metas
supracitadas, as questdes concernentes aos ritos, mito, espagos sagrados e espiritualidade por

meio das curas contraintuitivas por meio das hierofanias de Asclépio.

1.4 — DA RELEVANCIA DO TRABALHO

Da importancia social de nosso trabalho, podemos destacar a observacdo do
entendimento de que o homem adoece como um todo no plano corporeo e mental, € que esse
todo para os gregos também envolve os caminhos espirituais, Desse modo, a relevancia social
consiste aqui em apontar os paralelos do entendimento de doenga, cura e espiritualidade para
os gregos antigos, demonstrando que, apesar de haver leituras das linguagens e ferramentas
particulares de cada sociedade em seu tempo, a modernidade pouco parece ter se
desvinculado da antiguidade em termos de medicina e espiritualidade. Isto €, que a busca pelo
divino e a devocao dos homens para com o divino ¢, nos dias atuais, algo assaz presente,
principalmente em termos de saude e doenga, e também de transcendéncia e espiritualidade.

Diante disso, a relevancia académica principal dessa pesquisa consiste, portanto, em
expandir a possibilidade de investigacdo das inscri¢des de Epidauro, visando uma melhor
compreensdo da no¢ao de doenga como um caminho para a espiritualidade e cura, com o afa
de observar os ecos das curas maravilhosas nos ouvidos e na crenga dos gregos peregrinos de

Epidauro, como um potencializador para o cultivo do deus Asclépio. Com efeito, o valor
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académico dessa pesquisa se afigura justamente pelo fato de ndo haver muitos trabalhos
académicos — livros, teses e artigos que estudem esse tema com base na problematica aqui
apresentada. Logo, essa € uma pesquisa que tem a oportunidade de gerar bons frutos para o
melhor compreender das dimensdes especificas da experiéncia religiosa e espiritual grega
antiga sobre a doenga e a cura e os seus contrastes e intersecgcdes (convergéncias e
divergéncias) no que diz respeito a espiritualidade grega, especialmente delimitado a questao
concernente ao sagrado.

Em se tratar das prévias contribui¢des que as laudas desse estudo podera legar as
pesquisas vindouras, acreditamos, por conseguinte, que nosso trabalho auxiliard na abertura
de novas portas para pesquisas sobre o0 mesmo tema (ou semelhante) no Brasil, incentivando o
estudo das inscri¢cdes gregas antigas como fontes para o estudo da religiosidade grega —
aquelas ligadas a espiritualidade e satde, bem como um novo campo de estudos para textos
futuros que venham a embarcar nessa nau em constante ¢ prospero motu chamada Ciéncias

das Religides.

1.5 — METODOLOGIA DO TRABALHO

Comparagao linguistica ¢ importante nesse trabalho. Durante boa parte do capitulo
segundo, percorremos um estudo comparativo linguistico de palavras primordiais para
entender o proprio sentido de palavra encantada. Importante aqui € ressaltar que as curas
contraintuitivas na antiguidade, desde Homero aos Templos de cura, eram executadas, em sua
grande parte, por meio de palavras encantadas e/ou hierofanias advindas. Em vista disso,
comparagdes linguisticas ser-nos-do primordiais para rastrear cognatos em comum de
palavras que sustentam essa posi¢ao de palavra como poder de cura.

Nao apenas ¢ por meio da linguistica que usamos o método comparativo. Para
argumentarmos quesitos importantes acerca da teoria do sagrado, de Eliade, usamos aqui
também de métodos histérico-comparativos, visando nos mitos cognatos um cerne comum
para entender certas questdes sobre o sagrado e profano, mito e hierofania. Muito embora de
maneira substancialista esse quesito historico-literario venha a cambiar conforme teorias e
interpretagdes literarias, ainda assim essa ¢ uma nota interessante para tomarmos enquanto

método primario.
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Da natureza de nossa pesquisa, toda ela sera qualitativa. Ela terd como pressuposto o
estudo da vida peregrina e condi¢des nas quais realmente viviam os gregos®. Em seu enfoque,
procuramos explorar e compreender, por meio de dados empiricos inscripcionais colhidos ao
redor do templo de cura de Epidauro, os fendmenos concernentes daquilo que se nota tanto no
viés arqueoldgico/arquitetonico, quanto na visdo iconografica das inscricdes e do templo, a
partir da valorizacao e estudo da singularidade de cada individuo perante os casos € as se¢des
relatadas nas inscri¢des de Epidauro.

Mediante essa observacdo de dados, como processo analitico aqui analisaremos
multiplas realidades subjetivas de cada individuo anotado nas inscri¢des para além das teorias
aqui empregadas. Com isso, dos beneficios do enfoque qualitativo, cremos ter uma extensao
das hipdteses para a tentativa de resposta do problema de nossa pesquisa, além de angariar um
arcabougo tedrico para uma maior riqueza interpretativa dos fendmenos a serem
contextualizados, a saber, a doenca e saude, cura e morte, espiritualidade e peregrinagdo, entre
outras palavras-chave que serdo ao longo das escritas desveladas.

Importante ainda € dizer que os passos da natureza dessa pesquisa revelou-se dupla em
termos de andlise dos fendmenos, sendo, por um lado, explicito e consciente, a saber, os
proprios dados empiricos textuais (festimonias), por outro, implicitos e subjetivos, que € o
caso da compreensao do revolver dos homens gregos da medicina l6gica para a apolinea, por
exemplo. Exploraremos ainda o contexto selecionado por meio das testimonias registradas no
século em que se consideram ser as inscrigdes.

Lido isto, acrescemos aqui que nosso estudo pretende trabalhar com a abordagem de
um desenho metodolégico fenomenoldgico, sob a perspectiva de pesquisa de “deixar e fazer
por si mesmo aquilo que se mostra a partir de si mesmo”*’. Assim, a pesquisa fenomenoldgica
auxiliar-nos-4 na observac¢do do ponto de vista de que cada individuo descrito nas inscrigdes €
um importante construto em perspectiva individual e coletiva para entendemos como doenga
como um caminho para a cura corpdrea-espiritual/psiquica. Com efeito, nos basearemos na
analise dos discursos de cada individuo e inscri¢des, individualmente e em conjunto, tendo em
vista o reconhecimento do mito, rito, sagrado, profano e divindade em cada leitura e no todo,

partindo do pressuposto da fenomenologia e da observagao de sua singularidade._

36 Cf. YIN, 2006, p. 7.
37 TERRA, et al. 20006 p. 673
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1.5.1 — DOS PROCEDIMENTOS DE ANALISE

Dos procedimentos de producdo de andlise, seguiremos quatro metas. Em primeiro
lugar, estudaremos a teoria do sagrado de Eliade, tendo em vistas o sagrado e sua estrutura ao
homem religioso, como um local divino e real aonde deambulavam os peregrinos enfermos —
a saber, os templos de cura. Dentro dessa teoria, também estudaremos a nocao de profano
como espago ndo-homogéneo e ndo-cosmisado. Noutro passo, também vislumbraremos o que
Eliade entende por hierofania e sinais, sendo traduzido aqui, em nosso trabalho, como o
encantamento do divino (premissa para as curas). Em adicdo, rito e mito se fazem presentes
aqui, sendo o primeiro algo primordial para a consagra¢do do sagrado. Em se tratar de ritos,
abordaremos o seu significado e as suas praxis em Epidauro. J4 sobre os mitos, procuraremos
aqui empreender uma abordagem tedrica, comparando, primeiro, o seu sentido por meio de
culturas cognatas, de modo que possamos obter um denominador comum no qual claro fique a
noc¢ao de mito como modelo exemplar.

Ainda nesse capitulo, percorreremos brevemente a mitografia acerca de Asclépio,
observando o seu nascimento e morte, deificacdo e poténcia divina ao longo da literatura
grega. Em sequéncia, um apontamento acerca da arquitetura sagrada do Templo de cura em
Epidauro sera empreendido, especialmente sobre o Abaton e o Tholos como locais sagrados e
passivos de receberem os peregrinos para as curas.

No segundo passo, estudaremos o conceito de medicina encantatéria versus medicina
logica, visando a palavra como poder de cura e, por metonimia, como um derivado da
hierofania da divindade aos incubados em Epidauro. Sobre a questio da palavra,
compararemos de modo linguistico-literario entre os vedas, avesta, gregos e latinos, para com
isso obter um denominador comum acerca da palavra como cura, e deste modo argumentar ser
a hierofania a verdadeira palavra da divindade para a tratamentos dos doentes.

No passo terceiro, trataremos sobre espiritualidade e religido grega, bem como o quesito
da dualidade entre morte e vida, saude e doenga. Empods isso, tecemos um rastreio na
literatura grega e culturas cognatas sobre essa dualidade, sobretudo no que diz respeito a
no¢ao de doenga como um caminho para a cura, de morte como um caminho para a vida. Para
tanto, exploraremos a teoria de Dethlefsen e Dahlke (1990) acerca de que a doenga pode ser o
(re)encontro do homem com a sua harmonia perdida, ou doenga, que para os peregrinos era

recuperada nos santudrios de cura em Epidauro. Ademais, descreveremos aqui a teoria de que
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o homem ¢ composto de envoltdrios, de que o0 homem adoece como um todo, e que esse todo
muitas vezes nao pode ser harmonizado a partir da medicina logica, e sim da medicina
contraintuitiva, apenas proporcionada pelo encantamento e hierofanias do sagrado.

Por término, no quarto passo estudaremos as inscrigoes gregas de Epidauro, observando
tudo quanto o possivel acerca dos ritos, da incubagdo e de tudo o que envolvia as curas

contraintuitivas no centro de cura e arquitetura sagrada.
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2 — PREAMBULO DO PERCURSO RUMO AO QUE E SAGRADO.

Neste capitulo, trataremos da teoria eliadiana do sagrado, cujo conteido servir-nos-a
como parametro e arcabougo tedrico daquilo que estudaremos ao longo dessa dissertacao.
Logo assim, no primeiro passo desse capitulo, passaremos a esmiugar e analisar brevemente a
noc¢do de sagrado, abordando cinco pontos cruciais dessa teoria, sendo elas o mito, o rito, o
sagrado, o profano, e a divindade — com base na hierofania. Mediante essa revisdo da teoria
do sagrado, iremos intentar pintar com cor mais vivaz o entendimento das questdes que giram
em torno dos cinco topicos aplicados a divindade e a Epidauro, assim como a todo o sistema
de cura e deambulagdo ao espago sagrado epidauriano. Para tanto, evidenciaremos, de modo
narrativo, o mito de Asclépio na Grécia antiga (lenda e deificagdo). J4 sobre os ritos e suas
espécies, exploraremos um pouco sobre essa questdo no capitulo quarto.

No segundo passo desse capitulo, abordaremos, dentro das testimonias sobre Asclépio,
o critério historico-literario com intuito de expor a lenda acerca de Asclépio e a sua natureza
mundana e divina, bem como o seu papel e o cultivo da imagem do deus no imaginario dos
gregos antigos. Em adi¢do, consideraremos, empos expor as tetimonias antigas, 0 espaco
fisico e onirico em que se estruturavam as vias para o cultivo do culto ao deus Asclépio, como
o templo, 0 Abaton ¢ o Tholos.

Assim, por meio destes motes, procuraremos aqui apontar uma rota palpavel para a
analise das inscriptiones epidaurii, que serdo empreendidas no capitulo final de nossa
dissertacdo. A leitura de Eliade é-nos a base introdutoria tedrica de nosso trabalho, ¢ com essa

teoria € que iniciamos agora nossa leitura.

2.1- DO SAGRADO E SUA(S) ESTRUTURA(S)*®

Nos estudos das religides, a teoria do sagrado surge, junto a proposta do numinoso no
Das Heilige, de Rudolf Otto (1917), e do animismo de Edward Taylor, em Primitive Culture
(1871), como uma maneira substancialista de explicar certos fendmenos presentes nas

manifestagcdes religiosas ou, como Eliade mesmo explica, de observar o sagrado que “se

38 Nao procuraremos nos deter em uma analise esmiucada do que € Sagrado. Mourdo (2013) bem o fez em sua
leitura acerca de Eliade. Ndo obstante ao autor, nossa dindmica aqui buscard expor, de maneira sintética, o
conceito de sagrado, agregando textos consagrados no ramo indo-europeu/iraniano.
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manifeste toujours comme une réalité d’um tout autre ordre que les realités naturelles™. Essa
observacdo das coisas e da realidade naturelles parte da anélise da visdo do que o autor
entende por homo religiosus, ou simplesmente aquele que participa e(ou) deseja participar do
mundo religioso, ou possui internamente uma espiritualidade para com a divindade.

Entre os gregos e latinos, essa relacdo entre homo religiosus e divindade dar-se-ia por
meio do que chamam estes de pietas e mpoopirég (piedade/temor), termos estes que resumem
todo o sentimento dos homens para com o divino. Temer a divindade era, por conseguinte,
manter a procura em participar da vida (semi)divina, conhecida desde os tempos miticos de
herdis de antanho, narrados nas grandes epopeias. De acordo com Eliade, essa necessidade
ocorre, consequentemente, porque “I’homme des sociétes archaiques a tendance a vivre les
plus possibles dans le sacré ou dans I’intimité des objets consacrés”®. E disso que se trata, na
posi¢do do homem religioso, uma das ideias de sagrado para Eliade de como o homem tenta
se manter no sagrado e o porqué d. Essa visdo €, certamente, oportuna para o nosso trabalho,
justamente por indagar o motivo pelo qual os peregrinos iam em busca Epidauro.

O sagrado esta, em termos de espaco, in loco ndo-homogéneo. Trata-se de um local
que se opde ao espago mundano. Por ndo-homogéneo entende-se um espago habitado pela
divindade e por personagens semidivinos, no qual os homens se tornam transeuntes, mas sem
compartir totalmente essa morada. De fato, habitar podem os homens o espago do sagrado,
embora ndo possam permanentemente naquele espago habitar. Participam, portanto, de um
espaco material, cuja criacdo ¢ atribuida aos deuses, tal como lemos na formular Avesta, no

Yasht 1.1.acerca de Ahura Mazda:

porasat. zaradustrdo. ahurom. mazdam:
ahura. mazda. mainiio.1
spanista. datara. gaédanam.

Perguntou Zaratrusta a Ahura Mazda
Ahura mazda, Espirito
Supremo, criador da vida terrena*'.

39 ELIADE, 1965, p. 16.

40 Idem, Ibidem, p. 18.

41 Nossa Traducdo. Esta sentenca trata-se de formulas que exaltam a Ahura Mazda, vista em outros textos,
como no Vendidad 7.1.
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Para o homem religioso, quer aqueles no indo-europeu quer no indo-iraniano, essa
ndo-homogeneidade, segundo Eliade*, “se traduit par I’expérience d’une opposition entre
I’espace sacré, le seul qui soit réel, qui existe réélement”. Isto €, tudo além dele ¢ apenas uma
mera ilusdo material. O mundo criado por Ahura Mazda, por exemplo, que repleta esta de
vida terrena de todas as sortes, opde-se ao que € real, ao que é a sua verdadeira morada e
absoluta: um local homogéneo. Outro exemplo primoroso reside na tradicdo noérdica. De
acordo com os manuscritos antigos, acreditavam os nérdicos que Asgard era a morada dos
deuses, sendo legado, pelas maos dos filhos de Odin, Vili e Ve, a terra Midgard como
habitagdo para os mortais: Adr Burs synir bjodum um ypdu | peir er Midgard meeran skopu
[Then Bur's sons lifted | the level land, Mithgarth the mighty | there they made;]*. Midgard
estava ligada a Asgardr por meio de um limiar, de uma ponte nominada Bifrost (arco-iris)*,
que liga o céu e a terra, pvi at asbru brenn 61l loga [For heaven's bridge]* e par er Bifrost
kemr til himins [in the place where Bifrost joins heaven]*, e que era resguardada por
Heidmall, desde a sua casa*’, par vordr goda drekkr 1 vaeru ranni [In his well-built house | does
the warder of heaven]®. Essa ponte sagrada (4sbri) nio separava Midgard totamente de
Asgardr, mas também nio no mesmo espaco ambas se situavam. Para transpor essa ponte,
tornar-se-ia preciso executar certos rituais para transpd-la, que separa o mundo real e centro
da terra*’, no qual os nordicos antigos ansiavam viver para com os deuses beber, em Valhala™.

E, portanto, neste plano real e ndo ilusério chamado sagrado que os deuses habitam,
ausentes de quaisquer sortes de males que acometem aos homens. No caso dos gregos, o
exemplo classico e ecfrastico deste mundo sagrado e seu convivio antes da separacdo dos
limites do sagrado e profano pode ser lido em Hesiodo, Trabalhos e Dias, 112-113 115, quanto

ao mito da raca de ouro. Nestas passagens, os homens ®ote Oeoi o' Elwov, dxkndéa Ovpov

&xovteg | vooowv dtep 1€ TOvoL Kol 01L00g (...) [e como deuses viviam, ausentes de cuidados,

42 ELIADE, 1965, p. 26.

43 Voluspa, 4. Trad. de Henry Adams Bellows (1936) http://www.sacred-texts.com/neu/poe/poe03.htm. Acesso
em 09;04/2018

44 Em Gylfaginning , se¢do 13, Snorri apresenta uma narragao exclusiva acerca do Um Bifrost.

45 Grimnismal, 29. Trad. de Henry Adams Bellows (1936)

46 Gylfaginning , se¢do 17. Trad. de Arthur Gilchrist Brodeur, 1916).

47 Localizada em Himinbjorg, que . Sa stendr & himins enda vid briarspord, par er Bifrost kemr til himins [it
stands at heaven's end by the bridge-head, in the place where Bifrost joins heaven] cf. Gylfaginning , se¢o
17. Trad. de Arthur Gilchrist Brodeur, 1916). http://www.sacred-texts.com/neu/pre/pre04.htm Acesso em
10/04/2018.

48 Grimnismal, 13. Trad. de Henry Adams Bellows (1936) http://www.sacred-texts.com/neu/poe/poe06.htm .
Acesso em 11/04/2018.

49 Na planicie de Idavelli, onde os deuses se reunem. Cf. Volusp4, 60.

50 Cf. Gylfaginning , secdo 39. . http://www.sacred-texts.com/neu/pre/pre04.htm Acesso em 10/04/2018.
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nem tampouco com padecimentos e miséria], estando eles kak@®v £ktocbev andviwv, e
vivendo em harmonia entre si e divindades.

Na tradicao Hesiddica, que acompanha a tradi¢cdo indo-europeia, os homens religiosos
permaneciam em um ambito cuja ndo-homogeneidade entre deuses e mortais era latente. Nao
obstante a isso, na tradicdo posterior a Hesiodo e outros, esse homem religioso deixaria de
viver, de habitar em um espago sagrado, sendo impedido a todo momento a vivenciar uma
vida divinizada por completo num espaco sagrado, passando a revisitd-lo apenas
periodicamente, como se fosse sede segura em meio ao caos homogéneo. E neste espago que
todos os homens desejam habitar, ausentes de preocupacdes, de moléstias ou quaisquer sortes
outras de males.

Essa busca por um lugar no qual tudo € possivel, em que todas as necessidades sdo
suprimidas, pode ser vista naqueles que peregrinavam em busca dos templos de cura na
antiguidade, sobretudo em Epidauro. Assim, tendo em vista que o sagrado ¢ real, ndo ilusorio,
nao-homogéneo e incomum a todas as ragas, ao homem da antiguidade ¢ entendido como uma
“expérience religieuse primordiale™', que institui 0 mundo ontologicamente. Essa experiéncia
permite ao homem a sensagdo de estar ao redor do divino. Noutro ponto, essa experiéncia se
manifesta por meio de um Ahierofania, de um sinal enviado pelas divindades, que participam
desse espago primordiale.

Por natureza, toda hierofania revela dois prismas: um ponto fixo, no qual o homem
tende a se orientar, como se um astro reluzente fosse em meio ao alto-mar; € um centro, base
de todas as coisas. Eliade anota que o “valeur existentielle pour I’homme religieux [...] tout
oirientation implique I’acquisition d’un point fixe*“*’. Essa aquisicdo de um “point fixe”
espelha-se na busca de um centro na qual tudo se orienta, permitindo nortear os homens nas
turvas ruas e vielas de um mundo caético e tenebroso, material e totalmente profano. Essa
busca pelo ponto fixo pode bem ser vista ao longo da obra "Epya xai ‘Huépou (Trabalhos e
dias), de Hesiodo que, ao receber o poder da divindade, entoa os seus cantos para educar os
homens a orientarem-se no mundo. Dentro da teoria de Eliade, na obra hesiddica mencionada
podemos facilmente ler o sagrado por meio do saber-conhecer a(s) poténcia(s) das Musas.

Todas as musas s3o as divindades e mitos aos homens. Suas hierofanias e epifanias se
apresentam como sinais que aproximam Hesiodo e os homens da divindade. Os deuses e seus

templos sdo os pontos fixos e centro do mundo. Todos os seus dizeres e ensinamentos revelam

51 ELIADE, 1965, p. 26.
52 Idem, Ibidem.
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ao homem os pontos cardeais, as rotas as quais estes devem seguir em suas vidas para
participes se tornarem do sagrado. Dito isso, estas sdo as passagens que diretamente
reverberam a no¢do da divindade que orienta a partir de um sinal sagrado o homem ao reto
caminho, como pontos cardeais para uma vida justa e prospera: a) da justica, v. 202-285; b) da
¢tica do trabalho, v. 286-341; c¢) das relagdes sociais e a familia, v. 342-383; 695-723; d) de
como trabalhar a terra, v. 384-617; ¢) da navegacao, v. 618-695; e f) da religido e praticas a
ndo serem praticadas, v. 724-764.

A orientagdo que tera o homem em seu ponto fixo era advinda por meio de um sinal
hierofanico. No momento que ocorre essa hierofania, em que o homem comeca a buscar e
reconhecer o centro de/para a sua orientagao na caoticidade do tempo e da vida, transcorre
uma ruptura no espaco homogéneo, que ¢ profano por exceléncia, ocasionando aos sentidos
destes uma revelation d’une réalité absolue™. Em Hesiodo, essa revelagdo ressoa aos ouvidos
dos homens como um construto para a Paideia, advindo diretamente do divino, de sua
realidade absoluta e primordial. Trata-se do exemplo méaximo de como conduzir a vida em
determinadas situagoes.

No caso da vivéncia do homem e a busca do sagrado, de acordo com Eliade,
“I’lhomme religieux ne peut vivre que dans un monde sacré, parce que seul un tel monde
participe a I’étre, existe réellement”. Por ndo viverem totalmente em sacralidade, tendo de
habitar em um espago mundano e profano, certas técnicas de consagracdo em busca do espago
sagrado sdo empreendidas. Entre essas técnicas, nas quais se inserem os ritos, 0s quais
estudaremos a seguir, transmuta o simples anseio do homem em habitar o espago do sagrado
em uma realidade.

Para Eliade, esse desejo do homem religioso reverbera e equivale «a son désir de se
situer dans la réalité objective, [...] de vivre dans un monde réel et efficient, et non pas dans

illusion®*”

. Desta citacdo podemos tirar um dos pontos centrais de nossa pesquisa. Tendo em
vista de que o homem deseja e sente necessidade de mover-se ao espaco sagrado, no caso do
centro de cura em Epidauro, por qual razdo os homens iam a Epidauro? Seria apenas para
lograr éxito nas curas de moléstias de maneira contraintuitiva? Podemos, antes deste assunto

tratar, apontar que um dos motivos principais, tomando as palavras de Eliade, “c’est la

53 Idem, Ibidem, p. 26.
54 Idem, Ibidem, p. 61.
55 Idem, Ibidem, p. 31.
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volonté de I’homme religieux de se situer au coer du réel, au centre du monde”*°, de vivenciar
a cura no espago sagrado por meio de sua espiritualidade.

Em vista de tudo isso, podemos resumir que o sagrado ¢ um espaco homogéneo, real e
nao-ilusério, no qual as divindades se fazem presentes. E um ponto fixo para os homens,
servindo de guia em suas vidas. Quando localizado em santudrios, o sagrado ¢ considerado
como um centro de realidade absoluta, isto ¢, de um palco contraintuitivo e divino, em que
toda sorte de curas podem ser executadas. Todo o sagrado tende a se manifestar por meio de
uma hierofania, que rompe o estado nio-homogéneo, também chamado de profano. E no
espago sagrado em que os mitos se manifestam e os ritos sio maximamente empreendidos. E
o lar da divindade e o lar no qual os homens anseiam habitar. E, por fim, o macrocosmo

divino acessivel ao microcosmo humano cheio de limitagdes.

2.2 — DO PROFANO COMO O IRREAL E ILUSORIO.

Espaco profano é tudo o que se opde ao espaco sagrado. E tudo o que ndo é “réel”. E o
espaco mundano, homogéneo e neutro por natureza. Neste espago € impossivel orientar-se ou
encontrar pontos cardeais que levem o homem a locais qualitativamente distintos daqueles
vividos por eles. Essa mundana impossibilidade de ser sagrado por completo ocorre dado a
auséncia de ruptura no espaco homogéneo, mantendo-se sempre “amorphe”, “non-consacrés

et parlant sans structure ni consistance””’

para portar qualquer sorte de sagrado.

Como vimos em Hesiodo, na se¢do anterior, esse ponto fixo leva o homem a diversas
direcdes e elementos de uma vida justa e proxima daquilo que se encontra no divino. No
entanto, isso ndo ocorre ao profano, dado que ele profano “ne se reconte jamais a I’etat pur”*,
estando sempre oscilando em um espago relativo que ndo permite, em razao da auséncia de

ruptura de homogeneidade, a revelagdo de uma realidade absoluta e divina®.

56 ELIADE, 1965, p. 61

57 Idem, Ibidem, p. 25.

58 Idem, Ibidem, p. 27.

59 Essa ruptura de um espago homogéneo em busca de conhecer uma verdade — uma predigdo que apenas no
ambito do sagrado pode-se haver — bem pode ser lida, metaforicamente, na busca de Eneias pela ida ao
mundo inferior, e no rito por ele executado para assim adentrar na morada de Plutdo/Hades. Nesse rito, que
consistia em colher um aureus ramus, consagrando-o para Juno, de modo que ele pudesse ofertar para
Prosérpina e, assim, descer ao invio reino de Plutdo/Hades a consultar as almas ali repousante (Virgilio,
Eneida, V1. 136-155). Com essa atitude ritualistica, o herdi, espelho para os homens em termos de agéo,
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Em vista de n3o ser uma realidade absoluta, o profano ndo ¢é visto como
ontologicamente Uinico, posto que ele nao ¢ fundado ontologicamente pelo mito, que € real e
sacro por esséncia e natureza. Logo, o profano nio pode ser visto como um modelo exemplar,
haja vista que ndo possui no centro criador um mistério revelado por herdis nado
completamente mortais. Trata-se, quanto aos mais, de um espaco relativizado e caotico,
guiado pelas maos humanas. Mediante isso, o espaco profano nada mais € do que um espaco
ilusorio, no qual “I’homme non-religieux sait qu’il s’agit toujours d’une expérience humaine
dans laquelle aucune présence divine ne peut s’insérer”®. Essa auséncia divina, natural ao
homem efémero (éndpepor), ndo adrede ao religioso, revela que a vida é va e ilusoria, como

bem anota Pindaro, ao dizer que

dvOpomog. AL dtav aiyla d10cd0Tog EAON,
AOUTPOV QEYYOS EMESTY AVOPDV Kol HEIAYOG iV

O ser humano ¢ o sonho de uma sombra, mas quando vem
o brilho de Zeus pros homens, hé luz e uma vida boa®'.

Essa luz e vida boa e luz [Aapmpdv @éyyo... kai peiliyog aicdv] representa o resultado
da ruptura do espaco homogéneo por meio das maos do divino e dos ritos de transposi¢ao do
profano executados pelos mortais. Entrementes, o homem, que ausente esta dessa luz, vive na
plena umbra de um espago cadtico, ndo consagrado, sem orientatio ou qualquer estrutura

aparente. Isto ¢, num espago profano, num espago desconhecido, em um espago

Non-cosmisé parce que non-consacré, simples étendue amorphe ou aucune
orientation n’a encore été projetée, aucune structure ne s’est encore déggée,
cet espace profane représente pour I’homme religiuex le non-étre absolu. Si,
par mésaventure, il s’y égare, il se sent vidé de sa substance « ontique »,
comme s’il se dissolvait dans le Chaos, et il finit par s’éteindre”®

logrou romper com a homogeneidade do espaco onde ele estava, adentrando no mundo do divino, algo que
todos anseiam: libertar-se do profano e exercer uma “communication avec le monde divin”(ELIADE, 1965,
p. 81).

60 ELIADE, 1965, p. 65.

61 Pitica 8, 95-97. Trad. de Antunes (2012).

62 ELIADE, 1965, p. 61.
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No caso dos templos de cura e a necessidade do dirigir-se a eles (partindo do profano),
os homens buscavam transpor ndo apenas os limites desse profano em busca da divindade e
sua devocao por elas. Contudo, buscava-se muito mais uma benesse de cura, de tratamentos,
do que simplesmente uma ag¢do ritualistica de devocdo. Essa procura pelo espaco sagrado
apresenta, no imaginario do grego antigo, a ideia de que algumas coisas, como as doengas nao
curadas pela medicina logica e pragmatica do profano, apenas podem ser tratadas pelo divino.
Portanto, romper este espago homogéneo era o objetivo maximo dos homens gregos que se
viam acometidos por diversas sortes de males. Epidauro, entre outros centros, ¢ um dos
melhores exemplos para demonstrar — a partir das inscrigdes - as vantagens de o homem
adentrar neste espago sagrado e abnegar o profano: a saude. Diante disso, sobre os templos de
cura e saude na antiguidade, o profano ¢ um lugar onde, além de o homem viver em um
estado caotico, se estd repleto de males, de doencas, de efemeridade e de tudo quanto perecer
possa os mortais.

Em sintese, podemos dizer que o espago profano ¢ nao-homogéneo, comum para todos
os lados e, de todos os lados, assolado pela caoticidade, males e tristes rincdes. Nele o homem
habita, sem centralidade ou pontos cardeais para se orientarem. Embora vivam com o divino
pairando sobre suas cabegas e casas, todo o espaco vivenciado ¢ irreal, ausente de sacralidade,
exceto quando empreendido ritos para tal. No caso das doengas e curas, muitas delas sao de
carater intuitivos, geradas e tratadas nessa caoticidade, e, por serem caoticas, muitas vezes a
propria profanidade impede a doenga de ser tratada. Abnegar o profano torna-se, para esses
homens, mais do que uma devocao, torna-se uma necessidade. Essa necessidade € o principio

da peregrinagdo, da saida do espago profano e, por seu turno, do rumar ao sagrado.

2.3 — HIEROFANIA E A ELUCUBRACAO EM EPIDAURO

Hierofania ¢ nome composto por igpdc + oaively, eles indicam, mediante uma
aglutinacdo, o entender eliadiano, para o ambito da religido, como uma manifestacdo da

divindade. Iepdc advém da raiz IE *ishjro-, que significa ‘“sagrado”, e possui diversas
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acepgOes na literatura grega, desde a nuance de algo sobrenatural®, ou até mesmo associado a

63 Homero, lliada, 11. 726 ¢ Odisseia, 10. 351.
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coisas terrenas, consagradas, como templos e estruturas sagradas®. Estd também comumente
associado ao 6c10¢ (devogdo)®, ao homem temente aos deuses - piedoso®. Opde-se ainda, em
termos de 1éxico, ao BéPnrog (profano), em especial ao contexto terreno de espaco, como

lemos nas palavras de Edipo:

AN, & Tékvov, Bdkmo €l Tiva PAémelg
7] Tpo¢ PePnrorig 1 Tpdg Ghceoty Bedv,
oTNHoOV Ue Ka&idpuoov, g Tubmpeda
Omov ot g0V [...]

Mas, ¢ filho, caso observe qualquer lugar pra sentar
Ou ante (terra) profana ou ante bosques dos deuses
Pare-me e (me) deixe sentar,

Em que local estamos. [...]"

Por seu turno, gaivewv derivou o gr. ovog (pdoc), cuja raiz IE *b"eh, significa “luz”.
Como derivado, @avdg tem como nuance algo puro e radiante por meio do divino. Essa
nuance, que também pode ser vista no scr. vithati [aor.isto], revela a nogdo de ser iluminado
pela divindade que observa todas as criatudas®, brilhando amplamente, a despertar a vida para
as atividades mais diversas possiveis®”. Estando aglutinados, podemos entender igpdc +
@aivelv,como uma elucubragdo divina por meio de um sinal, do mito propriamente dito. Trata-
se de uma luz sagrada, pdoc iepov’™, que emana toda a poténcia dos deuses por meio de
multiplas modalidades de revelacdo a serem interpretadas.

Hierofania ¢, na teoria do sagrado, bem como na cultura grega, um sinal (des)velado
pela divindade. (Des)velado porque, da mesma maneira que um oraculo opera, pode ou ndo a
hierofania ser claramente entendida, levando, assim, o homem quer a fortuna, quer ao
inforttmio por meio de suas proprias agdes’'. Quando compreensiveis, esses sinais sdo, de
certa maneira, considerados como fios condutores e guias para o homem bem viver ou algo

~7 P 3 o : 72
proclamar que 0gi6g ... évimviov NABev Svelpog [um deus a ... no sono veio em sonho]’,

64 Homero, lliada, 6. 89.

65 Tucidides, 2.52.

66 Esquilo, Suplicantes, 27.

67 Sofocles, Edipo em Colono, 9-12.
68 RV.I,7I1.6.

69 RV.I,92.9.

70 Hesiodo, Trabalhos e dias, 339.
71 IGIV*1,12111

72 Homero, Iliada, 2. 56.
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levando-os sempre ao encontro do reto caminho ou do suprir de suas mais internas
necessidades, como se fosse uma candeia que elucubra ao homem a rota aspirada, conforme o

IGIV? 1, 122 XXIV:

V][0 mlETpon moic Apiotokpitog AMkdg ovtog dmokolvp[fac]og eic Tav
O0a[lac]oav Emerto devdpbmv &ic tOmov agiketo Enpov, kOk[Awt] TETPaLg
nep[iexo]uevov, Koi odk £60vato EEodov ovdeiay gupely. [uelta 8¢ todto O
mat[np a]otod, g ovbapel mepleTuyyOve paoTEV®Y, Tap’ [A]okAamidl &v Tdt
a[pat]mt évekaOevde mepi tod TuSOC Kol Evimviov g[i]der £50kel odTOV O
0[eoc] Gyewv gic Tiva ydpav kal dgi€ai oi, o[1] otL Tovt[e]l 0Tl O VOC ADTOD.
€€e[MOm]v &’ ék oD aPdrtov kai hatouncag Ta[v] TETpav a[vIndpe TOU TAIdN
£Boepa[io]v. vac.

Sob as pedras, um rapaz, Aristocrito de Halix. Apos ele ter mergulhado e
nadado ao longo do mar, em um refiigio seco com pedras ao redor. Ele ndo
conseguia achar uma maneira de regressar. Em momento posterior, o pai dele,
por ndo o haver encontrado em sua procura, no Asclépion ele foi ao Abaton,
empreendendo uma incubagdo sobre o seu filho. Em semivigilia, ele obteve
uma visdo: pareceu-lhe que o deu levava o pai para o luar correto, mostrando
onde estava o filho. No momento em que do Abaton ele saiu, entre as falésias
ele buscou e achou o filho apos sete dias.

Como sinal recebido, as hierofanias surgem ao homem por meio do sonho, ndo apenas
nos centros de cura. Entrementes, para estar receptivo ao sinal, oposto ao contexto epifanico
em Homero e Hesiodo”, o homem deveria submeter-se a alguns procedimentos prévios, a
saber, estar em estado de semivigilia. Esse estado de semivigilia significa dizer que, para
receber a divindade, o homem deveria de estar nem imerso em torpor ou sono profundo, nem
estar desperto em demasia, a ponto de ter consciéncia de tudo ao seu redor. Esse estado
descrito (entre extremos) proporcionava-lhe ao homem oJwcBdvesBar 6t1 avTdg fiKor Kol
néomg Exewv Hmvov Kai £ypnyopocwg [perceber que ele mesmo (a divindade) esta chegando, e
de estar entre o0 sono e o caminhar a meio termo’]

Nao implica dizer que todas as curas serdo empreendidas apenas durante esse estado.
Epidauro mesmo nos mostra que as curas eram também empreendidas em estado de vigilia —
por. ex. IG IV? 1, 121 XX Abdcwv Eppiovedg moig 6idng. ov[toc] Brap Hrd kuvdc TV KoTd 1O

tapov Bg[pam]evouevoc tovg omtidlovg Vy[mn]g anijAbs [Lison de Hermione, um rapaz cego.

73 Isto é, por meio do insuflar da divindade a pedido préprio ou como receptaculo da divindade (cf. Homero,
Iliada. 1.1 e Od. 1.1).
74 Aristides, Oratio,XLVIII, 31
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Em semivigilia, um dos caes do Santudrio, tendo-o tratado, com os olhos curados ele saiu].
No entanto, ¢ apenas em estado de semivigilia que o homem poderia ser curado por meio da
elucubragdo do divino, mediante cujas acdes curandeiras poderiam ser, em espago sagrado,

empreendidas pelas maos da propria divindade, e ndo dos sacerdotes do templo:

(XLII) NwootBovro Meosoavio mepi maido[v £ykadsvdovoa] dvimviov €ide”
£€00ket o1 0 Bgog dpakovro, pef[— — — — — — — — ] eépav mop’ adTav,
TOVT®L 8¢ cuyyevésHal avTd [Kol €k TOVTOV] THIdEG o1 £YEVOVTO €lg EVIBVTOV
gpoeveg 00[&. vac.

Nicasibula da Messénia para um parto. Na incubagdo, em semivigilia, ela teve
um sonho: parecia-lhe que a divindade com sua serpente, que atras dele
rastejava, se aproximava dela. E com a serpente intercurso ela teve, e dois
meninos ela teve apos um ano..

(XXXIX) — — —]-8a ¢k Kéov. avta mepl maidwv ykabevd[ovoa Evimviov
€10g" £€00]Kel o1 &v TdL Vvl dpaKmv £mi TaG YaoT[poc Kelohal Kol €K TOVTOV]
ToidEG ol éyévovto TévTe. vac.

(...) de Cios com gota. No momento em que estava em semivigilia, at¢ um
ganso ele caminhava, por ele foi mordido em seus pés, fazendo-o sangrar, e

curado ele saiu.

Os textos supracitados bem sintetizam como o sinal € recebido e quais os seus efeitos
ao recebedor. Em primeiro lugar, torna-se preciso estar em um local sagrado apropriado. No
caso do Templo de cura, quando o recebedor ndo o recebe em seu ambito privado, temos em
Epidauro o Abaton como um espaco sagrado e propicio para isso. Nesse local o homem
deveria, apds os rituais iniciais”, em segundo lugar, entrar em estado de torpor e aguardar a
hierofania. Todos os sinais em sonhos, quando (ndo) em local profano, tendem também a
indicar a0 homem o espaco sagrado — cf. dwdexdtm 82 d¢’ ob mpdToV EKapOV, TOAAY KoL
Bovpootd €poita eavtdopata, dyovto €ig Emidavpov tnv igpav 10D Ogod. [No décimo
segundo, no momento em que permaneci doente, diversas visdes vieram-me constantemente,
levando-me a Epidauro, a sagrada cidade do deus.]. No caso das curas, os sinais hierofanicos

indicam o local mais propicio para se realizar o tratamento, cf. Erastocles, no XLVIII:

75 Cf.IGIV*1,121V
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‘Epatoxiiic Tpolaviog Eumv[og tovtml] &v Tpoldvi péAAovtl OmO TV
latpdv id{.. oBar {21600} kaBevdov [TL 6 BedC mpiv | Yevéshat] kad[o]v
gxéleto unmo i[a]o[0]aft, £y]kabevdey [0€ &v @t iepdt T@V Emdavpi]ov

Eratrocles de Trezena purulento. No momento em que, em Trezena, prestes
por um médico a ser tratado, em um sonho a divindade a ele disse que antes
de ser realizada da cauterizagdo, ele empreendesse a incubagdo no santudrio
de Epidauro.

Em vista dos elementos acima discutidos, de a hierofania como um sinal, como uma
manifestagdo elucubradora do divino aos caminhos proféticos a serem percorridos, podemos
apontar outro elemento extremamente importante: a hierofania como ruptura do espaco
homogéneo. Em suma, ela surge como uma maneira de consagrar o mito — também a partir
dos ritos — e indicar um modo de romper este espaco homogéneo. Com isso, a hierofania
tende a promover a constru¢do de uma ponte de comunicagdo entre o0 homem e a divindade,
sempre em espacgo sagrado. Quando ndo neste espaco sagrado, a hierofania tende a permitir a
propria criacao do espaco sagrado, legando novos pontos fixos.

Em resumo, hierofania ¢ a transmutacdo do espaco caodtico em real e puro por
exceléncia. Essa transmutacdo nada mais ¢ do que a prépria manifestagdo construtora e
segmentadora do espago sagrado por meio da elucubracao do divino — no estado onirico — aos
homens. Em relacdo a essa hierofania como constru¢do de um espago sagrado, Eliade cita
uma notoria passagem do cristianismo, do sonho de Jacd, presente no Génesis 28:10-18, em
que se observa a ilustracdo e disposicdo completa dos elementos do sagrado, entre eles o
profano, o sagrado, o rito ¢ o mito. Todos esses elementos, bem como a a¢do do personagem,
apenas ocorre dado a hierofania, condizente ao surgimento de Deus para Jacd em estado de

semivigilia, tal como ler podemos abaixo:

10Igitur egressus Jacob de Bersabee, pergebat Haran. 11Cumque venisset ad
quemdam locum, et vellet in eo requiescere post solis occubitum, tulit de
lapidibus qui jacebant, et supponens capiti suo, dormivit in eodem loco.
12Viditque in somnis scalam stantem super terram, et cacumen illius tangens
celum : angelos quoque Dei ascendentes et descendentes per eam, 13et
Dominum innixum scale dicentem sibi : Ego sum Dominus Deus Abraham
patris tui, et Deus Isaac : terram, in qua dormis, tibi dabo et semini tuo. (...)
15Et ero custos tuus quocumque perrexeris, et reducam te in terram hanc : nec
dimittam nisi complevero universa que dixi. 16Cumque evigilasset Jacob de
somno, ait : Vere Dominus est in loco isto, et ego nesciebam. 17Pavensque,
Quam terribilis est, inquit, locus iste ! non est hic aliud nisi domus Dei, et
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porta caeli.18Surgens ergo Jacob mane, tulit lapidem quem supposuerat capiti
suo, et erexit in titulum, fundens oleum desuper.

10. Partiu, pois, Jac6 de Berseba, e foi a Hard; 11. E chegou a um lugar onde
passou a noite, porque ja o sol era posto; e tomou uma das pedras daquele
lugar, e a pds por seu travesseiro, e deitou-se naquele lugar. 12. E sonhou: e
eis uma escada posta na terra, cujo topo tocava nos céus; € eis que os anjos de
Deus subiam e desciam por ela; 13.E eis que o Senhor estava em cima dela, e
disse: Eu sou o Senhor Deus de Abrado teu pai, e o Deus de Isaque; esta terra,
em que estds deitado, darei a ti e a tua descendéncia; (...) 15. E eis que estou
contigo, e te guardarei por onde quer que fores, e te farei tornar a esta terra;
porque nao te deixarei, até que haja cumprido o que te tenho falado. 16.
Acordando, pois, Jacé do seu sono, disse: Na verdade o Senhor estd neste
lugar; e eu ndo o sabia. 17. E temeu, e disse: Quao terrivel ¢ este lugar! Este
ndo € outro lugar sendo a casa de Deus; e esta ¢ a porta dos céus. 18. Entdo
levantou-se Jaco pela manha de madrugada, e tomou a pedra que tinha posto
por seu travesseiro, € a pds por coluna, e derramou azeite em cima dela.”

Toda a passagem ¢ bastante simples em termos de simbologia. Jacd, ao dirigir-se para
Hara, ¢ impelido pelo sono, tomando uma pedra como travesseiro. Estando em estado de
semivigilia, nem torpe ou consciente demais, recebe a hierofania de Deus. Essa hierofania de
Deus causou, para Jaco, a ruptura daquele lugar profano que, ap6s o derramamento ritualistico
do azeite sobre a pedra, consagrando-a, tornou-se um espago sagrado. Portanto, a hierofania

»77 caracterizando esse

aqui aponta “une signe quelconque suffit a indiquer la sacralité du lieu
local como o centro do mundo’.

Esse modelo exposto pelo proprio Eliade expressa a simbologia de que a hierofania
“porteur de signification religieuse introdui un élément absolu et met fin a la relativité et la
confusion” do espaco. Deste modo, por ser relativo, o espaco profano permanece em
constante “confusion”, ou seja, em estado cadtico e a mercé de todas as sortes de
eventualidades. E por meio da hierofania, pela manifestagio da divindade que essa
caoticidade e estado relativo do espago profano se encerra como ambito homogéneo, dando
lugar ao espacgo sagrado e a sua qualitatividade, bem como um centro, um axis e ponto fixo no

qual o homem pode se localizar em meio a0 mundo com auxilio do divino — tal como lemos

na citagdo do Génesis, 28:10-18.

76 Cf. https://www.bibliaonline.com.br/acf/gn/28 acesso em 15/09/2018.

77 ELIADE, 1965, p.30

78 Na tradigdo Isld, por exemplo, Meca ¢ para todos aqueles que vivenciam o islamismo o centro do mundo,
um lugar sagrado por exceléncia. Ela também é nominada de Umm al-Qura (s ) ou simplesmente Mde
de todos os assentamentos.

79 ELIADE, 1965, p. 30.
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Posto isso, podemos destacar que, em Epidauro, todas as hierofania de Asclépio serdo
vistas como uma revelagdo terapéutica que ocorrem por meio do ritual de incubagdo, em local
sagrado - Abaton. Nesse ritual, que literalmente aponta para o “dormir”, o homem aguardava
a manifestacdo do divino, com intuito de conhecer, por meio da revelacdo sagrada, um modo
para curar moléstias biopsicoldgicas que, na caoticidade e relatividade do mundo profano,
eram impossiveis de serem sanadas. Desta maneira, devemos ter em mente, aqui, a hierofania
por meio da epifania, como uma manifestagdo elucubradora da presenca da divindade, que
legava ao homem os caminhos para as curas de varias sortes de males.

Em termos de conclusdo, a hierofania, segundo ao que se anota na teoria eliadiana
sobre o sagrado, pode ser resumida (como uma revelacao a ser interpretada nas inscriptiones
Epidauri) da seguinte maneira: ¢ a manifestacdo do mito, e pode ser vista como uma
sacralizadora do espago sagrado, a responsavel pela ruptura do espago profano. E usada como
um sinal elucubrador para o conhecimento e curas de todas as sortes de males ao homem da

antiguidade.

2.4 - UMA ABORDAGEM TEORICA SOBRE O MITO

Em primeiro lugar, mito nos ¢ multiplo por natureza. Multiplo em suas formas, em
suas abordagens, em seus caracteres. Mito ¢ sinonimo de verdade para certas culturas e
individuos. Portanto, toda a leitura de mito aqui segue a prerrogativa do conceito de mito
como verdade. Nesta dissertacdo, a abordagem teodrica mitica também ¢ multipla. Usaremos
aqui a abordagem tedrica de Mircea Eliade sobre o mito a partir dos elementos “mito”, o
“rito”, o “sagrado”, o “profano” e a “divindade”. Segundo, faremos uma leitura, dentro dessa
estrutura, do que acreditamos ser o mito para os gregos antigos € indo-europeus/iranianos,
especialmente voltados para a nocao de cura e doenca. Nao queremos aqui com isso rasurar as
teorias sobre o mito. Sem embargo, queremos apenas introduzir a nossa propria observagao
de o que é o mito a partir de nossas leituras pessoais, contribuindo para as palavras que estao
ainda a ser lidas nesta dissertacao.

Assim sendo, antes de entrarmos no subcapitulo 2.4.1, cujo critério de analise tedrico

historico literario, levando em consideragdo a leitura de festimonias antigas, a fim de expor o
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leque de lendas mais comuns e correntes sobre Asclépio, o exame destas lendas, o papel e o
cultivo da imagem do deus no imaginario dos gregos antigos, € o contexto no qual essas
descrigdes foram pensadas e escritas; buscaremos primeiro explicar os conceitos dos
elementos da teoria do mito de Eliade, bem como expor aquilo que entendemos sobre o mito,

premissa para a compreensao das paginas subsequentes.

2.4.1 - MITO E A ESTRUTURA ELIADIANA NO INDO-EUROPEU/IRANIANO

Em resumo, a esséncia da teoria do mito de Eliade tem como principio que o mito

reconta uma “histoire sacrée”®’

, associada, em sua grande parte, a um ‘“événement
primordial”. Entre esse evento estd certamente o mito de carater teogdnico. Essa historia
sacra, como processo educativo e de conhecimento, equivale, segundo Eliade, a revelagdo de
um mistério. Convém notar que histoire sacrée nao ¢ um mistério, e sim a revelacao de um
mistério, € como personagens desse mistério estdo as divindades. No caso da medicina e cura
na antiguidade, o proprio mito de Asclépio e sua histdria sacra revela os mistérios desta arte e
de como ela evoluiu. Noutro ponto, de acordo com Eliade: L’homme ne pouvait pas les
connaitre si on ne les lui avait pas révélés. Noutro ponto ainda, o autor anota que « les mythe
est donc I’histoire de ce qui n’est passé in illo tempore, le récit commencent du temps,
« dire » un mythe, ¢’est proclamer ce qui s’est passé ab origine® ».

Em vista disso, o mito reconta, por meio do passado ab origine, a aparicdo de uma
nova situacdo dita “cosmique”, instrutiva por natureza, € que institui, ontologicamente,
qualquer coisa ao que venha a ser. E sacro porque é real, e tudo o que se apresenta, mesmo
que aos olhos do absurdo assim se pareca, ¢ o0 modelo tido como verdadeiro. Esse mito, por
seu turno, nio comporta o profano. E sacro e real e, por isso, nio pode ser nio-exemplar,
posto que "plus ’homme est religieux, plus 1 disposes des modéles exemplaires pour ses
comportements et ses actions, ou encore, plus il est religieux, plus il s’insére dans le réel"™.

Em vista disso, o homem ndo pode recair em modelos ndo-exemplares, haja vista que estes

ndo possuem sacralidade espacial e nem temporal, e, por isso, impediria 0 acesso aos espagos

80 ELIADE, 1965, p. 84.
81 Idem, Ibidem, p. 85.
82 Idem, Ibidem, p. 86.
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de curas, que sdo regidos por modelos exemplares por exceléncia, como € o proprio caso dos
santuarios de Asclépio.

Trata-se de uma realidade e sacralidade absoluta (ndo ilusoria), realidade (n)a qual a
divindade cria e lega o seu trabalho aos homens. Os ensinamentos da medicina grega antiga
aos homens ¢ um claro exemplo da transmissdo de algo que é primordial aos que habitam no
espaco do sagrado. Nao importa onde e quando, pois esses mitos sempre serdo tidos como
modelos instrutivos, sendo instruidos por meio de narrativas, muitas delas segundo a medida
do sinal epifanico, da hierofania e de qualquer outra medida na qual se faca presente o divino
na vida do homem.

Em termos de narrativa, o mito envolve dois questionamentos: como € o motivo pelo
qual existe. Em primeiro lugar, o “comment les choses sont venues a 1’existence” ¢ um
questionamento que reside nas miriades de teogonias, quer no mundo indo-europeu, quer no
indo-iraniano, quer em qualquer outro tronco linguistico-cultural. Trata-se da busca do
entendimento ontolégico que surge mediante a criagcdo das coisas ¢ o sagrado. Esse
“comment”, no ambito das literaturas cosmogonicas, apresentam de maneiras diversas, como
mitos de criacdo baseados no ex nihilo, ser primordial, ovo c6smico, abismo primitivo e entre
outros, sendo as mais comuns a criagdo desde o caos ou por meio de uma deidade originadora.

Toda agdo da divindade, sendo ela um mito, transforma-se em outro mito. Irrompe o
peito dos homens mediante o seu imaginario, legando-lhes novos modelos e pontos de
orientacdo. Em se tratar de religido, independente de seus cendrios e/ou avaliagdes
substancialistas ou funcionalistas, no que se pesa a no¢ao de mundo e todas as coisas como
criacdo mitica, uma gama de textos podem elucubrar-nos quanto a percep¢ao do que seria essa
proposta do “comment” eliadiano®. Por exemplo, no Qur’an, ou Alcordo, livro sagrado do
Isla, na siira 21:30-33, Al- Anbiyaa (Os profetas), 1é-se os questionamentos acerca da cria¢ao

das coisas:

83 E preciso aqui advertir o historiador da religido sobre o porqué do uso de textos com lapsos temporais e
geograficos distintos. Aqui estamos argumentando a teoria eliadiana e a nogdo substancialista do Sagrado.
Independente do contexto histérico, da geografia ou da divindade cultuada, os caminhos que a liturgia
principal dessas religides querem nos levar é para o palco daquilo que o Eliade entendia como sagrado.
Deste modo, ndo importa aqui se cada texto tenha mil ou dois mil anos de diferenca temporal, e sim o que
ele atenta para o sagrado e como esse texto explica os mitos em sua sociedade.
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30. Do not the Unbelievers see That the heavens and the earth Were joined
together (as one Unit of Creation), before We clove them asunder? We made
from water Every living thing. Will they

Not then believe?

31. And We have set on the earth Mountains standing firm, Lest it should
shake with them, And We have made therein Broad highways (between
mountains) For them to pass through:

That they may receive guidance.

32. And We have made The heavens as a canopy Well guarded: yet do they
Turn away from the Signs Which these things (point to)!

33. It is He Who created The Night and the Day, And the sun and the
moon: All (the celestial bodies) Swim along, each in its Rounded
course™.

O Qu’ran explica que toda a construcdo do universo e coisas viventes seguiu um
pardmetro mitico (exemplar) que deve ser seguido, de modo a qual os homens, para se
manterem na sacralidade do mundo, da divindade e de uma vida “pia”, devem cultuar e
sempre estarem de acordo com as normas e regras ritualisticas. Noutro ponto, bom exemplo
do recontar uma histéria sacra, por meio de uma narrativa pronunciada em tempo mitico, ab
origine ¢ in illo tempore, pode ser lida nas duas primeiras dezenas de fornyrdislag (B1-21), do
Voluspa (Profecia da Sibila), presente na Edda. Nas duas primeiras fornyrdislag (B1-2), nota-
se o pedido da Sibila aos homens por audiéncia, para que entdo ela pudesse relatar (vel
framtelja), mediante a aprovagao de Odin (Valfodr), para ele os forn spjoll fira | pau er fremst
um man [contos mais antigos de homens dos tempos de antanho]®. Entre estes contos
destaca-se o do “desde o caos ao destino” (B3-6) e a constru¢do do mundo por um modelo

exemplar:

84 Tradugao de Yusuf Ali, [1934] in. http://www.sacred-texts.com/. Acesso em 15/07/2018
85 Voluspa, BI.
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3. Ar var alda par er Ymir bygdi,
vara sandr né sar né svalar unnir,
jord fannsk ava né upphiminn,

gap var ginnunga, en gras hvergi.

4. Adr Burs synir bjédum um ypdu,
peir er Midgard meeran skopu;

sol skein sunnan a salar steina,

pa var grund gréin greenum lauki.

5. S6l varp sunnan, sinni mana,
hendi inni heegri um himinjodyr;

s0l pat ne vissi hvar hon sali atti,

mani pat ne vissi hvat hann megins atti,
stjornur pat ne vissu hvar per stadi attu.

6. ba gengu regin 6ll & rokstola,
ginnheilug god,ok um pat geettusk;
natt ok nidjum ndéfn um gafu,
morgin hétu ok midjan dag,
undorn ok aptan, arum at telja.

3. Of old was the age | when Ymir lived;
Sea nor cool waves | nor sand there were;
Earth had not been, | nor heaven above,
But a yawning gap, | and grass nowhere.

4. Then Bur's sons lifted | the level land,

Mithgarth the mighty | there they made;

The sun from the south | warmed the stones of earth,
And green was the ground | with growing leeks.

5. The sun, the sister | of the moon, from the south
Her right hand cast | over heaven's rim;

No knowledge she had | where her home should be,
The moon knew not | what might was his,

The stars knew not | where their stations were

6. Then sought the gods | their assembly-seats,
The holy ones, | and council held;

Names then gave they | to noon and twilight,
Morning they named, | and the waning moon,
Night and evening, | the years to number®.

Esse passo do Voluspa, subsistente no codex regius (1270), reconta o comego (Ar) e,
subsequentemente, especialmente as B9-21, a narragdo desde o caos até o destino. Trata-se da

explicacdo aos homens de um modelo exemplar, de um caminho a ser seguido dentro da

86 Tradugdo de de Henry Adams Bellows (1936) in http://www.sacred-texts.com/ Acesso em 21/08/2018.
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religiosidade e espiritualidade. Aqui, a propria nomeagdo das coisas foram nomeadas pela
divindade, sendo, portanto, tudo conhecido em termos de tempo. O importante para nos aqui
ndo ¢ medir ou comentar literariamente esse texto, e sim apontar que toda a existéncia dos
elementos supracitados, que sdo pontos fixos aos homens da época, especialmente os astros —
sobretudo para a navegacdo —, advém de um modelo exemplar, que sdo reais, pontos fixos e
que, como anota os versos, oriundos in illo tempore, situando o homem em ab origine.

2

Respondendo a questdo de “pourquoi sont-elle venues a 1’existence? Esse
questionamento percorreu todas as religides do mundo antigo, perdurando ainda na
atualidade. E bem visto no Yasna 44.5, quando Zaratustra indaga para Ahura Mazda sobre a

criacdo de elementos primordiais que servem para indicar a no¢do de temporalidade:

tat 3pa porosa oros.mdi vaoca ahura:

k3 huuapa raocasca dat tomasca

k3. huuapa xvafnomca dat zaémaca

k3 ya usa ar3m pi9pa xsapaca

ya manaorTs cazdonghuuantom are9ahiia

5. This I ask thee, speak to me truly, O Lord!

What artificer created days and nights?

What artificer created sleep and wakefulness?

Who is it through whom dawn, midday, and evening (come to pass),
reminding the religious (man) of his duty?®’

Os elementos aqui questionados, como o dia € a noite, estdo presentes também e outras
cosmogonias, como a Teogonia, de Hesiodo, e com as Metamorfoses, de Ovidio, além do
Génesis, entre outros textos. Em que se pese o entendimento do “pourquoi” eliadiano, o texto
avesta nos ¢ revelador. No dois ultimos versos, Zaratrusta, de modo retorico, pergunta acerca
daquele que ao religioso relembra o seu dever (aro3a). O mito por seu turno, tem como
objetivo em narrativas miticas de (re)lembrar aos homens o temor devido e seus deveres para
com a divindade. Esse pressuposto estd amiude presente no mundo grego, em especial quando
observamos a leituras de ritos sacrificiais e ritos de ex-votos presentes no pos-incubagdo em
Epidauro, em que o mito apenas se concretiza mediante o temor e o fazer dos ritos para a
divindade. Mito, portanto, pode ser visto como um caminho que, muitas vezes, para ser

acessado deve seguir a via do rito.

87 Trad. de Malandra (2010).
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Para Eliade, essa questdo entre o “comment” ¢ o “pourquoi” estdo imbrincados. Em
suma, o autor comenta que “la fonction maitresse du mythe est donc de “fixer” les mod¢les
exemplaires de tous les rites et de toutes les activités humaines significatives : alimentation,
sexualité, travail, éducation, etc"®® Entre esses modelos, que se apresentam, de certo modo,
pelas gestas de herdis e divindades, sdo imitados pelos homens. Entre essas imitacdes das
atividades humanas esta a propria medicina grega. Tocando, entdo, no ponto da medicina
antiga, temos no mito de Asclépio, que serd descrito na proxima se¢do, um modelo exemplar
seguido e cultuado pelos homens, descrito no imaginario do grego desde o século IV ao
medievo, como parte imprescritivel e imprescindivel da cultura médica e sanatdria da
antiguidade. Trata-se de um modelo exemplar, de uma histéria recontada e tida como real por
exceléncia, que se passa em ab origine e que consegue, na medida em que ¢ cultuada,
transportar o homem in illo tempore, no momento de sua situagio ontologica e criadora®.

Mito ¢, portanto, um modelo exemplar, localizado in illo tempore, que tende a
transportar o homem, temente e piedoso, sacrificador e ritualistico ao ab origine. E instrutivo,
sendo ele um modelo exemplar, pois € o Unico real por exceléncia, e, por ser real, € participe

do plano do sagrado. O mito ¢ o condutor da vida do homem, quer em termos de

88 ELIADE, 1965, p. 87.

89 Enuma Elish, poema babilénico que conserva, diante de toda a antiguidade uma das mais antigas
cosmogonias, anota sobre a criagdo da divindade em meio ao caos. Em tradugdo de King 1902, lemos (Cf.
The Seven Tablets of Creation, by Leonard William King, [1902], at sacred-texts.com):

1. When in the height heaven was not named, 2. And the earth beneath did not yet
bear a name, 3. And the primeval Aps{i, who begat them, 4. And chaos, Tiamat, the
mother of them both,—5. Their waters were mingled together, 6. And no field was
formed, no marsh was to be seen; 7. When of the gods none had been called into
being, 8. And none bore a name, and no destinies [were ordained]; 9. Then were
created the gods in the midst of [heaven]

Dentro das cosmogonias, o questionamento da divindade criada ¢ bastante comum. No Hiranyagarbha
Sakta do RV X 121, por exemplo, 1é-se a formula =& Jam sfowfadm (kasmai devaya havisavidhema), ou, em

traducdo livre “qual deus devemos adorar com [nossas] oblagdes?” Esse questionamento é, em alguns textos
antigos, geralmente respondido por meio da autoafirmacdo de alguma divindade como aquela criadora de todas
as coisas. Em Budge (1921) e sua traducdo das lendas dos deuses do Egito, na Histéria da Criagdo (A), bem
podemos ler nas palavras de Neb-er-tcher essa autoafirmacao criacionista:

[These are] the; words which the god Neb-er-tcher spake after he had, come into
being:--"I am he who came into being in the form of the god Khepera, and I am the
creator of that which came into being, that is to say, I am the creator of everything
which came into being: now the things which I created, and which came forth out of
my month after that I had come into being myself were exceedingly man [...] (in
http://sacred-texts.com/egy/leg/leg13.htm)
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religiosidade, quer em espiritualidade. E guia para as coisas mais dubias e concretas, e, dentro
do plano da medicina da antiguidade, ¢ tido também como a unica coisa capaz de transportar
o homem, por meio da peregrinagdo, rumo as curas contraintuitivas do sagrado. O mito ¢ o
espelho de uma realidade divina.

Em vista dessa teoria, vejamos “como” e “porque” nasceu o mito de Asclépio e o

modo com o qual ela se refletiu na antiguidade segundo as linhas da lenda.

2.5 — DA LENDA DE ASCLEPIO E DA ESTRUTURA SAGRADA DE SEU TEMPLO DE CURA.

2.5.1 — A LENDA DE ASCLEPIO

Da lenda que rege o imaginario grego acerca do deus Asclépio, dispomos de um
consideravel material, cada qual nutrindo as suas particularidades miticas. Dos poemas mais
destacados, os quais reconhecidos foram/sdo na tradi¢do e modernidades, podemos citar um

em especial: Pindaro, e sua Pitica I1I 1-58°:

f0edov Xeipaovd ke OrAlvpiday,

el ypemv To00” auetépag amo yAdooag kowov eb&achot £mog,
{oew OV dmoryduevoy,

Ovpavida yovov evpouédovia Kpovov, faocaisi T dpyewv [ariov @fjp’ dypdtepov
vodv Exovt’ avdpdv @ilov: olog dv Opéyey motd

TEKTOVO VOOLVING Bpepov YulopkEog AGKANTIOV,

P TAVTOdATdY AAKTHPA VOOCWV.

TOV p&v gvinmov Aeyda Buydtmp

npiv tehéocat patpondre ovv ‘EAeBuig, dapsica ypvcéolg
16010V U1’ ApTENIOOC,

[elg AToa 6opov €v Bardum katéBa éyvalg ATOAL®VOG. OA0G &° 0OK GAifl0g
yiveton moidwv Adc. & 6 dmopAavpiocd viv

aumhokioict epevav, GAAOV aivnoey yauov kpodav Tatpog,
npocbev dxelpekouq pydeioa Goifw,

Kol pépotoa oméppa 00D Kabapov.

o0d” Euev’ ATV Tpamelov vopepiav

000€ TOUPOV®V loyay DUEVOI®V, GAIKEC

oio apOévol prAéotsty Etaipy

éomepiong vroxovpilesd’ dowdaic: dALE Tol

fpato TdV dnedviwv: ola kol ToAAoL Tébov.

€0t 08 AoV &v AvOpmdmolet paTaldTaToV,

O0TIG AloYOVOV ETLYOPLO TOTTAIVEL TO TOPOM®,

LETOUOVIO ONped@V AKPAVTOIS EATIGLY.

£oye ToladTav peydiay audtay

90 E também o latino Ovidio, no trecho de sua obra magistral, Metamorfoses, 11 542-684
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koAMmETAov Afjpa Kopwvidog. EA06vTog yap gdvacin EEvou

AékTpoloy an’ Aprodiog.

008" Ehabe oxomov: €v 8 Gpa unAodoke ITubdvi toscaig diev vood Pactiede
Ao&lag, kowavi wap’ evbutdre yvouay Tdmv,

TOVTO IGAVTL VO®: WYeLdEwV & oy AmTeTaLl KAEMTEL TE VIV

oV 0e0¢ 00 Ppotog Epyoig ovte BovAaic.

kol 1ote Yvoug “Ioyvog Eilotida

Eewiav Koitav Gbeuiv te 00A0V, TEUYEY KoYV TAV UEVEL

Bvotoav apotpakéTo

[ éc Aaképelav. énel mopd BoPiadog kpnuvoioty dxet tapbévos. daipmv & Etepog
€G KOKOV TPEWYAILG E00LACOATO VIV: KOl YEITOV@OV

ToAAOL Emadpov, aud 6” EpBapev, ToALaY &” Opel Top €€ Evog

omépUaTos EvOopov dicTmaey DAav.

GAL émel teiyel Oéoav év EVAive

olvyyovol Kovpav, GELNG O AUPESpOUEV

AaBpov Apaictov, TOT Eemev ATOA@V: ‘OVKETL

TAdoopoL Yoyl YEVOS AoV OAEcoaL

oikTpotdT® Bovatm patpoc Papeia cov waba.’

O¢ eato: PApaTt 8’ &V TPAOT® KMV ToAd™ €K vekpoD

Gpmace: Koopéva 8 adTd oEpave Tupd:

Kai pa viv Mayvntt oépov mope Keviavpm 618aEun

moAvTHovag avOpdmotsty iticat vocoug.

TOVG P&V AV, BGGOL LOAOV aDTOPVTMV

EMc€V Euvaoveg, T TOM® yaAK® PEAN TETp®UEVOL

1 xepudoL TNAEBOA®,

1 Bepv@d Tupl TePBOpEVOL HEUAG T YELUDVL, AVoLg BALOV AAAOI®V GEmV
EEaryev, TOUG UEV LOAOKOIC £TOO100AS AUEETWY,

ToVG 0& Tpooavéa TvovTag, 1| YLiolg TepAnT®mVY TavTodey

(QApLOKa, TOVG O¢ TOpaIg EoTacey Opbovg.

LG KEPOEL Kol copia dEdeTar.

Erpamev Kol KEVOV aydvopt ed®d ypucog &v xepoilv Gaveig

Gvop’ ék Bavatov kopican

on dAwkota: xepol & dpa Kpoviov piyaig ot dpeolv aumvody otépvovikdOeiey
DOKEDS, A{b®V O KEPAVVOG EVEGKILWYEV LLOPOV.

Eu desejaria que Quiron, o filho

de Filira - caso me seja adequado orar a prece costumeira -

ainda vivesse, o ja ido,

prole do filho de Crono de vasto reinado, governando ainda o val do Pélion, agreste
fera com a mente gentil para os homens, tal como era

quanto nutril o gentil Asclépio, artifice de alivio para dor e

forca pro corpo pra todas as doengas.

Antes da menina de Flégias ginete

completa-lo tendo um auxilio de Ilitia, deusa que acompanha os partos,

a moga desceu para a casa

de Hades, depois de abaterem-na as flechas douradas de Artemis, designio de Apolo:
nao ¢

algo vao a furia dos filhos de Zeus. Mas ela nao

deu atengdo para isso € sem seu pai saber se uniu a um outro homem.

Tendo deitado com Febo anteriormente,

53



Carregava a sua semente incorrupta,

mas ndo esperou a festa de sua nupcias,

nem o himeneu com seu coro de vozes, pelo qual

mogas de sua idade suspiram ao fim da

tarde pros seus companheiros, pois estava apaixonada

pelo longiquo, do mesmo modo que outros antes dela.

Sim, entre os homens existe um género tolo demais,

que despreza o proximo, olhando somente o que ha distante,
procurando o impossivel com seus sonhos incompletos.

dessa insanidade gigante, Cordnis,

belos pelos, foi vitima, pois dormira com um estrangeiro

da Arcédia num leito conjunto.

Mas nao fugiu ao vigia, pois mesmo de longe, em Pito que recebe ovelhas Loxias, o
rei do

templo o soube junto de seu mais certeiro confidente:

seu intelecto que tudo sabe. Nao si liga a falsidade nem

pode engana-lo um mortal ou mesmo um deus.

quando soube que ela deitara com squis,

o estrangeiro filho de Elatos, e sua impia trai¢ao, mandou

a irma com furor invencivel

pra Laquereira, pois junto dos bancos do Boéibias habitava a virgem. Uma sorte ruim
carregou-a para a ruina e a venceu. De seus vizinhos,

muitos tiveram a mesma sorte e pereceram. Mesmo uma pequena

chama nos montes destr6i uma floresta.

Quanto os seus parentes no entanto a puseram

na muralha de madeira e o ardor heféstio

circundou-a rapido, Apolo falou:"N&o posso mais
suportar em alma que morra o meu filho

junto ao sofrer de sua mée, pesado, em morte lamentavel."
Disse e movendo-se um passo a frente arrebatou do corpo
a criancinha, partindo as chamas conforme passava.
Carregou-o para o centauro magnésio a fim de que ele
aprendesse a curar os males que os mortais afligem.

Quem o visitou com lesdes naturais,

ou mostrando um membro ferido pro bronze cinza ou pedra arremessada

de longe ou trazendo seus corpos

por algum fogo de inverno ou verdo arrasados, ele os libertou de suas dores, curando-
0s

com encantamentos suaves cuidou de alguns. Para outros

deu-lhes pocdes favoraveis ou entdo ungiu seus membros com remédios

ou pos de volta de pé com cirurgia.

mas até um sabio se prende no lucro

o ouro aparecendo em suas maos com sua paga suntuosa o fez trazer

da morte um humano partido.

com um arrojo das maos o Cronida tirou-lhes o ar do peito, mortos num instante, o
trovao

do relampago carregando o destino dos dois homens®"'.

91

Trad. Antunes (2012).
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Pindaro concede nesta ode a mais antiga testimonia acerca do nascimento e égide
guerreira de Asclépio. Em Homero, apreendemos apenas a sua descendéncia, numa referéncia
sobre Macaon e Poliduro®, todavia ndo a Asclépio. Embora as testimonias abordem uma
grande variacdo acerca do mito de nascimento de Asclépio, ¢ em Higino, ainda que
tardiamente, que temos uma bem resumida fabula sobre como nasceu o deus, bem como os
terriveis acontecimentos desenrolados antes de seu nascimento, que se tornou faisca para tal®.
Entrementes, podemos em Pindaro, como mais antiga festimonia bem analisar o tema, de
acordo com o0s versos acima.

Em sintese, uma vez que a ode supracitada ¢ bastante clara, Febo havia estado em
conluio amoroso com Coronis, filha de Frégias. De Febo ela passou a guardar a semente
divina em ventre, Asclépio. No entanto, irradiada de desejos, deitou-se ela com um mortal,
fsquis, despertando a ira da familia. Assim, diante da trai¢io a Febo Apolo, o irmio de
Coronis a enviou para uma terra longinqua, chamada Laquereia, na qual ela pereceu por meio
das chamas de um incéncio que assolou a montanha em que ela estava, ainda que gravida do
filho de Apolo. Na mitografia, em acordo com Pindaro, conta-se que apds a mae de Asclépio
morrer fulminada pelas chamas (ou raios de Zeus)™, o centauro, para que esse pudesse tanto
tratar dos ferimentos de Asclépio quanto instrui-lo nas artes da medicina para ele sanar as
doencas mortais cf. map’ o kol THV l0TPIKTV Kod THYV KVINYETIKNY TPEPOUEVOC €516 0N. [por
quem, entdo, para as artes da cura e da caga ele foi educado e ensinou]”; Aéyetan 8¢ 6 Xeipov
TEPOPEVAL TOV ACKANTIOV KAV TO1G TH¢ lotpiktig Oewpruacig noknkéval [Dizem que Quiron
criou e treinou Asclépio nos principios da medicina]™.

Tendo nascido e, posteriormente, sido criado por Quiron, Asclépio, enquanto mortal,
comecou a desenvolver a sua arte médica entre os homens e criaturas miticas, Koi yevOUEVOG
YEIPOLPYIKOG Kal TV téyvnVv doknoag [E tendo se tornado cirurgido, ele elevou essa arte]”.
De acordo com o mitégrafo Diodoro, enquanto homem, Asclépio possuia um primado pela

natureza, descobrindo, por meio do conhecimento médico, muitas coisas que tendem a

92 Homero, Iliadaiada, 2, 729-733; 11, 833-836.

93 Higino, Fabulae, CCII, 1-2.

94 Ovidio, Metamorfoses, 11, 628-630.

95 Apolodoro, Biblioteca, 111, 10, 3, 8.

96 Cornutus, Theologiae Graecae Compendium, Cap. 33. Cf. também Scholia in Pindarum, Ad Pythias, 111 9. e
79; Justinus, De Monarchia, 6, 23..

97 Apolodoro, Biblioteca, 111, 10, 3, 8.
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saude™, curando importantes personagens, como o proprio Héracles” e Castor e Polux'®.
Todo o seu poder adveio dos ensinamentos para o profano, mortal, sendo imortal apenas a sua
fama dado a esséncia dos imortais que, com ele, habitavam — a saber, o seu pai, Apolo. Deste
modo, mesmo tendo sido fruto de um nascimento milagroso, ainda assim, quer sua medicina,
quer a sua cirurgia habitavam e eram empregadas em solo profano.

Nao obstante a realidade do uso de sua arte no mundo profano, de acordo com a
mitografia, Asclépio deixou-se ceder aos desejos e ambigdes da fama adquirida ao longo da
Hélade, passando a sentir que quo plus sunt potae, sunt sitiuntur aquae [quanto mais agua se
bebe, muito mais tem-se sede]'’, sobretudo no que concerne as curas como médico mortal.
Ainda que semidivino, conhecido porque, avOpdmov Ovta, kai moAlhoug AvOpdTOVS S THV
toTpikng émotung TopmOA Y anoAlaéavto tatuatov [sendo mortal, muitos homens a

]102

partir da arte médica aliviou os sofrimentos] ™, Asclépio acreditava que poderia romper com

o seu lago profano, empreendendo curas e agdes que apenas poderiam ser executadas no
ambito divino. Conquanto as suas limitagdes numinosas, Asclépio nao havia se contentado em
apenas com ervas e cirurgias curar os homens. Entrementes, ele buscou 60to¢ T} 10l téyvn 1

loTpikty xpwpévog, (...) ToLg dmotnvnokovtag fyewpev [usando de sua arte médica (...)

]103

ressuscitar os mortos a vida]'™, em particular alguns homens, tendo sido o primeiro Glauco

Minois filio vitam reddidisse [Glauco, filho de Minos, a vida retornar]'®. E como laudato

]105

pavone superbio [mais orgulhoso do que pavao louvado]™, promoveu outras magicas

ressucitacdes, entre as quais Aéyetai 0& & AcKANTLOGC XpLGd dereactnelg dvaotioat Tndivtov

tefvniota [dizem que Asclépio reviveu Hipolito, que havia morrido]'®

, como o ultimo deles,
e outros dos quais altiva ficou sua fama.

Sentindo-se ameagado, segundo (re)conta os mitdgrafos, dado a sua credibilidade
quanto aquele guardador das almas — sem deixar escapar para que pudessem realizar a
reminiscéncia —, Hades reclamou os seus direitos a Zeus que, possivelmente, matou Asclépio

107

por precaucao, em favor do deus do submundo™, e também para balanceado deixar o

98 Diodoro Siculo, Biblioteca 4. 71. 1.

99 Clemente de Alexandria, Stromateis, 1. 21. 105.

100 Higino, Fabulae, CLXXIII, 1.

101 Ovidio, Fastos, 1. 216.

102 Teodoreto, Graecarum Affectionum Curatio, 111, 27.

103 Scholia in Lucianum, Ad Jovem Confutatum, 8.

104 Higino, Fabulae XLIX, 1.

105 Expressao sobre soberba extraida de Propércio, Elegias 2.24.11 e Marcial, Epigramas, 14.67.
106 Scholia in Pindarum, Ad Pythias, 111, 96.

107 Esquilo, Agamémnon, 1022-1024.
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universo e as poténcias de cada divindade. Essa precaucdo era clara, pois, uma vez que ele
estava dpadévtog yop dvioto [acostumado a ressuscitar desde os mortos]'®, ele ganhou maior
preferéncia a curar os doentes e ressuscitar os mortos, ganhando fama entre os homens.'®.
Incomodando-se também com essa questdo, Zeus oam’ OvAdumov 0¢ PBOA®vV TGOAOEVTL
kepavv®d Ektave Antoidnv [Desde o Olimpo o descendente de Leto ele fulminou com um
raio, matando-o0]'"’, pondo fim a vida de Asclépio.

Contam os mitografos e comentadores da antiguidade que a deificagdo de Asclépio
deu-se por meio da desavenca entre Zeus e Apolo por causa desse ocorrido. Tendo o segundo
irado-se pela acdo fulminadora do primeiro, que matou Asclépio, revolveu matar os Ciclopes
manufaturadores dos proprios raios usados por Zeus e simbolo de sua poténcia. Mediante esse
ultraje, Zeus decide submeter Apolo a um trabalho forcado anual na casa de Ameto, na terra
hiperboreos. Empos toda essa situacdo, em honra a Apolo, Zeus resolve transmutar, segundo
os astronomos, Asclépio em uma constelacdo, nominada entre os antigos de Ophirichus
(serpentario) — ut (...) ipse est Aesculapius [que (...) é o proprio Asclépio]"': dicitur esse
Aesculapius, quem Jupiter, in gratiam Apollinis, inter astra collocavit. hic arte medica usus
etiam mortuos in vitam revocavit - dizem ser Asclépio, a quem Jupiter, em graga a Apolo,
entre os astros o colocou, em cujo uso da arte médica também os mortos a vida ressuscitou''?.

Desta maneira, Asclépio foi qui licentia Parcarum ab inferis redierunt [0 que com
permissdo das Parcas regressou desde o mundo inferior]'® e também qui fact sunt ex
mortalibus immortales [0 que foi pelos mortais, transformado em imortal]', sendo ele,
portanto, dentro do imagindio grego, Oeov 6¢ (...) vopusBévta €& dpyfic kal ovK ava ypovov
Aafovta v enunv tekunpiog [um deus (...) foi considerado desde o inicio, € ndo pelo curso

do tempo apenas que tal titulo ele recebeu]'”.

108 Euripides, Alceste 125.

109 Xenofonte, Cynegetius, 1. 1-6.

110 Hesiodo, fr. 125.

111 Servius, Commentarii in Aeneidem, XI, 259.
112 Erastostenes, Catasterismo, 1, 6.

113 Higino, Fabulae, CCLI 2.

114 Higino, Fabulae, CCXXIV 5.

115 Pausanias, 2, 26, 10.
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2.5.2 — TEMPLOS E SANTUARIOS.

De inicio, para tratarmos acerca do templo de Epidauro, tornar-se necessario aqui
estudarmos o conceito de Templo e Tempo segundo a teoria eliadiana de sagrado. Com isso,
poderemos adentrar nas questdes que tangem o espaco do santuario, bem como a sua
importancia dentro dos rituais sagrados.

Em Eliade, a questdo do templo possui um espago primordial na teoria do sagrado.
Todo templo ¢ temporal. Em seu espago, o templo comporta uma temporalidade propria''®.
Essa no¢ao espaco-tempo € vista como o sagrado em terras mundanas, tendo no centro desse
espaco mundano um tempo simbdlico real e divino. Na antiguidade, dado a essa dualidade
aparente, “le temple était une imago mundi: se trouvant au Centre du Monde”'"”’. Conquanto a
essa representativa imagem do mundo, ela ¢ tida, segundo Eliade, “également la reproduction
terrestre d’'um modéle transcendent”'™®. Eis, portanto, uma das pecas do quebra-cabeca sobre a
no¢do de o que ¢ o templo: um modelo onde se torna participe da experiéncia do sagrado.
Esse modelo que passard, na simbologia do templo, a viver toda a sua espacialidade e
temporalidade sagrada ¢ o mito propriamente dito

Templo ¢é erigido e tido como o centro do mundo na terra. E o ponto central
localizador, além de ser a base do sagrado em meio ao profano. Na teoria eliadiana, essa base
¢ vista como um sustentaculo, um Axis mundi, que sustenta todo o sagrado, guiando o homem
a partir de um ponto fixo no qual criado foi o universo'”. Nenhum homem precisa viver, nem
pode a todo momento habitar no Centro do Mundo. Embora 14 esteja a “communication avec

le monde supraterrestre™'*

, tornar-se preciso a constante reatualizagdo dos mitos, da
peregrinagdo, da busca pela transcendéncia para realmente habitar nesse espago requerente de
purificacdo. Trata-se da propria experiéncia religiosa com reatualizagdo da espacialidade, a
qual “I’homme désire se situer dans um espace ouvert vers em haut, em communication avec

le monde divin” e “vivre le plus prés possible des dieux™'*".

116 ELIADE, 1965, p. 67.
117 Idem, Ibidem, p. 68.
118 Idem, Ibidem, p. 56.
119 RV X. 149.

120 ELIADE, 1965, p. 44.
121 Idem, Ibidem, p. 81.
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Essa espacialidade, residente no Centro do Mundo, revela em sua estrutura “une

novelle valorisation religieuse”'?

. Trata-se de um “lieu saint par excellence, maison des
dieux” e também “resantifie continuellement le monde”'*. Templo é a parte de um cosmo
divino, instituido pelo mito, do macrocosmo em terra, que ¢ um microcosmo do macro. E
ainda a morada dos deuses na terra, um espago real por exceléncia, que se localiza no ideal
para santifica-lo. Logo, ¢ a parte do sagrado no irreal, que direciona os homens e lhes oferece
sede segura para longe do caos. E um espago no qual ausente se estd de toda a desordem e
trevas, Iéxicos estes que, na teoria do sagrado, “signifient 1’abolition d’ordre, d’'um cosmos,
d’une structure organique, et la reimmersion dans une état fluid, amorphe, bref, chaotique™'*.
O templo ¢, assim, o oposto desse estado amorfo, sendo homogéneo e dedicado a sua estadia,
quer na forma iconografica de estatuas'®, quer como hierofania e sinais diversos.

O templo ¢ um ponto fixo de orientatio da vida sagrada. Sua constituicdo ¢
empreendida por atender um modelo arquitetonico cuja expressao maxima esteja associada a
um simbolismo cosmico, central, cardial, homogéneo e ritualistico. De acordo com Eliade,
esse simbolismo tende a indicar que “le temple est a la fois le lieu saint par excellence et
I’image du Monde, il sanctifie le cosmos tout entier et sanctifie également la vie cosmique” '*°.
Neste lieu saint, os deuses se apresentam ao homem pela via césmica, e na terra esse mundo
cosmico estd situado nos proprios templos. Ir ao templo em busca das curas, no caso de

Epidauro ¢ ir ao templo em busca de (re)viver in illo tempore, no qual as curas de Asclépio

eram empregadas de maneira contraintuitivas, € ir ao local espacial do sagrado em busca de

122 ELIADE, 1965, p. 57.

123 Idem, Ibidem

124 Idem, Ibidem, p. 49.

125 Entre os Egipcios, o texto da Estela Roseta, 42, traduzida por Bulge (1893), cuja parte discriminada versa
sobre a disposicdo de estatua para a divindade, que tera um templo para ela, como espago proprio e sacro para a
sua morada:

[41] (...) and with the statue there shall be a magnificent shrine [made] of the finest
copper and inlaid with real stones of every kind, [42]. in every temple which is called
by his name; and this statue shall rest in the most holy place [in the temples] side by
side with the shrines of the gods of the Nomes. And on the days of the great festivals,
when the god [of the temple] cometh forth from his holy habitation, according to his
day, the holy shrine of the God who maketh himself manifest, the lord of beauties,
shall likewise be made to rise [like the Sun] [43] with them.

Esse texto trata-se de um decreto dos sacerdotes de Menphis, traduzido diretamente dos Hierdglifos, revela-nos a
sacralidade do espago que ¢ o Templo e a marcagdo de um templo totalmente oposto ao que os homens
vivenciam no espago mundano.

126 ELIADE, 1965, p. 69.
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um tempo sagrado por exceléncia, de uma orientagdo que serd legada por meio de uma
estrutura arquitetonica propria e mitica, onde a existéncia ¢ real, a fim de viver “le plus proche

99127

des dieux e deles obterem todas as sortes de benesses concedidas.

2.5.2.1 - TEMPLO DE EPIDAURO: ESTRUTURA SAGRADA.

2.5.2.1.1 — SOBRE O ABATON

Em relagdo ao templo, consideraremos algumas informagdes pertinentes, as quais
resumiremos aqui — tendo em vista que seu conteudo ja foi abordado em Melfi (2007),
Kavvadias (1891) e Koch em sua dissertacdo acerca dos templos de Asclépio ao longo da
Hélade. Assim sendo, entre as construgdes do Templo em Epidauro, destacam-se trés em
especial, as quais sdo o Abaton e o Tholos, das quais trataremos brevemente, apenas a titulo
de localizacao espacial, de conhecimento prévio da estrutura e sua funcionalidade. De mais
em mais, em termos lexicais, nas inscrigdes epirdauranas, Abaton possui duas nominagdes
para a nuance de “local para dormir”. Em primeiro lugar, o termo ¢Batov ocorre dezoito vezes
nas inscrigdes de Epidauro, sendo também utilizados pelos poetas como “local sagrado” e
“local que ndo pode ser profanado”'?. Possui outra entrada lexical, &dvtov, que tem a nuance
de “entrada proibida”. Nao se trata de um dormitdrio qualquer, e sim de um local especifico a
onde os homens se encontravam com a divindade. Opde-se, portanto, ao KAicia, que aparece
nas inscri¢des, para dormitério. Esse se trata muito mais de qualquer local para recostar o
corpo'?, ausente da sacralidade do Abaton.

O Abaton tinha uma proposta especial enquanto construgo. Era o local onde as curas
eram empregadas, o local onde o mito era manifesto aos homens, em sua maneira mais

1, Quem adentrava no Abaton, passando pelos rituais iniciais e

palpavel e “visua
intermedidrios, purificando-se a receber a divindade, tinham o anseio de, apos a incubagao,
fazer o mesmo que Cinata fez, a saber, que &k 10D aBdtov vy A0, [desde o Abaton
curado ele saiu]. 'Em vista disso, o Abaton era tido como um local especifico para o

peregrino dormir, em estado de semivigilia, para receber a divindade por meio de uma visao —

127 Idem, Ibidem, p. 61.

128 Sofocles, Edipo em Colono, 167 e 675.
129 Homero, Odisseia, 4.123, 19.25

130 IG IV 2 121. 10.

131 IGIV 2 1.122.28
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EMOMV gic 10 GPal-|tov EvekdOevde kai dytv €id[e [ chegou ao Abaton e, durante a incubagéo,
uma visdo teve]'*, e assim sair curado de 14.

Em termos de estrutura e dimensdo, erguido em meados de 350 a.C'* 0 Abaton é
composto por 29 colunas, distribuidas em um espago de 71/9.5 metros, dos quais, em termos
de andares, dividiam-se em dois, um na parte leste e dois na parte oeste, este ultimo sendo um
subterraneo. Internamente, ¢ composto por 13 colunas, sustentando o local onde os incubantes
pernoitavam. Na face sul do Abaton, conta-se 29 colunas. Nas escava¢des a Epidauro, as
inscricdes gregas IG IV? havia sido encontradas na parte leste do Abaton, local onde,
atualmente, quando adentramos, existe uma reprodug¢do em tamanho em miniatura do local e,
na parece frontal, uma tela com fotos de duas esculturas e informagdes sobre as inscrigoes.

Pensa-se que a estrutura do Abaton, naquela época, era aberta e passiva de ser
observada por outros que estavam foram da Stoa. Essa percep¢do € registrada pela propria
inscrigdo 121. IX, em que se conta que Aiocyivag €yKekoyouévov fon tdv iketdv &ml
3¢vdpedv T Gp-|pac vmepékumte eic 10 dPatov [Esquines, certa vez, no momento em que
suplicantes estavam incubados, subiu ele numa arvore para ver através do Abaton]. Sugere-se,
assim que os homens poderiam observar o Abaton em seu interior pelo exterior. Ndo obstante,
importa dizer que essa constru¢do construia, em suas paredes e chio batido, o imaginario do

homem grego sobre ser este um dos locais mais consagrados de toda a Grécia antiga.

e

11—

Fig. 1. Planta do Abaton do Santuério de cura em Epidauro Fonte PERSEUS.

132 IGIV? 1, 122. 37
133 MELFI, 2007, p., 42
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2.5.2.1.2 — SOBRE O THOLOS

Em termos gerais, o Tholos havia sido construido em meados de 365-335 a.C, pelo
arquiteto grego Polukleitos. Conta-se, segundo Melfi (2007), em sua dimensdo o Tholos ter
21.3. m para o Stylobate, enquanto o Labyrinto possui 13.36 m. Possui ainda 26 colunas
circulares, com estilo dorico. Em sua entrada, uma rampa liga aquele que ante o Tholos se
encontra a um buraco no interior do recinto. Em volta, entre as colunas, ha um labirinto, o
qual, segundo credita alguns pesquisadores e fontes, era lar de serpentes sagradas (?), algo que
ndo se sabe ao certo.

Nenhuma das testimonias relata, ainda que brevemente, sobre o papel do Tholos no
templo de cura em Epidauro. Nada obstante a isso, ainda assim podemos conjecturar algumas
informagdes importantes, especialmente no que concerne a este espago como algo mormente
voltado ao sagrado e toda a sua composicao e serventia aos peregrinos e servos da divindade.
Em Epidauro, Tholos ou rotunda — constru¢do circular’** — era conhecido por Ovuéin
“Thymele”, ou, simplesmente, lareira. Em Suplicantes (63-64), de Euripides, podemos
entender o significado de Qupéin na boca do coro, que diz &poiov de-|Eimdpovg Bedv
Bopérag: [eu vim aos | altares de fogo dos deuses], atestando que poderia 14 ser um local de
queima e sacrificios, como uma lareira — mesmo que na literatura nao especifique se nos
mesmos moldes do Tholos de Epidauro.

Dentro do espago sagrado, Kavvandias'* acredita que o Tholos pudesse ser um local
reservado para cerimdnias sacrificiais ou ndo em razdo de Asclépio. Ou também, como
Defrasse e Lechat (1895), como um solo sagrado, com ou sem altar de queima sacrificial,
tendo em estrutura propria ou ndo — neste caso da negativa acerca de Epidauro, que ndo
comportava, ao que parece, em seu 7holos, estrutura de sacrificios apropriadas, isto €, aberta e
condizente para o recebimento dos sacrificantes e assisténcia.'*

Uma outra teoria bastante curiosa baseia-se na proposta de que o Tholos fosse uma
espécie de construcdo voltada para a interpretagdo e atividades artisticas, concentrando nao
sacrificios, e sim peds e apresentacdes de pequeno porte. Essa proposta proporciona-nos uma

relacdo mais proxima com o trabalho artistico realizado dentro do Tholos, a saber, das

134 Cf. Homero, Odisseia, 22. 442
135 KAVVANDIS, 1981, p.15
136 Idem, Ibidem, p. 60.
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pinturas de Pausias. Diante disso, portanto, leiamos a descri¢ao de Pausanias sobre o Tholos e,

logo em seguida, abaixo, as imagens reconstruidas do que seria ele:

oiknpa 6¢ mepipepeg AlBov Aevkod kadlodpuevov BOA0G GKOdOUNTOL TANGIOV,
0éac a&ov: év 8¢ adt® IMavoiov ypawavtog PEAN pev kol tO&ov Eotiv
apeikng "Epmg, Apav 08 vt adtdv apauevoc eépet. yéypamtal 08 Eviodba
kol M€6n, [oavciov kai todto Epyov, €& vaAivng @ldAng mivovoa: 1doig o6&
KoV &v TR Ypoet] e1aAny t€ HAAOL Kal U DTG YLUVAIKOG TPOCHOTOV. GTHANL
d¢ elothkecay €viog Tod mePPOAOD TO peV dpyaiov Kol TALOVES, € EUOD 08
&€ howmai: tavTog Eyyeypappéve, Kol avopdv Kol yuovouk@dv £0TV OVOLOTA
axecOéviov dmoO tod AckAnmiod, TPociTt 08 Kol voonuo 6 T EKAGTOC
gvoonoe kai dmmg iaon:

Um edificio circular de marmore branco, chamado Tholos, foi construido -
algo que ¢ mister de ver. L4 etd uma imagem de Pausias, representando Eros,
que largou o arco e as flechas, e carregava uma lira ao invés dessas armas.
Outra obra de Pausias aqui existe, retratando um bébado tomando em um
copo de cristal. Podes mirar também uma pintura em um copo cristalino,
além do rosto de uma mulher. No recinto ainda havia lajes, restando seis em
meu tempo. Entretanto, em tempos mais antigos havia mais. Neles inscritos
estdo os nomes de homens e mulheres curadas por Asclépio, bem como a
doenga a qual cada qual possuia, € os meios de cura.'’

M # T, mealh (N O 4=

2 frm i amtd. CE T T

Fig 2. Reconstrugdo ilustrativa do Tholos por Chrysanthos Kanellopoulos (2003)'3.

137 Pausanias, 2. 27.3.

138 https://quadralectics.wordpress.com/3-contemplation/3-2-temples/3-2-2-greek-and-hellenistic-temples/
Acesso em 20/08/2019.
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3 - INTRODUCAO AO CAPiTULO TERCEIRO.

Propor um estudo aqui sobre a medicina e o imaginario grego acerca da palavra como
poder e encantamento passiva de cura é, sem sombra de davidas, um trabalho herculeo que,
numa dissertagdo, torna-se impossivel de se empreender. Para isso evitar, delimitaremos aqui
0 nosso tema, buscando fragmentos desse conhecimento, com o intuito de analisar o sentido
de medicina e encantamento na Grécia e no Templo de cura de Asclépio em Epidauro.

Na cultura indo-europeia, € possivel encontrarmos um denominador comum nas raizes
mais antigas de certos povos no que respeito diz a nogdo de cura empreendida por meio do
encanto da palavra. Tanto nos gregos quanto nos vedas (e também nos latinos), palavra pode
ser vista, em contextos especificos, como poder par ao que ¢ gerado pelos deuses. Nao
obstante, nem a todo contexto ela pode ser vista e utilizada como aparato magico, posto que
todo o processo magico exige um momento especifico, praticas especificas e personagens

especificos. Isto ¢, cada coisa e pessoa tem a sua busca e pratica respectiva:

nananam va u no dhiyo vi vratani jananam |
taksa ristam rutam bhisagh brahma sunvantamichatindrayendo pari srava ||

Diversos pensamentos e as vontades humanas;

o carpinteiro busca o quebrado, o médico, o fraturado,
o sacerdote, o macerador.

Para Indra, 6 gota, circunflui'®’.

Noutro ponto, importante € pensar que nem sempre ler um texto magico quer dizer
que a magia ali se faz presente. Ler os hinos védicos com o simples habito literario de prazer
pelas letras ndo transforma os versos dos hinos subitamente em um aparato magico capaz de
cambiar a vida do legente'®. Pelo contrério, o espirito consciente deve estar embebido nas

praticas e tradi¢des daquilo que se entende como mégico, como supra-humano. Extrair essas

139 No RV. IX, 112., embora se trate do Soma, este hino apresenta, grosso modo, a perspectiva de que coisa
possui a sua busca particular, mormente as suas proprias necessidades. Trad. de Fabricio Possebon (2016).

140 Parece-nos que o espirito dos antigos ndo suplantam para si a busca por aquilo que certeza ndo possuem.
Mas, quando conhecem e praticam, torna-se preciso ndo frustrar a ceifa, buscando o melhor da colheita
daquilo que se pratica apds a semeadura. Eis, portanto, um dos motivos pelos quais a magia das palavras dos
hinos védicos ainda nos dias atuais continuam sendo entoados de maneira primaz, sem romper as pristinas
tradi¢des, bem como o cuidado com o manter de suas praticas e a praxis de sua religido que, quanto ao mais,
possuem momentos e personagens especificos para a execugdo de suas praticas magicas, como o recitar dos
hinos. Para tanto, é preciso haver um processo educacional, um processo de humanizacdo e de Paideia.

64



nogdes do mundo grego ¢ algo impossivel atualmente em termos de observagao por meio do
olhar “palpavel”. Entrementes essa perda irreparavel, a medicina grega encantatoria legou-nos
habitos mormente hoje utilizados, como, por exemplo, a suplica e piedade para com o(s)
deus(es), algo assaz comum em toda a cultura indo-europeia. No entanto, como ferreus
adsiduo consumitu anulus usu [se assiduamente utilizado, (até) anel de ferro se desgasta]’*, as
praticas magicas e ritualisticas foram sendo perdidas com o passar dos séculos, especialmente
entre os romanos, até chegar em nossas maos de maneira fragmentaria.

Em vista disso, neste capitulo estudaremos, a guisa do objetivo especifico segundo de
nossa dissertacdo, algumas nogdes mais arcaicas da religido e medicina grega amiude
olvidadas nos dias atuais, percorrendo, para tanto, os seguintes critérios: os primeiros relatos
da medicina grega, presentes nas tabuinhas linear B, do periodo micénico, apontando a
medicina e o curandeiro i-jd-fe na administracdo micénica. Noutro passo, estudamos a
medicina no contexto pés-homérico e sua fundagdo, a arte e técnica de suas praticas, bem
como a observacdo de uma tripla classificagdo da medicina, entre as quais temos a logica,
experimental e encantatoria. Sobre essa tripla classificacdo, estudaremos seus étimos e
nuances, com o intuito de observar cada medicina em seu espago proprio, o contexto de
termos como remedia ¢ carmina na literatura latina e grega, os elementos encantatorios da
palavra e seu poder de cura vistos a partir das narrativas antigas

Em adicdo, estudaremos aqui a palavra e magia como poder de cura, tentando entendé-
la mediante uma revisdo do pensamento indo-europeu, especialmente o védico, sendo ela,
Vac — cognato de palavra concerne a cura por meio da palavra no mundo grego —, como o
utero primordial de todas as coisas (inclusive do encantamento). Mediante esse estudo do
sentido de Vac, empreenderemos um estudo lexical e literario dos termos &nog e dowdnv na
antiguidade, como palavras que auxiliavam de modo ritualistico o processo ritualistico de
cura. Por seu turno, essa palavra criadora era vista como inspiragdo e verdade aos homens por
meio de uma hierofania. Destarte, nas secdes desse capitulo estudaremos a hierofania e sua

importincia enquanto capacidade de cura.

141 Ovidio, Ars amatoria, 1. 473.
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3.1 — RELATOS PRIMEVOS DA MEDICINA GREGA

Pouco se sabe com relacdo as origens da medicina grega e seus registros
arqueologicos. Do que se sabe e se recuperou, temos atualmente dois registros datados de
meados de 1500 a.C, e que estdo presentes nas tabuinhas Linear B PY Eq 146 ¢ PU Vn 1314,
descobertas em Pilos, na Grécia. Nestas tabuinhas, encontradas em 1939 e 1957, temos os

registros das primeiras mengdes ao médico(curandeiro) por meio da palavra micénica i-ja-te:

PY Eq 146
1 o-da-a2 te-re-ta, e-[
2 ko-ro, to-so-de, pe-mo [[GRA ]] GRA |
3 o-da-a2 , po-ro-te-u, e-ke, to-so-de, pe-mo GRA 1
4 o-da-a2 , re-pi-ri-jo, e-ke, to-so-de, pe-mo GRA 1
5 o-da-a2 , a-de-me-we, e-ke, to-so-de pe-mo GRA 1V 3
6 vacat
7 vacat
8 vacat
9 o-da-]a2 , [..]Jme-no, i-ja-te, 0-na-to,
.10 e-lke, to-so-de pe-mo GRA 1
A1 o-da-a2 , a-si-wi-jo, i-qo-na-to-mo,
A2 o-na-to, e-ke[ to-]so-de pe-mo GRA T 7
A3 vacat
.14 vacat.
15 vacat

.16 to-so-de pe-lmo GRA T 3

Interessa-nos aqui apenas o trecho correspondente ao .9 e .10, que em tradugdo

instrumental nos revela:

9 Entdo], [..]Jmenos, o médico, por¢do de terra cultivavel'** (tem)
10 ]E sementes'* (grdos) varias'*

142 O acusativo singular neutro o-na-to (em gr. ovatov) deve ser entendido aqui como porg¢do de terra
cultivavel ou desfrutavel.

143 Pe-mo € sendo semente, em gr. GLEPLLOL.

144 To-so-de trata-se de uma formula micénica, em grego td6ccoc, tdécog, pra dizer a existéncia de algo em
grandes quantidades.” Nossa tradugao.
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Em primeiro lugar, a palavra micénica  i-ja-fe corresponde aqui ao grego
iatp/intp'*. A tabuinha estd associado a uma possivel administracio econdmica. Nao
sabemos ao certo se essa administracdo pertencia a um ga-si-reu ou de um wa-na-ka, ou a
qualquer outro ser que possuisse um titulo superior aos demais. Ou até mesmo se o i-ja-te
aqui citado associe-se a quaisquer santuarios quanto ao uso ou paga de seus graos. Em adi¢ao
a esse problema do entendimento do servigo aqui do i-ja-te, Arnott'*, que bem estudou esta
tabuinha PY Eq 146 anota que “ There is no supporting pictorial evidence from the prehistoric
Aegean of medical practice”, mas que, completa o autor, [...] the place of an i-ja-te on the
tablet may be an indication of the existence of a healer in his social and economic.

Nao sabemos ao certo a posi¢cdo social e econdmica deste e doutros i-ja-te no periodo
micénico, oposto ao que podemos ler na Iliada (11.507) e Odisseia (17, 383-4), em que os
médicos também eram no seio da sociedade carpinteiros, cantores, adivinhos, artesdes e entre
outras fungdes. Obscuro é, portanto, a sua associagdo com qualquer titulo de wa-na-ka ou te-
ret-ta, bem como a sua provavel posicao enquanto sacerdote ou curandeiro dentro de
quaisquer cortes ou regides e santudrios. Assim, enquanto a tabuinha PY Eq 146 evidenciou o
i-ja-te como individuo, a PU Un 1314 retrata a mesma palavra com uma nuance voltada para
o aspecto medicinal. Datada de mais ou menos 1200 a.C, esse texto provavelmente associa

instrumento da arte médica (ervas) com um possivel médico(curandeiro).

PY Un 1314
1 a-wa-ra-ka-na-o , pa-ma-ko
2 jo-qi , wo-to-mo , pe-re 1
3A do-we-na-qe , KA 20 KA
3B a-wa-ra-ka-na e-pi-ka [...]
d de Awarakanao o farmaco,
2 que'”” Wotomo trouxe'*®,

3A de maneira produzido (?), 20 unidades
3B por Awarakanao a e-pi-ka'¥ [...]

145 Cf. Homero, I1. 2.732

146 ARNOTT, 2014, p. 46.

147 Jo-qi € pronome relativo, par ao gr. 8, Tt.

148 Pe-re de nepdom “levar”, conduzir, trazer etc.

149 Resolvemos aqui manter o nome e-pi-ka dado a falta de palavra acertada para uma traducdo em nosso
vernaculo.
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O texto é sombrio, para dizer o minimo. Todavia, do que podemos aqui destacar é o
passo a passo de uma cadeia estrutural da arte médica por si s0, presente na propria tabuinha
PY Un 1314. Nota-se aqui, por conseguinte, a produ¢do de uma pa-ma-ko (Qappoxa),
supostamente pelas mios de um i-ja-te denominado a-wa-ra-ka-na-0'°, a partir de uma erva
chamada de e-pi-ka, que Anott”' anota como sendo, possivelmente, uma Malva sylvestris,
planta extremanete benéfica para tratamentos diversos, como contra cancros e inflamagdes’”,
geradas muitas vezes em campos de batalha por meio dos ferimentos de ldminas e setas. Tal

como observa Arnott'>

, 0 possivel papel do médico curandeiro no periodo micénico deve ter
sido para “to provide medical services to the warrior elites and those that served them”.

Em brevissima conclusdo, as tabuinhas PY Eq 146 ¢ PU Un 1314 apresentam
contetidos amiude obscuros e irresolutos. Nada de concreto é-nos possivel angariar aqui sobre
a medicina grega em termos concretos, apesar de a palavra pe-ma (semente), repetida no .1-.5
e .10 do PY Eq 146, possa destacar a nuance de uma distribui¢do economica agricola, talvez
na administragdo de um oficial ou homem empoderado. Em que se pese a medicina e arte
médica, a primeira tabuinha desvela a presenca de um i-ja-te e a segunda tabuinha traz o uso
de um pa-ma-ko, certamente preparada a partir de ervas (e-pi-ka). Nota-se, portanto, o uso de
uma arte médica experimental, isto é, da producdo de remédios para tratamentos que nao
necessitam, em parte, da presenca do encantamento como processo de cura. Contudo, isto ¢
apenas uma hipotese, haja vista que dados empiricos ndo temos para melhor destacar (ou nao)
a presen¢a de um curandeiro que executa seus tratamentos por meio ora dos farmacos, ora do

encantamento. O que convém aqui destacar ¢ a primeira nunce de médico na antiguidade pré-

homérica, bem como a sua arte e possivel papel na sociedade da época.

150 VENTIRIS e CHADWICK, 1973, p. 568

151 ARNOTT, 1997 p. 47

152 A Malva Sylvestris ainda hoje é conhecida por seus beneficios para a satde. Segundo Ecker et al (2001,
39), “A Malva sylvestris ¢ benéfica em amplos aspectos para a saude, pode ser usada como fins
quimioterapicos, antioxidantes, antirrugas, anticomplementares, anticancros, antiulcerosas e anti-
inflamatorios em diversas terapias contra infec¢des na mucosa oral e vaginal, aparelho auditivo e faringe”
Cf. Ecker et al. Efeitos benéficos e maléficos da malva sylvestris. J Oral Invest, 4(1), 2015, p. 39-43.

153 ANOTT, 2014, p. 49.
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3.2 - MEDICINA E O IMAGINARIO GREGO (POS-)HOMERICO

Isidorus Hispalensis (560-636 d.C), em sua enciclopédia de fragmentos, a
Etymologicae, preservou em seus manuscritos, a pedido de seu amigo Braulio, bispo de
Saragossa, o imaginario grego acerca da inven¢do da medicina™'. Embora o texto date do
medievo, o apelo de suas palavras remonta, de mais em mais, aos alicerces do pensamento
arcaico sobre as divindades como aquelas criadoras da arte médica, e o desenvolvimento desta
no ambito mundano por homens como Hipocrates e Acrdo. E, pois, no livro IV. 3, 1-2, de

Isidorus que lemos sobre a invencao da medicina grega:

DE INVENTORIBUS MEDICINAE

Medicinae autem artis auctor ac repertor apud Graecos perhibetur Apollo;
hanc filius eius Aesculapius laude vel opere ampliavit; sed postquam
fulminis ictu Aesculapius interiit, interdicta fertut medenti cura; et ars simul
cum auctore defecit, latuitque per annos pene quingentos usque ad tempus
Artaxerxis regis Persarum; tunc eam revocavit in lucem Hippocrates
Asclepio patre genitus in insula Coo.

CONCERNING THE INVENTORS OF MEDICINE

O descobridor da arte da medicina e o criador entre os gregos ¢ reputado ser
Apollo. Esta arte € do filho de Asclépio, que promoveu tanto a gloria quanto
a realizag@o (da arte médica). Mas apds Asclépio morrer por causa de um
raio, a cura dizem ter sido proibida. A arte cessou junto com seu fundador e
permaneceu obscurecida por quase quinhentos anos até a época de
Artaxerxes, o rei dos persas. Entdo, restaurou-o a Iluz (da medicina)
Hipocrates, nascido de Asclépio na ilha de Cos.

Massivamente, pondera-se ser a divindade Apolo como o criador da medicina, e essa
percepgao se estendeu ao longo da Grécia, perdurando, ndo sem razao, aos dias atuais. Dentre
as demais divindades e suas poténcias, Apolo € responsavel por presidir a nivel supra-humano
a medicina'>, enquanto Asclépio ¢ responsavel pela medicina na esfera do mundano, mesmo

r 156 Y c o~ ..
que sob a tutela apolinea™®. Esse pensamento de cria¢do e transmissdo da medicina entre
Apolo e Asclépio ¢-nos pela tradicdo grega e latina bem estabelecida, sendo inclusive

corroborado por Ovidio essa nuance quando em Metamorphoses, liber primus, verso 521, ele

154 Por imaginario aqui dizer queremos ndo somente o e¢ixo de pensamento mitico proposto desde os tempos
idos por poetas épicos da estirpe de Homero e Hesiodo.

155 Servius, Commentarii in Aeneadem, X1I, 405.

156 Conruno, Theologiae Graecae compendium, Cp, 33.
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versa por meio das palavras do “proprio” deus Apolo: inventum medicina meum est [invengao
da medicina minha ¢]'¥. Esse verso é sendo um dos mais conhecidos e mais importantes
acerca da lenda e atribuicao da poténcia desta divindade, em especial da criacdo da medicina
encantatoria e da arte médica logica.

Conquanto essa medicina apolinea ecoasse aos tempos miticos, 0s gregos e
contemporaneos de Homero possuiam em seu imaginario outros vislumbres do que se tratava
medicina, baseando-a na compreensdo empirica das coisas. Trata-se de uma medicina que
obteve o seu maximo desenvolvimento entre os homens, e que a busca das sanationes nao
mais competia tanto a poténcia primitiva das divindades, e sim também as técnicas
desaroladas pelos conhecimentos dos chamados physikos — ainda que atrelados ao deus
Asclépio'®. Platdo, por exemplo, em sua ora Symposium'”, declarou entre seus amigos que
(...) 0 Muétepog mpdyovog AckANmOg (...) cvvéotnoev TNV NUETEpav TEYVNV [ entre nds
Asclépio ancestral (...) estabeleceu esta ciéncia] médica, remetendo-se ao contexto da
physika, onde a tekhné destacada em seu texto aludia diretamente ao uso da técnica ou téxvn
ioTpikr] [técnica médica] das ervas e da cirurgia'® e ndo do encantamento.

Sexto Empirico, em Adversus Mathematicus 1, 260, bem observou que aos gregos o
conhecimento da arte médica mundana baseava-se num conhecimento adquirido por vias
praticas, por meio da émotiun. Celsus pensa o mesmo, cambiando apenas o termo grego por
seu equivalente latino, a scientia. Em sua obra De Medicina, Prooemium, 2, Celsus anota que
(...) cum vetustissimus auctor Aesculapius celebretur, qui quonia adhuc rudem et vulgarem
hanc scientiam paulo subtilius excoluit (...) [. . . como mais antigo fundador Asclépio ¢
celebrado . . . posto que ele cultivou essa ciéncia como ainda rude e vulgar, com um pouco
mais de exatiddo . . .]. Essa scientia cultivada por Asclépio dar-se-ia claramente ao emprego
da arte médica ndo encantatdria, inventada por ele mesmo - medicinae artis inventor [da arte

da medicina o inventor]'®

— ¢ passada por geracdes por meio da scientia das ervas e dos
tratamentos rudes e vulgares, sendo oposta a medicina encantatoria apolinea que, segundo
veremos logo abaixo, era mitica e por natureza,

E latente ainda a complexidade dos termos téyvn e artis na antiguidade. Nada obstante

a isso, nos trechos supracitados, podemos destacar que esses vocabulos estdo intimamente

157 Higino, em Fabulae, CCLXXIV, 9.

158 Galeno, introductio, Cp. 1. XIV.

159 Platdo, Symposium, 186d.

160 Diodoro Siculo, Bibliotheca Historica, V, 74, 6.

161 Lactancio, commentarii in stadium ad Thebaidem, 111, 398.
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relacionados a uma técnica baseada no preparado de medicinas e das proprias cirurgias;
técnica transmitida a modo de que os homens se tornassem independentes quanto aos poderes
e favores das divindades. No que concerne a atribuicdo dessa técnica, bem como o

entendimento e aplicagdo da téyvn entre os homens gregos, segundo Colonnelli'®

, podemos
observar que ela “unia diversos significados de agdes humanas que hodiernamente para nos
estdo separadas, como por exemplo: arte, técnica, profissdo e outros significados que
envolvam a maneira de produzir algo [...]”. E completa ainda que do conceito de té€yvn “a
maioria dos empregos concentra-se em torno de dois significados: arte e técnica”.

Todas essas percepgdes acerca da técnica e arte, especialmente da medicina, segundo
os termos e textos supracitados, sdo atribuidos a esfera do médico humano, de uma arte
transmitida aos mortais. Essa relagdo entre a arte médica baseada na técnica ¢ outra baseada
no encantamento, desde antiguidade, parece possuir uma classificagdo e nomenclatura
aparente. Essa classificacdo, embora posterior ao século V a.C, observa com olhar historico
todo o processo vivido pelo homem grego arcaico e descrito nas literaturas mais antigas.

Isidorus aponta ou, no livro IV. 4, 1 da mesma obra Etymologicae, os trés
métodos(praticas) para o uso da medicina entre os deuses ¢ os homens gregos antes do séc.
IV a.C, de acordo com o criador de cada um destes métodos/praticas, classificando-as. Entre
as trés, consta as curas empreendidas pelo encanto, pelos farmacos e a arte técnica e pela

experimentacao daquilo que pode ou ndo sanar:

Prima methodica inventa est ab Apolline, quae remedia sectatus et carmina;
secunda Empirica, id est experientissima, inventa est ab Aesculapio, quae
non indiciorum signis, sed solis constat experimentis; tertia Logica, id est
rationalis, inventa ab Hippocrate.

O primeiro método foi inventado por Apolo, a qual é acompanhado o.
remédio e o encantamento; o segundo o Empirico, isto ¢, a vasta experiéncia,
foi inventada por Asclépio (Esculapio), que nio na indicagdo dos sinais, mas
apenas nos experimentos se baseia; a terceira a Logica, isto ¢, a
racionalidade, foi inventada por Hipocrates.

Trés sdo os tipos de (praticas da) medicina na antiguidade: a remedia e a carmen, a
empirica ¢ a logica. Na dimensdao em que compete as curas presentes nas descricdes

inscripcionais gregas e de outros textos, observa-se claras alusdes as trés praticas

162 COLONNELLLI, 2009, p. 40.
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supramencionadas. Todavia, no que compete a medicina logica, o contexto idmata apresenta-a

quanto ao contato do enfermo com o médico, sobretudo quando o primeiro possui certas

duvidas acerca do tratamento dado a ele pela divindade, tal como se 1€ no exemplo de Eliano,

Fragmenta 100:

6 Acxkimog Havowva kol Ipov kdv dAlov Tve tdv dndpmv ibcorto.
dpudaAu®d yop TIC évocel eita miotag 60 Adyel 8lel ADGOVTIO KATPOL
mpeMy kdrta vmareiyacOar. & 8¢ kowvodtar cuvidet iotpod. O 8¢ Emeipdto
TaG aitiag Aéyewv: 10 PEV YOp CLOTEAAEWY TO oidnuo Tfj opoudtnTl, TO 68
EmMmaivel Koi novy DToTpépey O gipmv Eleye

Asclépio a Pauson pode curar, além de Irons e quaiquer outras pobres pessoas.
Se, por exemplo, alguém foi acometido por uma doenga nos olhos, ele o
intruiu a gordura de um javali com vinagre retirar e ungir os olhos com ela. O
paciente, entdo, transmitiu tais informacdes ao médico, que tentou explicar os
motivos desse remédio. Parte do tratamento o tumor pela acidez contraiu,
enquanto a outra ungiu os olhos, nutrindo-o com suavidade.

Cumpre notar que, entre a trés medicinas, a mais conhecida e devotada tendia a ser, em

Epidauro e em outros templos de cura associados a Asclépio, a methodica da medicina por

meio da carmen apolinea. Era, portanto, por meio desta methodica que ocorria o ritual

sagrado de incubagdo nos santuarios, ou o proprio contato onirico com a divindade, ainda que

o doente estivesse ausente do templo

' A busca por esse tipo de tratamento tornou-se

bastante comum na mente do homem grego, que recorria aos santuarios de cura regularmente

para sanar as suas morbidades psicossomaticas, cujos médicos fisicos ndo conseguiam tratar,

dado as suas limitagdes mundanas — ou porque os doentes ndo possuiam importancias

monetarias para pagar, como versa Aristofanes, em Plutus 400-414:

Xpepviog pa Ao, o€l yap mpdta

Bleyionpog Ti;

Xp
BL

Xp

BAéyon moujoot voo —
tiva BAéyaL; ppacov.

tov [Thobtov Gomep mpdTepOV EVi Y€ T TPOTQ.

163 Aristides, Oragoes XLVIIIL, 31-35.
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KPUTIOTOV €0TL.

TOAD PV 0LV V| ToVG Beovc.
un vov duatpif’ GAL dvoe Tpdttav Ev yE TL.

Nao, por enquanto ainda ndo. Primeiro temos...

De qué?

... de lhe devolver a vista, tu e eu.

Devolver a vista a quem, ora diz 1a?

Aqui ao Dinheiro. Que ele volte ao que era dantes, seja por que meio
for.

Ele ¢ mesmo cego, a sério?

E, pois, palavra que sim

Ora ai esta por que ele nunca se encontrou comigo! E que nunca
mesmo.

Mas vai-se encontrar agora, se deus quiser.

Nao seria de se lhe arranjar um médico?

Olha um médico! Que médicos arranjas tu hoje em dia ca em Atenas?
Onde ndo ha massa para lhes pagar, também ndo hé profissionais.
Vamos dar uma vista de olhos. (Fixa-se no publico.)

Pois ¢, ndo sobra nenhum.

Tens razao, acho que nao.

Nao ha mesmo. O melhor ainda € o que eu me preparava para fazer:
leva-lo a passar a noite no santuario de Asclépio

E o melhor, ¢, sem davida nenhuma. N&o ha tempo a perder.
Despacha-te, faz qualquer coisa!

(que se dirige para casa) Pronto, ja la vou.

Vamos, mexe-te!
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Cr. E o que estou eu a fazer? Entra uma velha, com um aspecto hediondo,
aos gritos'®

Embora Blepsidemos buscasse o templo de cura de Asclépio em Atenas para fugir das
taxas médicas dos fisicos atenienses - ainda que o acesso ao templo e cura requeresse a
demanda de alguma benesses ao santuério e divindade —, a sua ida ao templo também estava
associada ao encontro com uma cura ausente do nexo da capacidade da medicina légica da
época. Essa busca aos templos ocorria dado a incapacidade da medicina lo6gica em tratar e
curar certas doengas, como ¢ o caso da cegueira e, em alguns casos mais singulares, como
ténias, cabendo a divindade tomar partido do tratamento destas morbidades'®.

Em retorno a Isidoro, claramente o autor destaca a medicina de Asclépio como
empirica (experimental) dado o vislumbre daquilo que anteriormente lemos em Platao, Celso
e Sexto Empirico, a saber, de uma medicina mundana, baseada na técnica e ci€ncia das ervas
e dos procedimentos cirurgicos, ausente do encantamento apolineo. Por seu turno, o
pensamento sobre essa methodica ¢ bastante claro na mentalidade do homem grego, em

especial dos escritores que transmitiam ao longo da Hélade que a divindade

Anorwvog 6¢ kol Kopwvidog Ackinmov yevnBévta, kal moAld mwopd ToD
TaTpOg TV €ig 10TPIKNV LabOVTA, TPOGEEEVPEIV THY TE XEPOLPYIOY KO TOG
TOV PApUAKOVY ckevaciog Kol pi@dv duvapels, Koi kaborov mpoPipdcal v
TEYVNV €nl ToGovTOV, DoTE MG ApYNYOV aOTHS Kol KTioTnv Tindcbot.

Asclépio, de Coronis e Apolo nascido, que muitas coisas a partir do pai tinha
aprendido, descobriu tanto a pratica da cirurgia, quanto dos farmacos a
preparagdo, como das ervas a poténcia, e, em geral, avangou (n)esta arte de tal
modo a ser honrado como lider e fundador.

Em suma, aqui pudemos observar a mais comum classificacdo da medicina entre os
gregos. Dessa classificacdo, destaca-se a medicina da carmen e remedia, e a empirica e
logica. Dentre estas medicinas, quando o homem nao sanava as suas doencas, por meio dos
tratamentos dos médicos mortais, costumava-se buscar auxilio a divindade. Essa busca

costumava levar os homens aos santudrios de cura, em especial os de Asclépio. L4, buscava-se

164 Trad. Maria de Fatima Sousa ¢ Silva (2015).

165 Cf. Eliano, Historia dos Animais, 33, 1. Outro texto que também aborda em suas linhas esta visdo da
medicina logica versus a medicina encantatoria, agora na perspectiva inscripcional, € a Inscriptiones
Graecae, 11>, no. 4514, datada do século II d.C, subsistente em Atenas.
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um tratamento contraintuitivo, que ocorria por meio da medicina baseada na remedia e,
sobretudo, na carmina. Essa medicina da carmina ocorria no espaco do sagrado, onde a

divindade agia para contra as doencas dos homens.

3.3 — REMEDIA, CARMINA E A MEDICINA ENCANTATORIA

Dados os textos de Isidoro, percorreremos aqui os passos da literatura latina acerca do
significado de remedia e de carmen. Destarte, em primeiro turno estudaremos aqui o étimo
destas duas palavras, bem como as suas nuances nos textos latinos mais antigos.

Em primeiro lugar, remedium ¢ um substantivo derivado do verbo lat. medeor “curar”,
Tem como raiz PIE < *med “medida”, podendo denotar, semanticamente, a nuance de
“distribuir a cura”'*, também empregado ao longo da literatura latina com a nuance de sano,
cura, médico, remédio, alivio para dores, restauro de coisas (a¢des) perniciosas'”’, e derivou

também a propria expressdo medendis ars [arte da cura]'®

. Como raiz, *Med- tem por
cognato o verbo gr. uédm e pédopat, que significa “cuidar de”, e do n.avéstico. vi-mad, que
significa curandeiro ou médico. Derivou ainda os termos medicina e o lat. medico -are.

Ja o termo lat. carmen denota uma nogao solene, cerimonial e, muitas vezes, oracular

19 E entendido, outrossim, como encantamento. E ainda um derivado do verbo

e/ou profética
lat. cano, - ere “cantar” (cf como lemos em Vigilio, Eneida, 1. 1 Arma virumque cano [canto
as armas e vardes). Tem como raiz PIE *kh,n-e, tendo como cognatos IE palavras que, bem
como aponta De Vann'”, apontam diversas acep¢des para cantar, a exemplo "Olr. cainid,
coin, W. canu, Bret, cana 'to sing', W. g(w)o-gawn, gogoniant 'famous' <*kan-/*kon~; gr -

199

Kavog 'singing early"” Noutro ponto, o cambio de carmem como encantamento para um léxico
proprio, a dizer, incantamenta, ocorrera, ao que parece, apenas no periodo pos-Augusto. Esse
uso, por seu turno, aparece em Plinio, o Jovem, Historia Naturalis, liber XXVIII, 28.3, em
um curioso capitulo em que o autor disserta sobre se as palavras sdo possuidoras ou nao de

qualquer eficacia de cura por meio do encantamento:

166 DE VANN, 2008, p. 368.

167 Virgilio, Eneida, 12. 46.

168 Ovidio, Metamorfoses, 7, 526.

169 Virgilio, Eneida, 4, 4, Ovidio, Metamorfose, 6. 582, Tito Livio, Ab Urbe Condita, 1,45, 5
170 DE VAAN (2008, p. 88).
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ex homine remediorum primum maximae quaestionis et semper incertae est,
polleantne aliquid verba et incantamenta carminum. quod si verum est, homini
acceptum fieri oportere conveniat, sed viritim sapientissimi cuiusque respuit
fides, in universum vero omnibus horis credit vita nec sentit. quippe victimas
caedi sine precatione non videtur referre aut deos rite consuli. praecterea alia
sunt verba inpetritis, alia depulsoriis, alia commendationis [...]

Desde o homem dos remédios derivados por primeiro, de maior importancia,
sempre com incerteza existente, surge uma questdo, quer ela por palavras,
quer por encantos, quer por encantamento, quer de maneira eficaz ou nao? Se
ao proprio homem for esse o caso, proprio ¢ atribuir tal eficdcia a este, embora
os mais sabidos entre 0s nossos pares, convém observar, recusem-se a por a
minima fé nestas opinides. Nao obstante, pois, em nossa cotidiana vida,
mostramos em pratica , a todo momento percurtindo, que crenca essa
depositamos, mesmo que ndo tenhamos a menor consciéncia dela.

Plinio discute aqui a antiga relacdo entre a cura por meio da palavra. Caso apropriado
apenas fosse atribuir a cura por meio da eficiéncia humana, seguindo a linha da medicina
logica, pouco entdo se valia a eficiéncia do encantamento. Certamente essa visdo dual
apresentada pelo escritor acima deve ser louvada, especialmente por retratar um pensamento
cotidiano do homem latino, e também por ter ele escrito um vasto compéndio enciclopédico
acerca das ciéncias da antiguidade e assuntos tais como remédios derivados de seres
diversos'”". Mesmo diante da 16gica de cura pragmatica e experimental, ao longo da literatura
greco-latina, a visado do fendmeno ‘palavra’ e ‘cura’ percorreu um filete de rio um pouco
maior do que a methodica logicae, a ponto de direcionar-se ao porto da espiritualidade e
crenga popular da palavra como mecanismo magico para a cura. O proprio Plinio anotou que,
em sua época, essa crenca era mantida, embora pouco os homens tinham consciéncia de sua
importancia. Em vista disso, para nés, que somos leitores modernos, em que se pese o
entendimento de carmen como encantamento, encontraremos no mundo latino a sua maxima
representacdo nas literaturas poéticas do periodo augustano.

De inicio, em Horacio, Epodo quinto, versos 67-76, observa-se o uso do termo carmina
com uma nuance de encantamento (7). Em seu enredo, a obra versa sobre o tema da magia,
em que uma feiticeira chamada Canidia, grande inimiga de Horacio, rapta um mogo para dele

produzir uma poc¢do erotica, com o intuito de obter o seu amor. Tendo, entdo, raptado o

171 Plinio, o velho. Historia Naturalis, XX VIII.
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impubere rapaz, escutado-o (1-10) e, por conseguinte, executando nele o ritual (11-46),
Cinidia lamenta em monoélogo interior (47-82) por ndo haver dobrado a mente de Varo, a
quem tanto ama, com suas carmina, apelando, assim, para o uso de pog¢des inusitadas, com o

proposito de infundir o amor que tanto anseia para si:

atqui nec herba nec latens in asperis
radix fefellit me locis.

indormit unctis omnium cubilibus
oblivione paelicum.

a! a! solutus ambulat veneficae
scientioris carmine !

non usitatis, Vare, potionibus,
o multa fleturum caput,

ad me recurres, nee vocata mens tua
Marsis redibit vocibus.

Porém, ndo me escaparam nem raiz, que em asperos
Locais se oculta, nem as ervas

Obliterado das amantes suas todas,
Dorme ele em talamos untados.

Ah, ah, livre caminha pelo encantamento
De uma mais habil feiticeira!

Varo, 6 cabega que vai muito deplorar,
Pelas pogdes inusitadas

Vais correr para mim; tua mente, nem por vozes
Marsas chamada, vais voltar.!"

Nao existe aqui uma nocao clara de carmina pela carmina em sua esséncia oral, isto
¢, o0 encantamento pelo cano (canto), pela palavra magica, elaborada e munida de poder.
Horécio ndo distingue aqui, também, a carmina do potio (pogdo) que, como metonimia, €
entendida como poculum (v.77) e remedia'”. Para o poeta, segundo lemos, carmina é potio e
potio € poculum. Entretanto, na tradicdo indo-europeia, em textos mais antigos, 0s termos
acima possuem cada qual o seu sentido e valor, especialmente no que concerne ao rito € a
magia, algo ndo visto aqui em Horacio. Poculum e potio sdao derivados do substantivo lat.
potus, que tem como raiz PIE <* Peh,- / phs- [aor], cujo significado alude a “beber”. Tem

ainda como cognato IE o skt. aor. apat/ panti[3p.sb.] / pitd, patd, que também significa

172 Traducao de Hasegawa (2010).
173 Na tradigdo literaria latina mais antiga, Plauto, Men. 5. 5. 21 anota que dare potionis aliquid; e nos escritos
médicos de Celso. 4. 8. Ele escreve que as potiones ad id efficacer.
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“beber”'™, e que pode amiude ser observado no Rgveda, associado ao soma, bebida sacra

entre os vedas, usada como pocdo em ritos e para a manutencdo do ser. Outro importante
cognato IE ¢ o gr. én66nv, do verbo wivw “beber”, empregado também com a nog¢ao particular

de “beber uma pogdo magica”, sobretudo associada ao @dpuokov'” e ao kvkedV'’®,
compreendido, literalmente, como bebida misturada.

Noutro passo, Horacio, em épodo décimo sétimo, versa a nuance de encantamento
(carmen) como algo contraintuitivo quanto ao imaginario do homem sobre o temor aos poder
das feiticeiras. Nos versos 4-10, em que novamente Canidia ¢ protagonista, o emprego do
Iéxico carmen estd associado a leitura, a livros encantatorios, cujas palavras neles escritas sao
consideradas como sacras, capazes promover uma vivéncia a parte do espago singular e

mundano:

lam iam efficaci do manus scientiae,
supplex et oro regna per Proserpinae,
per et Dianae non movenda numina,
per atque liuros carminum valentium
refixa caelo devocare sidera,
Canidia, parce vociuus tandem sacris
citumque retro solve, solve turuivem!

J4, ja a tua eficaz ciéncia me submeto,

E suplice oro pelos reinos de Prosérpina,
E pelo nume nao mutavel de Diana,

E ainda pelos livros de encantos capazes
De a terra trazer astros cindidos do céu;
Enfim, Canidia, abdica das palavras sacras
E era o rapido pido, gira ao contrario.'”’

Na tradi¢do mitica, essas palavras sacras possuiam a poténcia de transmutar elementos
por meio de encantamento, geralmente associados com porg¢des, tal como anota Virgilio, em

sua Ecloga, 8, 68-70, quanto a Circe:

Carmina vel caelo possunt deducere lunam;
Carminibus Circe socios mutavit Viixi;
Frigidus in pratia cantando rumpitur anguis.

174 DE VAAN, 2008, p. 485.

175 Homero, Odisseia. 10 237
176 Homero, Odisseia. 10 315
177 Tradugao de Hasegawa (2010)
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Pelo encantamento pode inté descer a lua do céu;
Pelos encantos Circe transmutou os socios de Ulisses
No prado frigica serpente cantando foi rompida.

O trecho aqui retoma os eventos pares ocorridos na Odisseia, canto 10, versos 210-
574, em que os socios de Odisseu se percebem atrapados aos encantos transmutadores
(porcdes) de Circe. Nos versos acima, o poeta espelha o encantamento (carmen) como um
atributo das pogoes da feiticeira. Munido de poder, o carmen neste episddio, bem como no
imaginario do homem da época, era capaz de romper o carater intuitivo e natural das coisas
mundanas e fisicas da vida. O proprio verso sessenta e oito em Virgilio é um excelente
exemplo disso. Em carmina vel caelo possumt deduce lunam, observa-se que os elementos
celestes e para além da compreensdo humana — alguns divinos — podem ser submetidos ao
jugo de quem os invoca. Em outros versos, agora no épico Eneida, liber quartus, versos 487-
491, ha de se notar que esta nogdo de carmen associada, possivelmente, ao encantamento por
meio da palavra — ou também das por¢des —, no que tange ao revolver do curso natural dos

rios e dos astros:

Haec se carminibus promittit solvere mentes

Quas velit, ast aliis duras immittere curas.

sistere aquam fluviis, et vertere sidera retro;
nocturnosque movet Manis: mugire videbis

sub pedibus terram, et descendere montibus ornos.

Com seus encantos ela promete libertar as mentes

(de) que(m) ela deseja, todavia a outros duras dores (quer) incitar.
Deter a agua dos rios, e volver pra tras as estrelas;

E os fantasmas noturnos despertar; descer, veras,

Sob os teus pés a terra, e descendo dos montes as arvores de cinzas

Embora dubia essas passagens virgilianas, quanto ao saber se por por¢des ou palavras
entender-se-ia o termo carmen empregado logo acima, ¢ em Ovidio que lemos uma
representacdo mais clara acerca da nogdo primeira de carmen, entoando-a como um
encantamento, sobretudo em relacdo a personagens associados a magia, € ndo apenas por

meio de pocdes. Por exemplo, em sua obra Metamorfoses, liber VII, versos 134-138, Ovidio
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retrata uma cena conhecidissima, em que Medeia, tendo sido traida por Jasdo, entoa um

carmen, invocando as suas artes magicas para lesa-lo:

ipsa quoque extimuit, quae tutum fecerat illum.
utque peti vidit iuvenem tot ab hostibus unum,
palluit et subito sine sanguine frigida sedit,
neve parum valeant a se data gramina, carmen
auxiliare canit secretasque advocat artes

Ela também muito temeu, a que certamente o fez a ele.

E quanto viu o jovem a tantos inimigos um,

Tornou-se palida e, subtamente, sem sangue, fria, e sentada estava
para que ndo pouco possam as gramas por ela dada, uma cangéo
auxiliar canta e suas secretas artes invoca.

Tibulo é-nos outro exemplo para corroborar o argumento do uso de carmen como
encantamento. Em sua elegia I. 2, versos 43-46 ¢ 55-56, ¢ possivel novamente notar o poder
da carmen enquanto magia, capaz de romper a certeza intuitiva mundana — volver os astros,
por exemplo — por meio do cantus (canto) composto para encantar (carmen) a quem/ao que,

no caso do contexto dos versos, apraz:

Nec tamen huic credet coniunx tuus, ut mihi verax
Pollicita est magico saga ministerio.

Hanc ego de caelo ducentem sidera vidi,

Fluminis haec rapidi carmine vertit iter,

[...]

Haec mihi conposuit cantus, quis fallere posses:
Ter cane, ter dictis despue carminibus.

Mas teu marido ndo crera nele, jurou-me,
com magias, fiavel feiticeira.

Eu a vi atraindo as estrelas; de um rio,

ela, com arte oculta, altera o curso.

[...]

Ela compds encantos para que o confundas:
canta trés vezes e outras tantas cospe.'”

178 Trad. de. Matedi Alves (2014)
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Noutro passo, agora no poema Metamorfoses, de Ovidio, /iber XIV, versos 58-60, o
termo camem como encantamento esta associado diretamente com a nog¢do de magico ore,

indicando, certamente, a inter-relacdo entre palavra e encantamento:

[...] hic pressos latices radice nocenti
spargit et obscurum verborum ambage novorum
ter noviens carmen magico demurmurat ore.

[...]  Aqui, espremidos liquidos de raiz nociva
Espage e, obscuro, das palavras novas rodeia,
Em trés novenas a cangdo murmura com sua boca magica.

Radix e carmen sdo aqui distintas. Para que a po¢do seja empreendida, tornar-se-ia
necessario o entoar das carmina, € nao apenas empreender as misturas de ervas. Por
conseguinte a isso, tais ingredientes para as produgdes de pogdes magicas ndo devem ser
equiparadas em termos de magia ao carmen, posto que palavras magicas servem-se em
companhia com as manipulagdes das ervas para o encantamento. Assim, radix € herbas nao
sao as mesmas coisas do que carmen. Com efeito, em Fastos, 2. 425-426, Ovidio bem
distingue, dentro do dmbito da magia, as ervas e o encantamento, sendo corroborado por

Tibulo, em sua elegia 8, versos 23-25, do livro primeiro:

Ovidio, Fastos, 2. 425-426
[...] non tu pollentibus herbis
Nec prece nec magico carmine mater eris

[...] nem tu com poderosas ervas
Nem com preces nem com magicas palavras mae seras.

Tibulo, 1.8, 23-24:
Quid queror heu! Misero carmen nocuisse quid herbas?
Forma mihi magicis vtitur auxiliis.

Por que lamentos ervas e palavras a um misero?
O belo ndo se serve do magico'”

179 Trad. de Matedi Alves (2014).
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E nos textos arcaicos latinos, de tradi¢io oral, que podemos encontrar a maxima
observagdo da noc¢do de carmen como encantamento. Entoados por sacerdotes, os carmina
eram tidos como uma féormula encantatdria incompreensivel aos romanos do periodo cléssico,
e participe do universo popular e ritualistico do homem do século IV-III a.C. O seu emprego
na época arcaica latina era estritamente formalistica. A lingua era, em parte, distinta, e temor
havia no cambio ou emprego incorreto das férmulas magicas. Qualquer erro levava a toda
carmina a ser anulada e o rito maculado, gerando, assim, a sua ineficacia e hostilidade, sendo
necessario, portanto a maxima e perfeita execug¢dao. Entre tais aspectos, ¢ na leitura da
invocagdo do carmen saliare, texto arcaico latino, preservado por Varrdo, na obra De lingua
latina, que podemos ler um canto ritualistico proximo ao que entendemos como encantamento

magico, aquele que aproxima o homem da divindade:

I. VARRAO, DE LINGUA LATINA, VII 26.

ut in Carmine Saliorum sunt haec: cozevi oborieso. Omnia vero ad
Patule<ium> commisse<i>. laneus iam es duonus Cerus es, du<o>nus
lanus. Ven<i>es po<tissimu>m melios eum recum...

... que no Canto saliare sdo este: O deus plantador, surja. De fato, todas as
coisas tenho eu cometido ainda o "Abridor". Neste momento tu és o Mantedor
de portas, (tu) és o deus criador, a Boa Divindade dos comegos. Tu vens como,
especialmente, dos reis o superior

II. VARRAO, DE LINGUA LATINA, VII 27
Ab eadem voce canite, pro quo in Saliari versu scriptum est cante, hoc versu:
divum em pa cante, divum deo supplicate.

Desde o mesmo radical veio "canite"/canto, por qual em um Saliano verso ¢
escrito "canto", e esse € o verso: ao pai dos deuses cantai, ao deus dos deuses
suplicai.

Em primeiro lugar, importante ¢ notar que cante ¢ um derivado de cano, e carmen ¢
um derivado de cano. O emprego de canto no apontamento segundo ¢ de todo encantatério,
magico e ritualistico por natureza. Remete-se a um contexto puramente sagrado, em que as
palavras cantadas ndo podem ser as mesmas palavras participes de um ambito mundano. Em
vista disso, pode-se concluir que no contexto que envolve uma premissa sagrada, as carmina
devem ser entendidas como encantatdrias em esséncia. Noutro ponto, ocorre-s€ 0 mesmo

quanto aquelas entoadas em busca do divino, em especial as que ecoam com intuito de
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invocar os auxilios divinos para curas contraintuitivas. Noutro ponto ainda, esta inscri¢ao ¢-
nos importante por causa de trés aspectos: 1) data-se proximo das inscrigdes de Epidauro; ii)
aproxima a nuance de carmen com £mo0l00¢ — termo que visualizaremos mais a frente —,
mesmo que ndo exista correlagdo etimoldgica entre os termos; iii) ambos expressam uma
no¢do de encantamento com base num ritual particular. Tendo em vista o cante, no verso
primeiro, entendendo-o como um derivado de carmen, tem-se ai, de maneira sucinta e
indireta, a nocdo de encantamento, de relacdo com o divino. E, portanto, por meio desta
conexdo que as agdes de cura na antiguidade sdo executadas, a partir do encontro do homem

com o sagrado.

3.4 - PALAVRA (CARMEN), MAGIA, PODER DE CURA E O INDO-EUROPEU

3.4.1 — CONCEPCAO DE VAC COMO PODER E SACRALIDADE

Neste ponto da pesquisa, pudemos observar a nuance de carmen como encantamento,
algo que para os latinos havia se tornado obsoleto, sobretudo quando tratamos da questdo da
cura apolinea. No entanto, com a recuperacao do sentido lexical primordial por Isidorus,
podemos neste momento avangar em nossa busca, adentrando no castelo da literatura grega e
rgvédica, que mantém em suas linhas uma aproximagdo mais tangivel da nocdo de palavra
como encantamento. Para tanto, estudaremos as nuances de palavra como atributo magico e
munida de poder e sacralidade entre os indo-europeus, em especial entre os vedas. Com
efeito, poderemos notar a palavra como aquela que, em sua origem primordial, concede aos
homens poder ritualistico e encantatdrio, palavra que, no sagrado, ¢ a propria voz hierofania
(epifanica) da divindade.

Em primeiro lugar, palavra ¢, acima de tudo, poder e sacralidade. Para os povos indo-
europeus, bem como para os indo-iranianos, a palavra possuia(ue), tanto na época quanto nos
dias atuais'™, uma origem primordial de acepc¢do sagrada. Essa origem, transmitida via
tradi¢do oral, educava para o caminho mais reto da justica e temor as divindades. Entre os
pedidos insignies dos recitadores a estas mesmas divindades estavam a riqueza, a saude e a

capacidade de entoar belos cantos'®'. Dos deuses aos homens, palavra possuia sua linguagem

180 Levando sempre em consideracao as tradi¢cdes que continuam a manter a sacralidade como nos tempos de
antanho, a dizer, por exemplo, os vedas.
181 RV 21, 6
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propria. Embora, no roteiro lexical a palavra possuisse diversas acepgdes, em nada pareciam
se preocupar os gregos e indianos em especular, linguisticamente, nos tempos mais arcaicos, o
proprio significado de palavra em termos etimologicos. Muito pelo contrario, como anota
Blikstein'®, em face a linguistica moderna, “o hinduismo inteiro é uma especula¢do em torno
da natureza e poder das palavras”, especialmente, no caso dos rgveda, acerca do poder
ritualistico.

Entre os gregos, a nocdo de palavra era vivida e reconhecida como Paideia, sendo
executada por meio da linguagem da poesia, que era a propria palavra alimentada pelo canto
divino. Isso se dava, pois, nos primoérdios, o canto e sua inspiragdo era oriunda das divindades
que regiam esse caminho, tal como leremos na se¢ao subsequente. Por seu turno, tanto a
literatura grega, a ser especifico, do canto divino, Homero e Hesiodo, quanto a védica,
chegaram-nos por meio da tradi¢do oral. Entre os gregos, o canto baseava-se na reproducao e
mimetismo dos cantos dos aedos e, posteriormente, dos rapsodos, como uma forma de educar
os homens para os preceitos das divindades. No caso dos indianos arcaicos, em vista do
pensamento moderno sobre linguistica e religido védica, sobre o legado da tradigdo recitatoria

'® anotava que “como a lingua

do rgveda, e sobre o conhecimento da noc¢do de palavra, Borba
de tais textos se tornasse antiga, os sabios se encarregaram de ensinar a interpreta-los” e

Maurice Leroy'* completa que

Foi por razdes religiosas que os antigos hindus foram inicialmente levados a
estudar sua lingua. Importava, com efeito, que os textos sagrados, reunidos no
Veda, ndo sofressem alteracdo alguma no momento de serem cantados ou
recitados durante o sacrificio, de onde o esforco feito para conserva-los na sua
pureza primitiva.

E no retorno da natureza primitiva é que ocorre a comunica¢do direta para com a
divindade. E-nos esse retorno aparente nas preces e/ou palavras verbalizadas, quer na
harmonia dos cantos'®, quer nos votos sussurrados, seja no a4mbito publico ou intimo e
particular, que tendem a manter-se proximo da divindade e ser acolhida por ela'*®. Nenhuma

religido estd desprovida da importincia singular e do quesito palavra como algo sagrado.

182 BLIKSTEIN, 1980, p. 33
183 BORBA, 1971, p. 18.
184 LEROY, 1971, p. 15.
185 RV. 1, 130, 6.

186 RV. VIL. 86, 8
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Proveniente da divindade, a palavra ¢ vista como a verdade que impera no mundo'’,
espargindo-se sobre o sol e reinando soberana'®®, ainda que na sua forma escrita ou oral. Tudo
isso, toda a observagdo sobre a palavra como algo sagrado pode ser comprovado por meio dos
contextos histdrico-literdrios presentes nas grandes obras literarias da antiguidade, bem como
no estudo linguistico (comprativo) das linguas destas literaturas, principalmente entre gregos
e védicos.

Desta maneira, em termos de etimologia, a raiz indo-europeia para palavra, 1E < *uek™
ou “fala e discurso”, ¢ idéntica entre o gr. (eol.) Fémog, o avest. vacah e o scr. vacas, que
significa, no roteiro lexical da poesia indiana antiga, estrofe, hino, canto e cintico'™. Na
esséncia dos textos mais antigos de tais culturas, aqueles criadores de uma paideia que nao
separavam o homem e (da) religido, nota-se que a palavra ¢é entendida como algo
substancialmente sacro e divino. Todo seu poder emerge e emana da divindade. Portanto, tudo
aquilo que deste ser divino ressoa é, por exceléncia, sagrado. Podemos observar, como
argumento para esta questao, no caso da cultura grega, da qual nos serve a pesquisa, o proprio
emprego de (F)émog e sua constitui¢do.

Em breve digressao, embora ndo pertencente a raiz IE < *uek™, o verbo gr. év(v)énw, do
IE < *sek™ = dizer/pronunciar, expressa uma nuance similar ao subs. péroc. Tem sua maxima
expressao na Odisseia, canto primeiro, verso introdutério do proémio, sendo registrado como
um pedido, uma dadiva divina absorvida pelo aedo, para que o canto da Mousa pudesse ecoar
na memoria dos homens —de todas as classes e estagios de vida — o que quer que os deuses
tivessem para lhes ensinar.

Tomando como premissa a mais do que notoria relacdo entre o aedo € as musas,
demostrado brevemente acima, bem como a no¢do de que o aedo proprio € transmissor das
mensagens divinas'”, toda a narrativa dentro de uma narrativa do aedo é uma narrativa das
musas. Isso ocorre, pois, em sua origem o mythos ecoa da voz da Musa a partir do pémoc."”
Em adi¢ao, (F)émog pode ser entendido como oréculo, cujas palavras advém, primordialmente,

dos deuses em tom magico, cheio de verdades e que ndo se desprendia da vida cotidiana.

187 Cf. também Jodo (17:17) Sanctifica eos in veritate sermo tuus veritas est (santifica-os na verdade, [pois]
palavra tua a verdade ¢€).

188 RV. X. 189, 3.

189 FERREIRA, 2011, p. 21-52.

190 Tem por objetivo transmitir para o futuro a memoria dos deuses e homens, tal como lemos em Homero,
Odisseia, 1. 337-338.

191 Homero, Odisseia. 4. 597, 11. 561
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A noc¢do de palavra como poder e sacralidade pode ser observada ao longo do ramo

indo-europeu. No Rgveda, mandala X, hino 125, onde lemos uma armastuti (elogio proprio)

da deusa Vac

(Palavra), como uma incontestdvel prova acerca da palavra como uma

representacdo do que ¢ sagrado, bem como do poder investido nela. Vac neste hino atinge,

segundo os vedas, a todos os seres, como um sopro ou vento que parelha a palavra-alada,

ecoa para além do mundo celeste e/ou terreno'”?, especialmente aqueles que necessitam de

suas mensagens, sendo deuses ou humanos:

aham rudrebhirvasubhiscaramyahamadityairutavi§vadevaih |

aham mitravarunobha bibharmyahamindraghniahamasvinobha ||

aham somamahanasam bibharmyaham tvastaramutapiisanam bhagham |
aham dadhami dravinam havismatesupravye yajamanaya sunvate ||
aham rastrT samghamani vasiinam cikitusi prathamayajfiiyanam |

tam ma deva vyadadhuh purutrabhtiristhatram bhiiryavesayantim ||
maya so annamatti yo vipasyati yah praniti ya im$rnotyuktam |
amantavo mam ta upa ksiyanti §rudhisruta sraddhivam te vadami ||
ahameva svayamidam vadami justam devebhirutamanusebhih |

yam kamaye tam-tamughram krnomi tambrahmanam tam rsim tam sumedham ||
aham rudraya dhanura tanomi brahmadvise $arave hantavau |

aham janaya samadam krnomyaham dyavaprthivi avivesa ||

aham suve pitaramasya miirdhan mama yonirapsvantah samudre |

tato vi tisthe bhuvananu visvotamum dyamvarsmanopa spréami ||
ahameva vata iva pra vamyarabhamana bhuvanani visva |

paro diva para ena prthivyaitavati mahina sam babhiiva ||

Eu, com os Rudras, com os Vasus, ando; eu, com os filhos de Aditi e também com
todos os deuses; eu a ambos, Mitra e Varuna, sustento; eu a ambos, Indra e Agni; eu,
a ambos o0s Agvinas.

Eu ao Soma, que deve ser espremido, sustento; eu, a Tvastr também, a Pusan, A
Bhaga; eu ofereco riqueza ao ofertante muito zeloso, ao que patrocina o sacrificio, ao
macerador (do Soma).

Eu sou a rainha coletora dos tesouros, observadora, primeira entre os dignos do
sacrificio; os deuses me dividiram de varios modos, posta em muitos lugares,
fazendo-me adentrar numerosas moradas.

Por mim, este € o que come arroz, o que vislumbra, o que respira, qualquer um que
ouve o falado; ignorantes em mim eles habitam; ouve tu, que és ouvido; o visivel te
digo.

Assim eu soma digo o que é propicio aos deuses e também aos humanos; a quem
desejo, a ele fago poderosos; aquele, sacerdote; aquele, recitador, aquele, sabio.

Eu para Rudra ético o arco, que ao impio, com a flecha, ha de destruir. Eu ao povo
faco a discordia; eu persuadi o Céu e a Terra.

Eu gerei o pai, no topo deste [mundo], meu utero estd no meio das aguas, no mar;
entdo estendi-me aos seres todos; toquei o céu com o topo da cabeca.

192 RV X. 125, 8.
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8. Eu, assim como o vento, sopro, abarcando os seres todos, além do céu, além desta

terra; de tal grandeza tornei-me'”.

No verso 5 em questdo, observa-se que todos, absolutamente todos, quer sabios quer
ignorantes, nela, em Vac, habitam; e muito ela pode empreender aos homens, desde mentiras
contar ou verdades dizer, plantando a discordia' ou, até mesmo, podando um que ha de ser
homem poderoso entre os demais'”. Vac é (em estado permanente e continuo'®®), entdo,
dentre as divindades, a regulamentadora sagrada, e para os homens algo supra-humano,

conforme o RV X 71. 4.

4. uta tvah pasyan na dadar$a vacamuta tvah $rnvan nasrnotyenam |
uto tvasmai tanvam vi sasre jayeva patyausati suvasah ||

4. A palavra, nunca a viu o homem que tem olhos. A palavra, nunca ouviu o
homem que tem orelhas. Para estes, como fruta, ela o corpo abriu, qual
esposa, de belo ornato, para o marido'”’

Na cosmogonia védica e indiana, palavra encontra-se lado a lado do principio criador,
quando ela mesma ndo ¢ traduzida como tal'”®. Em textos como o Taittiriva Samhita
VIIL.1.1.4-6, os mantras empreendidos por Prajiapati concedem existéncia ao mundo. Essa
criagdo ¢ concebida por meio do anseio desta divindade. Nao obstante a isso, o anseio e/ou
aspiragdo de criagdo ¢ verbalizado a partir de mantras, da palavra (Vac)'”. Por conseguinte, é
por meio de mantras que o mundo, em algumas cosmogonias (védica), pode ser criado,
levando em conta que, bem como anotou Leite?”, “mantras sdo entendidos como expressdes
da palavra e, portanto, como manifestacdes de Vac”. Todos os mantras tendem a honrar o
divino em quaisquer rito, como os sacrificios. Estes mantras, como um discurso proveniente

da Vac, sdo também gerados pelos deuses®', estando Vac como a primeira entre os mais

dignos homens e divindades, conforme o RV X 125, 3 e o RV. VIII. 100, 10-11:

193 Traducgao de Fabricio Possebon (2016).
194 RV X 125.6.

195 RV X 125.5.

196 RV X 125.7

197 Traducdo de Fabricio Possebon (2016)
198 RV X.71.4

199 Aitareya Brahmana II, 33.

200 LEITE, 2004, p. 103.

201 RV.VIIL 100, 11
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yad vagh vadantyavicetanani rastri devanam nisasadamandra |
catasra firjam duduhe payamsi kva svidasyah paramam jaghama ||
devim vacamajanayanta devastam visvartipah pasavo vadanti |
sa no mandresamirjam duhana dhenurvaghasmanupa sustutaitu ||

10.When Speech, saying indistinguishable things, sat down as gladdening
ruler of the gods,

she milked out in four (streams) nourishment and milk drinks. Where
indeed did the highest of hers go?

11 The gods begat goddess Speech. The beasts of all forms speak her.
Gladdening, milking out refreshment and nourishment for us, let

Speech, the milk-cow, come well praised to us™.

Outro hino interessante para observar a questdo da palavra como multivariegada e

significativa ¢ o RV 1 164, especialmente os versos 36-42:

36. saptardhagharbha bhuvanasya reto visnostisthanti pradisavidharmani |
te dhitibhirmanasa te vipascitah paribhuvah pari bhavanti visvatah ||

37 an vi janami yadivedamasmi ninyah samnaddho manasa carami |
yada maghan prathamaja rtasyadid va[co asnuve bhaghamasyah ||

36. The seven children of the (two world-)halves [=the Seven Seers], the
seed of the living world, take their place by the direction of Visnu in
the spreading expanse.

By their insights and their thought these encompassing perceivers of
inspired words encompass (everything) everywhere.

37. I do not understand what sort of thing I am here: though bound,

I roam about in secret by my thinking.
When the first-born of truth [=Agni] has come to me, only then do

[ attain a share of this speech here*”.

Considerando os versos supracitados, podemos claramente inferir que Vac tende a
abranger tudo em todos os lugares, sem qualquer ressalva®, além de possuir dentro do
pantedo védico um papel importantissimo nas relagdes ritualisticas e sacrificiais. Importante ¢
lembrar que, dentro do plano mundano, os bramanes recebem de Vac o conhecimento da

palavra para reger os sacrificios e os ritos®”. Em adi¢do, eles sdo os grandes responsaveis por

202 Trad. De Jamison e Brereton (2014).
203 Trad. De Jamison e Brereton (2014).
204 RV. X. 125.8.

205 RV. X 71.8.
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guardar a tradi¢do védica, além de garantir que o adhvaryué (sacerdote) execute corretamente

206

o sacrificio™. E com se os bramanes estivessem tecendo uma trama da vida num tear em que

27 Das varnas advindas do sacrificio primordial, os

nenhum fio de 13 pode se apartar do outro
brimanes advém da boca de Purusa®®, e possuem o poder da palavra em si concedida por
Vac. Todo o seu papel reside também em entoar cantos e metros em que brotam os entes no
ouvido dos homens®”, seguindo mimeticamente os passos das divindades e dos brimanes
ancestrais®'’. Isto posto, os brimanes sdo, segundo as palavras de Gnerre®'', responsaveis pelo
uso correto da palavra, o que valida e protege o ritual”, palavra esta advinda da propria
divindade Vac. Em vista disso, ladeado das divindades, Vac tem em si um papel similar aos
das Musas gregas, especialmente em termos de direcionamento de seus ensinamentos no
ambito mundano, haja vista que ao rude e inamistoso ela ndo propicia, deixando-o numa
constante ilusdo estéril*'*.

Todavia, podemos mesmo relacionar ipsis literis Vac com as Musas, ou até mesmo
aproximar as divindades como parte de um resquicio indo-europeu? Do que sabemos e
podemos por hora destacar ¢ que, em termos de seu conhecimento entre os seres mundanos, a
presenga de Vac ndo ¢ destinada a tudo e a todos, e sim a uma pequena parcela de pessoas
que, mediante grande sabedoria e anos de dedicacdo, recebem ou reconhecem a propria Vac.
Entre essas pessoas estdo os poetas/sabios (rsis). Oposto ao mundo helénico, os rsis nao
entendem a inspiragdo de Vac, oposto ao que lemos em poemas como Iliada e/ou Odisseia,
em que a composi¢do dos cantos entoados oralmente sdo advindos por meio de uma
inspiracdo divina*’. Ndo obstante a isso, a palavra anunciada pelos rsis é considerada um

presente dos deuses, ndo excluindo os créditos de importancia. Logo assim, para os sabios e

recitadores do mundo védico, toda a palavra ¢ entendida como um principio de sabedoria e de

206 A tradicdo brimane de guardar corretamente os versos dos vedas ¢ importantissima para manter a tradigdo
sagrada da religido hindu viva.

207 RV. X 130.1.

208 RV. X. 90. 12.

209 RV. X 130,5¢ 7.

210 RV. X 130, 6.

211 GNERRE, 2016, p. 80

212 RV. X. 71.5
213 Cf. Homero, lliada, 1. 1 dede Oea e Odisseia, 1.1 pot évvene, podoao,
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conhecimento®®. Por seu turno, essa sabedoria aos rsis emana diretamente das divindades?"’.
Assim, pode-se notar que palavra ora ¢ um presente e criagdo dos deuses ora € o sustentaculo
destes'®, propiciando aos homens benesses sem par e propicia felicidade?"”.

Palavra é considerada pelos vedas como ttero primordial de todas as coisas®'®, muitas
vezes associada as aguas, deveras conhecida como um principio criador em diversas culturas
do ramo indo-europeu, inclusive entre os gregos € os proprios vedas*®. No RV VIII. 100. 10,
palavra ¢ dividida em quatro partes. No entanto, essa ¢ uma questdo bastante complexa e
irresoluta. Mesmo diante das informac¢des do RV 1. 164, ndo sabemos por quem/qual(is)
deus(es) Vac foi dividida. Todavia, podemos observar que ela é dividida véarias vezes pelos

% e, secundariamente, pelos rsis no RV X. 71.3**!. Independente do numero de

deuses™
divisdes, palavra como poder, sacralidade, encantamento, condicionadora dos ritos, premissa
da justica dos deuses, é recebia apenas por aqueles mais favoraveis®?, cujas decisdes sob a
influéncia da palavra sdo tomadas, reconhecidas e tratadas por todos como indistinguiveis™>.
Em brevissima conclusdo e abertura para a proxima se¢do, Vac, como palavra

linguisticamente associada a nocdo de canto - e por sentido ao carmen latino —, €, em sua

214 RV X. 71. Outros dois hinos do Rgveda sdo mais claros quanto a isso. Em primeiro lugar, o RV I 130.6:
imam te vacam vasiiyanta ayavo ratham na dhirah svapa ataksisuh sumnaya tvamataksisuh ( Tal cantico, os
Ayu, que buscam riquezas, o perfizeram, como o artesdo, habil, constréi o carro, com vistas ao teu favor. -
(Tradugdo de Mario Ferreira); e o RV I 143, 1, sob a perspectiva de hino-inspiracdo e de inspiragdo
ancestral: pra tavyasim navyasim dhitimaghnaye vaco matim sahasahstinave bhare. Ao fogo, apresento, um
canto-recém-composto, pujante, € minha inspiragdo ¢ meu hino ancestral. (Tradugdo de Ferreira 2011)

215 GNERRE, 2016, p. 79.

216 RV 1 164, 30-41. Embora ndo tenha a mesma caracteristica de inspira¢do divina Homérica ou Teogonia,
palavra como presente dos deuses nos Vedas assemelha-se muito com o papel de Zeus que concede aos
homens as palavras das musas (claro que a seu propoésito). Cf ainda X 125.1, em que Vac sustenta quatro dos
deuses mais importantes do pantedo védico: Mitra, Agni, Indra e Varuna

217 RV 1. 40. 6.

218 RV X 125.7

219 Entre os vedas, a agua possui uma relagdo (ainda que duvidosa para eles mesmos) com o ato de criagdo e
principio de todas as coisas. No RV X 129. 1 esta posi¢ao parece-nos clara, quando lemos:

nasadasin no sadasit tadantm nasid rajo no vyomaparo yat |
kimavarivah kuha kasya $armannambhah kimasid ghahanam ghabhiram ||

Nao havia ndo-ser, ndo havia ser, naquele tempo, ndo havia éter, nem céu, que esta além. O que
cobria? Onde? De quem a protecdo? Agua? O que havia impenetravel, profundo? (Traducao de
Fabricio Possebon)

Noutro ponto ainda, outras cosmogonias, como o Génesis anotam que “in principio creavit Deus caelum et terram
[2] tera autem era inanis et vacua et tenebrae super faciem abyssi et spiritus Dei ferebatur super aquas”. Entre os
gregos, notdria ¢ a teoria de Tales sobre a origem das coisas a partir da 4gua, presente no fr. 1 D.-K.

220 RV. X. 125.3

221 BROWN, 1968, p. 205

222 RV.1.164.39; X. 71.6 e X 125.3
223 RV. VIIL 100. 10; X. 125.5
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esséncia, tida como poder e sacralidade. Antes mesmo de os gregos e latinos, palavra e suas
nuances de canto, hino e estrofes aos védicos seguiam no compasso das cadéncias ritualisticas
um principio de magia, encanto, celebracao de ritos e a premissa para a execu¢ao mais do que
corretas dos ritos. Vac como tais elementos ¢ oriunda de uma tradi¢ao oral, na qual os sabios a
estudaram e (re)passaram ipsis literis de geragdo em geragdo. Dentro da espiritualidade do
povo indiano, Vac ¢ sabedoria e divindade, sempre a ser entoada como encanto. Esta presente
na vida do homem com todas as perspectivas de felicidade e manuten¢do do proprio ser
enquanto homo religiosus e sua espiritualidade. E lida como magica por exceléncia. Essa
abertura da palavra como encanto dos deuses e magia também aparecerd, no legado indo-
europeu, na tradicao grega, mormente como palavra inspiradora e divina e curandeira na sua

forma encantatoria.

3.5 - ENTRE OS VEDAS E HESIODO, ENTRE VAC E AS MUSAS HELICONIADES.

Em termos de resquicios indo-europeus, o verso 5 do RV X 125, em que Palavra (Vac)
mesma assevera que aos homens o digno e o propicio cabe a ela entoar, assemelha-se bastante

aos versos 27-28 do poema Teogonia, de Hesiodo***

, colocando, assim, em evidéncia o
questionamento de resquicio entre Vac e as Musas Heliconiades. Datado do século VIII a.C,
enquanto imaginario mitico presente na oralidade e o pensar no insuflar da divindade que
transmitia a palavra divina era ainda assaz presente na cultura popular, notamos que as Musas
aos homens, estas consideradas por elas como estdmagos™’, eram aquelas que, segundo elas

mesmas:

iduev yevoea TOAAL AEyev ETOUOICLY OUOTO,
Bpev §°, e0t’ £08hmpev, dAndéa ynpdcacOal.

Sabemos mentiras variegadas dizer par a coisas genuinas
Sabemos, também, quanto aspiramos, verdades promulgar

224 Estudo interessante sobre estes dois versos pode ser lido em Brandao (2000, p. 7-20). Neste, observa-se a
relacdo entre o discurso de coisas verdadeiras e falsas que as Musas podem proclamar.
225 Hesiodo, Teogonia. 26.
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Diante da fragilidade do homem em relagdo ao divino **°, os versos acima apontam
claramente para uma ambiguidade. Em primeiro turno, as musas conhecem tudo aquilo que
ocorre no mundo e detém o poder de livremente contar, quando necessario, coisas parecidas
com verdades, coisas estas semelhantes a fatos cotidianos e/ou (des)conhecidos aos homens,
bem como verdades que levam o homem ao caminho das leis e da justa medida das coisas®’.
Noutro ponto, ¢ comum divindades obscurecerem o olhar do homem com falsas verdades,
embora odioso para estes é a mentira®®. Séfocles bem demostrou na obra Ajax o quio

22 Esses e outros

verdadeiro podem ser as mentiras divinas, bem como danosas para o homem
exemplos sugerem que os homens conhecem apenas o que os deuses querem que eles
conhecam, mesmo que fosse necessario plantar a mentira para semear uma verdade. Por essa
razdo, o controle daquilo que ¢ recitado pelo pastor ¢ de responsabilidade da divindade,
cabendo a elas decidirem o cunho de sua veracidade. Nao cabe, destarte, a esse homem grego
arcaico passar pelo crivo de seus proprios pensamentos se o discurso € veridico ou ndo*".
Duvidar da divindade era algo estranho aos homens arcaicos, para dizer o minimo. Portanto,
aceitava-se de bom grado as decisdes provindas dos deuses e, sobretudo, porque nada havia o

! Essa reproducdo do canto das Musas dentro do proprio

que os deuses fazer ndo pudessem
canto destas €, como discurso direto para Hesiodo, caracterizado pelo proprio acdo como um
“apridnein”.”? Por seu turno, dptiéneio ¢ uma composi¢io aglutinada do adjetivo éptiog e do
substantivo &mog, cuja nuance discutimos na se¢do anterior, por meio do estudo de Vac, como
algo condizente ao encantamento e exposto como sagrado.

West* anota que a vida isolada de pastores como Hesiodo, que se dedicavam apenas
seu tempo integral ao pastoreio € a musica, era bastante favoravel para receber as hierofanias

das divindades. Dentre as musas, a que carregava a palavra ao aedo era Caliope,

226 Vide também Hino Homérico a Demeter, 256-257 e Aristoteles, Aves, 685-687

227 Essas verdades sdo necessarias, especialmente em termos de justica. Na obra Trabalhos e dias, verdade e
justica caminham juntas para a regulacdo da moral do homem grego que, diante de tamanha corrupgao,
viviam assolados em contendas, que tinha como objetivo apenas o angariamento de recursos a partir de
mentiras e falsidades juridicas.

228 Homero, lliada, 9 312-313; Mimnermo, fr. 8 West; Euripides, Reso, 433-423.

229 Vide também Soéfocles, Antigona, 622 ss no que diz respeiro ao fato de que a divindade enlouquece o
homem antes de levé-lo a ruina, tal como ocorreu a Ajax.

230 Assim como acreditava Euripides, Fenicias 469, a exposicdo da verdade ndo tem duplicidades. O homem,
portanto, recebendo o que as Musas promovem, tendem apenas a aceitar a sua verdade, sem duplicidades no
pensamento quanto a sua veracidade.

231 Ovidio, Metamorfoses, VIII, 619

232 Hesiodo, Teogonia, 29.

233 WEST, 1966, p. 159-160

234 Segundo Eliade (2008, p. 25-31), em sintese, entende-se por hierofania uma manifestacdo do sagrado por
meio de teofanias/ou sinais que transporta a comunicagdo do profano ao sagrado e vice-versa.
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responsavel também por emanar o sinal do sagrado (canto) aos homens, tornando-os mais
proximos das divindades. Ela era tida ainda como de toda a mponnepéotate eotv dmacémv >,
sem retroceder na importancia das outras. Caliope era aos gregos aquela cuja meliflua palavra
reverberava para a constru¢do da sophrosyne dos reis, auxiliando-os na promulgagao das leis e
das mais sabias decisdes. O resultado da acdo da palavra com nos do divino ¢ visto, desde os
tempos hesiodicos, como um aparato regulador e condicionante da vida cotidiana e da
educacdo do homem grego, dado que ela, a Palavra, ao longo do indo-europeu €, tal como
pudemos ler no RV , aquela que caminha ladeada dos homens e dos deuses, regulando a
verdade e o modus operandi de toda uma vida que pressupde no sagrado a sua sede segura
sempre.

Portanto, entre Hesiodo e o Rgveda podemos ler outro resquicio desta questdo da
palavra como a reguladora da verdade e dos costumes, especialmente quando lemos os versos

81-92 da Teogonia, trecho correspondente ao Hino as Musas:

6V Tva TIUNo®Gt Aldg Kobpat PeyAAoLo
YEWOLEVOV TE TOMO1 d10TPEPEMY PUGIAN MYV,

@ pev Eml YADGoT YAVKEPTV YElovoty E€pony,
0D 0’ &me’ €k oTOpaTOg PET peidrya: ol o€ Te Aool
85mavtec €¢ adTov Opdot dlakpivovio BEuctag
iBginot diknowv: 6 8° ACEUAEWS Ayoped®V

oy ke Kai Péyo VETKOG EMGTAUEVOS KATETOVGEY:
Tovveka yap Pactiiieg ExEppoveg, odveka Aaolg
PAamtopévolg dyoptiet petdtpoma Epya TELEDGL
90pMdimg, LOAOKOTOL TOPUIPAUEVOL ETEEGTLY.
gpyouevov & av’ aydva Bedv idg IdokovTol
000l petdryin, peta 6¢ Tpémel AypouUEVOLoLY:

A quem honram as virgens do grande Zeus

e dentre reis sustentados por Zeus véem nascer,
elas lhe vertem sobre a lingua o doce orvalho

e palavras de mel fluem de sua boca. Todas

as gentes o olham decidir as sentengas

com reta justica e ele firme falando na agora
logo a grande discordia conscio pde fim,

pois os reis tém prudéncia quando as gentes
violadas na agora perfazem as reparacdes
facilmente, a persuadir com brandas palavras.
Indo a assembleia, como a um Deus o propiciam
pelo doce honor e nas reunides se distingue®*

235 Hesiodo, Teogonia, 79.
236 Trad. de Torrano (1995).
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Em resumo, o hino inicialmente descreve a atividade das Musas na extremidade do
monte Hélicon, local onde dangam e executam seu coro em torno do altar de Zeus®’,
entoando cantos e celebrando os deuses imortais™®. L4 elas ensinaram (8184ckx®m) o canto
divino (¥mog) espelhado no canto (4owdnv) de Hesiodo, que pascentava o seu rebento®”. Tal
canto buscava ensinar o ud0oc pelas Musas ao aedo por meio de um &eurov (de gimov)*, que
¢ assinalada na obra Teogonia como uma expressdao do divino. Figura-se como de grande
importancia para a nossa investigacao sobre palavra como poder e sacralidade, reguladora da
justica e da razdo divina, o que os gregos entendiam por einov. Da raiz indo-europeia IE <*h,-
ue-uk”, gimov aponta uma clara proximidade com o sub. pémog IE < *uek®, que é um deverbal
seu. Levando em conta a tese de que Palavra, sobretudo associada a pémog, entendemos que
Hesiodo, a partir do canto das Musas, promulga aos homens, por meio de tudo aquilo que lhe
era insuflado pelo canto destas (£moc) a partir de seu canto (Gdowd1v), toda a base da educagao
necessaria a0 homem grego®' acerca do sagrado, instruindo-o para o principio regulador da
vida dos humanos: o temor para com os deuses.

Para corroborar com o nosso argumento, Ford*** é categorico quando anota que as
Musas dao a palavra divina (§wog) ao poeta, € o poeta com sua voz (addn) transmite o &mog
destas®”. Em suma, ndo é o poeta que carrega o &moc, € sim o transmite para os homens. Com
efeito, munidos da educacdo por meio do &€mog, estes homens eram, naquele momento,
elucubrados pelas verdades anunciadas pelas Musas. Assim, a o061} do homem, que ndo €
gmog, estd carregada do encantamento (§mog), que originalmente é a voz das Musas, sagrada
por natureza. Portanto, o encantamento, seguindo a premissa acima, nao ¢ obra dos homens, e

sim da divindade. Em vista disso, podemos argumentar que homem ¢, tomando como

)244

exemplo a Teogonia, apenas um servo das Musas (Movcdwv Oepanwv)™* e transmissor das

237 Hesiodo, Teogonia, 4-7

238 Hesiodo, Teogonia, 10-21

239 Hesiodo, Teogonia, 22

240 Hesiodo, Teogonia, 24

241 Em termos de teoria, importante ¢ citar dois famosissimos ensaios de W. Jeager (2003), sendo eles Cultura
e educagdo da nobreza homérica (37-60) e Homero como educador (61-84).

242 FORD, 1992, p. 180.

243 Hesiodo, Teogonia, 31-32 e 96-97.

244 Hesiodo, Teogonia, 99-100.
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mensagens das divindades®” por via de uma hierofania**, sinal divino que lega aos homens o
ponto cardeal de sua busca ao sagrado e a propria compreensao primaria das divindades.
Importante ¢ ainda observar a posi¢do de Possebon sobre tal questdo. O estudioso
apresenta uma proposta em que o Fénog caminha lado a lado do mythos, ou mensagem da
divindade. Noutro ponto, o termo primeiro “designa a formaliza¢do do mythos**’ Para ele o

(13

mythos ¢ “ uma mensagem, concretamente uma silaba, uma palavra, um enunciado, uma

% Unindo as propostas de Ford e Possebon®®,

sentenca ou até mesmo um longo texto
podemos elaborar um pensamento bastante crivel e interessante, em que o homem, por meio
de uma ayde, recebe a palavra verdadeira da musa (o mythos), transmitindo, por meio do
epos, no caso de Hesiodo, sob a forma (ou eidos) do metro hexametro.

Em adi¢do a estrutura do hino, as musas concedem o cetro para Hesiodo cantar
verdades e/ou mentiras semelhantes aos fatos™’ a partir de uma inspiragdo (§vémvevoav 8¢

»! De posse da yeddea e da dAnbéo, as Musas

pot) assim entendida pelo proprio aedo
possuem as chaves do castelo para declarar ao ouvinte o presente, o passado € o que sempre
sera®?. Neste prisma temporal, elas se propde por conseguinte a celebrar a Zeus e os imortais,
cantando a origem de tudo e (quase) todos aqueles de estirpe divina, substanciando ao homem
que a escuta a importancia ao culto do pantedo helénico™”.

Mediante esses cantos, Musas dao honra aos que provém dos divogénitos reis,

derramando sobre eles melifluas palavras de ensinamentos e instrugdo®*, espelhadas por meio

das grandes facanhas dos deuses, com intensdo de capacitar tais divogénios a tomar decisdes

245 Hesiodo, Teogonia, 104-105.

246 Nio obstante a esta sentenga, o aedo vale-se ainda da preciosidade de sua técnica musical, ndo sendo um

completo servo, pois para educar os que necessitam conhecer a mensagem do tornar-se ia possuir habilidades

para isso. Proximidade com os deuses e aptiddo para executar a poesia torna o poeta para os deuses um

iluminado entre os homens, tal como acreditava Ovidio, quando dizia nos Fastos (6.5) que no est deus in nobis,

agitante calescimus illo, isto ¢ a noc¢do de que o poeta ¢ um iluminado e tem acesso a poesia, e que impetus hic

sacrae semina mentis habet. Neste cenario, poesia ¢ um quadro que deve ser pintado com todas as cores

necessarias para que a obra possa ser completa, assim como pensava Horario (Ars Poetica 361).

247 POSSEBON, 2015, p. 20

248 POSSEBON, 2015, p. 19

249 Sobre a relagdo entre épos ¢ mythos, Possebon argumenta segundo Aristoteles, Poética, 1447 a, 1451 a-b,
1455 a-b, 1448 b, 1460 a-b.

250 Hesiodo, Teogonia, 27-28

251 Hesiodo, Teogonia, 31

252 Hesiodo, Teogonia, 38. Em termos de Paideia,, as palavras descritas pelas musas por meio do canto, tanto

instruia e legava reconhecimento ao passado quanto educava para a posteridade, tal como acreditava o proprio

Platao no Fedro 245a. Na seara da modernidade, Lenz (1980, p. 149) anota esta questdo temporal observando

que as musas fazem dos fatos existentes no pretérito o presente para o aedo, que apenas pode ser possivel

mediante uma experiéncia primordial, concebida por meio da hierofania.

253 Hesiodo, Teogonia, 40-74

254 Vide e compare Hesiodo, Teogonia,81-84 com Homero, /liada, 1. 247-249 e o exemplo de Nestor.
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pertinentes a todos que estdo sob a égide destes reis. Com efeito, apenas os mais favorecidos
recebem os maximos conselhos das Musas. Isto €, aqueles que estava mais proximos dos
deuses, especialmente no que concerne ao temor, ou simplesmente a devocdo constante a
divindade. E nessa devogdo que os deuses semeiam o amor aos que recebem a hierofania,
para que estes possam cultivar o canto destas divindades, fluindo de suas bocas uma mais do
que doce voz (00d1)>.

Em vista disso, o &énog das Musas, presente nestes conselhos e palavras-aladas, incitam

)256

pelo downv do aedo, o homem constantemente para a justica (diknow)~°, regulando as

decisdes dos reis para a sentengas divinas (0éuotac)™’

, aconselhando-os (mapdenut) por
meio de seus ditos encantatorios ou énéecov™® (de &moc) para a verdade do sagrado. Musas
por meio da palavra sdo, portanto, mestres ministrantes da reta justica aos homens®’ Deste
modo, podemos concluir, tendo como argumento complementar do que observa Possebon®®,

que no imaginario grego,

a palavra, nesta sociedade fortemente tradicional, em que o uso da escrita ¢
incipiente, tem forca de lei, celebra as unibes, as preces, os pactos, os
juramentos, as promessas, as opinides, os julgamentos, os 6dios e os amores.
A palavra falada ¢ o criador e o mantenedor desse mundo arcaico.

Frente a esta sucinta consideragao acerca do Hino as Musas e a proposta hesiodica no
que respeito diz ao papel e importancia da palavra dividades na vida do homem, podemos
agora aqui observar algumas convergéncias entre o Hino as Musas e os Hinos do Rgveda
citados ao longo da se¢do anterior, sobretudo no que concerne a palavra como reguladora da
verdade e dos costumes do homem arcaico grego e os védicos:

Em primeiro lugar, tanto aos vedas quanto aos gregos arcaicos, palavra (¢wog ou vac)
sdo sagradas por exceléncia. Em que se pese a transmissdo de conhecimento, Musas tecem

palavras para rememorar das divindades e a Zeus*', entoando na em posse do aedo a raga dos

255 Hesiodo, Teogonia, 96-97.

256 Tal como também podemos observar no RV X 71.10 (como um resquicio).

257 Hesiodo, Teogonia, 81-87.

258 Hesiodo, Teogonia, 88-90. O sub. éméecotv geralmente € composto com wapaen (Homero, lliada, 7, 577;
12, 249; Odisseia, 2, 189; 16, 287; ¢ 19, 6.

259 Hesiodo. Trabalhos e dias. 265

260 POSSEBON, 2008, p. 35.

261 Hesiodo, Teogonia, 9-21.
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que sempre sdo0’”, com intuito de celebrar as normas dos imortais**. Por seu turno, Vac
sustenta, mediante os hinos entoados e pelo conhecimento, Mitra e Varuna, divindades do sol/
sabedoria e do cosmo, na mente dos homens, fazendo com que os mortais (e deuses)
pudessem conhecer as “esséncias” e normas das divindades®™, proporcionando a estas um
culto € um estado permanente de veneragdo e temor’®. Esse temor, como claramente anota
Platio®*, era a parte principal e essencial da educa¢do do homem arcaico: temer aos deuses e
cumprir os ritos.

As Musas em seu canto possuem ainda o poder de determinar sentengas em prol da
vida, além de fazer recair sobre os homens detentores do poder a sua boa persuasao, findando
as contendas com julgamentos corretos®®’ por meio de conselhos nas decisdes de o que é

6% Vac pronuncia tanto o que € propicio aos deuses quanto aos homens. E por

propicio ou ndo
meio de seu desejo que 0 homem se torna poderoso®®.

Musas existem primeiro aos recitadores, e insufla nestes o conhecimento de seu
significado e importancia para todos Ela faz nascer os proprios recitadores*, que transitam de
cidade em cidade, de casa em casa, responsaveis pela educagdo dos homens, declarando o que
€, 0 que sera e o que foi””'. Por seu turno, Vac adentra as moradas dos homens de varias
maneiras®?, além de abarcar todos os seres presentes no cosmo®”. Em adi¢do, Vac tem o
poder de promover quer a discordia quer a concordia, falando o que € crivel ou ndo crivel a
toda classe de homem?*™.

Musas da voz ao aedo para tornar o homem mais sabio com os ensinamentos das
divindades.. Toda sabedoria dos cantos aos aedos emana da inteligéncia superior e divina das
Musas®”. Por seu turno, recitadores das palavras sagradas, os sabios poetas (rsi), recebem dos

276

proprios deuses a fonte de tais palavras®®. Muito embora ndo exista correspondéncia das

262 Hesiodo, Teogonia, 31-34.
263 Hesiodo, Teogonia, 65-67.
264 RV1173,3.12.13

265 RV X 125.1

266 Platdo, Eutifron 6e 10-7a 1.
267 Hesiodo, Teogonia, 84-87.
268 Hesiodo, Teogonia, 88-90.
269 RV X 125.5

270 Hesiodo, Teogonia, 93-97
271 Hesiodo, Teogonia, 37-38.
272 RV X 1253

273 RV X. 125 8.

274 RV X 125.3-4.

275 Hesiodo, Teogonia, 3-31, 99-100.
276 RV X 71.2
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Musas no oriente®”’

, sendo as musas, anota West*™® “purely Greek creatures”, os vedas e 0s
gregos tém em comum a nocdo de palavra ou canto como algo proveniente do divino,
independentemente de como serd recitado. Em adi¢cdo, o canto das musas ensinam como
proceder o sacrificio e as libagcdes por meio das acdes dos homens e deuses, personagens de
seus cantos, bem como a importancia destes ultimos.

Em conclusao, tudo o que ¢ sustentado e pronunciado por meio da palavra advinda da
divindade, estando o homem quer no ambito do sagrado quer em estado onirico; € sagrado por
exceléncia. Esse pressuposto €, para este trabalho, importantissimo, pois percorreremos o

Gltimo capitulo, em especial a hierofania de Asclépio no Abaton, seguindo a premissa de que:

a voz da divindade ¢ de toda sagrada e encantatoria.

3.6 - PALAVRA COMO INSPIRACAO E EXPERIENCIA DA VERDADE

Todos os homens que creem sem reservas na divindade e no mito pelo qual o sagrado
chegou até eles, estes também participam da propria divindade e da verdade que ela
representa. Essa verdade reverbera, por meio de varias manifestacdes do sagrado, quer
epifanica, quer hierofanica, a mais pura instru¢do e experiéncia numinosa. Percebendo essa
inspiragcdo (ou revelagdo) hierofanica (ou epifanica), todos os homens passam a ter uma
participagdo na divindade e em seu nome, servindo-se da verdade imortal para guiar os seus

proprios caminhos.

hota nisatto manorapatye sa cin nvasam pati rayinam |

ichanta reto mithastantisu sam janata svairdaksairamurah ||
piturna putrah kratum jusanta $rosan ye asya $asam turasah |

vi raya aurnod durah puruksuh pipesa nakam strbhirdamiinah ||

4. All have a share in divinity and in its name,
as they serve immortal truth in their own ways.
5. The promptings of truth, the vision of truth—

all have performed their tasks lifelong®”.

277 E bastante comum escutar oralmente que as Musas podem ser comparadas com as Apsaras da Mitologia
Hindu. Contando vivente e seis ao todo, as Apsaras estdo associadas aos ritos de fertilidade, bem como a
aspectos das artes cénicas. Sobre o Hino que trata de uma Apsara em especial, a Urvashi, vide RV X. 95.Da
relacdo das Apsaras ¢ o poder de sua arte frente aos espectadores, vide Mahabharata, 111: Varna Parva, 43.

278 WEST, 1997, p. 170

279 RV. 1. 68. 4-5 Trad. De Jamison e Brereton (2014).
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No hino 1. 68, 4-5, todos os homens, quando repartem o ambito da divindade, o &mbito
do sagrado, aqui como participes de ritos sacrificiais, executados ao som dos cantos dos
sabios e da presenga dos ouvintes; possuem em si uma parcela da divindade. Habitam,
portanto, em um tempo proprio, oposto ao plano homogéneo do mundano, em que os homem
se separam da divindade. Trata-se de uma experiéncia do sagrado que serve de inspiragdo e
cultivo para as tarefas diarias, empreendidas de acordo com a parcela educativa da divindade
na formacéo desses humanos. E, portanto, um conhecimento revelado e obtuso*.

No caso dos gregos, o tempo dos homens arcaicos era distinto do tempo dos homens
classicos. Os primeiros viviam mais proximos dos deuses. Torrano®' (re)lembra-nos que “o
mundo, para os gregos hesioddicos, € um conjunto Unico de inesgotaveis apari¢des divinas”.
No periodo Helenistico, em Epidauro, ao adentrar no Templo de cura, o homem passavam a
habitar nestas proximidades, vivenciando teofanias de um unico deus, de modo sucessivo.
Todavia, em razao do texto hesiddico, Torrano entende “a no¢do mistica da linguagem como
manifestacdo divina”, associada as Musas, que “constituem o fundamento transcendente dos
cantos e, a0 mesmo tempo, a garantia divina da verdade que nesses cantos se revela”. Esse
canto divino (¢mog), que ¢ transmitido pelo canto (40137) do aedo, no metro hexametro, tende
a insuflar no peito do homem o mais alto grau de revelagdo (dhebéin) da vida, em decorréncia
da experiéncia do sagrado, para a educacao de quem canta e também de quem escuta.

Em um longa passagem, extraida do ensaio de Torrano, ¢ que poderemos entender,
como bem entendemos também, a nog¢do de canto e inspiragao, € inspiragdo como experiéncia

que reverbera na educac¢do dos homens verdadeira no¢do de Paideia (divina):

No Encanto do Canto—na forca dessa Poesia oral arcaica—¢é que se
experimenta a Mais Forte Realidade, O Que Se da como Presenca Divina.
Essa experiéncia numinosa — i.e., essa experiéncia em que o Nume (= Deus)
Se da — da linguagem e particularmente do Canto é a experiéncia em que
mais fortemente se vive como percipiente, com a alertada e acesa atengdo ao
que se ouve € ao que se canta. A experiéncia numinosa do Canto ¢ a audicao
de palavras-seres, de palavras-presencas. A Palavra-Presenga, i.e., a Voz
multipla e unissona das Musas encarnada na voz do aedo, mais do que ouvida
¢ percebida: é vivida e vista na arcaica concretitude em que se relinem e se
confundem o nome ¢ a coisa nomeada. A percep¢do humana que percebe esse

280 RV X 71.
281 TORRANO, 1995, p. 2.
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Canto iluminador da a-létheia e presentificador da Presenca Divina e da
Totalidade Cosmica coincide com a Grande Percep¢dao de Zeus no Olimpo,
Dids noon entos Olympou (v. 51). Essa Percep¢ao (mégan ndon) ndo constitui
para o homem um ato entre outros nem uma faculdade de que o homem
disponha entre outras tantas que ele exerce habitual e trivialmente, mas essa
Percepgao constitui um ato pelo qual o homem se funda e se constitui. Trata-se
de uma Percepgdo pela qual o homem encontra o seu proprio Fundamento,
pela qual se comunica com a propria Fonte de Vida e a partir da qual a
existéncia humana se configura, ganha Sentido e se vivifica. Essa Percepgao
imprime no coracdo do homem um novo tornos, novas forcas e Sentido
iluminador. Noos, "percepgao”, se deixa traduzir também por "espirito",
porque indica a totalidade percipiente do espirito ¢ da consciéncia; o verbo
noéo, derivado de noos, diz tanto "perceber" e "ver" como "refletir",
"meditar", "ser licido" e "ter sentido". [...]Jo nome das Musas sdo as Musas ¢
as Musas sdo o Canto em seu encanto. O nome das Musas € o proprio ser das
Musas, porque as Musas se pronunciam quando o nome delas se apresenta em
seu ser, porque quando as Musas se apresentam em seu ser, o ser-nome delas
se pronuncia®?

Em termos de linguagem arcaica, do ponto de vista etimoldgico, esse “nome das
Musas”, tanto no viés poético quanto linguistico, possui uma acepc¢ao de “inspiragdo”, que
leva o homem a “percep¢ao” do sagrado. Em termos de étimo, essa percepcdo ¢ bastante
instrutiva. Beekes™ anota que Mousa provem da raiz IE? *men(s)-d"h, ou também *mond"-
ih,, ambas com a nuance de Musa ou, por metafora, som ou poesia. Por seu turno, Watkins***
propoe do Proto-grego Mousa < *monsa <*montwa <*mon-tu-h, Da raiz *men podemos
notar no indo-europeu algumas nuances sobre o conhecimento, especialmente associado a
inspiracdo divina. Entre os gregos e hindus, comentamos acima acerca da percepcao de
inspiragdo divina, de hierofania e sabedoria/aprendizado, entre os aedos e os sabios/sacerdotes
védicos. Lemos que os gregos atribuem o conhecimento divino dos cantos as hierofanias das
Musas. Por seu turno, os védicos atribuem ao poeta o conhecimento a inspiragdo divina na
forma de mansam/compreensdo, adquirida por meio de uma mdnma/sabedoria, e conquistada

a partir de muita dedicacdo na apreensao dos ditos divinos, conforme o RV IV 5, 2-3.6:

ma nindata ya imam mahyam ratim devo dadau martyaya svadhavan |
pakaya ghrtso amrto viceta vai§vanaro nrtamo yahvo aghnibh ||

sama dvibarha mahi tighmabhrstih sahasrareta vrsabhas tuvisman |

padam na ghor apaghtilham vividvan aghnir mahyam pred u vocan manisam

282 TORRANO, 1995, p. 16.
283 BEEKES, 2010, p. 972.
284 WATKINS, 1995. p. 85.
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[...]
idam me aghne kiyate pavakaminate ghurum bharam na manma |
brhad dadhatha dhrsata ghabhiram yahvam prstham prayasa saptadhatu||

2. Do not spurn (him), the self-empowered god who gave this bounty to me, a

mortal, a simple man—he shrewd, discriminating, the immortal Vai§vanara,

most manly, youthfully exuberant Agni®*.

3. A great melody (he gave)—the doubly lofty, sharp-pointed,
thousand-spurting, powerful bull—

having found the word hidden like the track of the cow. Agni has
proclaimed the inspired thought to me.

[...]

6. (But) this (track/word) is mine, o pure Agni! Since I, however small,
do not violate (the ordinances), for me you have boldly placed the
thought, like a heavy burden,

lofty and deep, on your own youthfully exuberant, sevenfold “back”
along with the pleasurable offering®.

Toda instrugdo védica ¢ apre(e)ndida e transmitida na forma de conhecimento desde os
primeiros sacerdotes e aos demais recitadores. O mesmo fendmeno pareceu ocorrer quanto a
relagdo Musa e aedo, aedo e rapsodo, palco de grandes discussdes na antiguidade classica,
especialmente entre fon e Platdo. Quanto ao mais, ¢ interessante aqui pontuar a relagdo de
mansam € manma com a raiz *men. Essa raiz serve para ambos gregos (Mousa) e hindus e
suas nog¢des de conhecimento, sabedoria e verdade divina. Trata-se de um claro resquicio
indo-europeu com implicagdes socioculturais distintas.

Em retorno ao titulo, a no¢do de memdria tem participacdo importante no processo de
instru¢do por meio da palavra sagrada. Muitos gregos acreditavam que ao homem bastava
recordar para saber. Os poetas, noutro ponto, tinham o trabalho de relembrar aos homens a
verdade e instru¢do dos deuses. Esse ato de recordacdo da verdade e da sacralidade do modo
de agir e dos costumes, como ser temente aos deuses, provém da memoria insuflada nos
homens pelas Musas. Tal como recordar ¢ viver, memoéria para os gregos tém fator
fundamental na vida cotidiana destes, pois nela vive a palavra sagrada e todo o épos que sera

compreendido largamente como um recurso nao apenas educativo, mas também medicinal.

285 Trad. De Jamison e Brereton (2014).
286 Trad. De Jamison e Brereton (2014).
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Para os gregos, memoéria era uma importante divindade, mae inclusive das
Musas®®” Em termos de étimo, Mnemosyne ¢ um derivado do verbo gr. Mimneskw <*mneh,
que significa relembrar. Quando em morfologia escrito como mnaomai e o aor. Mnesasthai
corresponde ao que no scr. temos por mndayate, de * mnah, (*mna). *Mna pode ser observada
nas formas dos dialetos grego edlico e dorico de Mnhmosyne para Mnamosyna em Alcman,
fr. 8 Page e/ou Mnamas em Terpander, fr 3 Page. Essa raiz entre o védico e o grego propoe a
nuance principal do ato de recordar, de estar consciente®®®. Essa no¢do de estar consciente

pode ser na visdo de Watkins sobre o *montwa e o mantu*

. Com efeito, para aquirir o
conhecimento, deve-se estar consciente para absorver aquilo que ¢ do proprio estado dos

deuses, estes como mantu (conselheiros):

ya 18ire bhuvanasya pracetaso vi§vasya sthaturjaghatascamantavah |
te nah krtadakrtadenasas paryadya devasahpiprta svastaye ||

8. The forethoughtful counselors who are masters of the world, of
everything stationary and moving—

287 Vide Hino homérico IV a Hermes, 492; Hesiodo, Teogonia, 54 e 915; Cicero, De natura deorum, 111. 21,
Pindaro, Pean 7; Nemeas, 7. 12; istimicas 6. 74. Um importante poema a ser citado sobre a relagdo das
Musas com Mnemosine, bem como na relagdo com a razdo humana, ¢ o hino 6rfico 77 a Mnemosyne:

Mvnuocbdvny Korém, Znvog GOAAEKTPOV, Gvaccay,
1} Mobooag tékvma' iepdg, 06iag, Ayvemdvoug,
€Kk10g €oboa kakig Anong Brayippovog aiet,
TAVTO VOOV GUVEXOVGH BPOTAY YuYUIGL GUVOLKOV,
£0OVVOTOV KPOTEPOV BvynTdY adEovca AoYIGHOV,
NovTATN, EIMAYPVTVOG DTOPVI|GKOVGE TE TAVTAL,
@OV Gv £Ka6ToC BEl GTEPVOLC YVhUNY KaT<a>0nTa,
obt mapekPaivous', Eneyeipovco epéva macty.
GAAG, pakotpo Bed, pootalg pynuny Enéyeipe
€01EPOV TEAETTC, MOV &' Ao TOV<S™ GmoOTENTE.

Memoria eu chamo, a consorte de Zeus, soberana

que engendrou as Musas, divinas sagradas claras cantoras,
longe sempre do terrivel Oblivio demente [Lete]
conservas a inteligéncia que em almas mortais convive,
bem poderosa forte elevas a razdo humana,

dulcissima vigilante recordando os pensamentos

que cada um sempre deposita no peito,

sem descaminhos despertando a mente em todos.

Vem, venturosa deusa, nos iniciados a memoria dos mistérios
despertas, sacratissimo rito: o oblivio expedes para longe!
(Trad. De Rafael Brunhara)

288 Por exemplo, no Kausttaki-Brahmana 8.7.
289 WATKINS, 1995, p, 85
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0 gods, rescue us today from transgression done or not done—for
well-being™”

Esse trecho do RV X. 63.8 converge em comparacdo com o que exploramos ao longo
dessa dissertacdo com o conteudo do RV X 125.4, na secdo XXX, em que os ignorantes € 0s
ndo-conhecedores ou, simplesmente, os amantdvo, necessitam de Vac para se tornarem
conhecedores da verdade divina. Para tanto, todo recitador deve ter cuidado em manter toda a
sacralidade dos cantos. Intactos devem estar, tal como a divindade assim estimou. Palavra do
cantor — aedo grego e jaritar védico — e seus cantos/hinos sdo escutados por todos, € a poesia
recitada nos versos dos cantos/hinos, mantidas como pede a tradi¢do, deve ser vista como algo
totalmente verdadeiro, pois € a partir dessa verdade divina que os homens serdo instruidos.
Claramente pudemos observar essa questdo na Teogonia, 26-28 ¢ a relacdo entre yevoea
(mentira) e &dAnbéa (verdade), bem como no RV X. 125.4 e na afirmagdo de Vac que
sraddhivam te vadam em relagdo ao homem. Outro hino, o RV. II1.33.8 (Rio a Vigvamitra),
concede-nos um excelente exemplo de poesia e instrugcdo por meio da palavra a partir do

canto do poeta:

etad vaco jaritar mapi mrstha

a yat te ghosanuttara yughani |
ukthesu karo prati no jusasva

ma no ni kah purusatra namaste ||

[Rivers:] This speech, singer — do not forget it— so that later generations
will hear it from you.

Favor us in return in your hymns, bard: don’t put us down among men.

Homage to you®'.

Vaco (speech - palavra) € o que etimologicamente associamos, como bem acordamos
bem acima, com o Fémog grego. No hino em questdo, o Rio, em adverténcia ao cantor, remete-
nos a visdo mesma tida sobre a poesia grega arcaica, homérica e hesiddica, de que o canto
serd passado as geragdes do porvir, e servira como modelo instrutivo no fomento da
sacralidade da religido e espiritualidade. O mesmo papel instrutivo do Rio, ainda que em

perspectivas distintas, pode ser observada no canto das Musas. Em adi¢ao, o trecho nos revela

290 RV X. 63.8. Trad. De Jamison e Brereton (2014).
291 Trad. De Jamison e Brereton (2014).
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ainda a vivéncia e proximidade dos homens com a divindade, algo visto e perceptivel ao
longo de todo o Rgveda.

Em vista disso, pode-se dizer que todo o homem possui uma participacdo na
divindade®?, e a conhecem desde pequenos pela educagio de verdades pronunciadas por meio
de formulas divinas, de dizeres poéticos, que sdo representados a partir das palavras emitidas
pelos sdbios cantores nos poemas orais, sobretudo. Todas as formulagdes pronunciadas pelos
cantores/poetas e/ou sabios nos poemas/hinos indo-europeus mais arcaicos associados a
inspiracdo dos deuses tendem a ser lidos como o pronunciar de palavras sagradas e
verdadeiras, posto que simplesmente advém da divindade. Isso parece-nos estar bastante claro
nos exemplos dados sobre os gregos, bem como no que respeito diz aos hindus, tal como

podemos observar no RV. 1. 152. 1-2b,

yuvam vastrani puvasa vasathe yuvorachidra mantavo ha sarghah |
avatiratamanrtani vi§va rtena mitravaruna sacethe ||

etaccana tvo vi ciketadesam satyo mantrah kavisasta rghavan |
trirasrim hanti caturasrirughro devanido ha prathamaajtryan ||

1. You two wear garments of fat; your counsels are unbroken torrents.

You have brought low all untruths; you keep company with truth.

2. Many a one will not comprehend this (formulation?) of theirs, (but) the
virile mantra, proclaimed by poets, comes true.

The mighty four-edged (weapon) smites one with three edges; the

scorners of the gods were the first to waste away>”.

Nesta passagem em questdo, Jamison e Brereton®* anotam que o hino trata,
inicialmente, “da associacdo de Mitra e Varuna” com a verdade e seu poder de derrotar a
falsidade”, questionando, logo em seguida, no verso 2a, “a capacidade das pessoas comuns de
compreender” tais formulagdes e a verdade. Novamente, importante ¢ notar a relagdo com que
essa passagem possui com o RV X 125 e a sustentacdo de Mitra e Varuna por Vac, sobretudo
com verdade asseverada no verso quarto. Longe desta pequena digressdo, no passo em que
adentramos no conteudo do verso 2b, podemos ler que, de tudo o que o poeta recitar, sendo

amparado pela divindade, o poder do mantra pronunciado por ele implica que, para os homens

292 RV. 1. 68
293 Trad. De Jamison e Brereton (2014).
294 JAMISON e BRERETON, 2014, p. 329.
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em geral, a compreensdo ou ndo (neste caso, de Mitra e Varuna) se tornar irrelevante. Em

verdade, ao poeta convém apenas recitar o mantrah com intuito de instruir por meio da

memoria®” a partir do satyé (verdade) dado aos poetas pelos deuses, como lemos no RV. 7.7.6

mantram ye varam naryad ataksan (the manly ones who fashioned the solemn utterance and its
296.

desirable reward)”™; e encontrar a divindade em seu interior, pela verdade, a principal

proposta dos hinos:

Vidantim atra naro dhiyandha

hrda yat tastan mantran asamsan

ajo na ksam dadhara prthivim
tastambha dyam mantrebhih satyaih®”’

The superior men, producing insights, find him here,
when they have recited mantras fashioned by the heart.
Like Aja (Ekapad) he supports the broad earth;

he props up heaven with mantras that come true®®,

Essa mesma verdade ou satyaih prescrita no hino ¢ uma revelagdo, par em resquicio
indo-europeu & compreensio de revelagdo ou verdade que lemos na Teogonia. E, portanto, por
meio da verdade, da pratica do encantamento, dadiva dos deuses, que a cura ao morbo
acontece. Trata-se da verdade divina. Toda a palavra recitada ¢ parte dos deuses e, por
conseguinte, algo divino e verdadeiro, munido de poténcia sobre-humana. Entretanto, como
isso ocorre dentro do mundo grego, especialmente nas épocas mais arcaicas, antes de chegar

ao periodo helenistico?

295 Convém ressaltar que mantrah possui relagdo com a raiz * men (memoria).

296 No antigo avéstico podemos ler a mesma proposta em Yasna. 29.7

297 Na cultura indo-europeia, especialmente no antigo avéstico, podemos notar um claro resquicio entre a
nocdo do RV satyo mantrah, (formula verdadeira) com o haiSim mg9rom (féormula verdadeira) do Yasna 31. 6,
quando recitada pelo sabio em razdo da palavra divina.

298 RV. 1. 67. 4-5. Trad. De Jamison ¢ Brereton (2014).
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3.7 - PALAVRA CONCEDE PODER DE CURA.

No passo seguinte de nossa escrita, procuraremos por em evidéncia, para além de que
a palavra pode instruir para a verdade divina, para a justica e para a condi¢cdo moral dos
homens; que a palavra também pode ser pelos deuses dada aos homens como um modo de
encantamento para a cura de moléstias. Portanto, objetiva-se aqui apresentar uma adi¢do ao
poder da palavra na antiguidade, antes da medicina hipocratica, exercida no coletivo do
homem arcaico: o poder da cura divina por meio da palavra as moléstias mundanas.

Sendo assim, palavra ¢ tida como sagrada, e essa sacralidade ¢ entoada pelos hinos e
mantras. Para entoar o encantamento corretamente, torna-se preciso ter conhecimento da
palavra. No caso dos gregos, essa palavra (§mog) ¢ transmitida pela divindade (Musa), que
legava aos homens os ditos como deveriam ser ditos. O mesmo servia-se 0 imaginario grego
sobre o tratamento de doengas por meio do encantamento, quando estes eram transmitidos via
divindade (sagrado) ao mundano (profano).

Para ter acesso a palavra como método de cura, tornar-se-ia preciso ao médico grego o
conhecimento ndo apenas da arte médica. Era preciso conhecer tal arte e dispor também de
um meio de transmitir por meio de palavras o encantamento divino capaz de curar as
moléstias. Encantamento e conhecimento, um necessario para o outro, sdo bastante evidentes,
novamente, entre os gregos e os vedas. O hino X 71 do Rgveda revela que, sem
conhecimento, o0 homem ndo consegue semear os ritos ¢ os cultos®®”. E preciso seguir pela
vereda da Palavra para semear o encantamento. Nessa via reta, o homem passava a entoar
palavras em uma lingua obtusa ndo propria para os rituais e culturas ou curas e
encantamentos. Os vedas a chamavam de tramas de farrapos. Esse termo significa, ademais, a
linguagem rustica de quem nao € participe dos rituais védicos e ndo conhecem a palavra e sua
esséncia mais do que sagrada. Palavra torna-se para estes obtusos apenas uma combinacgao,
ndo possuindo o mesmo valor para aqueles cujos hinos os observam e vivenciam segundo os
seus sacros ensinamentos. Guerre (2016, p. 79) bem resume o contetido deste hino quando
anota que ele “expressa claramente a concepc¢do védica sobre as palavras e seu carater
sagrado”, ainda mais quanto a critica dos sabios aqueles desconhecedores dos cantos e dos

ensinamentos dos hinos do Rgveda.

299 Bion de Boristenes (apud Digenes Laércio, 4.47) bem recordamos que ensinar o conhecimento das coisas
aos languidos jovens e sem impeto para aprender ¢ como pendurar o queijo mole em gancho.
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E, portanto, na vereda da palavra que ocorre a educagio do homem contra a linguagem
obtusa. Com esta educagdo, ocorre o conhecimento que da Palavra, em sua origem, nasceram
os hinos, cantos e estrofes, € que o encantamento surge como Palavra que aos homens ¢é-lhe
destinada ap6s o sacrificio do Homem primordial (Purusa), tal como bem podemos ler ao

longo do RV X 90.9:

tasmad yajfiat sarvahuta rcah samani jajiiire |

Deste sacrificio tudo € oferecido; as estrofes e os cantos nasceram, os hinos

encantatorios nasceram deste, o encantamento surgiu deste*”.

Ao passo que para os védicos a palavra era sinonimo de “sagrado”, pois evocava tudo
aquilo que de mais divino havia, isto €, os ensinamentos dos deuses aos homens; para os
gregos antigos, a palavra possuia um poder magico, que ultrapassava os limites do mundano,
especialmente no que concerne a saude, bem como os cantos e encantos por parte do divino.
Espelhos do conhecimento da arte divina, da interpretacao e da capacidade de absorver toda a
sacralidade da palavra e seu poder, os curandeiros da antiguidade, sobretudo aqueles que
tratavam as doengas e chagas com o encantamento, possuiam, ao que parece, uma relacdo de
proximidade com as divindades.

Em relacdo ao poder magico por meio da palavra, o encantamento, mediante uma
prece, em situacdes particulares, servia como uma terapia mais do que potente para o sanar
das moléstias psicossomaticas dos enfermos. E como se as maos do curandeiro ou até mesmo
a boca homem servisse como um instrumento que podia transportar, sem a necessidade de um
portal concreto, como templos e santuarios, o ambito e a poténcia do divino ao mundano, e as
curas advindas deste. Homero entoa um exemplo magistral acerca disso. Na Odisseia, canto
19, 455-458, observa-se o empreendimento de dois procedimentos, um mundano e outro
divino, para curar uma chaga que Odisseu obteve ap6s uma mal sucedida cacada a um mais

do que feroz javali:

TOV &V Gp’ AVTOADKOL TTaideg PIAOL AUPETEVOVTO,
otetvy & ‘Odvoiog apdpovog avtiféolo
dficav émotapévac, raotdfi 8 aipa kelavov

300 Tradug@o: Possebon (2016).
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Eoyelov, aiyo & Tkovto pilov Tpdg Sdpato TaTpoCc.

Os queridos filhso de Autdlico ocuparam-se da carcasa,
E depois trataram sabiaente da ferida do divino Ulisses.

Fizeram estancar o negro sangue com uma encantagao.

A seguir foram todos para o palcio do pai amado®'.

O termo gr. émaodf] € um hapax em Homero. Ocorre apenas uma unica vez em toda a
obra Odisseia, sem qualquer mengao na Iliada com a nuance de encantamento. Esta associada
rigorosamente ao dmbito da cura. Nesta passagem, observa-se que o curandeiro propde uma
cura por meio do encanto de suas palavras, bem como a partir de uma remedia, que consistiu
do amarrar a atadura para preservar a chaga. Trata-se de uma cura de carater contraintuitivo,
associado ao poder sacro da palavra. Com efeito, mediante essa passagem, estd mais do que
evidente que a cura estava associada, para o homem grego arcaico, ao encantamento.

Embora essa nuance estivesse na mente do homem arcaico, dado os versos de Homero,
educador por exceléncia da Grécia antiga, ¢ ainda no periodo mais antigo da poesia, portanto,
que o termo passa a perder a sua originalidade, ganhando novas acepgdes. Essas novas
nuances passavam, naquele momento, a ser traduzidas, de maneira geral, como simples
encantamentos baseados em feiticos, tal como podemos ler, por exemplo, na quarta ode Pitia,

verso 217, de Pindaro:

powvad” dpviv Kumpoyévela gépev

TPATOV AVOPOTOLGL, MTAG T  EMAOLDOG EKOIOAGKNGEY GOPOV Aicovidav:
6ppa Mndeiog Tokémv apérort’ aid®d, tobeva 6 ‘EALAG adTav

&v ppoot kalopévay dovéol pactiyt [eBode.

Traz aquele passaro da delusao

por primeiro para os mortais, ensinando o filho de Esdo os encantos e as preces
pra privar Medeia da estima a seus pais, pra que um desejo pela Grécia

ferva sua mente e a conduza no agoite de Peito.>”

Embora o termo surja par ao de Homero, em Pindaro nota-se um contexto nao tao
préoximo ao arcaico. Nesta ode o émaodag ndo estd ssociado ao tratamento de moléstias, tdo-

pouco a qualquer, quando entoado, tem por finalidade recobrar ao estado oposto morbo de um

301 Tradugao de Frederico Lourengo (2011).
302 Citados os versos 216-218 como contexto. Tradugdo de Antunes (2017).
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ser Trata-se de um simples encanto, servente ao mandingar em luta contra as novas chagas,
como a supressao do bem-querer e da altiva desestima do outro por alguém, neste caso, de
Medeia. Em Homero, entretanto, o uso de énaoidf] serve-se para descrever a nuance estrita de

cura, sobretudo, por meio da palavra encantatoria e munida de poder, tal como se entendia na

tradicdo indo-europeia (e indo-iraniana®”®).

Decerto que, ao longo da tradigdo grega, o sentido da palavra émao1dag com a nuance de

304

cura perdeu-se no tempo, dando lugar a outras acepcdes’ . Nao obstante a isso, em trés

passagens, duas liricas e uma dramatica, datadas de entre os séculos VI e V a.C, podemos ler a
nuance de £mooddg em sua acep¢ao homérica e original, como cura por meio do

encantamento. Essas passagens sdo as seguintes:

PINDARO, PiTIA 3. 47-54

TOVG P&V AV, 86601 LOAOV ODTOPVTMV

EAkémv Euvaoveg, T TOM® YoAKD UEAT TETPOUEVOL

1 xeppdor nAeform,

i Oepv®d mopi TepBOpEVOL dépac | yeldvL, Adoaig GAlov dAloiov dysmv
£Eayev, TOUGC HEV LOAOKOIG $Ta01d 01 AUPET®Y,

TOVG O€ TPOCAVEN TIVOVTAG, T YVI0Ig TEPATT®VY ThvToDEY

Qapuoka, ToVg 08 Topais Eotacey dpHovc.

GALG KEPOEL KOl co@ia dEdETaL.

Quem o visitou com lesdes naturais,

ou mostrando um membro ferido pro bronze cinza ou pedra arremessada

de longe ou trazendo seus corpos

por algum fogo de inverno ou verdo arrasados, ele os libertou de suas dores,
[curando-os

com encantamentos suaves cuidou de alguns. Para outros

deu-lhes pocdes favoraveis ou entdo ungiu seus membros com remédios

ou pos de volta de pé com cirurgia®®.

303 No que tange a tradi¢do indo-iraniana, na regido da Pérsia, nenhuma libacdo poderia ser executada sem a
presenca dos magos. Destarte, quando convocados a cantar o nascimento dos deuses, entoavam um (en)canto,
necessario para que todo rito fosse concluido com sucesso aos olhos do sagrado. Herodoto traduz essa ideia de
canto como £roowdn no livro 1. 132. 3:

[3] dwbévtog 8¢ avtod Mdyog avip mapeoteng Emacidel Beoyoviny, oinv 1 €keivol Adyovot
sivar TV £maoldnv: dvev yap &1 Mdyov ob o1 vopog Eoti Buciag moréscOa.

[ 3 ] Tendo destarte ele organizado, um mago, homem, se aproxima e sobre ele entoa o canto
do nascimento dos deuses, bem como aponta a tradig@o persa; haja vista que sacrificio algum
oferecido pode ser estando ausente um mago.

304 Em Esquilo, Prometeus. 174 e Euripides, Fenicias 1260 o termo ¢ visto como uma nuance de elemento

persuasivo.
305 Trad. de Antunes (2017).
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PINDARO, NEMEA, 8. 49-50
ETA000ig o’ Avnp
vadvvov Kol Tig khpatov Ofjkev.

E co’os encantamentos o homem
a dor torna-a indolor.

SOFOCLES, AJAX 581-582
nmokale Bacoov: 00 Tpog iaTpod GoPod
Opnvelv Ern@Odc TPOC TOUDVTL THLATL.

Cerre célere [a casa]! Nao ao médico experto
Cantar®® [cabe] encantamentos sobre uma chaga clamante a faca.

Nas trés passagens supracitadas, temos claramente a nuance de émaowdoi como
encantamento em prol da cura de moléstias. Em Pindaro, Pitica IV, o trecho citado anota uma
dualidade entre o cuidado por parte do encantamento e dos remédios (@dapuaxa), bem como
de pogdes. Tal como em Homero, o encantamento aqui servia para curar chagas de membros
cingidos, entre outros ferimentos. Outro tipo de terapia exposta na ode € a cirurgia, o que, por
conseguinte, demonstra a exposicao dos trés tipos de terapias executadas na antiguidade pos-
homérica. Ja na oitava ode Némea, de Pindaro, os versos anotam, diretamente, a capacidade e
serventia do encantamento, que ¢ tornar indolor a dor sentida pelos homens, muitas vezes
atribuidas ao que lemos na ode quarta Pitica, a saber, das feridas, das laceracdes e das
contusdes mais graves. Finalmente, no trecho da tragédia Ajax, notamos a presenca do
émoodai como um atributo do médico, como ocorre em Homero. No caso desta peca,
importante é (re)lembrar que ela trata de eventos pos-guerra de Troia, no qual Ajax vé-se
obnubilado pela poténcia de Atena. Ao que parece, Sofocles aqui retoma o vocabulario
homérico, trazendo a luz a nuance de émroo1dai como a cura por meio do encantamento.

Em vista dessas passagens, do conteudo explicitado e do verso homérico, podemos
certamente anotar que, nas €épocas mais tardias, lamentos e/ou cantos ritualisticos eram
praticados em conjunto com a medicina antiga, tendo os dois primeiros associados as curas

contraintuitivas. Os versos de Séfocles supramencionados sdo-nos claros quanto a isso. Neles

306 Literalmente significa cantar um lamento.
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1é-se a observacdo de que nao cabe ao médico, mesmo que este fosse habilidoso (co@od),
entoar cantos para curar feridas necessitadas de cirurgia. Em Pindaro, noutro ponto, ¢ possivel
notar essa distingdo no que concerne as curas por meio de cirurgia e pogdes contra o0s
encantamentos. Isso ocorre dado que o encantamento como cura reside na medicina do
sagrado, na instru¢do divina ao homem, exercida, sobretudo, em espago sagrado e/ou por
pessoas munidas desse sagrado — como aqueles versados pelas divindades, como ¢ o caso do
médico em Homero e do Centauro Quiron, relatado nos versos de Pindaro. Em vista dessa
questdo, do saber acerca da auséncia do poder contraintuitivo dos médicos logicos € que os
homens buscavam auxilio a divindade e seus espacos de cura, como ¢ o caso em Epidauro.
Por conclusdo, embora nenhuma inscri¢ao iamata em Epidauro ou em regides outras
ndo apontem ao léxico €mooldog como encantamento que cura, cremos que a propria
comunicagdo, a propria fala da divindade Asclépio ao homem incubado fosse o encantamento
para a cura, servindo também ao homem como instru¢des de como ser curado, algumas delas
associadas diretamente ao temor/piedade para com o divino. Desde modo, tomamos aqui
como encantamento e tudo o que advém do termo £€maoowdog como metonimia para a

comunicag¢do do divino aos homens em Epidauro como palavra de poder e curandeira.
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4 - INTRODUCAO AO QUARTO CAPITULO

Esse nosso capitulo esta subdividido em duas partes. A primeira parte, que também ¢ a
mais curta, tece uma leitura geral acerca daquilo o que entendemos primariamente como
religido, religiosidade, devogdo e espiritualidade para os gregos antigos. Para tanto, faremos
um breve apanhado histdrico-literario sobre os quatro temas, abordando-os em um contexto
analitico que permeie as seara das Ciéncias das Religides, com intuito de apontar que as curas
epidaurianas ocorriam independentemente de haver ou nao espectros dos trés primeiros
topicos mencionados, salvo o quesito da espiritualidade.

Na segunda parte desse capitulo, estudaremos as nog¢des de doencga e cura por meio de
uma dupla abordagem, que comportam duas teorias distintas e paralelas, € que visam analisar
o homem como um todo, de modo oposto ao que cotidianamente lemos na medicina
convencional e suas superespecialidades. Assim, a primeira abordagem ¢ a denominada de
Teoria dos Envoltorios. Essa abordagem entende que o homem é um composto de dimensdes
inseparaveis ¢ harmodnicas entre si. Essa teoria, trabalhada no contexto da medicina grega
arcaica, estuda o homem como um composto de cinco dimensdes que, em conjunto, compdem
aquilo que chamamos de constitui¢do do ser, ou seja, toda estrutura material e imaterial do
homem. Para essa teoria, abordaremos os seus tragos em um subcapitulo especial.

Em segundo lugar, aplicaremos a teoria de Dethlefsen e Dahlke sobre a doenca, que ¢
entendida pelos autores como um caminho para a cura. Em adi¢do, na teoria sobre a doenca, o
homem ¢ visto como uma unidade que adoece e/ou ¢ curado como um todo. Embora a teoria
de Dethlefsen e Dahlke traduza uma maneira peculiar de como entender a doenga e o
processo de cura, opondo-se a maneira tradicional de se ler e praticar a medicina, a sua
aplicabilidade alcanca um grande leque de culturas, sendo tranquilamente aplicadas apenas a
nossa cultura, mas também a cultura grega, desde que atendida algumas particularidades. Em
nosso caso, essa teoria sera aplicada em adicao aquilo que lemos e inferimos no contetdo das
inscrigoes de Epidauro sobre as curas contraintuitivas, bem como dos contextos implicitos e
explicitos da cultura grega sobre os ritos e os estagios para a cura.

Em se tratando dos estdgios para a cura, entre adicdo as duas teorias abordadas,
propomos aqui um entendimento de que o homem grego peregrino a Epidauro percorre trés

estagios para estar apto em receber a cura durante a incubag¢do. O primeiro estagio
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corresponde ao primero contato do homem com a doenga, aos efeitos dos tratamentos da
medicina convencinal, ao autoengano dos diagnosticos e a auséncia de esperanga; Ja o
segundo estdgio envolve o homem num universo de autoconhecimento, que lhe permte
navegar entre a compreensdo de o que ¢ estar doente. Por fim, o terceiro estdgio trata dos
caminhos e ritos necessarios a serem percorridos pelo doente em busca da transcendéncia que
lhe permitira estar apto para receber a cura.

Assim, esse capitulo tende a tecer uma leitura de que o homem adoece como um todo,
de que a doenca ¢ o caminho para a cura, e de que o homem necessita descobrir a si mesmo,

compreender o seu problema, e despertar a sua espiritualidade, para que estivesse apto a

receber as curas e equilibrar o seu ser: estar saudavel.

4.1 - RELIGIAO, RELIGIOSIDADE E ESPIRITUALIDADE ENTRE OS GREGOS

Nao nos ¢ errado observar que a religido ala-se nas auroras atuais para um universo
cada vez mais privado, em termos de crenca. E mesmo que a resguardemos, a religido, ainda
com o suporte de estudos académicos, parece neste viés ser posta em “esquecimento”, sendo
tida como algo supervacineo para a vida®”’.

Opondo-se a esse pensamento malogrado, eis que um revolucionario proclama: uma
vida sem religido ¢ como um barco sem leme. Propaga-se rapidamente essa sentenga de
Mahatma Gandhi em livros e ao longo do gigantesco multicultural universo do ciberespaco.

Fato ¢ que ndo podemos discordar de Gandhi quanto ao pensamento de que a religido ou os

elementos produzidos por ela ou para ela sdo indispensaveis para a vida do homem e,

307 No entanto, mesmo observando no homem (p6s-)moderno que:

Han lade ifran sig pennan.
Den vilar stilla pa bordet.
Den vilar stilla i tomrummet.
han lade ifran sig pennan

Ele largou a caneta.
Ela permanece 14 parada.
Ela permanece 14 parada no espago vazio.

Ele largou a caneta. Poema Lamento, do sueco Tomas Transtromer. Decerto, transportando a ideia de “Han”[Ela]
como a Religido e “Den”’[Ele] como o homem que a ‘esquece’, tem-se aqui um justo lamento, especialmente
para nds, estudiosos da religido.
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sobretudo, para sua comunidade. Entretanto, precisamos pensar em/sobre alguns detalhes que
as vezes nos passam despercebidos, como as perguntas: como ¢ esse barco? Do que ¢ feito?
Como ¢ feito? Em que momento e para que momento ¢ produzido? Por qual razdo precisa-se
de um leme? Quem manuseia esse leme? E para onde o timoneiro leva esse barco? Decerto
que todas estas sdo perguntas que beiram ao absurdo quando estamos a procura de uma
resposta objetiva. Tratar-se-ia de uma revolugao sem evolucao querer por completo responder
tais questionamentos. Todavia, no momento em que deixamos de procurd-las, privamo-nos de
entender parte integral da histéria da cultura humana. Para tanto, tornar-se-ia necessario ao
menos tentar desfazer o n6®” que, em meio a a¢des e palavras, nds mesmos criamos.

Em se tratar de cultura humana, cada vez mais podemos observar uma gama de escolas,
pensadores e tradi¢cdes pensando e tragando rumos para distinguir e definir uma cultura dentre
tantas outras, bem como atando os seus proprios nos, (entre)lacametos, € com a(s)
religido(des) presentes nessas culturas e nas mentes dos pesquisadores ndo seria diferente.
Diversas teorias vem ao longo do tempo sendo criadas e empreendidas na sociedade sobre
religido e espiritualidade. Todas estas teorias, que variam quanto as suas posi¢des nas escolas
e campos disciplinares das ciéncias, tendem a apresentar um limitado espago para se entender
o que ¢ essa religido e espiritualidade em um contexto plural e ndo universalista. Dentre
algumas escolas, como a sociologia e a antropologia, bem como a historia e entre outras,
observamos no funcionalismo, substancialismo e nas teorias evolutivas, por exemplo, uma
(n20) definicdo daquilo que lidamos cotidianamente sobre religido e espiritualidade. No
entanto, até que ponto estas definigdes estariam de acordo com o que vivemos
cotidianamente? Até que ponto estas definicdes atingiriam a vivéncia sociocultural, religiosa e
espiritual dos gregos antigos, alvos de nossa pesquisa? Mesmo diante desse questionamento,
que ao longo da dissertacdo serdo explanados, ¢ mister pensarmos um pouco acerca da
emergéncia do debate sobre a (des)construgcdo da religido, para que possamos adentrar no
ambito da espiritualidade, analisando-a como algo que ndo necessita da religido, mas que
estas daquela necessitam, intermitentemente.

Tendo isso visto, toda (tentativa de) explicagdo concreta sobre o que ¢ religido, par

excellence, parece uma desconstrugdo do fendmeno religioso em si. Toda a preocupacao

308 Desfazer o né ¢ sendo umas das mais belas referéncias metaforicas entre poetas e prosadores para falar
sobre as grandes difiuldades das coisas da vida e do cotidiano. Essa metafora pode ser lida em Cicero,
Epistulae ad familiares , 8.11,1, Epistulae ad atticum 5,21,3, Epistulae ad Brutum, 1, 18, 5; ¢ em Séneca,
Epistulae ad Lucilium 117, 31, De beneficiis, 5, 12,2, De vita beata 7, 16,3.
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intelectual empirica, historica ou sistematica com a Religiondefinitionen parece-nos nula
quanto a tentativa de instauracao de um conceito universal de religido, aceito e usado por tudo
e por todos. Fato é que, desde o século XVIII e a quebra do pensamento cristanocéntrico do
sacrificium intellectus’” pelo iluminismo, pelo esclarecimento (Aufklirung) kantiano®'® e por
1 311 . ~
meio do sapere aude (saber ousar)’"’, entendia-se que era somente pelo uso da razdo que os
seres humanos podiam dar sentido ao mundo®'?. Nessa perspectiva, a crenga proposta no
Ecclesiasticus 1.1 de que a sabedoria advém, esteve e estard sempre com Deus, ou qualquer

313

outra cosmogonia criacionista’”, pouco a pouco se esvaneceu mediante a proposta racional

)*'* no século

iluminista ¢ a ingeréncia da Entzauberung der Welt (desencanto do mundo
dezenove e inicio do vinte. Neste interim, o pensamento sobre a religido e o processo religioso
ndo mais era visto por meio de sua magicidade e/ou seus fendmenos interiores, que intrinseco
— quase visceral — pode ser visto ao longo de séculos na antiguidade grega. Havia em seu
lugar, neste pensamento acerca da religido e da religiosidade, uma ética instituida em meio a
uma dupla atmosfera (div)convergente: o religioso, com o processo de desmagificagcdo, de
dessacralizagdo; e o cientifico, com o processo empirico e intelectual.

Em razdo destes eventos, estando os homens longe do espirito de ignorancia e
intolerancia®", o cristianismo perdeu parcialmente o seu escopo e sentido social e cultural®'®,
passando do quod supra nos nihil ad nos’’” para um estado em que a legitimacdo da razdo
encontrava-se acima inclusive da religido, superpassando as pressuposi¢des, supersti¢des e 0s
dogmatismos religiosos®* que imperavam antes das grandes revolugdes europeias, bem como

das novas exigéncias do pensamento empirico-intelectual do século XIX*", Logo assim,

mediante estas exigéncias, em conjunto com o processo das subdivisdes do conhecimento

309 Lema retomado pelo Concilio Vaticano I e retirado da Segunda Epistola aos Corintius, de Sao Paulo 10.5._

310 KANT, 2005, p. 63-64. O termo indica o servir-se de si mesmo, de sua propria razdo, ausente do outro.

311 .ROUANET, 1987, p. 209. Este lema leva em conta o saber cientifico. Advem de Horacio, Ep. 1.40.2.

312 McLeod (1997, p. 9) completa ainda, sobre o pensamento do século XVIII, que “the dictates of reason
should override the prescriptions of tradition or of religious authority wherever these came into conflict.”
313 Para Eliade (1965, p. 140), essa nog¢do pode ser encontrada em diversas literaturas arcaissimas. Tomemos
como exemplo as mais notdrias, como o RV X 129.1 (Oriente) e a Teogonia, de Hesiodo (Ocidente).

Podemos ainda ver a tradi¢do latina em Ovidio, Metamorfosis, 1 ss e na cristd o Genesis 1 ss..

314 Termo criado por Max Weber na conferéncia Wissenschaft als Beruf (Miinchen 1917)

315 Broman (2000, p. 184), anota que os nao crentes viam o [luninismo “as the beginning of a path, but one
leading to the liberation of the human spirit from the shackles of intolerance and ignorance” como o
comego de um caminho, mas um levando a libertagdo do espirito humano dos grilhdes da intolerancia e da
ignorancia]

316 NORRIS e INGLEHART, 2004

317 Lactancio, Divininae Instituitiones, 3,20, 10 e Ep. 37, 3 “O que de nds acima esta ndo nos diz respeito”

318ROCKMORE, 1987, 699

319 HOCK, 2010, p. 50-57. Quando trata da origem ¢ desenvolvimento das religides

115



natural e humanistico, a Europa passou a procurar nas ciéncias, de maneira inter e
multidisciplinar, um entendimento mais coerente sobre o que ¢ religido, conquanto nao

estivesse atrelado ao universal®?’.

Rotular é construir um mapa abstrato®”'

, ém que a pintura e as cores nunca podem secar
permanentemente na tela na qual havia sido pintada. Por conseguinte, para tentar ausentar-se
do erro que ¢ a universalidade, tornar-se-ia preciso abnegar o pensamento de unicidade sobre
a religido e seu termo’” — algo noticiado inicialmente sobretudo com F. Schleiermacher
(1799)** — ¢ estabelecer o que Hock®* entende como uma caracterizagdo aproximativa do que
¢ religido, visando um conceito mais aberto e multidisciplinar**> que procurasse observar nas
religides a ndo existéncia de um simples principio ou esséncia sobre elas mesmas**.

Mesmo que a ciéncia e suas ramificagcdes tenham auxiliado a compreensdo da religido e
de seus fendomenos, um problema se anuncia: ainda que tentem ao maximo estabelecer um
porto cardeal em comum, ¢-nos claro que a busca intelectual e seus condutores querem
(quase) a todo custo entender eventos e processos, até de querer prevé-lo e (talvez) domina-

10S327

. Nao obstante a isso, a religido e seus sistemas, por natureza e complexidade, parece
abnegar quaisquer tentativas de previsdo e dominagdo. Ja4 em relacdo aos eventos e processos
abordados para o entendimento do fendmeno religioso em si, assim como a religido e sua
acepe¢do, o cenario encenado para tal entendimento desenvolveu-se no espirito dos homens e
das sociedades que estes habitavam®®, desde os mais primitivos periodos da historia®,
chegando ao que atualmente conhecemos e concebemos como a constru¢do de um mundo
moderno®™ e universo relevante®'. Entre estes cendrios, encontramos os mais variegados tons
e cores, em que a religido, estudada e estabelecida por escolas e pensadores, de maneira
sempre multidisciplinar, apresenta estruturas de pensamento sobre o seu papel dentro do

universo e campo(s) da(s) ciéncia(s), dos quais na sintética estrutura de Boyer (2001) pode-se

observar a religido como:

320 PRANDI, 1999, p. 6

321 FILORAMO, 1999, p. 275

322 HOCK, 2010, p. 22-23, sobretudo quando ele incia a discussdo sobre validade universal e cultural.
323 F. Schleiermacher alerta para a necessidade do estudo da religido visando a pluralidade das religides.
324 HOCK, 2010, p. 27.

325 Proposto por Waardenburg (1993, p. 33), de quem Hock absorve a ideia.

326 Essa discu¢do pode ser acompanhada em Crawford (2002, p. 1-8).

327 BOYER, 2001, p. 22

328 BOYER, 2010, p. 11.

329 Tylor (1873, p. 383), entendia a religido na fase primitiva como a fé em seres sobrenaturais (animismo).
330 Latour (1993, p. 10-12) parece descordar da moderniza¢do do homem.
331 BERGER, 1985, p. 41
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[A] A RELIGIAO E UMA EXPLICACAO

[1] Homens criaram a religido para explicar os fenOmenos naturais
misteriosos.

[2] A religido explica as experi€ncias misteriosas: sonhos e premonicdes e
etc.

[3] A religido explica a origem das coisas.

[4] A religido explica porque o mal e o sofrimento existem.

[B] A RELIGIAO RECONFORTA

[5] Explicagdes religiosas transmutam nossa mortalidade em menos
insuportavel.

[6] Religido alivia a anarquia e compensa o desconforto do mundo.

[T] A RELIGIAO FUNDA UMA ORDEM SOCIAL

[7] A religido é fonte de coesdo social.

[8] A religido perpetua uma ordem social particular.
[9] A religido funda a moral.

[A] A RELIGIAO E UMA ILUSAO

[10] Pessoas sdo supersticiosas, ndo importa o qué.
[11] Os conceitos religiosos sdo irrefutaveis.

[12] E mais dificil de refutar do que de crer.

Evidentemente que os cendrios sintetizados por Boyer ndo retomam todas as escolas e
pensamentos acerca da religido e seus campos de estudos multidisciplinares. Em busca de um
discernimento (nao) particular, de comment expliquer la religion, o autor cita os cenarios e
suas tradi¢des, tecendo suas criticas sobre estas, questionando pourquoi e adicionando a sua
propria teoria cognitiva®’. Entrementes, os cenarios supracitados apresentam um pouco das
teorias mais importantes sobre a busca da defini¢do da religido, tomando como base campos
disciplinares presentes na(s) ciéncia(s) das(s) religido(des), como a sociologia, antropologia,
psicologia e etc, que trabalham com defini¢des proprias, adrede ao proprio sistema de trabalho
e campo de pesquisa®®.

Os campos disciplinares, embora ndo cooperem tanto uns com os outros — dado que
cada qual se distinguem quando ao objetivo de pesquisa trabalhado —, proporcionam uma
abertura para os estudos da religido numa época de complexa separacdo entre ciéncia humana

e natural, que ¢ o século XIX. Em razdo desta abertura, a posi¢do do investigador era muito

332 BOYER, 2001, p. 16-48 ¢ 74;

333 E em Crawford (2002, p. 9-20) que podemos ler com destaque, ainda que resumidamente, como a religido é
estudada na perspectiva historica (p. 10-11), teoldgica (p. 11-12), filosofica (p. 12-14), psicologica (p. 15-
17), sociologica (p. 17-20), fenomenoldgica (p.20)
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mais (ou menos) confortdvel diante do campo e das expectativas daqueles que observam o
resultado de suas pequisas. Em adicdo, convém ressaltar que esses campos nao tendem a
desregular aquilo que miramos em nossa realidade sobre o papel da(s) religido(des). Por outro
lado, como (antes) a religido € (era) um construto de nosso cotidiano, os campos disciplinares
proporciona(m) uma sistematizagdo de conceitos sobre o termo religido e o seu papel na
sociedade e na vida do homem.

Nao obstante, e em se tratar de espiritualidade? Como a espiritualidade se encaixa (e
se se encaixa) nestes cenarios citados por Boyer? O que seria espiritualidade, em especial a
espiritualidade grega e sua relacdo com a satide? Como ela contempla um mote para uma
possivel resposta para a nossa pergunta problema?

Em primeiro lugar, espiritualidade ndo ¢ religido. Logo, ausente estaria dos cendrios
mencionados. Espiritualidade existe com ou sem fundamento religioso, embora possua
rudimentos religiosos™*. Embora entre os gregos e latinos a religido estivesse entrelagada com
nobre guita em suas vidas, a espiritualidade desses povos nao estava totalmente contrangada
na religido. Pode-se destacar que entre os gregos a espiritualidade ¢ observada na literatura
pela interpretagdo particular de todos os conjuntos de simbolos que o cercam. Espiritualidade
ndo reside num ambito coletivo publico e privado. Ela esta centrada no individuo pelo
individuo. E oposto a religido, que obversa apenas o que dentro dela existe, a espiritualidade
grega ¢ uma manifestagdo de um simbolismo privado do Eu e, em certo ponto, dos rudimentos
religiosos, sempre de maneira individual num espago que busca o ndo homogéneo.

Em vista disso, podemos dizer, grosso modo, que espiritualidade é inerente ao ser,
ausente de fundamentos religiosos. E rudimentar a religidlo e seus arquétipos
teoldgicos/teogdnicos, e tende a ser exercida de maneira individual e privada. Por
conseguinte, sua relagdo com a satde dar-se-4 justamente na percep¢do do individuo como
individuo acerca de suas enfermidades, como um pressuposto para a compreensao de que algo
lhe falta, ausente do auxilio da religido, e a busca de processo interno para a cura as moléstias

corpdreas e biopsissicoldgicas. Nas inscricdes de Epidauro, por exemplo, a sua relagdo com a

334 Todo cuidado ¢ pouco na interpretacdo de “rudimentos”. Nao estamos tratando desta palavra segundo
sindnimo de fundamentos, o que seria cabivel, e sim de nog¢des elementares, como, por exemplo, o simples
fato de que para haver a crenga numa poténcia divina, de modo individual, tonar-se-ia necessario observar ao
longo da propria religido e sua historia elementar. Uma vez que estamos tratando da espiritualidade dos
homens que peregrinavam ao templo de Asclépio, em Epidauro, primeiramente, dentro do contexto
religioso, os homens conheciam a sua poténcia, algo explanado no conhecimento rudimentar da religido
coletiva/pantednica grega. Assim sendo, rudimento aqui projeta uma nocao de elementos constituintes de um
saber prévio advindo da religido, mas que ndo depende totalmente.
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religido e os cenarios de Boyer ndo apresenta uma concreto relagdo, apenas resquicios com o
B5 e B6. Criadas por causa da poténcia da divindade Asclépio, como maneira de charitas, as
inscri¢gdes sairam do ventre da religido, sendo, contudo, nutridas pela espiritualidade. Como
religido as inscri¢des de Epidauro propdem descrever o processo de cura por parte do rito
religioso que, em resumo, era: incubar, receber o sinal da divindade e realizar uma paga como
ex-voto. Porém, o motu para a entrada no santuario e a busca pelas curas contraintuitivas por
parte do sagrado dar-se-ia a partir do proprio Eu e sua espiritualidade. Nao se trata e nem se
configura aqui as inscri¢des como uma tentativa de explicagdo, (re)conforto [B], organizacao
social [I'] ou ilusdo [A].

Para os gregos, segundo cremos, espiritualidade, para mais de uma perspectiva
particular, também requer um processo a qual chamamos, com o auxilio de Réhr (2013), de
humanizagdo, que basicamente consiste no encontro do ser ‘evoluido’ com o espago que
Eliade denomina como o encontro com o sagrado. Esse processo de humanizacdo envolve a
pratica evolutiva interior da criacdo de uma propria espiritualidade, ultrapassando certas
dimensdes corporeas que impedem a transcendéncia desde o espago profano. Essa criacio
deriva de diversos principios. Dentre um e outro podemos, a partir das inscrigdes, destacar a
interagdo anatematica entre homem e divindade, caracterizada, grosso modo, pelo
estabelecimento de uma pratica (nao) votiva (ou ex-voto) para com o divino, € outra
importantissima, que ¢ a chamada iamata, cuja relacdo entre homem e divindade esta
diretamente associada a sua crenga para com certo deus e sua poténcia curandeira.

Nao obstante a esses exemplos, ndo devemos confundir espiritualidade com devogao,
visto que esta ¢ elemento da religido, resguardando preceitos amalgamados na devog¢ado

inabalavel de certas divindades. Decerto, como bem anota Garland***:

Mainstream Greek religion offered a wide choice of deities from which
individuals were free to choose on the basis of a variety of criteria. These
included family tradition, social status, personal preference, and last, but not
least, ease of access to the deity’s shrine. In addition to the worship of
individual deities, there were cults that demanded unwavering and exclusive
devotion by their adherents.

E nessa "devocao" e, por conseguinte, na observagao do sistema simbolico (ao redor) e

de si mesmo — enquanto co-habitantes dum espaco (ndo)homogéneo — que notamos as
335 GARLAND, 2009, p. 215.
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centelhas que acendem o lampear da espiritualidade do homem grego arcaico. Outrossim,
tomando como base as escolhas de critérios citados por Garland, por certo podemos, a priori,
destacar que essa devocdo independe desse quadro quadruplo desenhado acima, pois
espiritualidade estd inserido na pessoalidade de cada um. Embora espiritualidade ndo esteja
atrelada a religido, nem a religiosidade, ainda assim a espiritualidade, por se tratar do Eu e de

sua subjetividade, pode conter elementos de religido e religiosidade:

Spirituality is a broader concept than religion or religiosity ... Indicators of
spirituality include prayer, sense of meaning in life, reading and
contemplation, sense of closeness to a higher being, interactions with others

and other experiences which reflect spiritual interaction or awareness.

Spirituality may vary according to developmental level and life events®*®.

Assim, justificamos que, durante muito tempo e trabalhos empreendidos sobre o
assunto aqui a ser estudado, a questdo das inscri¢des gregas e as curas relatadas em Epidauro
foram e tem sido vistas com olhos analiticos de campos disciplinares que, de certo modo,
abstém-se de analisar o conteudo inscripcional a partir do pressuposto da espiritualidade do
homem grego. Portanto, em oposi¢do aos pressupostos dos cendrios da religido, citados acima
mediante o esquema de Boyer, ¢ ainda os campos disciplinares que os estudam,
espiritualidade grega concentra-se na seara do Eu, ndo havendo participacao integral, natural e
visceral da religido sob o individuo, ainda que a religido esteja presente no imagindrio
daquele. Deste modo, ndo podemos inserir dentro de cenarios a espiritualidade grega,
tampouco associd-la a campos disciplinares multiplos em busca de resultados contundentes
sobre o que nos propomos a estudar. Justifica-se ainda por esta distingdo entre espiritualidade
e religido, as maneiras com as quais os homens gregos tendiam a romper o espago do profano
em busca do sagrado, vencendo obstaculos internos em busca da compreensdo da dualidade

do ser, e do proprio ser como um ser pluridimensional.

336 REED, 1987, p.336.
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4.2 - DA CONSTITUICAO DO SER: VISAO PLURIDIMENSIONAL E TEORIA DOS
ENVOLTORIOS

Nos dias atuais, mesmo com advento das multiplas maneiras de se enxergar a religido,
bem como da insensatez humana de tudo dizer saber conhecer, ou temperanca do
conhecimento estruturado na percepcao das coisas da vida, o homem ainda assim ¢ visto
como um ser dotado de mistério, mormente no que concerne a sua vivéncia em relacdo ao
mundo e aos elementos naturais da vida que o cerca. Quando miramos ao longo da histoéria do
pensamento humano, decerto ¢ que, dentre os questionamentos que mais incomodam as
geracdes, desde os tempos de antanho estdo aqueles sobre os quais recaem a busca por
respostas acerca daquilo que consiste a dlivida sobre o que € a vida, as suas ramificacdes € o
seu oposto, a saber, a satide, a doenca e a morte. Em razao desse incomodo, muitos homens na
antiguidade buscaram, tanto na filosofia, quanto na religido, como nos antigos mistérios, as
respostas para tais questionamentos. Transportando, entdo, Drummond a esse cendrio
inquisitivo, ampliando os primeiros quatro versos de seu poema A suposta existéncia para os
nossos propodsitos, podemos perceber o quao duro ¢ imaginar os mistérios daquilo o que ndo

conseguimos enxergar, sobretudo quanto a nossa propria natureza

Como ¢ o lugar
quando ninguém passa por ele?
Existem as coisas

sem ser vistas?

Quando pensamos na constitui¢ao do ser, com isso ndo queremos dissertar acerca da
existéncia de apenas uma constituicdo do ser humano, e sim propor uma maneira de enxergar
esse ser a partir daquilo como o observamos na cultura grega antiga. Essa constitui¢do, dentre
tantas outras constituicdes, pretende analisar o homem diante de sua estrutura enquanto ser
vivo, bem como diante do sagrado e do profano, e como das terapias logicas e
contraintuitivas. Assim sendo, no que concerne a constitui¢do do ser aqui adotada, existem
duas maneiras classicas de se enxergar o homem enquanto ser. A primeira e a mais tradicional

de todas elas ¢ a chamada visao unidimensional. Trabalhada desde a antiguidade, essa visao
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tem como principio a observacdo do homem a partir somente de seu corpo. Todos os
procedimentos e diagnosticos executados de acordo com a visao unidimensional excluem
propositalmente quaisquer instancias adicionais do ser humano. Com efeito, aqui o homem
passa a ser somente um estado da matéria, sendo essa matéria sendo um produto ndo adepto
aos tratamentos holisticos. Em adi¢@o, nessa visdo una a doenga ¢ vista apenas como um
produto dessa matéria corpdrea, tendo como missdao apenas a destruicao e desconstrugao do
corpo. J& no que concerne ao tratamento da doenga, a visdo unidimensional ¢é assaz
pragmatica quanto a isso. Aqui, 0 homem ¢ simplesmente associado como um objeto comum,
igual a todos os outros seres humanos existentes, sem quaisquer distingdes, € passivo de
observagoes e diagnosticos cartesianos.

Em outro palco, a segunda maneira (e pouco adotada na modernidade) ¢ a chamada
visdo pluridimensional. Essa visdo tem como principio a observacdo do homem como um
todo composto por duas instancias, sendo um material e outra imaterial. De acordo com essa
visao, todos os procedimentos e diagnosticos adotados e executados devem se ater ao que se
passa nessas duas instancias, sem excluir quaisquer dimensdes que as constituem, nem
tampouco qualquer sintoma aparente. Logo, oposto a outra visdo, ndo mais aqui o homem
passa a ser somente um estado de matéria corpérea. Com efeito, o corpo passa a ser mais uma
dentre outras dimensdes que constituem o ser. Outrossim, a doenga ganha uma dupla maneira
de ser observada nessa visdo. Ela ¢ tida, por um lado, ndo mais como um produto da matéria,
e sim como uma consequéncia do desequilibrio das instancias do ser humano; e, por outro
lado, ela é sendo um anténimo daquilo que compreendemos como destrui¢do, passando a ser
vista como um adento importantissimo para a cura, como um processo de desconstrucao para
a construcdo, ou simplesmente restauro. Portanto, podemos concluir, que na visdo
pluridimensional, a doenca observa o homem como um todo, ndo sendo suscetivel de
observagdes e diagndsticos pragmaticos e cartesianos, além de se precipitar em um ser que ¢
multiplo em sua estrutura dimensional.

Embora na antiguidade vigorasse a dualidade das visdes uni e pluridimensional nos
tratamentos dos doentes, a medicina executada no seio dos santudrios de cura nos parece estar
atrelada ao que dispomos acima sobre a visdo unidimensional. E claro que muitos textos
podem diretamente por em xeque a nossa perspectiva. No entanto, em se tratando de
espiritualidade e cura, implicitamente ¢ possivel notar que as curas buscavam atingir todos os

graus das instancias dimensionais do ser humano. Também chamadas de envoltdrios, essas
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instancias eram compreendidas a partir de cinco prismas que constituiam a esséncia do ser
humano enquanto ser. Elas sdo responsaveis por todas as expressdes € sensagdes que o
homem pode sentir ou emanar, partindo desde o primeiro micro segundo de pensamento até a
mais complexa movimentagdo, do suspiro cadencial ao sentimento mais rasante de dor.
Convencionalmente, atribui-se na medicina convencional e na visdao unidimensional essas
expressoes e sensacdes como um produto dos orgdos e das partes que constituem o corpo.
Entretanto, para os gregos antigos, em sua espiritualidade, tudo quanto poderia ser sentido ou
restaurado sdo frutos derivados da constante intera¢dao entre as dimensoes do ser e dos seus
cinco prismas.

A respeito dessas dimensdes,”’ o primeiro prisma dimensional corresponde ao que
chamamos de corpo, que unicamente constitui a dimensdo material do ser, e que tem como
Iéxico a palavra c®dpo (soma). Na antiguidade, a palavra o®po possuia diversas nuances na
poesia e na prosa, entre as quais as mais comuns correspondiam ao corpo vivo e animado™.
No momento da morte, a nogdo de corpo recebia outra acep¢ao, passando a ser chamada de
sarks, que se tratava do corpo ausente de quaisquer dimensdes, nem mesmo a do soma.
Tratava-se apenas do composto organico do ser humano, ou simplesmente do envolucro que
mantinha a matéria e os Orgdos presentes nela. Dessa maneira, o c®po como unidade
pluridimensional ¢ uma instancia que se comunica com as demais instancias, € que apenas
perece se as outras perecerem. O que permanece apos o cessar do sopro vital do homem ¢
somente o que do organico se torna inorganico.

E na dimensio somética que a doenga se manifesta a0 homem, a partir de um
mecanismo chamado de sintoma. Muito embora a doenga se manifeste no corpo, ela ndo ¢ um
produto exclusivo do corpo, nem tampouco os sintomas o sdo. Por seu turno, os sintomas, em
conjunto com os 6rgdos e sistemas que compdem 0 corpo organico, sdo instrumentos que
permitem aos homens estar a par de que algo de errado estd ocorrendo nas dimensdes que

constituem o ser. Eles sdo como receptaculos das informagdes dimensionais

337 Essa proposta que paira sobre as dimensdes do ser em instancias, no que concerne a espiritualidade grega,
havia sido aos nossos ouvidos proclamada pelo professor Fabricio Possebon, em sua cadeira de
Espiritualidade ¢ Saude, no curso de Mestrado e Doutorado do Programa de Pés-graduacdo em Ciéncias das
Religides da UFPB. Boa parte das ideias aqui desenvolvidas foram extraidas das comunicag¢des advindas das
aulas do programa executado por ele, além de nossa propria leitura sobre o tema, bem como de nossa propria
adaptagdo ao que nossa percepcao procurou aderir. De mais em mais, no que concerne aos cinco conceitos
apresentados, eles podem ser vistos, de modo resumido — também -, no artigo amiide esclarecedor de
Possebon (2016)

338 Hesiodo, Trabalhos e dias, 540.
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Nossa segunda dimensdo corresponde ao que os gregos antigos conhecem como
psykhé. Termo bastante explorado ao longo do pensamento grego, a psykhé ¢ normalmente
associada a noc¢do de vida. No entanto, em meio as revolugdes acerca da percepcao daquilo
que vem a ser o ser humano, proporcionadas pelos avangos da filosofia e da multiplicidade de
géneros da literatura, o termo psykhé recebeu novas acepgdes e contornos relativos ao planos
imaterial o homem. No tocante a essas novas acepcoes € pensamentos, a psykhé passou a ser
entendida como uma dimensdo animica que tanto possuia a capacidade de mover os homens
quanto lhes conceder a singularidade necessaria para ser pluridimensional.

Facilmente associada com a estrutura psiquica, ela ndo ¢ uma dimensao que atende as
nuances da consciéncia, nem tampouco ao processamento das emog¢des. Por seu turno, a
dimensdo que corresponde & psykhé adentra no campo do estado animico do ser, sendo ela
preponderante para a vida e para todo o envoltorio. Em uma classica passagem da Odisseia,
canto 11, versos 204-208 e 218-222, Homero nos apresenta duas passagens que efetivam essa
distingdo entre o que € psiquico e emocional e o que ¢ animico. Estas duas passagens, que
correspondem a catdbases de Odisseu, relatam o encontro do herdi com a sua mae falecida,
sendo possivel enxergar as distingdes entre as dimensdes emocional e animica no didlogo

entre mae e filho:

®¢ £pat’, avtap £y v E0edov @peoi pepunpi&og
UNTPOG EUTic yoymv EAéetv kotatebvnoing.

TPIC LEV EQmpunOnv, Eléetv T€ ue Bouog avaryet,
TPic 0 ot €k xepdV okii) eikelov T kai Oveip®

éntat’.

Assim falou; e, ponderando no coragéo, pretendia

entdo abragar a alma da minha mée falecida.

Trés vezes me lancei para ela, dizendo-me o espirito

que a abracasse! Trés vezes ela se evolou dos meus bragos

como sombra ou sonho**.

(..)

AL abn dikn €oti Bpotdv, Ote Tig Ke BAvnow:

339 Trad. de Frederico Lourenco, 2011.
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0¥ yap &1t ohpkag TE Kol OoTéN TVEG EYOVGLY,
GAAQ TO LEV TE TTVPOG KPATEPOV HEVOS aifouévolo
dapvd, Enel ke TpdTo, Ainn Aevk’ 0cTéa Bupoc,

yoyn 6 MOT” dvelpog dmomTapévn TEXOTNTOL

E a lei que esta estabelecida para os mortais, quando morrem.
Pois os musculos j& ndo seguram a carne € 0s 0ssos,
mas vence-os a forca dominadora do fogo ardente,

quando a vida abandona os brancos 0ssos

e a alma, como um sonho, batendo as asas se evola*.

Estando morto, o ser humano era desprovido de tudo quanto possivel. Quaisquer
resquicios das instancias materiais e imateriais eram apagados. Tal era a lei entre os deuses e
os homens*'. Nenhuma emoc¢do ou consciéncia poderia habitar naquilo que unicamente
permanecia perante a morte: a alma. Logo o termo yuyn no verso 205 acima ¢ empreendido
para denotar a presenca da mae do herdi na instancia em que subsistia a ela no post-mortem.
Desse modo, seguindo os passos daquilo que se apresenta na Odisseia, a yoyn era vista entre

os antigos como alma imortal e inteligivel***

, ou como uma dimensdo que nao poderia nem
perecer, nem ser apagada. Em oposi¢ao ao que ocorre na morte, essa dimensao animica entre
0s vivos se comunica a todo 0 momento com as outras quatro dimensdes que constituem o ser.
Tudo o que nela se processa ¢ resultado de uma relacao interativa entre as outras dimensoes,
estando todas elas conectadas em uma mesma rede de informagdes®*.

Nossa terceira dimensdo corresponde ao nous, ou simplesmente dimensao mental.
Assim como ocorre no caso do termo psykhé, o nous possui inimeras acepcdes dentro do
pensamento filoséfico e literario dos gregos antigos, por exemplo, o da nuance de mente,
entendimento e de intelecto. Em termos gerais, a dimensdo que condiz ao nous ¢ uma

dimensao que tem como objetivo de empreender dentro da rede dos envoltdrios o processo de

pensamento humano cognoscitivo, com intuito de interpretar e decodificar tudo aquilo que ¢

340 Idem, Ibidem.

341Homero, Odisseia, 11, 218.

342 Especialmente sob a ética de filésofos como Platdo, Ménon, 81b; Fédro, 246a; etc.

343 Em Pindaro, Némea 9. 88-92, podemos observar, depreendendo-se da imagem literaria desenhada pelo
poeta, esse funcionamento harmonioso das dimensdes, representado pela nuance do corpo — no poeta
representado pela nogdo de mao (...) - e da alma como instincias que se comunicam, sem 0s quais ndo pode
haver homem.

125



perceptivel, material e abstrato ao nosso olhar mundano. E nessa dimensdo ainda que
encontramos, a respeito da satde e doenca, tanto o que ha de mais negativo, quanto o que ha
de mais positivo. Ela ¢ responsavel por gerenciar primariamente quer a autoenganacdo, a
percepgdo de que o homem estd se entregando a doenca, a ndo resisténcia, o sentimento de
imperfei¢do, até os primeiros lampejos positivos de autoconhecimento, algo indispensavel
para o diagnostico daquilo que nos deixa doente.

Na quarta dimensdo, a que compete ao thymos, temos uma dimensdo que corresponde
ao processamento das emog¢des como um todo. Metonimicamente, ¢ comum ler a palavra
thymos sendo representada pelo coragdo, onde todos os sentimentos e emogdes residiam e se

¢ a raiva®™. No momento em que retornamos aos

processava’*, entre os quais o medo
versos supracitados da Odisseia, a expressao thymos no trecho 212 revela-nos no contexto dos
versos haver nessa dimensdo tudo aquilo que envolve vontade e sentimento, sendo ela um
limiar entre o controle e o descontrole das agdes humanas. Logo assim, no momento em que
essa dimensao esta desequilibrada, o ser humano se torna instavel, confuso e incapaz de
entender e solucionar os seus proprios problemas. No quesito doenca, o estado emocional do
ser humano ¢ preponderante para uma boa recuperagdo, algo que nao ocorre no momento em
que passamos a transmitir conturbagdes.

Em vista disso, sobre o que ocorre quando a dimensao do thymos esta desequilibrada,
basta observarmos quando estamos abalados emocionalmente: muitos de nossos sentidos sdo
acometidos e retardados; nossa respiracdo se torna mais pesada, ou até mesmo ausente; o
nosso corpo ndo responde aos mesmos estimulos; ha um visivel retardo na capacidade de
pensamento e processamento de informacgoes, de estimulos e de sensagdes; o corpo € a mente
se tornam escravas de um turbilhdo de angustias provocadas pelo desnorteamento de nossas
dimensdes, que neste estagio estdo em desarmonia. Todos esses sentimentos estdo ligados ao
desequilibrio de todo o sistema dos envoltorios, sendo o thymos o responsavel pelo

processamento de tais sensa¢des.’’’ De mais em mais, para ilustrar com a dimensdo

344 Homero, I1. 14, 156; 1, 562

345Homero, 11. 17, 625

346 Homero, 11,16, 616.

347Basta recordar, como um bom exemplo disso, o chamado grande mal da humanidade: a depressdo. Nao
tendo a depressdo como o inicio de todo o desequilibrio, e sim fatores outros que levam o ser para esse estagio.
Bem sabemos que a depressao € um estado de ser que abala os ambitos emocional e mental. Pensemos, pois, no
caso de atletas que, por motivos de alguma doenga grave, perdem aquilo que o mantinham vivos, impulsivos a
viver. Perder, por causa de uma moléstia, o seu estado de ser atleta abala o corpo, acostumado com aquela rotina,
a mente, que antes era condicionada para aquele modo de vida, e o emocional que ¢ aplacado em razdo da
privagdo de tais atividades.
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correspondente ao thymos se comporta quando estamos emocionalmente abalados, podemos
citar a passagem 337-338 e 343-349, da obra Edipo Tirano, em que Edipo, movido pela raiva,
ndo percebe que o seu pensamento esta sendo bloqueado pelas emogdes, o que ndo o permite
compreender as adverténcias de Tirésias, que nada mais diziam respeito a propria existéncia

de Edipo como doenca e doente:

Tepeoiog

OpYNV EUEUY® TNV EUNV, TV o1V & OpoD

vaiovoav o0 Kateldeg, AL Eue yéyels.

Tirésias

Censuras em mim a célera que estou excitando, porque ignoras ainda a que
eu exitaria em outros! Ignoras... €, no entanto, me injurias!**

(..)

Tepeoiog
00K GV TEpa pacatl. TPOG Tad , €i B€leLS,
Qupod S opyfig fiTig dyproTdTy.

Oidinovg

Kol Py moapno® y° 000y, mg OpYTig Exw,
Gmep Euvinu’: ic01 yap dokdv Euol

kot Eupputedoat Tovpyov gipydobal 07, doov
un xepot Kaivov: €l 8 Ethyyaveg PAEmwy,
Koi Tobpyov dv 6od todT’, Epnv lvar povov.

Tirésias
Nada mais direi! Deixa-te (o animo) levar, se quiseres, pela colera mais

violenta!

Edipo

Pois bem! Mesmo irritado, como estou, nada ocultarei do que penso! Sabe,
pois, que, em minha opinido, tu foste cimplice no crime, talvez tenhas sido o
mandante, embora nio o tendo cometido por tuas maos. Se ndo fosses cego,

a ti, somente, eu acusaria como autor do crime.**

348 Trad. Brandao (2005)
349 Idem, Ibidem.
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Nao iremos nos ater aqui ao estudo literario da passagem acima. No entanto, devemos
lembrar que elas inauguram aquilo que sera o acontecimento patético de Edipo, ocorrido por
meio ndo apenas do desequilibrio emocional que o acometia, mas também dado o
desconhecimento de si e de sua propria esséncia e existéncia. Oposto a outros personagens
imortalizados na dramaturgia de Sofocles, Edipo é construido como um ser que consegue
descobrir a si mesmo, bem como aquilo o que o perturbava e desequilibrava o seu estado
animico. Com efeito, essa descoberta de si nada mais ¢ do que o inicio do processo de cura e
de harmonizagdo frente a todas as outras dimensdes maculadas. Logo entdo, o que se 1€ ao
longo do mito de Edipo ¢ sendo um manual sobre como descobrir a verdadeira cura, havendo,
em primeiro lugar, a necessidade do controle das emogdes e da busca pela compreensao de si
mesmo como miasma de suas dimensodes.

Transpondo assim a cena da dramaturgia para a vida real, o caso da busca de Edipo
pelo conhecimento das coisas € do equilibrio de suas dimensdes espelha belamente como
exemplo o caso dos peregrinos de Epidauro. No caso destes, a busca pelo controle das
emocodes e de tudo quanto possivel em relacdo as dimensdes do ser estava ligado ao processo
de cura. E por meio dessa dimensio que o homem concentra a negagdo ou positivagio do
controle da vontade de querer buscar e empreender a sua cura, tal como lemos na inscri¢ao

epidauriana XXXVII:

Khewévne Apyelog dkpatic [tod odpatog ovtog éA0av &ig 10 dPa]tov
dvekafevde kol Syt e1d[e’ 880Ket oi 6 Oedc péyav Spaxovta me]preifon mepi

T0 o®Uo Kol WK[POV ........ c.20........ dyewv] viv énl tva Auvav, dg 1o Bdmp
[éxeMooto viv gl ...c.12....] & ovtod &Bev Srakeévov TOV al..........
c.24....... moAJAOVG TGV avOpoOTOV €ig  Ttodta  @a[pev?
———————————— a]oucvdvtal ig T0 TEUEVOG EOVT...........
C27 oo TOlOVTOV 7O ool, GAL’ VYU amom[guyol. apépag O YEVOUEVAG
aoJknong EENfADE.

Climenes de Argos, com fraqueza no corpo. Ele chegou ao Abaton. Na
incubacdo, obteve uma visdo: pareceu-lhe que o deus um cobertor de 12
vermelha envolvia ao redor do corpo do homem, ¢ o levava a um lago com
agua muito fria, préximo do santuario, para um banho. De angustia ele
tremia, e Asclépio disse que os covardes nao poderia curar, e sim 0s que ao
temenos chegavam, pleno de esperanca de que mal algum haveria para ele.
Todavia, poderia envia-los curados pra casa. No momento em que acordou,
ele tomou banho e saiu curado.
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Na quinta dimensdo temos aquilo que chamamos de dimensdo pneumadtica, ou
simplesmente pneuma. No que concerne a dimensdo que corresponde ao pneuma, podemos
entendé-la como sopro que mantém o homem vivo, bem como o que ¢ responsavel pela
manuten¢do da vida. Esse sopro pneumadtico ¢ basicamente o ar que circula dentro corpo,
oposto ao que circula ao redor do corpo, este representado pelo ar atmosférico (anp). Isto é,
trata-se do sopro que representa o principio vital que concede ao homem a capacidade de
permanecer vivo interiormente.

Diante da breve explicacdo desse rol dimensional taxativo, ¢ preciso destacar que
essas dimensdes ndo seguem uma hierarquia. Em sua topologia, essas cinco dimensdes sao
como complexas redes de processamento de dados, tnicas em termos de composicao fisica,
contudo conectadas umas as outras. E algo bastante parecido ao que no campo da informatica,
em especial na area de neural network, corresponde a topologia de redes chamada de fully
connected. Nesta rede, cada dimensao ¢ interligada a outra, sendo totalmente uma dependente
de seus pares, além de manter a certeza de que cada informagao gerada por uma dimensao se
estenda integralmente as outras dimensdes, sem qualquer comutacdo. Outrossim, essa
auséncia de comutagdo, ou simplesmente escolha de dimensdo a qual a informacdo deve
circular, pressupde que as cinco instancias caminham entre extremos quando se trata de estar
ou ndo estar doente. Por exemplo, se uma dimensdo apresenta algum problema, todas as
dimensdes receberdo e apresentardo problemas, sempre na medida de sua capacidade
dimensional. Destarte, apenas um simples destorar em qualquer uma das cinco dimensdes
poderia provocar uma desarmonia completa na constitui¢do do ser humano, causando-lhe a
doenca ou perda da harmonia pluridimensional.

Entrementes ser necessario apenas uma simples reverberagdo negativa em uma das
dimensdes para provocar no homem a doenga, 0 mesmo nao ocorre com o processo de cura,
que deve atender a todas as dimensdes, sem haver tratamentos isolados. Ou seja, todas as
dimensdes devem ser restauradas como um todo. Assim, em sua aplicabilidade, a teoria dos
envoltorios deve ser lida como um conjunto de fatores que equilibram ou desequilibram o
homem, proporcionando-lhe a cura ou causando-lhe a doenga.

Nas inscrigdes de Epidauro, devemos ler a teoria dos envoltorios diante do contetido
ritualistico anterior a0 que se anota nas curas das inscrigdes. Ou seja, de que a teoria dos
envoltdrios apresenta o0 homem como um ser que necessita se descobrir para que pudesse

entdo alcangar a transcendéncia necessaria para a cura. Essa busca resulta naquilo que
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chamamos de espiritualidade. Em razao disso, para que os peregrinos pudessem alcangar o
entendimento e significado de suas dimensdes material e imateriais - algo extremamente
necessario para a conquista das curas contraintuitivas -, acreditamos que existiam alguns
estagios necessarios e indispensaveis para tal, servindo uma via em que o homem deveria
percorrer sem tomar quaisquer atalhos, caminhando cartesianamente pelo Unico caminho

disponivel.

4.3 DOENCA E ESPIRITUALIDADE: TRES ESTAGIOS PARA A CURA.

4.3.1 ESTAGIO PRIMEIRO E SUAS RAMIFICACOES: MEDICINA, DOENCA E
ESPERANCA PEREGRINA.

O que chamamos aqui de primeiro estagio ¢ na verdade o passo inicial de um ciclo
tripo em que o homem comega a vivenciar a doenga em sua sombra mais obscura, o que lhe
permitird, posterior e paulatinamente, adquirir um conhecimento necessario para guiar-se em
meio ao que a doenca lhe traz de bom e de mal. Deste modo, o primeiro estagio visa situar o
homem ora como ator ora como espectador, ora como critico daquilo que se compreende por
doencas e doenca, a efetiva e também falha e auséncia dos tratamentos médicos logicos
tradicionais, além de lhe permitir vivenciar a quebra da esperanca sobre a cura e, por
consequéncia, considera a medicina como inapropriada para o seu tratamento.

Em face das ramificagdes do primeiro estagio, o primeiro € prenunciado pela abstragdo
do homem sobre a morte. Essa abstracao, legada por primeiro a partir da religido, ensina-nos
como o homem vivia diante da presenca da morte e da doenga, € 0 modo como posteriormente
ela havia sido tratadas em opisi¢cdo aos ideais herdicos: como um pressuposto terrivel e
abalavel. No que diz respeito a morte, o homem grego foi bastante polarizado entre a
aceitacdo e a nao aceitacdo prematura desse destino. Em Homero, o vardo pensava na morte
como um caminho glorioso para a imortalidade mnemodnica de suas aristias por meio dos
cantos e dizeres da oralidade. Esse retrato de um povo eminentemente guerreiro, que tinha
como objetivo educar as geragdes por meio (e para os) dos mais sublimes valores, como honra
e temor aos deuses, tinha na morte uma causa divina, sem que lhe(s) assustasse(m) como ela
chegaria. Contudo, esse cenario ainda guerreiro, com as primeiras manifestagdes liricas,

comegava a ganhar novos contornos.
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Nao mais o valor do escudo deixado em guerra se igualava ao valor da vida e do
prazer de manté-lo, mesmo que coberto pela vergonha de seus pares. Esse homem, que antes
gozava do tinir da langa trespassar o seu peito e o peito alheio, buscava agora no campo e na
tranquilidade de seus dias um governo de seu ser. Em face disso, o que antes ndo o assustava,
passava agora a ser temido. Doenca e morte eram ao grego ndo homérico um convidado
funésto neste novo lugar-comum.

Muito embora pouco saibamos do funcionamento concreto e subjetivo da medicina
mindica, a cultura representada por Homero destacou-se pela dupla execugdo de seus
tratamentos médicos, sendo uma pela erva e pela cirurgia, guiados por mao humanas, e outra
por meio do encantamento, provocada pela palavra méagica insuflada ou ensinada pela
divindade. Em posse dessa dupla maneira de praticar a medicina, a doenga era aos homens
tido como algo proveniente do divino, e com isso ndo queremos dizer flagelos e acidentes
ocorridos em batalha, e sim as pestes e as doencas que dizimavam cidades e pequenos
povoados. Tratava-se de uma crenga originaria, mediante cujo ensinamento havia sido
arrolado por meio dos dizeres da propria divindade.

Em oposicdo a esse cendrio, com a mudanga dos personagens e da dire¢do da tragédia
humana da vida real, a absor¢do dos preceitos divinos pareciam minguar frente ao que ainda
se escutava em Homero. Em lugar do poeta, o0 homem tentou aprimorar aquilo mesmo que ele
havia aprendido a partir dos mitos, levando a duvida ao que se ouvia, bem como tanto uma
solucdo como um aprimoramente dos conhecimentos recebidos. Foi, por meio dessa tentativa
de approach, que a filosofia e a medicina comegou a ditar as suas regras quanto a modo de
observar o homem. Com efeito, a medicina suplantou a sua arte, abnegando a antiga tradi¢ao
da palavra como poder, e passou a experimentar um tratamento que o visse como parte, € nao
mais um todo doente.

Fragmentado o ser humano, a recepcdo da medicina logica também fragmentou a
tradicional e mitica medicina, separando por instancias o campo do sagrado e o campo do
profano. De fato, que essa abordagem se tornava necessaria, sobretudo diante da nova
realidade e vivéncia do homem grego antigo. Separar os dois espagos das duas medicinas, ndo
suscitava em perda para a crenga no divino, no entanto pareceu ainda mais fortalecer os lagos
do homem com a divindade, tal como bem Epidauro expde em suas inscrigdes. Fora do campo
do sagrado, a matéria médica ainda rude ganhava diversos adeptos, em especial para pequenos

tratamentos, em que nada de grave poderia ocorrer a0 homem. Porém, grave ou ndo grave, o
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que mais diferenciava as duas matérias era como a doenga era vista. No campo da légica, a
doenca era vista no plural, havendo diversas nomenclaturas, e tinham sede especifica no
homem: ou ela ocorre no figado, ou no coragdo, etc. O homem era visto de maneira
unidimensional, sendo, por outro lado, a medicina mitica pregada nos templos (em sua
subjetividade), via na doenca um estado de ser, sendo o homem visto como um todo, isto &,
como algo que ndo adoece em parte ou em dimensdes separadas.

Nessa seara mitica, os tratamentos impostos requeriam do homem o reconhecimento
de sua particularidade, sem a decrescente relagdo a qual o homem havia com a medicina
logica. Dentre os reconhecimentos necessarios, o primeiro dele era saber que o ser estava
doente, a fim de que nele tudo pudesse ser harmonizado. Essa doenga nada mais ¢ do que
aquilo que investimos na teoria dos envoltérios, ou seja, ter as suas dimensdes totalmente
desquilibradas. Logo, ndo hé aqui o que se falar em doenga no plural, pois, independente dos
sintomas, ¢ do Eu que tudo se manifesta, inclusive aquilo o que chamamos de doengas.

Em sua significancia, o sentido de doengas, mesmo que advinda do desenvolvimento
da medicina légica, tornou-se em evidéncia méaxima a partir do final do século XVII, por meio
de trés novas maneiras de observa-la, sendo elas: estudo da hipodtese, experimentagdo e
comprovagdo, atualmente empregada por meio da unido de superespecialidades e miriades de
campos disciplinares. Essas trés maneiras de se fazer medicina, aliadas a esses multiplos
campos disciplinares, geram uma compartimentalizagdo excessiva das ciéncias médicas, que
passou a entender o homem ndo mais como um ser uno e todo perfeito, e sim de um ser que
adoece por meio de doencas variadas, tratadas com tratamentos diferenciados.

Esse desenvolvimento, que transformou a doeng¢a em doengas, derivou aquilo que
chamamos de patologia e etiologia®™. De acordo com Botsaris, etiologia "baseia-se na
procura de uma causa principal para cada tipo de doenga, procurando essa causa em algum
fato que agride o organismo, em especial um microrganismo"*'. Esse conceito nos revela que
a doenca era tida como o palco principal a ser estudado, € ndo o homem que a portava. O
autor completa que esse estudo plural da doenga, bem como a tentativa de causa unica da
doenga, gerada por microrganismos, que causam sortes de males aos doentes, "resulta da

99352

influéncia excessiva do reducionismo na medicina contemporanea”*, permitindo "colocar

350 BOSTARIS, 2011 67.
351 Idem, Ibidem, p. 84.
352 Idem, Ibidem.
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todas as varidveis nas considera¢gdes da causa da doenga’**.

Embora gerado o conceito de
etiologia na modernidade, essa busca ja refletia na antiguidade, em especial no tempo que
mais se peregrinava para o Templo de Cura em Epidauro. O médico, estando distinto das vias
religiosas, busca em seu método de raciocinio loégico uma observagdo dos detalhes que
pudessem indicar do que o homem estava doente. Agugar os sentidos, impressdes acerca
daquilo o que no corpo ele sofreria, tudo era anotado a fim de tentar entender que tipo de
doenga se fazia presente, sendo essa doenga uma patologia.

Em relagdo ao pensamento hipocratico, Botsaris descreve que o médico da
antiguidade, apartado da religido, tentavam promover um equilibrio natural, entendendo que,
"na doenga, os mecanismos patologicos bloqueariam a for¢a desse equilibrio. Portanto, o
papel da medicina seria estimular esse processo de busca do equilibrio, assim como evitar o
fator causador da doenga™*. Embora esse conceito de busca do equilibrio natural se aproxime
daquilo que entendemos aqui como um todo, convém ressaltar que Hipocrates, assim como
estudamos na medicina moderna, sustentava que cada caso era um caso particular,
individualizando assim o tratamento do doente.

Opondo-se entdo ao tratamento encantatorio, onde o Eu estava em evidéncia, e o todo
era estudado, com o passar dos anos a compreensdo de doenca passou a ser tida como
elementos patologicos que se multiplicam cada vez mais, enquanto o homem era meramente
observado como um modelo de estudo. Esse modelo parece refletir em um reducionismo da
medicina convencional, que evita indicar o homem como o centro do problema, apenas dando
razao ao que a instancia material e o psicoldogico meramente indicam como sintomas. Assim,
quando pensamos no ser doente, pensamo-lo sendo como um ser desarmonico. Essa
perspectiva revela que o homem adoece como um todo e, mesmo que os sintomas visiveis
sejam varios, eles apenas apresentam uma linguagem compreensivel para que possamos
vislumbrar que estamos doentes. Esses sintomas, por seu turno, ndo expressam em sua
totalidade qual o problema que possuimos, servindo apenas como um indicativo para que o
homem possa chegar a alguma conclusao.

Estar doente, desse modo, ¢ estar em desarmonia com o seu ser, este que necessita de
um cuidado especial, magico e espiritual, em que venha a recobrar o Eu harmonioso do
homem, auxiliando-o também na manutencdo da satde. Esse cuidado especial, que visa

combater as maculas e pertubacdes que "fazem a vida quotidiana sair do seu curso normal,

353 Idem, Ibidem, p. 88.
354 Idem, ibidem, p. 70

133



sdo circunscritas ¢ dominadas mediante a exigéncia de purificacdo" - que ¢ sendo o todo o
caminho percorrido desde o primeiro estdgio até a transcendéncia -, '"justamente por nao se

"3%5_ Portanto, quando pensamos o ser doente,

poder simplesmente evitd-las ou elimina-las
queremos dizer que o homem estd acometido por uma desarmonia que o deixa em completa
perturbagdo quanto ao seu estado de ser. Assim, vale lembrar que doenga ndo diz respeito aqui
a toda e qualquer sujei¢do de nosso corpo a intempéries, como lesdes e outras coisas a mais; €
sim, em Epidauro, a situagdes que ndo sdo possiveis de serem tratadas por maos humanas,

como uma macula que necessita de um tratamento contraintuitivo.

4.3.1.1 - DOENCA COMO A DESARMONIA DO SER.

Doenga ¢é a perda relativa da harmonia entre as instdncias imateriais ¢ material da
constituicao do ser, causam a quebra do nexo entre um envoltorio e outro. Por se turno, essa
perda se d4 sempre no momento em que algo estd em falta para o homem. E importante
ressaltar que essa falta ndo decorre pura e simplesmente da auséncia de quaisquer elementos
que constituem as partes mediatas - leia-se corpérea - do ser humano, ou quaisquer patologias
elencadas em um rol médico ilustrativo - como € o caso da LISTA CID 10. Trata-se sendo de
circunstancias que acometem e pertubam a nossa propria esséncia, desestruturando o fio
condutor que interliga as dimensoes.

Doenga ndo corresponde entdo ao que se passa em nossos Orgdos, ou as dores que
sentimos cotidianamente, que a medicina convencional trata como derivados de doencas. Ela
surge para nos inteirar de que algo ndo estd em ordem em nossa vida, e que perdemos a nossa
integridade e harmonia constitutiva. Assim, lutar contra a doenca ndo corresponde a "busca
pela cura". Todavia, a cura consiste na busca pela compreensao daquilo que nos desequilibra,
0 que nos permite chegar perto da conquista da harmonia nao relativisada.

Nao podemos pensar a nocdo de doenca e harmonia sem pensar em uma Vvisao
dualista, em que os opostos ndo sdo opostos, e sim partes constitutivas do mesmo estado.
Porém, para que antes possamos pensar em querer entender como transmutar a doencga, ou até

mesmo elucubrar o que verdadeiramente seria o estado dual entre os opostos cura e doenga,

355 BURKERT, 1993, p. 170
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tornar-se necessario primeiro compreender o que perturba a nossa harmonia, como ela surge,
bem como ela ¢ representada. Em vista disso, todas as perturbagdes ocorrem naquilo o que
chamamos de consciéncia, "e no campo da informacgdo estas se apresentam (...) em nosso
corpo"*® por meio de elementos (ndo)conspicuos revelados por aquela. Todos esses
elementos ndo aparentes sdo primordialmente imateriais, pois eles nascem no seio daquilo que
reverbera desde o estado animico ao somatico. Assim mesmo, eles se apresentam no corpo
que, por sua vez, "¢ o ambito de concretizagdo da consciéncia e (...) todos os processos e
modifica¢des que nela ocorrem"*’

E preciso destacar que a consciéncia, muito embora se manifeste no corpo na forma
daquilo que chamamos de sintoma - ou seja, tudo o que se apresenta no corpo -, ela nao
depende e nem existe por meio do corpo. Basta pensar no argumento de que "se a consciéncia
de uma pessoa se desequilibra, o fato se torna visivel (...) na forma de sintomas"**®. Posto isso,
a doenca ¢ sendo um efeito da consciéncia nas dimensdes, € tem como papel tornar
apreensivel em sinais - sintomas - tudo aquilo que nos falta, revelando o que nos perturba e
como transmutar essa situagdo. Ademais, ela ¢ a perda relativa da harmonia que se manifesta
desde as dimensdes animicas até a somatica por meio daquilo que chamamos de sintoma. Nao
devemos deturpar a nuance de sintoma com o entendimento etiolégico de sintoma lido na
medicina moderna e na arcaica - em alguns casos. Assim, o sintoma nessa teoria deve ser
entendido como um sinal que ilustra que estamos doentes e que a nossa consciéncia nos indica
que necessitamos restaurar a harmonia relativamente perdida.

Espelho daquilo que ocorre na consciéncia, sintoma ¢ visto como um sinal relativo
(i)mediata e (in)constante que percorre e tem seu posto em nosso corpo. E ainda um sinal
perceptivel em nossa compreensdo sintomatica corpdrea mais primitiva, e, no momento em
que ele se manifesta, "logo chama (mais ou menos) a aten¢do e interrompe muitas vezes a
continuidade do caminho da vida até entdo vigente"**. Mesmo sendo um sinal que pode
apresentar um caminho, o sintoma pode ainda nos ser obscuro quanto a sua

representatividade. Todavia, isso depende do modo como estamos preparados para interpretar

os sinais de nossa propria consciéncia, € interpretar esses sinais € comecar a interpretar a cura.

356 Dethlefsen e Dahlke, 1990, p. 14
357 Idem, ibdem.

358 Idem, ibdem.

359 Idem, ibdem, p. 15.
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Neste interim, a doenga nao deve ser vista como um sinal negativo. Ela ¢ sendo uma
sinal positivo que alerta ao homem sobre a necessidade de harmonizar o ser. Assim, a doenga
¢ vista como um caminho para a cura, tendo a consciéncia como um modo de nos mostrar
esse caminho a partir de nossa espiritualidade. A respeito disso, Dethlefsen e Dahlke
destacam que "quanto maior a consciéncia com que enfrentamos o caminho, tanto melhor se

"3%0 em tentar ndo combater a doenga como se fosse uma peste apolinia,

cumprirao os objetivos
e sim traduzi-la como uma via em prol da verdadeira cura. Em Epidauro, esse via que
transcende a partir da espiritualdiade nos parece ser apresentado quando ocorre os ritos
deambulatorios para o templo de cura. E na medida em que as intervengdes da medicina
convencional falhavam que os homens comec¢avam a entender que a doenca era muito acima
daquilo que eles imaginavam, e que os caminhos antes percoridos os levavam a um labirinto
ausente de iluminacdo. Assim, em termos analogos, consciéncia pode ser vista como uma a
tocha, enquanto o sintoma ¢ a faisca e a doenga ¢ a luz que guia o homem a cura.

Uma vez que a vida segue uma alternancia dualista, quer positiva, quer negativa, o
homem que se torna cada vez mais doente consigo mesmo ndo ¢ honesto em relacdo ao que
lhe estd ausente e ao que os sintomas lhe apresentam. Honestidade ¢ a base do
autoconhecimento, que ¢ a base para o inicio da compreensdao dos sintomas e um caminho
para a cura. Toda a desonestidade - ponto negativo - pode ser denominada como uma sombra
que ofusca o caminho para a cura, e "todo sintoma ¢ um aspecto da sombra que se precipitou

no corpo fisico"**'

. Sobre o ponto negativo e mais comum em nossa sociedade, a sombra em
adi¢do ao sintoma podem ser entendidos como “a soma de todos os ambitos rejeitados da
realidade que o homem nao quis ver em si € nos outros € que, por 1SS0 mesmo, permanecem
inconscientes ***”,

Certamente ndo podemos atribuir a sombra, nos primeiros segundos de seu
surgimento, um aspecto negativo. Quando a sombra se precipita no corpo fisico, ela surge de
maneira neutra a nossa percep¢ao primaria. Isto ¢, a sombra necessita ser, aos poucos,
traduzida e interpretada, cabendo ao intérprete negar ou aceitar aquilo que se passa com ele. E
¢ nesse ponto que reside o maior perigo: negar que se estd doente, quer por ignorancia pétrea,
quer por autossabotagem: isso ¢ o que torna o homem cada vez mais desarmonico e doente.

Essas duas simples maneiras de ndo querer enxergar o problema sdo as duas maiores causas

360 Idem, ibidem.
361 Idem, ibidem, p. 45.
362 Idem ibidem, p. 42.
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que tendem a precipitar o ser humano em uma perda relativa da harmonia. Tendéncias
naturais do ser, elas ocorrem sobretudo quando observamos que “todas as manifestagoes
provenientes de sua sombra sdo projetadas pelo homem no mal anénimo que existe no
mundo", e quando "ele tem medo de descobrir a verdadeira fonte de seus males dentro de si
mesmo™®. Ou seja, tudo 0 que rompe 0 nexo causal entre aquilo que havia sido programado e
o seu resultado ndo nos ¢ bem-vindo, especialmente quando se trata de uma doenca.

Essa cisdo entre o que ¢ programado e o que ¢ ocorrido (que ndo € pragmatica quanto
a sua aparéncia, mas ¢ pragmatica quanto ao anseio de seu resultado, isto €, de tornar os
homens conscientes de seus problemas) é a candeia que proporciona aos homens enxergar
além das paredes nebulosas da sombra em busca da verdadeira cura. Esse comportamento, a
saber, o reconhecimento do que ¢ a sombra e os sintomas, que tanto nos torna doentes, ¢ um
dos axiomas mais importante a serem compreendidos. Pensar acerca disso, do mal que se
precipitou no corpo fisico e que nos deixa doentes, talvez possa ser um caminho para o
encontro do bem-estar consigo mesmo. Em Epidauro, por seu turno, o encontro do ser como

esse autoconhecimento do problema € estritamente necessario para a cura.

4.3.1.2 - FALHA DO TRATAMENTO E ENGANO DA MEDICINA LOGICA: UMA
TRANSICAO ENTRE A AUSENCIA E O DESPERTAR DA ESPERANCA.

Excluindo aqueles que em sua esséncia tem aos deuses e ao sagrado como um
principio de vida, cabe ressaltar que os homens dos quais tratamos aqui sdo aqueles que
vivem em um mundo em que a religido e o temor, o sagrado ¢ a espiritualidade ndo mais estdo
em primeiro lugar, nem tdo pouco estdo associados totalmente ao quesito satide. Assim, em
nossa concepcdo, o homem peregrino epidauriano comega a conceber o processo real de sua
cura no momento em que os tratamentos médicos convencionais lhe sdo inexpressivos e
ineficazes. Assim, para esses homens, o processo de cura inicia quando lhes é dado uma
noticia extremamente comum em nosso dia a dia: o da ndo existéncia de uma cura para aquela
doenga que carregamos. Com efeito, essa noticia promove um impacto extremamente

destrutivo ao ser humano, levando-o a crer que ndo mais existem meios de cura.

363Dethlefsen e Dahlke, 1983, p. 42.
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Embora mais comum do que o normal na modernidade, na Grécia antiga, no auge da
medicina légica, a nogdo de auséncia de cura para a doenga parecia ser comum entre 0S
médicos da época. Mesmo estando fragmentado, lemos em Hipocrates um trecho daquilo o
que seria uma afirmagdo acerca do que pode ou nao ser curado. Assim, segundo o médico
"oKOGO PapLOKN OVK ifjTat, 6idnpog iftal: dca Gidnpog ovk iftal, Tp ifjtal: 6ca 8¢ Tp ovK
ifton, Tadta xpn vouilew aviata" - Aquilo o que os remédios ndo tratam, o bisturi trata; o
que o bisturi ndo trata, o fogo trata; o que o fogo ndo trata, essas coisas incurdveis devem
ser’™. Essa concep¢do hipocratica, para aqueles nido devotos das divindades, servia como um
propulsor para a cura, posto que no momento em que o homem toma para si essa auséncia da
existéncia de cura como verdadeira, ele se torna verdadeiramente doente, e um candidato apto
para receber a cura e se tornar uno novamente. Entretanto, para se tornar um candidato a ser
curado, tornar-se-ia necessario se revoltar contra esse sistema medicinal convencional. Essa
revolta ocorre quando o homem se encontra em aflicdo em razdo de seu problema, fazendo-o

procurar, segundo Burkert,

"(...) salvar-se por uma renuncia 'voluntdria', ela mesma determinada e
limitada, procura domar o futuro incerto mediante um 'se entdo', por ele
proprio postulado. Todas as situagdes de anglstia podem servir de pretexto
para tal: na esfera privada, particularmente, a doenca (...)"**.

Uma dentre tantas revoltas estaria associada a abnega¢do da medicina logica pela
busca da medicina que tinha como base o encantamento como poder de cura; e por
encantamento entendemos tudo aquilo proveniente do sagrado e da hierofania do divino. Essa
busca pelos tratamentos divinos ocorria no momento em que a doencga se tornava mais séria e
mais perigosa, € muitas vezes impossiveis de serem curadas por maos humanas, cabendo
apenas a divindade, com sua poténcia, curd-lo, como Galeno exemplifica no caso de
Nikomaco, cujo corpo inchou demasiadamente (WOERON), (...) kol 0VSE Kvely £t Suvatdg fv
E0VTOV" GALQ TODTOV pev 0 AckAnmiog idoato - e impossivel era para ele se locomover.

366

Todavia, por Asclépio esse homem foi curado™°. Diante desse caso, vemos que era bastante

comum tentar buscar na divindade um porto seguro para a cura, assim como se pode ler em

364 Hipécrates, Aforismas, 7,87.
365 BURKERT, 1993, p. 150
366 Galeno, De Morborum Differentiis, V1, 869K
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Teréncio, Hecyra, 111, 2, 337-38: Male metuo ne Philumenae magis morbus adgravescat: |
quod te, Aesculapi, et te, Salus, nequid si huius oro. - que a doenga de Filomena se torne mais
seria, Eu temo : a ti, Asclépio, e a tu, Saude, oro para que nada haja disso. Essa busca se
tornava cada vez mais um espelho da angustia sentida pelo homem em saber que talvez ndo
sobreviveria ao que lhe acometia interno e exteriormente.

Diante desse problema, da incerteza da sobrevivéncia, o homem sem esperanca tendia
a retornar as pristinas tradigdes médicas da antiguidade para tentar salvar-se de alguma
maneira, encontrando, assim, nas tentativas e erros, o caminho necessario para a cura. Logo,
entdo, para alguns, a falha da medicina logica servia como um propulsor para que o doente
procurasse a verdadeira cura, abnegacdo a medicina logica pelo tratamento do sagrado, como
é o caso do Orador Esquines que, ndo tenho mais esperanca na medicina convencional,

recorre ao sagrado:

BvNTOV HEV TEYVAIG ATOPOVUEVOG, €l € TO Oelov
EATida macav Exmv, TpoAmmv ebmadag AOMvoc,
16Oy EA0V, AckAnmié, TOg T0 GOV AACOC,

Ehkog Exwv KeQuATig &viavoiov, &v Tpioi unoiv.’®’

Nas artes dos mortais tendo desviado o olhar, no divino
pondo toda a esperanga, parti desde a dos justos jovens, Atena,
para o teu bosque, Asclépio, e em trés meses , de uma ferida

que tive durante um ano em minha cabega, fui curado.

Atualmente, o conceito de esperanga possui diversas nuances em miriades de religides,
e ainda mantém em sua esséncia um significado universal, independente de credo: o anseio
por aquilo que nos falta. Sendo a cura, pois, a obtengdo daquilo que nos falta, a esperanga ¢
sendo parte do primeiro estagio para a conquista da cura. Ela surge para tomar posse do lugar
antes habitado pela antiga conformidade da auséncia de cura. Em termos gerais, a esperanga ¢
vista como um intimo processo do Eu na reflexdo sobre aquilo que ele necessita conquistar.
Destarte, esperanga ndo significa tentar suprimir a auséncia por meio de algo que ao Eu ndo
existe. Ela permite ainda que o homem possa se enclausurar no mais profundo antro de
reflexdo acerca daquilo que realmente se manifesta em si: os sintomas. Quando inexistente

essa esperanga, 0 que se encontra no ser um processo gradativo de autoenganacgdo. Esse

367 Antologia Palatina, 6. 330.
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processo, que nao apenas afasta a cura, tende a agravar mais ainda a doenca, pois 0 homem
permanece em estado bipolar, evoluindo gradativamente a sua polarizacdo e o seu
desequilibrio entre as instancias que constituem o seu ser.

E curioso anotar que Epidauro era uma espécie de esperanca concreta e apreensivel ao
olhar, ndo apenas pela fama singular das curas contraintuitivas, mas também pelo significado
que a divindade operante nessas curas tinha para com os que ali peregrinavam. Para os que
acreditavam nas curas epiraurianas, tudo aquilo que ocorria no templo ndo era encarado
arbitrariamente como um ultimo recurso para a cura, € sim como o Unico recurso para a cura.
Esperanca também pode ser compreendida segundo a peregrinacdo como um impulso para a
busca de novos caminhos nos quais 0 homem ainda nao trilhou. Esses novos caminhos, que
possuem pontos cardeais de orientacdo opostos ao que se espera dos métodos convencionais
de tratamento, visam conceder ao doente uma nova perspectiva de busca daquilo que lhe falta.
Quando pensamos na medicina logica da antiguidade, nada mais restava ao homem nao
curado pelas ervas e cirurgias operadas por maos humanas do que se ater a esperanca de uma
cura que ultrapassasse a barreira daquilo que era perceptivel aos sentidos. De acordo com

Panagiotidou, que tem uma posi¢do interessante acerca dessa questdao, observa-se que:

Qo1660, 4TaV M AVOPOTIVY 1ATPIKT TEXVN UTOSEIKVVOTAV OVUTOTEAEGLLOTIKY
YOpig va Tpoceépel Kapio sukaipia yio. avappwon, 1 Oetikn (agentic) okéym
OTOIKNG EMAOYNG Kot dpdiong Ba enétpeme otovg a60eVEIG VoL OpOUATIGTOVV
EVOALOKTIKG LOVOTIATLO ST PMVTAG TNV EATTIO0 TOVC.

No entanto, quando a arte médica humana provou ser ineficaz, sem oferecer
qualquer oportunidade para a recuperagdo, o pensamento positivo da escolha e
acdo individual permitiria aos pacientes visualizar caminhos alternativos,
mantendo a sua esperanca. ***

Esperanca abre caminho tanto para a cura quanto para a espiritualidade, pois realca a
importancia do Eu no processo de peregrinar, haja vista que essa € uma exigéncia natural da
peregrinagdo: ter consciéncia interior do que estd buscando, ou buscar essa consciéncia em
prol de algo desejado. Isto ¢, acreditamos que na abnegacdo da medicina convencional, ¢ na
busca do encantamento como um novo rumo para a cura, aos que nao entendiam o sentido da

doenca tal como apontamos acima, a esperan¢a da cura em adi¢do a peregrinagdo era uma

368 PANAGIOTIDOU, 2014, p.138.
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aliada importante para a descoberta progressiva daquilo que afeta todo o Eu, bem como um
processo para a autodescoberta.

Esperanca era, entdo, o primeiro passo para o retorno verdadeiro a tradi¢do, passo esse
que tende a impulsionar o ser ao encontro com a sua espiritualidade, que tem como papel
guiar o homem desde as provacgdes e ritos necessarios ao encontro com o sagrado até a
transcendéncia, ou simplesmente a capacidade de o homem encontrar-se com o divino e
transmutar a sua doenga. Logo, esperanga ¢, dentro da espiritualidade, o impulsionador do Eu
para o encontro progressivo com o autoconhecimento do problema a e transmutagdo da

doenga em cura, do desequilibrio ao equilibrio.

4.4 ESTAGIO SEGUNDO.

A transposi¢ao do primeiro para o segundo estagio ¢ de extrema importancia para a
aquisi¢do consciente da cura em estado de semiconsciéncia. Essa transposi¢ao visa romper os
lacos mais primitivos do homem com tudo o que o aprisiona no espago do profano. Esse
rompimento permite ainda com que o homem abdique o sentimento de impoténcia presente na
natureza desse espago, passando a estar consigo mesmo em um estado neutro de percepcao do
mundo onde o Eu estd em evidéncia. Nesse estado neutro, o homem ndo permite ser
influenciado por elementos exteriores do profano, e busca cultuar em si mesmo as respostas
para os proprios problemas e situagdes adversas. Logo, abandona-se tudo quanto possivel
quanto a convicg¢ao de ser passivo de experimentagao, com intuito de assumir uma posi¢ao de
maior destaque no mundo e em sua propria vida. Em vista disso, a transposi¢do do primeiro
estagio coloca o ser no intervalo entre as linhas que separam a fronteira do profano com o
inicio da estrada do sagrado.

Em meio a essa transposi¢do do primeiro estagio, quando o eu comega a lutar
internamente contra as condi¢des e conhecimentos adquiridos no espaco profano, encontra-se
os primeiros lances do despertar da espiritualidade no homem. O tUnico problema neste
despertar - agdo individual, sem grandes manifestagdes exteriores - € como construi-lo e fazé-
lo ganhar foma a ponto de ser a chave para as uras contraintuitivas epidaurianas. Os segundo
estdgio inteiro ¢ uma preparagdo para essa construcdo espontdnea e modelagem da

espiritualidade em oposi¢ao dos ditames daquilo o que ¢ logico e daquilo que ¢ imposto pela
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religiosidade. Com efeito, esses dois movimentos permitem ao homem desenhar um mapa que
tem a capacidade de guia-lo pelo caminho que ele acredita ser o mais acertado pra transpor o
estado neutro em frente ao sagrado, sem a necessidade de empreender mogdes ritualisticas
especificas e formulares, e independentes das influéncias exteriores.

No decorrer desse percurso, o primeiro passo do segundo estagio frente ao abandono
do primeiro estagio ¢ dado diante da intrinseca relacdo de amor e 6dio entre a esperanga
depositada na medicina logica e a auséncia dessa esperanga propositalmente extraida por
quem o homem conferiu maximamente a confianga de sua cura: a propria medicina logica.
Preponderante para a busca do homem pelo mito, esse passo emancipa o individuo e lhe
confere poderes para interpretar o que lhe € dito e o que lhe ¢ destinado por terceiros, uma vez
que lhe ¢ subtraido a Uinica chama de manutenc¢ao da vida presente no espago do sagrado. Em
razdo disso, a perda da esperanca como uma perda suplantada por terceiros tende a impor uma
relagdo catuliana, de amar e odiar a0 mesmo tempo®®, sobre como proceder diante daquilo o
que se vive.

Tomando em evidéncia a esperanga, no momento em que o homem escuta e toma
conhecimento por terceiros de seu destino, que remetem a doenga deste como um caminho
unico e sem volta para a morte, essa relagdo catuliana ocorre e tende gradativamente a pender
para o sentimento antonimo ao amo. Culturalmente, a ideia do encontro do individuo com a
sua sorte ndo era algo que preocuava os gregos antigos. Contudo, a impossibilidade de
remediar esse encontro prematuro com a morte tendia a suscitar nestes povos um sentimento
de luto, ainda mais quando toda a esperanga do eu estava depositada naquilo o que de mais
revolucionario havia nos tratamentos e cirurgias.

Essa recep¢do da doenga como caminho para a morte prematura tem um papel positivo
e negativo para a doenga e para a cura. Ela mexe com toda a dimensdo emocional do ser, que
reverbera para todas as outras diensdes um sinal de descontrole, onde precipita o ser a
diversas sortes de males, inclusive a morte. Essa precipitacdo decorre da revolta da noticia,
impressa e manifestada por meio da raiva, como um sentimento revolto e descontrolado, que
reflete em agdes decorentes do agir do Eu ignorante e sem conhecimento de si e de o que € o
seu proprio problema. No entanto, a recep¢ao de tal noticia proporcionam para além da
revolta e da raiva. O 6dio como o extremo da confianca dada pelo amor esperancoso na

medicina convencional, surtindo um efeito positivo para a busca da cura. Sendo um

369 Catulo, 85.
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sentimento calculista, o 6dio passa a ser um recurso propicio em prol do abandono do
desespero inicial presente na recepcdo dos diagnosticos opostos a cura. Ele rechassa a
concepgdo e a aceitagdo da mote como morte, € passa a esvaziar no eu o lugar antes dado a
medicina e a esperanca. Com isso, abre-se margem para que novas percep¢des pudessem
adentrar e habitar nesse palco anteriormente montado com uma estrutura da incerta certeza.

Nao ¢ apenas na abnegacao da medicina que a esperanga se constroi, € sim no que ela
deixa de construir. Todo o sentimento positivo e negativo dessa falta serve como elemento
contrutivo para a criagao experimental da esperanca, que ¢ sendo tudo aquilo o que ndo temos,
ou simplesmente o resultado positivo daquilo que ao homem doente ¢ dado como negativo: a
possibilidade de viver em harmonia consigo mesmo, mesmo em face da morte. Assim, € na
dualidade das coisas que a esperanga planta a sua semente; esta que, por seu turno, abrolha no
ser a possibilidade de se tomar as rédeas sobre qual a melhor maneira de cultivar a colheita
semeada pelo destino que nos é dual: morte e vida.

Outro passo importante para ultrapassar o segundo estdgio ¢ aquele dado com o
auxilio do despertar da nova esperanca, diante da doenca e da morte: o reconhecimento do
problema por quem o tem. Em sua dindmica, o reconhecimento ndo ocorre puro e
simplesmente no momento em que despertamos para essa nova esperanca de cura. Ele ¢ um
processo lento que requer um certo grau de autoconhecimento primario, este que consiste no
debrugcamento de si sobre o que ¢ o problema que nos aflige, € ndo no que concerne apenas a
instancia somadtica do ser. O reconhecimento da doenga primeiro estd condicionada ao
autoconhecimento primdrio daquilo que constitui o ser humano como um composto de
dimensdes, dando ao homem da antiguidade a capacidade de interpretar todos os sinais
decorrentes da doencga, reconhecendo paulatinamente que se estd doente, além de propiciar o
despertar do autoconhecimento secundario, da transmutag¢do do eu em Eu. Sendo ela, pois, um
estado de ser, para que objetivamente o homem a tenha como aliada, Dethlefsen e Dahlke
acreditam®, ao longo de seus trabalhos, que o doente deve caminhar de maos dadas com a
doenga, ndo como uma terapéutica que tende a buscar entender o paciente a partir de exames e
observagdes pragmaticas, € sim como paciente par excellence que busca em si mesmo € nos
sinais resultantes da doenca uma explicagdo para ela. E como toda boa terapia que se preze, é

a partir do eu e pelo Eu que o caminho da cura surge e deve ser trilhado.

370 Cf. 1990.
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Quando no debrugamos sobre o autoconhecimento secundario, com isso nao queremos
dispo-lo em uma cadeia hierdrquica. Ele ¢ Unico em sua constituicdo, cabendo algumas
ramificagcdes que o levam a um unico resultado: o conhecimento de tudo o que envolve o eu
enquanto Eu doente, na medida de sua compreensibilidade. Assim, essa ramificacdo
secundaria tem como objetivo anotar que o homem reconhece o problema, entendendo o

verdadeiro significado da doenga: como um componente de si mesmo, isto €, o caminho ¢ a

terapia para a cura daquilo que nos faz perecer.

Esse caminho ndo pode ser tomado a revelia, como uma ag¢do intempestiva ou como
um tiro dado por um cacador que tenta atingir sua presa no escuro. Todo o conhecimento de
causa deve ser buscado e interpretado no quesito cura. Talvez as inscri¢des tenham auxiliado
diretamente nesse aspecto, haja vista a publicidade de seu conteudo. Elas chamam a todo
momento a aten¢do dos homens para que estes se deslocassem em direcdo ao santuario de
cura. Nao obstante a esse direcionamento, constantemente notamos nas linhas inscripcionais
que o carecimento da nog¢do do que o homem veio buscar precipita a sua jornada pelas
benesses das curas. Logo, o autoconhecimento proporcionava aos peregrinos uma ida
consciente em busca desas curas, além de auxilid-los na conducdo de seus passos e atitudes,
prezando pelo ndo cometimento de erros que pudessem comprometer ainda mais a harmonia
da constitui¢ao do ser.

Em suma, para que houvesse um acertado empreendimento em prol da busca pela
cura, acreditamos era necessario, além da renovada esperanca, o autoconhecimento primario,
de o que ¢ a doenga, e o secundario, que diz respeito ao conhecimento de si mesmo frente as
coisas do mundo. Esses dois pressupostos sdo responsaveis por moldar a nova personalidade
do doente frente ao que ele precisa encarar. Munido da compreensao de todo que € o seu ser, a
doenga ¢ vista agora a partir da renovada expressdo de vontade de viver, ndo mais associada a
fragilidade, e sim a continuidade de uma vida que bem melhor pode ser vivida. O resultado,
pois, da soma desses trés passos dados resulta naquilo que entendemos por espiritualidade.
Embora ja tenhamos distinguido religido de espiritualidade, esta surge aqui como o ultimo
passo dado pelo homem para o avango ao terceiro estdgio. Nao se trara aqui da plena
espiritualidade, mas do despertar das primeiras faiscas que dardo luz aos caminhos do homem

diante da divindade.
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4.5 - ESTAGIO TERCEIRO: PEREGRINACAO E RITOS DEAMBULATORIOS

O ato de peregrinar é tdo antigo quanto a propria nomenclatura “peregrinar”. Nao se
sabe ao certo quando o homem empreendeu a sua primeira jornada peregrina. Entretanto,
apesar dessa incerteza, bem podemos remeter a nossa duvida temporal aos tempos pré-
historicos, em que a sobrevivéncia e evolucido dependiam do constante transito de uma terra a
outra. Peregrinar ¢ sendo se aventurar em terras (des)conhecidas como estrangeiro,
independente de motivos aparentes®’'. Trata-se de um ato complexo que, com o advento da
civilizagdo, ganhou caracteristicas especiais e pragmaticas.

Tanto no ocidente quanto com o oriente, peregrinar se tornou algo extremamente
comum, em termos de migragdo e de ato deambulatério. Embora o primeiro esteja associado a
conquista e avango territorial, este ultimo era tido como um dinamo de todas as culturas que
tinham como pilar central a religido. Decerto que a religido dominou, desde o inicio, o
compasso que circulava o modo como desenhamos o mundo e o homem peregrino; contudo,
esse fato aparenta esta mudando gradativamente, inclusive na maneira de pensar sobre o que
move o homem a peregrinar, sem o pensamento latente dos resultados dessa caminhada.

Tomando esse homem peregrino em evidéncia, a sua imagem multipla ¢ extremamente
significativa na sociedade e na religido. De acordo com Scullion, os peregrinos eram imbuidos
com um tipo de status especial, sendo considerados como um “spiritual journeymen”*”*, um
homem que em suas agdes participava do sagrado, mesmo ainda ndo estando no proprio
espaco sagrado. Muito embora essa perspectiva tenha deixado de existir em sua literalidade,,
ainda assim como nuance mistica o seu sentido permanece naquelas religides que abarcam a
peregrinagdo como um processo de espiritualidade, sobretudo, e ndo apenas de temor e
devocdo a divindade.

No seio da peregrinacdo, temor e devogdo estavam presentes como pressupostos
definidores de o motivo pelo qual muitos peregrinavam na antiguidade. Obriga¢do ou nao,
ambos esses pressupostos, quando unidos, pareciam eliminar o processo natural do eu em

buscar no sentido de suas vidas um sentido para a busca de ago que quisesse extrair de sua

371 Chaucer, em sua magistral obra Canterbury Tales, 12-14, expressa bem essa perspectiva: Then longen folk to
go on pilgrimages, | And palmers for to seeken strang¢ strands | To ferné hallows couth in sundry lands - Entdo,
as pessoas anseiam amiude ir em peregrinacdes, € os peregrinos desejam ir a terras estrangeiras, para santuarios
distantes conhecido em varios paises

372 SCULLION, 2005, p. 122.
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peregrinagdo. Essa dicotomia tinha uma imagem de ter sido, até onde se percebe, desde as
mais antigas tradicoes, uma das faiscas que incendiou a nogdo do peregrino como aquele
“spiritual journeymen” de Scullion.

Atualmente, essa perda pode ser bem notada no momento em que lemos os montantes
de defini¢des que o termo peregrinar possui’”. De acordo com as culturas que a adotaram
como o progresso das coisas do mundo, a peregrinacdo ganhou novos significados, quase que
personalissimas quanto a praxis de cada religido e abordagem religiosa. Em geral, Pazos®™
entende a peregrinagdo como uma jornada longa até um local sagrado como um ato de
devocao. Noutro ponto, o autor anota que essa jornada se caracteriza como “one of the most
widespread and deeply rooted religious impulses”.*” E claro que se tomarmos como exemplo
as mais famosas peregrinacdes como atualmente ¢ o da Meca, se respeita e se entende o

sentido dado pelo autor para as longas jornadas — obrigatorias para os que podem peregrinar.

Na Grécia antiga, 0 mesmo ¢ perceptivel quando lemos acerca do montante de pessoas que se

373 Vamos, antes de adentramos em algumas referéncias modernas, volver ao que o termo na antiguidade, em
sua literalidade linguistica, para compreender o seu significado. Em termos de Grécia antiga, peregrinar ¢
deambular ao sagrado. O termo peregrino advém do lat. p&régrinor [verb. dep.], tendo como subs.
pérégrinus, que singnifica “estrangeiro” (oposto ao civis — cidaddo), que ¢ visto adentrando a cidade em
busca de asilo, hospedagem e outras questdes particulares (Cicero, de Or. 1, 58, 249.ne in nostra patria
peregrini atque advenae esse videamur”.). Trata-se de uma aglutinag@o do prefixo per e o sub. ager - gri, que
significa “territério”. De Vaan (2008, 28.) anota que a raiz PIE de ager < *h2g-ro, “incultivado campo”, e
que deriva do PIE * *h2¢ - “dirigir”, “levar”. Peregrino > peregro < *pere-agro ¢, entdo, segundo De Vaan
(2008, 28), “what is beyond the land or village” - peregrinus ego sum [ peregrino eu sou](Plauto. 4ssinaria.
2, 4, 58).Em grego, por seu turno, um termo acertado para denotar peregrino, como aquele que segue em
busca de locais sagrados, pode ser lido pelo gr. Oempdg, cuja raiz IE *uer- tem como nuance "observar", e
signifigica, em geral, “espectador”. Como etimologia, Beekes anota que Oempdg pode ser entendido como
"who watches a show"(BEEKES, 2010, p. 545). Grosso modo, o termo 8swpdg ¢ aplicado aos magistrados
ou alguém enviado para tomar oraculos em cidades com templos e santudrios amitide conhecido, por
primeira vez em Tedgonis, Elegia, 805-808 (cf. Thea Sommerschield - PONS AELIUS: Newcastle
University Postgraduate Forum E-Journal, Edition 13, 2016, p. 26)

TOpVoL Kal oTdOUNG Kol Yvdpovog avdpa Bewpov
g00vTEPOV Yp1 <E>pev, Kopve, puAaccouevoy,
dtvi kev TTvdGVL 80D ypricac” iépeta
OV onunivn Tiovog €€ advTov:

mais reto que compasso, régua e esquadro um teoro
precavido deve ser em discernimento, Cirno,
aquele a quem a sacerdotiza do Deus em Pito,
de seu pingue santuario, assignar a voz divina.
(Trad. de Brunhara, 2017).

Em adi¢o, também pode ser lido, em oposicdo ao entendimento do cristianismo, como uma busca que
envolve ndo apenas as questdes religiosas e espirituais, mas também o anseio pela procura de uma consolidagéo
e experiéncia politica e pessoal, quer publica, quer privada, beneficiando a si e ao proéximo.

374 FRANKFUTER, 2012, p.1
375 Idem, Ibidem
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aventuravam como ex-votos e suplicantes aos santuarios de cura. Sem embargo, esse
pressuposto como definidor de o que € peregrinacao esta ultrapassado, isso se levarmos em
conta apenas o argumento do peregrino individual e coletivo.’

Em nossa concepc¢do, peregrinar ndo ¢ meramente um ato impulsivo em sua totalidade,
e nem enraizado petreamente na religido. Esse ato ¢ visto como multiplo em sua esséncia.
Friedman®”” nos relembra que peregrinar envolve diversos fatores e campos preponderantes na
ciéncia-estudo e na vida, ndo se prendendo exclusivamente a religido como pressuposto de
analise. Ela ¢ sendo a mais expressiva desenvolvedora da peregrinacdo, tanto quanto
imperiosa e castradora quando o eu tende a buscar a transcendéncia para o Eu.

Diante da evolucdo dos campos que estudam e vivenciam a peregrinagdo, desde o
século passado, cada vez mais a no¢do de peregrinar como devocdo tem perdido espago no
contexto que a tem como principio. Frankfuter.’”® expde, de acordo com essa mudanga, que o
que enfatiza em termos de importancia ndo ¢ a “traditionally outwad symbols of the pilgrim’s
landscape and devotion, but rather the peronal process”. Esse processo, que elimina o foco da
devogdo, € o proprio misticismo desenvolvido de dentro para fora, tendo o Eu como evidéncia
para tudo quanto possivel.

Peregrinar ao longo da histéria mostrou-se como uma arvore com multiplas
ramificacdes e com miriades de significados entre os quais esta aquele que acreditamos ser o
caminho para a transmutacdo da doenca em cura: o Eu em evidéncia. Desse modo, peregrinar
¢-nos sendo um processo individual que floresce de acordo com a transposi¢cao dos estagios
primeiro e segundo, e toma impulso na medida em que o homem se torna autoconsciente de o

porqué esta peregrinando.

4.5.1 - EPIDAURO E OS RITOS EM PROL DA HIEROFANIA.

Toda a peregrinagdo requer ritos especificos. Esses ritos sdo classificados e
empreendidos de acordo com a religido, com a regido e/ou motivo pelo qual peregrinam. Cada
jornada atende a um pressuposto ritualistico particular, e, por isso, devem de ser

empreendidos no ambito de sua particularidade. Em geral, ritos podem ser vistos na seara do

376 E simples: o peregrino, no caso dos ex-votos, lancam-se a sua jornada sozinho, encontrando-se com outros
peregrinos no caminho, tornando-se, com eles, um coletivo.

377 FRANKFUTER, 2012, p. 55

378 Idem, Ibidem, p. 5
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privado, remarcando a devogao e religiosidade coletiva para com o deus, ou podem ser de
carater publico, sendo, em sua grande maioria, registrado em decretos de cidades e inscri¢des/
escritos diversos *"’.

Privado ou publico, toda a perspectiva do peregrino tende a mudar, pois a ele cabia os
mesmos rituais no publico ou privado executar igual ao que executa em sua cidade ou ambito
particular. Do rito que se empreende na ida e chegada aos santuarios de cura, pode-se notar
algumas acdes, algumas varigdes, praxis que distinguem um ritual do outro. Isso ocorre dado
que em cada cidade existem rituais particulares de consagragdo do mito. Tal como Fetus
apontava, o rito e sua praxis dependia de acordo com o costume dos que por primeiro assim o
consagraram, ou dos que sdo alternados com o passar do tempo.**

Em Epidauro, os ritos se mostravam bastante peculiares. Aos que buscavam a cura no
santudario, conta-se ao longo das inscri¢cdes e testimonias a necessidade de se executar ritos
primarios, intermediarios e ritos pré e pos-cura — estes ultimos estando o homem pronto para
receber da hierofania a palavra sagrada — ou a cura. Todos esses ritos listados eram vistos
como ritos que ocorriam dentro do espaco do sagrado. Aqui os homens ja haviam adentrado o
espaco sacro, € necessitavam, por conseguinte, consagrar-se para receber a divindade que
transportava a cura aqueles adeptos a ela. Aos que adentravam o sagrado e buscavam as curas
descritas nas inscri¢des, tornava-se necessario por primeiro empreender uma cerimonia
inicial, que era o sacrificio inicial. Em Epidauro, assim como em outros locais, o rito de
sacrificio ¢ uma agdo consagradora ndo apenas para se adentrar ao local sagrado, mas também
para indicar a divindade que o homem esta ciente daquela “divine guidance and assistence”
proposta por Dillon, para que pudesse entdo receber o tratamento pretendido, e sair curado®®'.

Em outro momento, além dos ritos sacrificiais outros tipos de a¢des iniciaticas faziam
parte da praxis que consagrava o homem a ser um verdadeiro participe do espaco sagrado.
Essas acdes, que iam desde o classico banho purificante até o volver-se a divindade em
preces, podem bem ser lidas na Inscriptio Pergamena 11, no. 264, cujo modus operandi a

Epidauro também servia:

379 c¢f. IGIV 2 1, 41. Entre os exemplos mais ilustrativos dos ritos privados, que envolve a espiritualidade do
homem para com a divindade, est4 no epigrama VII de Tedcrito..

380 Fetus, De Verborum Significatu, 237 M: Epidauro Aesculapi: quase coluntur eorum more, a quibus sunt
accepta [De Epidauro as de Asclepius, estas sdo realizadas de acordo com os costumes daqueles de quem
foram tomadas]

381 Cf. IGIV?1121.5 mpoebvcoro kai | [¢mdnoe 1] voruldueva [cumpriu os sacrificios iniciais e ritos]
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[— — siomopevés]fw sig[—— — — — — — — — — — — ]

—————— Nulépag déka anodééer<o>t [— — — — — ]
—————— ] elowwv Aovodpevog, éafv — — —— — ]
[———— amod]Adcoectan Tepikaboapé[to — — — — — ]
[———— YT® vt Agvkdt kol Beiot kol dd[ vt — — — —]
[————— ta]wiag, dg mepikabapéto O — — — — — — ]
[———— elJomopevécbm mpog tov Beov 1[— — —— — —]

[— — &ig 0] péya évkountnplov 6 éyko[yunoopuevog — — — — — ]

[ — — — iep]eloig Aegvkoig ayvoig éhaog E[pvecty E0TEUIEVOLS]
[————— unte dax]roAov unte (ovny pire — — — — — ]
— ]. [&]vvrodntoy [—— — ————— ]
...deixe-oentrar. ..... dez diasele tera. .. .. adentar apds o banho . . .. ..
para que possa ele ser libertado, por completo deixe-o purificar. . . . . . em um
quiiton branco, com enxofre e com louro. . .. . . com fios que permitem
purificar por completo. . . . .. permita-o seguir em dire¢do ao deus. . . . .. na
enorme sala de incubagdo . . . . .. com brancas vitimas sacrificiais e puras,
ornadas com brotos de azeitona . . . nem anel de vedacao nem correia . . .. . .
descalco . . .**

O fragmento acima anota, nas primeiras linhas, o banho como uma praxis inicial, antes
mesmo da execugdo sacrificio e incubagdo. Trata-se do rito intermediario, aquele que permite
o homem a estar puro e ausente de maculas para receber a divindade. Importante ¢ observar
que isso tem uma explicagdo pratica e cultura na ldgica da cultura grega. Para eles o banho
implicava na extragdo corporal de toda a polui¢do cotidiana®®; algo imprescindivel para
aquele que ansiava adentrar no templo de cura, sendo prestamente a primeira acdo a ser
executada, cf. mpd@tov pev avtov éni Bdlattav fiyopev | Emeir’ éloduev [primeiro, a0 mar o
levamos sem demora, € acold o banhamos®®. Tratava-se, antes de tudo, de uma premissa
mistica, de uma acgdo celebrativa, encontrada, sobretudo, de acordo com Porfirio™, nas

colunas de Epidauro:

ayov xpn vaold 0ddeog eviog 1ovia
éupevar ayveia §' eoti ppoveiv ocia

382 SEG 4.681

383 por. ex. Homero, lliada 1. 313-315
384 Aristofanes, Plutus, 656-657.

385 Porfirio, De abstinentia, 11. 19.
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puro o que adentra no templo perfumado deve ser
¢ a pureza significa pensar em pensamentos sacros|

Esse banho inicial em agua corrente elevava os itinerantes ao estado de mpobvacia,
sendo autorizado a eles empreenderem os sacrificios iniciais, haja vista que €ott yap o1 ovoe
T0VTO1G GvaPijval Tpd Aovtpod mapd TOv Ackinmidv [pois estes ndo podem subir ao templo de

Asclépio sem antes se banharem]*

. Além do tradicional banho, outro rito de purificagao
bastante comum em Epidauro era o vomito. Se o banho tinha como objetivo limpar o corpo
das maculas externas, entdo o vOomito para os peregrinos dentro do santuario tinha como

objetivo purificar o corpo interiormente®®’

. Expelir tudo o que havia sido ingerido no profano
era preponderante para que o doente pudesse ter o contato com a divindade ou com qualquer
coisa que venha a representa-la.

Estando na qualidade de mpoBvcia e devidamente purificado, convinha ao peregrino
sacralizar o mito com outros ritos intermediarios de sacrificios. Entre esses sacrificios, existia
o depdsito de comida nos altares sagrados. Existem poucas referéncias sobre esse tipo de
oferenda, contudo, sabe-se que kata tdde TpoBvesba-|i Maiedtnt woémava Tp-|io ATOAA®OVL
nonava 1-| plo[a oferenda inicial era assim executada: para Maleata, trés bolos sacrificiais;

]388

para Apolo, trés bolos]*™, depositando, cadencialmente, no Amdéiiwvog Popod 6Bvcag

MaAedro..[ sagrado altar de Apolo Meleata]**

, € assim prosseguir aguardando o momento de
entrar no Abaton para realizar a incubagéo e receber a hierofania.

Esses rituais do banho, do vomito ¢ do alimento rememoram, de acordo com o
entendimento da teoria do Sagrado, a propria piedade do homem para com o divino € a sua
procura em ladeado estar destes, apontando a sua “volunté ... de se situer au coer du réél, au
Centre du Monde™ - os templos®'. E um modo para conseguir acesso ao mito, ao tempo
primordial, de obter a orientatio necessaria para a cura de suas moléstias, e de viver em
completa nostalgia expressa pelo “désir de vivre dans um Cosmos pur et saint”**,

Tendo exercitado os ritos necessarios, em Epidauro o mpoBvcia passava a estar apto a

incubar-se e receber o tratamento magico a partir da divindade. Esses ritos iniciais e

386 Pausénias, V, 13, 3

387 Aristides, Oratio L.

388 IG II%, no. 4962, 1-4.

389 IG IV, 1. No. 128. 31.

390 ELIADE, 1965, p. 61.

391 Cf. Euripides, fon, 222-223.
392 ELIADE, 1965, p. 62
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intermediarios podem ser considerados como guias para o direcionamento do homem ao
limiar do limiar do sagrado, do encontro com a divindade e do receber as prescrigdes da cura
por meio da transcendéncia. Empds esses ritos, temos aquele tido como o mais importante,

que era a incubagdo, responsavel pelo encontro com a divindade.

4.5.2 - DAINCUBACAO E O ENCONTRO COM A DIVINDADE

No que concerne a incubagdo, o termo aplicado em grego ¢ um Iéxico construido por
meio de uma tripla aglutinacdo entre prefixos “€v/éy” e “xotd” e o verbo “ebdw”. Em
tradugdo direta, €ykaBevdow significa dormir. Ja em latim, o 1éxico para tratar da nogdo de
incubagdo advém da aglutinacdo do prefixo in + o verbo cubo, cuja nuance aponta para “estar
em uma posicao apropriada para dormir”. Nao obstante a essa nogdo cerrada de ““deitar”,
dormir, amiude representativa na literatura grega®”®, essa aglutinagdo permite tecer a
interpretagdo e traducdo do termo €yxaBebdw a partir da nuance de “seguir um curso” ou
“estar em processo de (katd)”, exprimindo a sensacdo do verbo 0w de estar em (év/€y), e
sonhar ou receber uma visao (eb0w), oposto ao mergulhar em sono profundo (kapow).

Para o indo-europeu, o sono era visto como um encanto que, de mais em mais,
proporcionava uma experiéncia sagrada, o contato com a divindade e coisas contraintuitivas,
cf. RV VII 55. 8 sarvah svapayamasi [essas coisas todas nds fazemos dormir]. Era também o
momento em que o homem se deparava com a realidade de um mundo ndo homogéneo,
podendo (re)interpreta-lo mediante o passeio ao longo do sagrado. No indo-iraniano podemos

notar essa mesma nuance, sobretudo quando lemos a passagem abaixo do Yasna 30.3

at. td. mainiil. pouruii€ ya. ydma. xvafona asruuatom.
manahica vacahica Siiao9anoi. hi. vahiio. akomca.
asca. hudagho. ores. visiiata. nodit. duzdagho.

Now, these are the two original Spirits who, as Twins, have been perceived (by

me?) through a vision. In both thought and speech, (and) in deed, these two

are what is good and evil. Between these two, the pious, not the impious, will
394

choose rightly™™.

393 Cf. Homero, Odisseia, 3. 402.
394 Trad. de Malandra (2010).
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O termo aqui utilizado para sonho ou visdo no texto avesta € o xvafond. No contexto
do dos versos do Yasna 30.3, Malandra anota que, se correta a sua interpretagdo acerca do
termo xwafna (st. 3), the basic meaning of which is 'sleep, dream', as 'vision', then one may
conclude that Zarathushtra's inspiration for his reinterpretation of the ancient myth derives

from a direct religious experience. Essa proposta de Malandra ¢ bastante coerente, sobretudo

quanto a interpretacao do I1éxico xvafona que, tomando a sua reconstru¢ao *huafna, equivale
ao véd. Svapna (sonho), lido no paragrafo anterior — no RV VII 55.8 (e ao longo do hino) — no
contexto encantatorio por exceléncia.

Esse contexto encantatério ¢ bastante visivel nas inscrigdes de Epidauro, em que o
escritor anota a experiéncia sagrada do incubado com a divindade, dizendo que «oi
[¢ykaO]ed[Sovo]a 8-[yiv €ide &56ke[t avt]on 6 Oedg [ém]iota[g] eimeiv [e, tendo estado
incubado, (teve) uma visdo: parecia-se que a divindade aproximava-se e dizia:]*** algo,
estando o homem em uma conexao nunca antes vista com o divino, sendo essa palavra dia a
manifestacdo da vontade da divindade. Esses rituais de incubagdo conectam, por meio desse
sono ndo soporifero e kapoéw, o homem diretamente com a divindade, sendo elemento
primordial para atravessar a ponte que liga o mundo ilusorio do irreal. Trata-se, pois, de uma
experiéncia ontoldgica da vivéncia do ser profano e mundano com o mito sagrado e modelo
exemplar, responsavel em legar a cura real por exceléncia. Para tanto, tornava-se necessario
executar alguns procedimentos, algumas exigéncias, de modo a empreender o ritual de
incubacdo, que bem pode ser sistematizado em alguns simples passos, além dos rituais ja

mencionados. Entre esses passos estd o adentrar e passar toda a noite no templo™©,

repousando no Abaton e sua estrutura sagrada, para assim receber a divindade™’; e entrar em

estado de semivigilia®®, para que possa receber a cura revelada a partir do sonho™”.

Todos esses procedimentos ocorrem em solo sagrado e tendem a ser os tramites
necessarios para a transcendéncia. Deste modo, tratando do solo sagrado, do centro do mundo,
que sdo os santudrios, tornava-se preciso uma praxis bem estabelecida para que as curas

fossem executadas de maneira acertada, tendo a divindade sido favoravel e piedoso.

395 IG IV?1. 123. XLVL

396 Cf. Aristofanes, Plutus, 410-411 — ex. em Atenas
397 lamblichus, De Mysteriis, 3, 3.

398 Aristides, Oratio XLVIII, 31-35.

399 Aristides, Oratio XLVII, 57.
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Executando tudo quanto possivel, a incubac¢do proporciona o teste final e também o resultado
de toda a progressao das provagdes empreendidas ao longo da jornada espiritual peregrina.
Em vista de tudo isso, podemos anota que, como terapia sagrada, a incubagdo tem a
capacidade de elevar o ser transcendente ao contato com o divino, transpondo as barreiras das
dimensdes materiais e imaterial, auxiliando no processo de cura. Por sua vez, esse processo ¢
dual, decorre dos estagios transpostos € do encantamento por meio da hierofania que, como
vimos no capitulo terceiro, ¢ a cura propriamente dita na seara contraintuitiva. Assim,
podemos sintetizar que a incubag¢do ¢ a terapia contraintuitiva do sagrado que torna o

impossivel em possivel.
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5 - INTRODUCAO AO CAPITULO QUINTO
5.1 - UM PANORAMA SOBRE AS INSCRICOES NA GRECIA ENTRE OS SECULOS VIII-III
a.C

E de meados do século VIII-VII a.C. que as inscri¢des gregas (ndo) metrificadas sdo
atestadas pela primeira vez. Muitas dessas inscricdes mais tardias subsistiram a partir da
descoberta artefatos arqueoldgicos que pertenciam a uma época datada dos primeiros anos do
periodo arcaico grego (800-500 a.C) e que traziam consigo pequenos textos gravados em suas
estruturas. Parte desses artefatos sdo datados de um periodo em que a Grécia passava por uma
revitalizagdo de sua cultura e de sua escrita. Trata-se de um periodo que chamamos pos-Idade
das Trevas, periodo no qual quase nenhum registro material e escrito subsistiu para nos.

Assim, do periodo da idade Heladica recente®”

para o periodo arcaico, tem-se uma grande
lacuna cultural, que comegard a ser preenchida apenas com o inicio das primeiras
colonizagdes gregas pos 774 a.C. nas regides circundadas pelos mares Negro e
Mediterraneo™".

Antes disso, as inscrigdes eram gravadas, a partir de escritas pictograficas e ideografico
sildbica, chamadas de silabario cipriota e do chamado Linear B, em pequenas tabuinhas de
argila e em vasos de cerAmica. No limite da idade das trevas*”, com o advento do periodo
arcaico e da escrita alfabética, os gregos comecaram novamente a engrandecer a sua cultura
material, tendo as inscrigdes como uma de suas principais protagonistas*”. Essas inscri¢des
eram gravadas tanto em pequenos objetos como vasos*” e tagas, quanto em grandes objetos

como colunas*® e estatuas*®®

. Na maioria destas inscri¢oes, o seu conteudo era baseado nos
desejos e afazeres cotidianos do homem grego arcaico. Esse cotidiano do homem grego girava
em torno de dois contextos que serdo palcos para o tipo e enderecamento da mensagem da
inscri¢do, sendo eles: o contexto sagrado e o contexto mundano.

Por contexto sagrado, entendemos todas aquelas inscricdes cujas palavras sdo

enderecadas especialmente aos deuses. Por contexto mundano, entendemos o oposto, a dizer,

400 Ou idade do bronze recente (1550 a.C a 1100 a.C).

401 Essa colonizacéo ficou conhecida como a Segunda Diadspora Grega..

402 Alguns autores acreditam que a idade grega das Trevas termine em meados de 750 a.C.

403 A ceramica, os vasos ¢ os relevos também foram bastante importantes para reascender a cultura grega.
Contudo, do ponto de vista da escrita, as inscri¢des gravadas sdo as mais importantes em termos de narrativa
verbal. Os vasos gregos incorporarfo a escrita para descrever seus personagens tempos depois.

404 Cf. CEG 333 =600-500 a.C.

405 Cf. CEG 336 = antes do século VI a.C.

406 Cf. CEG 327 =500-475 a.C.
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todas aquelas inscricdes que sdo enderecadas e que relatam o cotidiano e os afazeres dos
homens antigos. Essa pratica inscripcional de gravar palavras e historias em artefatos tanto ¢
uma pratica tdo antiga quanto podemos datar. De fato, esses tipos de inscricdes gravadas
podem ser pensados como um resquicio de uma pratica comum entre os povos indo-
europeus*”’, cuja origem € quase impossivel de determinar com precisdo, dado a paucidade de
evidéncias. Ainda assim, ¢ possivel notar que, em todo o mundo ocidental e oriental, os
homens costumavam (re)contar e rememorar a historia de seus pares, bem como o imaginario
e o sagrado a partir desta laconica e simbolica maneira de escrita arcaica: as inscri¢des.

Tradicionalmente, lemos em Homero que os monumentos sepulcrais em honra a algum
her6i valoroso ndo necessariamente eram acompanhados de inscrigdes que indicavam o
porqué de este ter sido erguido. Pelo contrario, por se tratar de uma tradicao estritamente oral,
os poemas homéricos revelam que no periodo micénico o povo era o responsavel por
descrever tudo aquilo que alguém um dia poderia necessitar saber acerca de um monumento
erguido qualquer*®. No entanto, com a ascensdo do periodo arcaico, as narrativas orais
dividem espago na Grécia em conjunto com as narrativas tanto verbais quanto visuais, dado
que muitos desses e outros poemas orais estavam sendo gravadas em pedras, em papiros e
também em manuscritos. Trata-se de um periodo da histdria no qual € possivel observar os
desejos e as iniciativas dos poetas na criagao e no cultivo de novos géneros poéticos.

Nos primeiros anos do periodo arcaico, os poemas liricos surgiram como a mais notavel
e marcante expressao literaria pés-homérica. Naquele tempo, o homem passou a cultivar de
mais em mais a voz e os lamentos do Eu. A partir disso, Homero passava a ser ndo mais o
unico poeta a descrever os cuidados dos personagens a partir de liricos e cativantes
monodlogos interiores*”. Desses poemas liricos surge a elegia, cujo metro em hexdmetro e
pentametro serd a base das inscricdes metrificadas, e que a sua versatilidade em termos de
contetido proporcionou aos poetas trabalharem com uma gama de tematicas, como ¢ o caso da
politica. Decerto, muitos poetas, como Solon*’, utilizaram do recurso mnemonico da poesia e
da sua musicalidade para levar contetidos espinhosos como politica a populagdo menos

letrada, estratégia esta que sera assaz utilizada pelos Ptolomeos na sua propaganda real.

407 Na India é possivel observar inscrigdes que tratam destes dois contextos. Cf. por ex. SALOMON, 1998.
Megastenes, um sacerdote grego que viveu na india e comp6s um livro chamado /ndikd, descreve que nas
inscri¢des os hindus ndo escreviam com base em caracteres tal como os gregos (000€ yop ypappota gidévar
avtovg), cf. SALOMON, 1998, p. 11.

408 Cf, Homero, Iliada, 7. 87-98.

409 Homero, lliada, 22. 99-130.

410 Cf. Sélon, fr. 4 ¢ 13 W.
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Nos séculos VI-V a.C, as odes (epinicios) chegavam aos ouvidos de todos cidadios da
Grécia. Recitadas e cantadas para enaltecer os vitoriosos nos jogos da antiguidade, os
epinicios buscavam promover a partir de seus versos a proeminéncia do vencedor, bem como
imortalizar a sua vitdria perante todos na Hélade. Nesta mesma época, o drama comecgava a
engatinhar. Tespis da Atica compunha os seus primeiros poemas draméticos, as suas primeiras
tragédias*''. E ndo muito depois, Esquilo apresenta uma revolugio, juntamente a Séfocles e a
Euripedes, sobre 0 modo de compor uma poesia dramatica. Neste €poca, o drama se tornava
um dos géneros poéticos mais importantes da literatura grega, visto que em toda a pdlis grega
tanto os cidaddos mais abastados, quanto aqueles afundados na miséria podiam gozar do
prazer catartico que o drama trazia. Homero nao mais era o unico educador de toda a Grécia,
embora ainda mantivesse o titulo de primeiro dentre os seus pares*'”.

O homem grego viveu os primeiros trés séculos do periodo arcaico desfrutando da mais
doce producgao literaria jamais antes imaginada. Tratava-se de um periodo de rapida evolucao
cultural. Tal como os géneros literdrios, inscricdes gregas também evoluiam de maneira
dindmica e gradual. Embora pouco lirismo houvesse dentro das inscricdes mais arcaicas,
ainda assim ¢ possivel observar em sua estrutura uma grande influéncia e assimila¢do de
varios géneros literarios, sobretudo do elegiaco. Dessa maneira, pouco a pouco as inscrigdes
arcaicas comecavam a reunir, a partir desses géneros, tudo aquilo que elas necessitavam em
termos de estrutura e contetdo, tornando-se um género literario.

Em seguida, ainda neste mesmo século quinto, a inscrigdo passava a ser reconhecida por
escritores em prosa e assimilada a outros géneros literarios, cujas narrativas sdo tanto oral
como verbal (escrita). E o caso, por exemplo, da historiografia e da oratoria. Essa assimilagdo
da inscricdo na historiografia e na oratoria ocorre na metade do século quinto para o século
sexto a.C, com Herddoto e com Esquines e Demoéstenes. Os historiadores, assim como os
oradores, costumavam usar em suas narrativas ¢ em seus discursos as inscricdes como um
recurso retdrico e argumentativo*", visto que elas possuiam uma capacidade natural de dizer
muito em pouco, intuindo tanto o leitor quanto os ouvintes para aquilo que estava sendo

narrado, sem haver a necessidade de tecer longas digressoes.

411 Segundo Plutarco, Vida de Solon, 29.4, Téspis € considerado como o inventor da tragédia.
412 Cf., JEAGER, 1995, p. 61-84.
413 PETROVIC, 2007, p. 55; PETROVIC, 2013, pp. 197-216.
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Enquanto esta pratica de inclusdo das inscrigdes nos discursos dos oradores promoveu a
divulgacdo destes textos de maneira oral*'*, os historiadores mantiveram o uso das inscri¢des
como elementos narrativos na escrita. Com efeito, os textos escritos pelos historiadores e
declamados pelos oradores e retoricos foram talvez os responsaveis por divulgar através dos
sentidos visuais e auditivos as inscrigdes ndo apenas para um publico letrado, mas também
para aqueles ndo letrados.

Assim o faz Herddoto, Em seu grandioso trabalho Historias, Herodoto menciona cerca
de vinte e quatro inscrigdes, quase todas como um suporte para a sua narrativa*”, das quais

416 Da mesma forma, Tucidides também

muitas delas sdo atribuidas ao poeta grego Simonides
havia incorporado inscri¢des em suas narrativas historiograficas. Em sua obra Historia do
Peloponeso, é possivel notar trés inscrigdes também atribuidas ao poeta Simonides*'’. Em
verdade, as inscri¢des sdo, em sua grande maioria, um precioso pedago da historia, além de
narrarem eventos que amiude ndo haviam sido contemplados por historiadores, ressaltando

assim a sua originalidade e importancia dentro do texto historico*'®,

9 0

Da parte dos oradores, ¢ possivel ler em Esquines*® e em Demostenes* o uso das
inscri¢des como parte dos discursos retoricos. Na oratoria, as inscrigdes possuiam a grande
capacidade de tocar e de impressionar os homens na dgora e nos tribunais, especialmente

41 Assim, devido a sua laconicidade e a incrivel

quando eram declamadas em meio ao publico
capacidade mnemonica dos povos gregos, os oradores usam as inscrigdes para rememorar ao
passado e resgatar a algum fato histérico com maior rapidez e precisdo para o seu discurso.

E com os historiadores e oradores dos séculos V-IV a.C que esses pequenos textos
inscripcionais passaram se chamar ora émiypoppo ora émiypduuata. Por exemplo, em
Herddoto (7.228), nota-se que o historiador menciona a palavra "émiypdpacct" para uma

inscri¢do gravada no memorial das Termopilas. Essas inscrigdes ou €mtypdppota presentes

nos livros de historias podem ser consideradas, tal como anota Petrovic**?, como uma pequena

414 No caso das inscrigdes arcaicas, os textos ditos gravados e reproduzidos em textos historiograficos oram
podem ser frutos de monumentos reais ora de uma criagao exclusivamente literaria.

415 PETROVIC, 2007, p. 50; Herodoto, 1.51, 1.93, 1. 187, 2. 102, 2. 105, 2. 106, 2. 125,2. 136, 2. 141, 3. 88,
4.87,4.91,6.14, 7.30, 8.22, 8.82.

416 Herddoto 4.88 (= Simonides 4 FGE), 5.77 (= Simonides 3 FGE), 7. 228 (= Simonides 6 e 22a-b FGE).

417 Tucidides 1. 132. ( = Simoénides 17a FGE), 6.54.5-7 (= Siménides 26b FGE) ¢ 6. 59. 2-3 (= Simdnides 26a
FGE).

418 PETROVIC, 2007, p. 55.

419 Esquines, 3.183-5, 190.

420 Demostenes, 7. 40; De cor. 289

421 PETROVIC, 2007, p. 49.

422 PETROVIC, 2007, p. 56.
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mini-collection que antecipa a pratica helenistica de composi¢do de antologias poéticas. Desse
modo, € neste momento, pois, especialmente com escritores em prosa, que as inscrigdes antes

gravadas em pedras passam a ser gravadas em papiros*®

. Logo, o uso da inscri¢do era, para os
grandes pensadores da antiguidade, um importante recurso ndo tdo somente poético, mas
também retorico.

Em razao disso, as inscrigdes arcaicas e classicas parecem ter chegado aos olhos dos
poetas da época helenistica com uma carga poética e retérica muito ampla e assaz expressiva.
Decerto, era justamente esse tipo de arte poética que os poetas helenisticos buscavam: um tipo
de poema com grande potencial, curto e subtil, que poderia proporcionar, a partir de sua
estrutura quase intocada, um trabalho original que ndo ousasse repetir temas, estilos e
tematicas de géneros literarios que rompiam com a reivindicacdo da liberdade criadora do
artista e do direito de expressar a propria subjetividade*, tal como ocorre com a tradi¢do
épica que, segundo Cameron*”, estava ultrapassada naquela época de autossuficiéncia

426

alexandrina®™®. Assim, essa busca alexandrina por um modelo de poema autossuficiente

comega a partir do estudo e da pratica e da variagdo*”’

composicional dessas inscri¢des, com o
intuito de transforma-la em um novo género poético: o epigrama literario.

Enquanto outros poetas do século V-IV a.C comecavam a expressar um lirismo e
autopromog¢do*®, ¢ com a pena dos poetas Simonides e Asclepiades de Samos que essa
transicdo da inscricdo para o epigrama como género literario ocorre de maneira primeira.
Todavia, ¢ com Calimaco que o epigrama literario no mundo helénico havia comecado a

brilhar em termos de originalidade, dado que o poeta havia sido o maior divulgador do género

epigrama no século III-IT a.C, escrevendo inclusive poemas teoricos acerca de como outros

423 BING e BRUSS, 2007, p. 7; Cf; também MEYER, 2005, pp. 96-101.

424 PRADO e SANCHEZ, 1980, p. 136. Os pesquisadores discutem essa nogdo de originalidade e
autossuficiéncia alexandrina a partir da critica de Calimaco aos poemas ciclicos (cf. Cal. 28 Pf). Contudo, ¢
no livro I fr. 1 do Aetia que lemos as bases tedricas para esse critério de originalidade.

425 CAMERON, 1995, p. 403.

426 Sobretudo em relacdo ao metro e ao pudBog. Sobre isso, cf. Calimaco, Aetia I, fr.1 Pf. 18. e 23-24 sobre a
metafora do sacrificio as Musas, em que o poeta explica que essas divindades preferem os sacrificios de
pequenos animais, isto €, de uma poesia fina e polida e ndo grande e obscura.

427 Nos epigramas literarios, variagdo pressupdes originalidade. SILVA (2014, p. 32) comenta que esse desejo
de originalidade ¢ latente em Calimaco. Além disso, essa originalidade para Calimaco surge a partir da
variagdo ou motkiAMa, cuja palavra também pode ser entendida como “diversidade”. Segundo Silva, a
mowkiAlo nos epigramas pode ocorrer tanto no uso do vocabulo, na elocu¢do, no estilo, na escolha e na
abordagem dos temas, das versdes ¢ do modo com o qual o poeta constrdi e desenvolve o seu udbog. Tendo
isso dito, sempre que falarmos a respeito de “varia¢do/variatio” para o epigrama, devemos ter em mente que
o conceito de mowiiio em Calimaco abordado por Silva.

428 Por exemplo, Symmaco de Pellana (cf. CEG 888. 18-8) e Ion de Samos (cf. CEG 819. 5-6, 13).
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9 Além disso, o poeta sempre

poetas deveriam compor suas poesias nos moldes do epigrama
insistiu em sua teoria de que o poeta ndo deveria guiar o seu carro por estradas semelhantes
aos dos doutros, e tampouco por estradas largas; todavia, por caminhos inusitados, mesmo
que isso o levasse a uma trilha bastante estreita, no caso da poesia, a extrema laconicidade
inscripcional®’.

Logo, ¢ preciso ter em mente, antes de tudo, que inscrigdes tornar-se-ao epigramas
literarios ndo antes do século quarto a.C. Portanto, ¢ a partir da metade do século quarto para
o terceiro que os €mtypdupoto se tornardo um género literario, visto que € apenas a partir
deste periodo da historia em diante que os epigramas gravados (inscri¢des)®' dardo lugar aos
epigramas literarios que, por conseguinte, passardo a ser compostos, introduzidos e lidos em
papiros, sem a pretensdo de serem gravados em pedras, nutrindo assim outra funcionalidade
em termos de leitura de seu contetido escrito. E, portanto, nesta mesma época que ocorre o

florescimento de uma época chamada de periodo helenistico da literatura grega, que aqui

chamaremos de periodo de ouro da literatura epigramatica grega.

5.2 - INSCRICAO GREGA: LEITURA E FUNCIONALIDADE

Inscrigdes sdo manifestagdes em menor grau literario®” usadas para registrar diversas
ocasides da vida cotidiana do homem arcaico e classico*”. Em menor grau porque, embora
possam ser considerados como um género literario ocasional por exceléncia®, ainda que ndo
haja uma indica¢do especifica para tal*, as inscri¢des divergem dos epigramas helenisticos

436

tanto pela sua leitura literaria quanto pela sua funcionalidade™ que, em suma, depende do

429 Cf. Calimaco, detia 1 fr. 1 Pf.

430 Essa nocdo de buscar novas estradas poéticas ¢ lida brilhantemente Pindaro fr. 52h Snell-Mahler.

431 BING e BRUSS, 2007, p. 1.

432 Utilizamos do termo “em menor grau (lesser literature)” cunhado por Fantuzzi (2002, p. 394) para ndo entrar
no mérito da espinhosa e delicada questdo sobre as inscrigdes gravadas em pedras serem ou ndo uma
manifestagdo literaria. Contudo, apensar das discussdes acerca dessa questdo, de nossa parte, acreditamos que
em qualquer texto (ndo objeto de arte) que detectemos elementos literarios, isto, figuras literarias, vocabularios e
estilistica em geral, podem, em principio, genericamente, serem enquadrados como manifestagdo literaria.

433 BING e BRUSS, 2007, p. 2 seg.

434 Cf. PETROVIC, 2007, p. 49.

435 FANTUZZI e HUNTER, 2004, p. 283.

436 THOMAS, 1998, p. 207 ¢ de opinido contraria.
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contexto (i)material em que cada poema havia sido escrito, ou como diz o ditado lapidar,
“cada terra com seu uso®””.

Essa divergéncia ocorre na medida em que as inscricdes e os epigramas literarios
possuem cada um os seus proprios horizontes de expectacao visual, bem como um potencial
de expressdo verbal bastante particular, visto que uma era gravada em pedras e em papiros e
manuscritos. Isto ¢, enquanto as inscricdes procuram se expressar de maneira direta e
pragmatica, os epigramas literdrios apresentam um complexo nexo de parametros
interpretativo*®. Em outras palavras, podemos pensar que a funcionalidade das inscrigdes e
dos epigramas literarios sdo como a agua e o vinho: enquanto uma sacia a sede, o outro eleva
0 espirito.

Em termos de registro, as inscri¢des atualmente recuperadas e catalogadas datam a
partir do século VIII a.C em diante. Tal como dissemos, essas inscri¢des eram gravadas nos
mais variados objetos que tanto faziam parte da mensagem visual quanto faziam parte do
contetido verbal*”. Nestes objetos, as mensagens quase sempre eram escritas a partir de dois
contextos: do sagrado e do mundano. Nestes contextos, os conteudos dessas mensagens eram
escritos com base em categorias arcaicas preestabelecidas. Delas, trés sdo as mais recorrentes
e importantes, dentre as quais temos: inscricdes simpoticas; inscricdes sepulcrais; e
inscri¢des anatematicas e iamata.

Inscrigdes idpata de Epidauro sdo, também, inscri¢des avodnuata gravadas em objetos
dedicados aos deuses, essas inscrigdes remetem a uma pratica bastante antiga entre os povos
indo-europeus, além de compreender e abordar, acima de tudo, a lembranga dos homens em
relagdo a poténcia da divindade em tempo passado, geralmente in illo tempore no sagrado
(templos), acerca das sanationes. Ademais, essas inscricdes também visavam demonstrar o
anseio do homem em viver sempre ao lado da divindade em um tempo presente, ainda que ele
seja participe do plano mundano, estando gravados nas colunas do templo como exemplo para
todos. Em adi¢do, ndo podemos esquecer que a dedicatoria de objetos também procura
demonstrar aos deuses a piedade dos mortais que anseiam a cura e, acima de tudo, o

reconhecimento de suas acdes divinas, especialmente aquelas relacionadas as curas

contraintuitivas.

437 “Noépog xai ydpa’™” cf. Zenob. Vulg. 5.25.
438 TSAGALIS, 2008, p. 246.
439 BETTENWORTH, 2007, p. 70. Para o monumento ¢ o proprio contetdo da inscri¢do cf. CEG 269.
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Toda inscricdo idpota possui, em resumo, cinco critérios composicionais
preestabelecidos que nos servird de analise das inscri¢des, sem contudo obnubilar seu
propdsito primordial: rememorar as agdes do divino e consagrar o seu mito. Entre eles temos
o contexto que, dentro do texto iGuata e dvadnuota, busca recordar um ato eminentemente
religioso™’, desde que ele seja pensado e escrito como tal. Esse ato pode compreender desde
um simples agradecimento a poténcia divina até a execugdo de um rito € a instauragdo de um
culto. Tudo gira em torno do divino.

Em segundo lugar, temos o ambiente que, em se tratar de um espaco publico, como € o
caso do Templo de cura em Epidauro, as inscri¢cdes estdo estd ao alcance de todos os mortais,
especialmente no que concerne tanto a sua observa¢do quanto a sua funcionalidade*' e
mensagem.. E o caso, por exemplo, da dedicatoria de estatuas ou de templos*? que, por
natureza, serviam como morada de um deus especifico, bem como funcionava como uma sede
e limiar entre o sagrado o profano** para os homens religiosos.

Em terceiro lugar, a tematica pode ser classificadas a partir de no minimo dois prismas.
Tratam-se das inscri¢des que remetem a um dom dedicado quer no sentido de ex-vofo, quer no
sentido de uma dedicag¢do ndo votiva. Em geral, ex-votos sdo dedicatorias que revelam o
cumprimento de algum voto (g0y))***, bem como um sinal de gratiddo de um mortal para com
uma divindade, dado a concessao de benesses que haviam sido rogadas por eles. Entrementes,
¢ importante reter que o temo ex-voto nao se aplica apenas as inscri¢cdes e objetos dedicados
como uma forma de pagamento de promessas, mas também como uma maneira de

agradecimento “gvyapiotiplov”™*®

nutrida pelos mortais, pelo simples fato de que os deuses
em algum momento ouviram as suas preces*, mesmo que ndo as tenham atendido

prontamente.

440 FURNEY, 2010, p. 151,

441 Por funcionalidade publica, observe os altares que foram dedicados em frente aos templos dos deuses por
um ou vérios homens, mas que deveriam estar ao alcance de todos (cf. IG I* 605; No FdD III. 3. 212)

4472 Labraundal I1.2,p . 13, no. 16. "I8piedg ‘Exatopuve Muiacedg évednke tov vaodv Au | AopBpadvdmt. vacat.

Idrieo, filho de Hekatomno de Mylaseu, dedicou este templo para Zeus Lambrando.

443 Cf. ELIADE,1965, p. 25-62.

444 Cf. 1G 1I* 4636 ¢ IG 11°4633-4.

445 McLEAN, 2002, p. 254.

446 IBM 1V, 1034.
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Das inscri¢des ndo-votivas, temos algumas caracteristicas peculiares diversas*’. Nio
obstante ao que necessitamos aqui, podemos destacar a inscrigdo revela uma dedicatoria em
que, ao ofertar o objeto, o dedicador pede em troca o reconhecimento da divindade na forma
de charitas. Com efeito, trata-se ndo apenas da promocao da imagem da divindade ou do
temor mundano, mas sim de um sistema quid pro quo bastante eficiente entre os homens e os

deuses, cf. a IGIV?1, 121, VIII

Evodvng Emdavpiog naic. odtog M@V éve[ké] Osvde E60Ee 81 avtidt 6 OedC
€motag eineiv: "ti pot dwoelg, ai 0 Ko Vyi) momcw;" adtog 68 eauev "ok’
dotpaydlovc". tOov 8¢ 0edv yeddoovia QAOUEV VIV TOVGEY' QuUEPOC OF
yvevouévag vying EENADE.

Euphanes, de Epidauro uma infante, ele, padecendo de célculos (renais),
durante a sua incubacgédo, pareceu surgir-lhe o deus, que lhe indagou: o que a
mim darés caso eu te curar? E o infante contestou: dez astragalos. E sorrindo o
deus disse-lhe que curar lhe poderia. E no dia posterior, curado ele saiu.

Esse sistema quid pro quo era uma pratica muito antiga e comum entre os arcaicos**,
tendo sido herdada inclusive das culturas pré-helénicas e minoicas*’ ,em que o homem, ao
dedicar para o deus, esperava de contento um retorno®’. Esse tipo de dedicatoria pode ser

encontrado nos registros mais antigos das inscrigdes gregas®'.

447 Neste ponto, trata-se da simples concessdo de presentes a divindade como parte do ato da rememoragio da
presenga e poténcia do divino (McLEAN, 2002, p. 184), mas ndo necessariamente, portanto, de artefatos
dedicados como dons de ex-votos. Essas inscrigdes ndo votivas podem ainda ser classificadas de duas
maneiras. Por um lado, a dedicatéria apresenta um tipo de mecanismo ritual, em que os objetos sdo
dedicados para uma determinada divindade ora como um presente de cardter comemorativo, ora para a
manuten¢ado, ora para a instauragdo de algum culto (DAY, 2007, p. 34).

448 UHMOLTZ, 2002, p. 264.

449 Considerando o discurso de Crises para Apolo ¢ a reagdo do deus no canto I da Iliada, versos 37-49, nota-se
que o contexto do homem piedoso que oferta ¢ pede em troca favores pela sua devogao.

450 Cf. Calimaco 54 Pf. a relacdo entre Asclépio e o devedor de uma oferta. No didlogo Eutrifron, Platdo
questiona no 14d1-e7 se esse tipo de piedade que envolve trocas de benesses entre deuses ¢ homens nao se
trata de uma espécie de comércio entre ambos.

451 Citemos, por exemplo, o caso do CEG 326, datado de 700-675 a.C, que ¢ a inscri¢do anatematica mais
antiga registrada atualmente:

MavtikAdg W’ avébeke Fekaforot dpyvpotdécot
Tdc {8} deKdrag o 8¢, Doife, 6idot yapiperTav apolP[av]

Manticlo dedicou-me como presente ao de arco-argento
que de longe asseteia; E tu, Febo, rende uma graga em retorno.
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Em quarto lugar, o motivo basicamente é a razdo pela qual os homens dedicavam para
as divindades. Além do oObvio motivo de gravar as inscricdes como um processo de
rememorac¢do das curas, esse motivo ou razdo pode ser detectado dentro da cultura dos
homens arcaicos e classicos, e envolve um simples prisma: a piedade para com os deuses.
Essa piedade pode ser traduzida como temor. Este temor ¢ o alicerce da vida religiosa do
homem grego, dado que sem os deuses ndo haveria benesses em vida. Para ser bem quisto
pelos deuses, o homem deveria nutrir, acima de tudo, um temor e uma piedade para com os
deuses, tornando-se participe da vida religiosa, dedicando e sacrificando amiude a essas
divindades. Finalmente, para o sentido primario de o que € ser piedoso aos deuses, convém ler

a breve definicdo em Platao dada por Eutifron [6e 10-7a 1] no didlogo de mesmo nome:

EYOY®PQN: 'Eott toivov 10 pev Beolg mpooeirég Ocwov, 10 O0& N
TPOCPIAEG AVOGLOV.
YOKPATHE: [Moaykdimg, ® Evbvepov.

Eutifron: E, portanto, aos deuses piedoso o que lhes € caro, enquanto impio
¢ o que lhes nao ¢ caro.
Sécrates: Excepcional, Eutifron!

Finalmente, o conteudo da inscrigdo é tudo aquilo que esta inserido na inscri¢do. Ou
seja, ¢ o modo com o qual os inscripcionistas abordavam o contexto e a tematica da inscrigao.
Todos esses elementos podem ser lidos nas inscricdes de Epidauro. Elas possuem uma
composicdo bastante particular, explorando tanto as mensagens idmata quanto as andtema.
Embora naturalmente venha a passear entre as duas, as suas caracteristicas composicionais
apresentam um modelo um pouco distinto daqueles que vemos nas inscrigdes andtema.
Assim, de inicio, o leitor se depara com aquele que recebeu a cura e o sintoma que o levou a
buscar a cura. Logo em seguida, ¢ possivel mirar a indicagdo de que o suplicante havia
recebido a incubagdo, mostrando a visao recebida. Oracular ou ndo, a visao da hierofania da
divindade revela a mensagem a qual a inscri¢ao deseja passar aos leitores que estdo presentes
no santuario. E, finalmente, a inscrigdo termina com a solicitagdo de contrapartidas entre a
divindade e o suplicante, como pagamento pela cura. Essa €, portanto, a estrutura primaria das
inscri¢des de Epidauro. Outras estruturas podem surgir dentro do corpus, mas sdo estruturas
unicas, que ndo se repetem e que ainda conservam ao menos mais da metade da estrutura

padrao em suas linhas.
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5.3 - INSCRICOES EPIDAURIANAS E O PROBLEMA PARA UMA TEORIA DA
ESPIRITUALIDADE E SAUDE.

Inscri¢des epidaurianas carregam consigo uma iconografia magica que comporta em
suas laconicas linhas muito mais dividas e obscuridades do que esclarecimentos e resolugdes.
Tratar de seu contetido, expondo novas teorias para as suas linhas, ¢ entregar-se abertamente
para um rol de criticas acerca da mensagem que as inscri¢des passam ao seu leitor. Essas
criticas se valem justamente a negacdo da abstracdo quanto ao que nas entrelinhas se poderia
aferir a respeito do conteido das colunas epidaurianas. Mas isso ndo ¢ algo estranho de se
esperar, nem tampouco erroneo em sua totalidade. Tendo em vista que ndo possuimos
expressivos dados sobre o contexto da época ou a real intengdo daquilo que havia sido
gravado como inscri¢des, ¢ extremamente complicado tecer uma leitura que agrade a gregos e
troianos sem apresentar caminhos nebulosos e/ou saidas tdo estranhas quanto os seus
caminhos a serem trilhados.

No que concerne as Ciéncias das Religides e os seus métodos, as leituras
funcionalistas e substancialistas conseguem nos dar uma luz para trilhar esses caminhos tao
complexos, servindo como guia para que possamos seguir uma rota particular, sem nos
esbarrarmos em outras, causando atritos quanto ao método a ser utilizado. A primeira leitura, a
funcionalista, comporta em si uma limitagdo para a leitura das inscrigdes e para o sagrado.
Isso ocorre porque, muito embora o fendmeno social esteja presente no caminho peregrino até
o templo sagrado, sendo de importante mengao e estudo para determinar os procedimentos
ritualisticos, a visdo funcionalista ndo versa sobre o Eu e a busca da cura sagrada e da
transcendéncia por meio da abstracdo presente naquilo que vimos nas teorias dos envoltdrios.
Contudo, sem os aspectos de observagao dessa leitura, sobretudo no palco das analises dos
ritos e suas particularidades, ndo podemos avangar no assunto peregrinagao. Por outro lado, o
substancialismo corresponde aquilo que estudam os cientistas das religides ndo apenas
naquilo que esté escrito, mas também o que se infere nas linhas e entrelinhas, na subjetividade
do Eu em relagdo as suas escolhas, sem contar em demasia com o carater social. Assim, no
substancialismo, o Eu estd no centro e nas adjacéncias das adjacéncias.

Mesmo estando munidos do critério substancialista, o que nos permite observar o
interior do conteido das inscri¢cdes, devemos frisar que as inscrigdes epidaurianas nao

apontam em detalhes o processo mdagico das curas em suas linhas. De fato, os textos
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inscripcionais parecem muito mais focar no resultado e nas relagdes de contrapartida entre o
enfermo e a divindade do que no aspecto de como ocorria a cura. Com isso € assaz
complicado tentar empreender uma analise que, em sua completude, exponha o que ¢ lido nas
colunas sobre o sagrado de maneira ampla, sem incindir em estudos particulares de palavras
que provocam inferéncias generalizadas. Nao obstante a essa dificuldade aparente, algumas
solucdes parecem auxiliar-nos na tentativa de alocar o critério do sagrado nos textos
inscripcionais. Para tanto, o capitulo terceiro nos serviu de base, sobretudo quando tratou da
palavra como poder, expressa ora diretamente pela divindade ou por meio de terceiros, a partir
de sua hierofania — elemento primordial para destacar tanto a terapia do sagrado quando a
espiritualidade e todo o processo de cura envolvendo essa hierofania.

Decerto que esse processo hierofanico nos permite entender cura em Epidauro como
um processo magico por exceléncia. Esse processo ¢ simples em sua amostra final, porém
complexo em seu pressuposto inicial — dado a auséncia de dados (o que € normal em se
tratando de cultura classica). Dos ritos que substanciam o inicio da experiéncia do sagrado,
poucos podem ser anotados de maneira especifica. Aqueles que assim o fazem ndo estdo
propriamente gravados em Epidauro, todavia em outras inscricdes que apresentam o mesmo
processo de cura contraintuitiva em outros santuarios associados a imagem de Asclépio.
Mesmo com poucas informagdes, estas colhidas em capitulos anteriores, pudemos reunir
dados que apontam para o0 modo como no contexto ritualistico o processo de cura se iniciava
na esfera funcional. O que veremos agora ¢ o outro lado: a tentativa de analisar, ainda que
fragmentariamente — dado as laconicas informagdes -, o que se infere das inscricdes em
termos de matéria substancialista. Assim sendo, independente das leituras paralelas que
apresentam o papel da divindade nas curas — muitas vezes executando procedimentos
médicos, como a cirurgia — como uma alusdo ao trabalho dos sacerdotes, dando a Epidauro e
as inscrigdes um valor mais publicitarios do que o normal; os textos abaixo analisados sdo
manifestacdes aditivas entre a espiritualidade, os ritos, a transcendéncia e a palavra como
poder emanada da divindade, sendo esses elementos tido como primordiais para a cura.

Nesse palco de duvidas, em que se apresenta as inscri¢des epidaurianas, mesmo as
curas podendo assumir um viés oposto ao que buscamos no substancialismo, devemos ter em
mente que, por assumir a necessidade da hierofania da divindade ou a representacao desta em
meio de sinais ou a partir de seus ministros — sacerdotes ou animais —, as curas sao sagradas

por natureza, independente de se o caso retratado for empreendido por meio de técnicas
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convencionais ou experimentais. De fato, a sacralidade das curas ¢ inerente ao tratamento que,
por ser realizado na propria casa da divindade, ¢ sagrado por natureza (logo, assim, a cura
também o ¢). Com isso, ao passo que lemos as inscri¢des, devemos tem em mente que tudo o
que a divindade pde a mao, tudo o que se situa em sua morada, ou o que ¢ executado por seus
auxiliares, ¢ sagrado por natureza, e, portanto, contraintuitivo. Nao obstante ao resultado
positivo ou negativo, ¢ a espiritualidade que dara por parte do mortal o impulso para a cura
por meio da divindade.

No tocante a isso, nos passos desse subcapitulo estudaremos as inscrigdes e seus
contetdos, tecendo comentarios sobre os textos inscripcionais, tendo em vista o que o texto
nos apresenta, buscando associar as terapias, os casos relatados, e como tudo isso incinde na

espiritualidade como um processo natural do Eu em busca da cura.

5.3.1- CASOS E DOENCA NAS INSCRICOES.
5.3.1.1-DOS CASOS DE GRAVIDEZ

Em nossa primeira leitura aos casos relatados nas inscricdes epidaurianas,
comegaremos com um caso que apresenta eventos naturais e inerentes a biologia do ser
humano; contudo com aparéncias um tanto maravilhosas e impossiveis de no cotidiano
ocorrer. Em algumas inscri¢des, ¢ possivel ler determinados casos em que o periodo
gestacional das suplicantes apresentava uma duracdo absurdamente grande, se comparado
com aquilo que nos permite a nossa biologia. Dentre as inscri¢des que a estes casos noticiam,
podemos destacar as primeiras linhas do corpus epidauriano que desenham a incubagao de

uma suplicante chamada Cléo, bem como as benesses extraidas desse ritual em especial:

K\ Jed mévO’ &t éxomoe. v avto VT’ éviontong 101 Kvodca ol Tov [Og]ov
iKETIC apikeTo Kol Evekdbevde €v Tl apator mg 6¢ thyio[ta] E&NAOe €&
avtod Kol €k tod lapol £yévero, kOpov Eteke, O¢ ev[0]OG yevouevoc antog
amo tac kphvag EAodTo kol Gpo Thl patpl [teptijpre. ToxodGA € TOVT®V €Ml
10 AvOepa Emeyphyator "ob péye[Bo]c mivakog Bavpactéov, AL TO Ogiov, |

VO’ &t ¢ €kimoe £y yaotpi Kiem Bapoc, £ote | ykatekonadn wai py
£0nie vy, Tpiéng [po]pd.

Cléo, a cinco anos gravida. Ela, apds estar gravida durante cinco anos,
chegou a divindade como suplicante e realizou a incubagdo no Abaton.
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Assim que (do Abaton) saiu, deixando o Santuario, ela pariu um filho que,
logo apds o seu nascimento, foi lavado na fonte e com a mae caminhou ao
redor do santuario. Em contrapartida a benesse, ela gravou a oferenda: Nao ¢é
a dimensdo desta placa que ¢ Admirdvel, e sim a divindade, pois durante
cinco anos padecia Cléo por sua gravidez, até que no santuario ela pernoitou,
e o deus a curou.

O conteudo dessa inscricdo anota que Cléo mantinha em seu ventre uma gestacao
prolongada por cinco anos**, o que para a medicina de sua época era algo impossivel de se
conceber. Em grande parte dos textos que anotam as curas contraintuitivas de Asclépio, esses
nimeros inusuais ¢ também prolongados eram bastante comuns, em face da necessidade da
publicidade maravilhosa dos atos curandeiros da divindade. Com isso, alguns acreditavam que
casos como esses derivavam de algumas patologias especificas, dando a impressdo de que o
periodo quinquenal de gestacdo bem fosse possivel.

Na histéria da medicina grega antiga, entre os escritos de Hipocrates e aqueles que
precedem os escritos de Oribasius (320-403 d.C), conta-se inimeros manuais € teorias
ginecoldgicas e obstetras que permitiam (a todas) as mulheres calcular um tempo médio e
estimado para uma gestagdo e¢ um parto saudavel*”. No periodo em que o santuério de
Asclépio comecou a empreender os seus trabalhos, Hipocrates ja contava com um escrito que
determinava um tempo aproximado de dez meses, segundo o calendario da €poca, para que
houvesse o nascimento de criangas. Crente da impossibilidade de uma gestacdo que
ultrapassava em demasia o tempo estipulado por ele, Hipocrates explicava que algumas
patologias poderiam influenciar na ilusdo de que houvesse uma gravidez aparente, ¢ que
existisse verdadeiramente um feto se desenvolvendo no ventre da mulher***.

Quando comparamos o conteido da inscricdo com essa passagem hipocratica,
claramente nos vemos em uma via de mao dupla, onde ou podemos optar por uma leitura
pragmatica ou por uma leitura substancialista. De acordo com a primeira leitura,
instantaneamente se assume que nada de maravilhoso existia na gestagdo de Cléo, sendo essa,
por conseguinte, um caso em que a suplicante sofria de um inchago no tutero, em adi¢do ao

interrompimento do ciclo menstrual. Em razdo disso, Herzog entende que o que ocorre com

452 Convém lembrar que ndo se trata da contagem do ano por meio do calendario Gregoriano, o nosso atual.
Conta-se por meio do calendario grego da época helenistica.

453 Conforme o curto, interessante e ilustrativo artigo Tsoucalas G; Sgantzos M (2017) Calculating Pregnancy’s
Duration in Ancient Greece. Gestational, or Fetal Age? Obstet Gynecol Int J 6(3). Esse artigo pode ser
encontrado no link http://medcraveonline.com/OGI1J/OGI1J-06-00209.pdf

454 Hipocrates, Natureza da Crianga, 30.3. Tradugdo de Ian. M. Lonie, 1981
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Cléo pode ser comparado ao caso exposto por Hipdcrates, na obra Epidemias 5.11, em que o
médico concede a mulher de Gérgias um diagnostico logico, contanto que era possivel haver a
suspensdo da menstruacdo por longos quatro anos, havendo a gravidez apenas em seu quinto
anos — ainda que durante os cinco anos aparentasse que a mulher de Gorgias estaria gravida.
Em concessao a essa interpretagdo racional, cujo método causou a emancipaciao da
medicina tal como a conhecemos hoje, a leitura sustancialista dessa inscrigdo estima a

435 Assim,

auséncia de quaisquer regras que venham a reger o universo das leis naturais
compreende-se que ndo apenas maravilhosa era a gestacdo, mas também os eventos que a
sucedem, algo que ndo seria possivel diante das maos dos mortais. Posto isso, ¢ possivel
imaginar que, mesmo diante das técnicas médicas de sua época, a suplicante recorre a sua
espiritualidade ao plano do sagrado como a tnica op¢do para ndo apenas garantir um parto
seguro, mas também a preservacao e manutencao de sua vida e de sua cria como um todo.

Essa inscrigdo ainda nos notifica quanto a alguma informagdo cultural e religiosa
acerca dos partos e as curas nos santuarios sagrados. Em seu conteudo, anota-se que, apesar
de Cléo ter empreendido a incubagdo com sucesso, 0 seu parto nao ocorreu dentro do Abaton,
nem tampouco dentro do santudrio, como era de costume com outros tipos de cura. Isso
ocorria devido ao saber religioso de que nem o nascimento, nem a morte, nem a concepgao de
criangas poderia ocorrer dentro do lugar sagrado. Em respeito a essa regra, Cléo entdo
concebe a sua crianga ausente das portas do santudrio, tendo como a sua maior gléria ndo
somente o parto, mas também as condi¢des posteriores a ele.

E importante tomar conhecimento de que os primeiros meses de uma crianga sdo
decisivos para a sua sobrevivéncia. Oposto ao que vivemos atualmente, ndo existiam as
vacinas periddicas que impediam as criancas de serem acometidas por algumas sortes de
males naturais aqueles que recém nasciam. Deste modo, o nascituro vivia sempre exposto ao
que o mundo poderia trazer-lhes de mau, submetendo a mae a constante vigilia, quer para
alimentar, quer para cuidar da higiene da crianga e evitar morbidades. Todavia, o que ocorre
com Cléo ¢ o oposto disso. Assim, nesta inscri¢do, Asclépio realiza o parto, de maneira em
que a crianga, que estava a mais de cinco anos na barriga da mae, viesse a nascer sem
problemas de satde, além de libertar a mae dos cuidados iniciais necessarios para manter a
sobrevivéncia da crianca. Acerca disso, o processo de cura descrito nessa inscricao ndo apenas

revitalizou o Eu de Cléo, mas lhe concedeu, em ato retributivo, a qualidade de vida que ela

455 Esse universo das leis naturais, em oposi¢do ao sagrado, teve sua manifestacdo mais primorosa entre os
primeiros fildésofos jonicos, Cf. LONGRIGG, 1993, p. 26-27.
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ndo teve durante o periodo da gestacao, aliviando o peso dos primeiros anos — as provagoes,
dando prévia emancipacao a mae e a crianga.

Em conclusdo, nota-se a clara interacdo de contrapartida entre Cléo e a divindade,
pondo-a na qualidade de ex-voto em mercé da charitas que a divindade havia lhe dado. Essa
mensagem final, em que Cléo relata o ocorrido consigo mesma, deveras funcionava como a
mais eficiente publicidade médica na antiguidade, o que deve ter aumentado a espiritualidade
e atraido inimeras mulheres gradvidas ao santudrio, além de convocar outras que desejavam

engravidar, como talvez tivesse ocorrido com a suplicante da inscri¢ao II:

‘IBpovika [Tedhavig doiketo g 10 iopov Vmep yeveds. &y[kata] [Kolpabdeica
8¢ dyv elder 480kel aiteicbon tov 0oV Kuficar kO[pav]. OV &’ AckAamiov
oapev &ykvov €éccgiotal viv, kol €l Tt dAAo afit]oito, kal ToUTO ol EmtTeEELy,
adtd O’ 000gvog @duev &t mowde[T|obat. Eykvog 0¢ yevouéva &y yootpl
£popel tpia &tn, &ote mapéPaie moi OV Oedv iK€t VmEP TOD TOKOVL
gyxotoaxopodeion 8& Sy[1]v eide’ 880kel Emepwtiv viv OV 0gdv, i oD
yévorto avtdl Tavta dooa aitioutto kal £ykvog €in’ Viep 6& TOKOL ToBEUEY
viv 000év, kal TadTa TuvBavopévoy adTod, €1 Tivog Kol GAAOL dE01TO AEyELy,
¢ oNncodVToC Kal T0UT0. £mel 68 VOV LITEP TOVTOL TaPEiN TOT’ AVTOV IKETIC,
kol Tobtd ol @huev émitelelv. peta O0& todTo O6mMOVdGL €k ToD AfdTov
gEeMdodoa, g EEm Tod 1apod Tg, ETeke KOpav. v

Trés anos (gravida), Itmonica de Pelas chegou ao Santuario para um
nascimento. Na incubagdo uma visdo ele obteve: Ela viu a si mesma
perguntar ao deus se engravidar de uma filha ela poderia. E Asclépio
contestou dizendo que ela engravidaria, e que se ela outra coisa tivesse para
pedir, ele lhe agraciaria. Assim, ela contestou, dizendo que nada mais
necessitava. Entdo, durante trés anos ela permaneceu gravida e carregou o
seu filho na barriga, até que ela chegou (ao Santuario) suplicar o parto a
divindade. Na incubacdo, ela obteve outra visdo: para ela a divindade
apareceu, perguntando se ela ndo tinha conseguido aquilo que ela havia
pedido, e se ndo estava gravida. Todavia, a divindade havia perguntado se ela
ndo desejava o parto, e ela ndo tinha pedido pelo parto, devendo ter dito,
para assim ele poder conceder também. No entanto, agora ela chegou como
suplicante, ¢ a ela a divindade disse que concederia o parto. Assim, ela saiu
rapidamente do Abaton, e quando deixou o santuario, pariu uma filha.

Fortemente oracular, essa inscricdo nos revela que, para além da dupla incubacgio,
tornava-se necessario que a suplicante possuisse um autoconhecimento necessario daquilo que

ansiava buscar, a fim de que nao permanecer na relativizacao e desequilibrio de seus desejos,
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0 que naturalmente provoca a doenga. Assim sendo, sobre esse conteudo inscripcional, Feitosa
anota que ‘“ndo era soO vir a Epidauro, ndo era so fazer os rituais de incubagdo, nao era so ter
um contato com Asclépio que garantiria a cura, era preciso também saber o que se dizer neste

»45¢ 3 fim de evitar um mal-entendido ou decisdes erroneas.

momento decisivo

Se olharmos atentamente para o que o texto infere em suas linhas, a auséncia do
autoconhecimento, estagio necessario para o recebimento da cura, torna-se a causa da doenga
do suplicante. Essa doenga se apresenta como uma gestacdo de trés anos, que,
consequentemente, exerceu um papel preponderante para o desequilibrio da harmonia de seu
ser, mexendo nao apenas com a dimensdo somatica, mas também com todas as dimensdes que
compode a constitui¢do do ser humano. Devido a essa desarmonia, derivada de uma doenga por
ela mesma provocada, o seu retorno ao santudrio anunciava uma caminho oposto ao que ele
inicialmente havia tomado, agora ndo mais em contramao da via do autoconhecimento.

Em oposi¢do ao que lemos na inscri¢cdo acima, temos a inscricdo XXXIV. De contetido

extremamente simples, o que se anota aqui ¢ uma bem-sucedida interacdo ndo oracular entre a

divindade e a suplicante, que havia incubado para solicitar a gravidez:

[— — —]via Onep tékvov. abta éykadsvdov[ca] dv[vmviov €ide &56kel o]i
edootl 0 [Beoc] éooeicban yeveay xol €[n]ep[mtdoat €l Embovuéol dpoeva
Oniv]tépav, adta 6¢ @dpev Em[Ovpelv dpoevas petd 6¢ TOUTO €VTOg
évijavtod éyéveto awtdi vi[og] vac.

.... (chegou) para um parto de uma crianca. Na incubacdo ela obteve um
sonho: Pareceu-lhe que a divindade falava que ela pariria, ¢ demandou se um
menino ou menina ela queria. Ela contestou querer um menino. Deste modo,
passado um ano, nasceu um filho.

Embora essencialmente pragmaticas, as linhas acima retomam a teoria da palavra
como poder de cura que desenvolvemos nos capitulos anteriores, sobre a medicina
encantatoria. Por conseguinte, essa nocdo de palavra como poder se evidencia no momento
em que a divindade positiva a suplicante com a palavra que a agraciaria com uma gravidez.
Em geral, normalmente o encantamento € a propria hierofania, mas aqui podemos comparar o
poder que a palavra possui com o movimento da cura. Logo, ndo ha aqui, como ocorreu em

inscri¢do anterior, o questionamento oracular da divindade, em aviso a necessidade tanto do

456 FEITOSA, 2014, p. 151.
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autoconhecimento quanto da espiritualidade como principios fundamentais para a cura.Noutro
passo, outro tratamento nos chama atengdo. Trata-se da inscrigdo XXXI, no qual a
personagem surge no santuario para suplicar por uma gestacdo, € que tem um conteiido

enigmatico e com um simbolismo aparente em relag@o a cura e o sexo:

Avdpopdyo &€ Ameipo[v] mepi maidov. abta dykadevdovsa Evimviov eide:
€00Kel avtdl [a]ig TIc dPaAiog dykoAvyal, petd 8¢ tobto Tov Bedv Ayoaochai
oV tdt [y ]pl- &k 8& TovTov ThL Avopoudyot v[i]og € ApOPPa éyéverto.

Andromaca de Epiro, para o parto. Na incubagdo, em semivigilia, ele teve
uma visdo: pareceu-lhe que um rapaz (no auge da idade) a despia e a
divindade, em seguida, a tocava com as maos. Apds isso, Andromaca um
filho de Aribas teve.

O verbo dnto (GyacOai) € bastante sugestivo nessa inscri¢do. Ele denota, entre muitas

outras acepg¢des, um teor sexual, diretamente ligado ao intercurso propriamente dito*’.

#8 0 ato sexual em sonho no

Tomando como base o sexo como uma miasma em lugar sagrado
ritual de incubacdo, sendo regido pela divindade — e sob sua autoridade — parece transmutar o
que seria um miasma em solo sagrado e divino. Assim, o ato sexual, que antes era tido como
impuro*”, passava a ser compreendido como sagrado em sua simbologia, € como um
pressuposto de cura e de tratamento. Outrossim, apesar de entendermos o significado imediato
dessa narrativa, ela ¢ um tanto nebulosa quanto a sua aplicacdo aos personagens. De fato, ndo
sabemos ao certo quem era o garoto que despiu Andrémaca, nem tampouco se esse garoto era
Aribas ou um sacerdote do Templo. O que nos parece ser claro ¢ o toque (dnt®) encantatorio
da divindade que, mediante a sua hierofania, concede o dom da vida a suplicante. Esse toque,
devido a dubiedade da inscrigdo, pode ser interpretado de maneiras distintas, desde a
capacidade de que se cessasse algum problema corpéreo que a impedisse de engravidar, ou
até mesmo de ela ter tido uma crianca da propria divindade — o que no caso faria de Aribas
apenas aquele que assumiu a paternidade. Portanto, o que se 1€ nessa inscrigdo, apesar de suas
dificuldades aparente, ¢ o contexto magico assaz explicito, em que a hierofania da divindade

se apresenta como encantatoria, tanto capaz de curar quanto de conceber a vida.

457 Platdo, Leis, 84c; Aristoteles, Politica, 1335b40; Euripides, Fenicias, 946.

458 Sobre essa consideracdo, nos guiamos seguindo o entendimento de Burkert, (1993, p 168) sobre a relacdo de
pureza e macula segundo a purificacdo e os atos que precisam ser purificados.

459 Vide. Herédoto, Histdrias, 2, 64.
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Essa vida concebida por meio da incubacdo nem sempre aos incubados eram
prenunciadas pela divindade em si, mas também por aqueles que faziam as vezes do deus.
Entre esses personagens, podemos constatar os sacerdotes, devotos da medicina encantatdria,
bem como os ministros do reino animal, tal como cdes e serpentes. Em razdo disso, na
penultima inscricdo dessa se¢do, a inscricdo XXXIX, podemos mirar as curas empreendidas

por meio das serpentes:

da. &k Kéov. abto mepi moidov éykadedd[ovso évimviov €ide: £30]ket ol &v
Tl Umvol dpakav Emi Tdg yoot[pog kelobar kal €k tovTov]| TOidEC ol
€YEVOVTO TEVTE.

Agameda de Ceos, (chegou) para um parto, e, na incubagdo, ela obteve uma
visdo em semivigilia: pareceu-lhe, entdo, que no sonho uma serpente
repousava em sua barriga. E, logo entdo, nasceram (de Cleo) cinco criangas.

Tradicional ¢ o seu contetido, havendo todos os elementos de uma inscri¢cao idmata,
exceto as contrapartidas para com a divindade. Em sua laconicidade, o que se constata aqui €
uma inter-relacdo entre o poder de cura da divindade e da rara condi¢@o natural das serpentes,
no que concerne ao parto de suas crias. Logo assim, ao ter as serpentes deitadas em seu
ventre, a personagem recebe essa rara capacidade de algumas viviparas, as quais podem
expelir, a partir de seu corpo, diversas outras serpentes. Essa inter-relacdo entre divindade-
ministros e a suplicante nos leva a pensar que a divindade havia possivelmente curado a
esterilidade dessa mulher, além de presented-la com uma fertilidade ndo aparente, mantendo,
assim, cada vez mais a sua poténcia como divindade ndo apenas curandeira, e sim também
como aquela capaz que conceder o dom da vida e a fertilidade saudavel das mulheres*®.

Muito embora nessa inscri¢ao a serpente apenas tenha transferido, simbologicamente,

a fertilidade para a suplicante, na inscricdo XLII miramos justamente o contrario. Em sua

460 Artemidoro, Sonhos 11, 3. Basta lembrar que, na simbologia antiga, especialmente no que condiz os sonhos,
a serpente era tida como um simbolo falico e de poder fecundo Em uma aplicacdo geral as culturas da
antiguidade, Ribeiro (2017, p. 201) anota que a serpente

¢ também simbolo arquetipico da Grande Maie. As religides pagds arcaicas
associavam-na aos cultos da Deusa Mae Terra. Em Eléusis, na Grécia mindica, 0s
rituais em honra a Deméter envolviam o culto a serpente. Um trago caracteristico das
sociedades matriarcais, como a helénica, € relacionar a serpente ao feminino por ela
representar a fecundidade. Segundo esse imaginario, mulher e serpente estdo
engajadas numa tarefa fundamental: trazer a luz o segredo das profundezas, os
elementos formadores da vida humana.
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estrutura, que muito se assemelha em conteido com a inscricdo XXXI, em razdo do ato
sexual, podemos notar uma clara acep¢do entre o intercurso do ministro da divindade, a

serpente, com a suplicante que estaria ainda presente no Abaton, em sua incubacao.

NikaciBovra Meooavio mept noido[v ykadeddovoa] vimviov eide: &56kel
ot 0 Bgog 6pdxovta uep[— — — — — — — — | pépwv Tap’ avTdy, T00TOL
0¢ ovyyevésbar avtd [kol €k TOVTOV| TOIdEC ol €yévovio &ig éviavTtov
gpoeveg 00[e.

Nicasibula da Messénia para um parto. Na incubagdo, em semivigilia, ela
teve um sonho: parecia-lhe que a divindade com sua serpente, que atras dele
rastejava, se aproximava dela. E com a serpente intercurso ela teve, e dois
meninos ela teve apds um ano.

Certamente ¢é estranho pensarmos na nogdo de intercurso dentro do Abaton, haja vista
que ato sexual nos templos sagrados eram considerados como um grave miasma. Noutro
ponto ainda, devemos recordar que tudo o que ocorria dentro do santuario, bem como durante
a incubagdo, tudo o que se passava na hierofania ndo se confundia com irrealidade, sendo
tudo, por conseguinte, passivo de vislumbre e constatacdo. Logo, o que pensar acerca da
mensagem da inscri¢do? Em termos gerais, sendo essa agdo um miasma ou nao, nota-se aqui
uma situagdo corriqueira na mitologia grega antiga, em que a divindade se metamorfoseava

41 N3o obstante a

em certos animais, tendo, posteriormente, intercurso com algumas mulheres
essa cena mitoldgica pragmatica, a inscri¢do revela uma acgdo oposta, em que a propria
serpente realiza o intercurso com a suplicante, assessorada pela divindade.

Embora a serpente seja ilustrada na inscricdo, tomando como tedrico o grego
Artemidoro*®, o surgimento do animal poderia remeter a propria presenca de Asclépio
metamorfoseado. Com efeito, pode-se pensar em duas possibilidades, sendo a primeira de que
Nicasibula havia ido ao santudrio para solicitar uma gravidez que lhe foi concebida por
Asclépio, sendo o proprio o deus possivel genitor; ou, por outro lado, a divindade tenha
apenas encantado na incubagdo a peregrina, permitindo-a de ter filhos, assim como ocorreu
em outras inscricoes.

Em vista de tudo isso, considerando aqui os exemplos citados, o que podemos extrair

dessa secdo nos permite tanto quanto possivel associar por completo o conteudo das

inscrigdes com aquilo que apresentamos em face da teoria dos envoltdrios. Muito embora isso

461 Vide o mito de Leda e o Cisne.
462 Sonhos, 4. 56.
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ocorra de maneira lacunosa, ainda assim alguns elementos inscripcionais nos colocam em
uma situacao um tanto favoravel para atribuir algumas curas aos processos que estimamos
necessarios diante das teorias. Desse modo, a secdo que trata das gestacdes inferem a
necessidade tanto da espiritualidade e do autoconhecimento, quanto da hierofania para a

conquista da cura de doengas.

5.3.1.2 - DAS INSCRICOES SOBRE PARALISIA E FRAQUEZA

Nesta secao em especial, comentaremos brevemente as inscricdes que tratam de
individuos acometidos por algum tipo de fraqueza ou paralisia.

Na primeira inscricdo dessa sequéncia, a inscri¢do III ndo necessariamente lemos
diretamente sobre a paralisia em si, mas de uma persona suplicante, um desconhecido, cuja
incredulidade punha em xeque aquilo que se apresentava diante das inscrigdes presentes nas

colunas diversas do Templo de Cura de Epidauro:

(III) é&vnp tovg Tag YMNPOS daKTOAOVG AKPATEIS Ex@V TAGY £vOC A@ikeTo ol
TOV Ogov ikétag Oepdv 8¢ ToLG v TdL lopdt mivakag dmictel Tolg idpacty
Kol Vodiéovpe T Emtypappoft]o. &ykadevdwv 88 dytv glde’ £56Kel VO TA
vadl dotpayorilov[t]og avtol kol péAAovtog PdAlewv @l dotpoaydimt,
Empaveévta [T]ov Oeoy EparécBan €l Tav yTpa kal EKTeivai 00 TOLG SUKTUA-
Aovg g & amofain, Sokelv cuykauyag tav xipa Kob’ Eva éktetvelv tdV
SoKTOAMV" £Mel 08 mhvtog £€evBuvat, Emepmtiv viv TOV Bedv, &l £T1 diotnool
TOIG EMYPAUUOGCT TOIG £l TOU TVAKOV TOV Katd 10 igpov (1), adtog 8’ ov
oapev. "0tt Toivov Eumpocbev dmiotelg avto[i]lg ovk €odowv dmictolg, TO
rowmov Eotw toL," @dapev, "Amotog Svopa]". augépag 8¢ yevopévag VYmG
EEMADE.

Um varao, tendo os dedos da mao paralisados, exceto um, chegou em estado
de suplicante para a divindade. No momento em que mirou no Santuario as
placas, ndo acreditou nas curas, cacoando das inscrigoes. Na incubagdo, obteve
uma visdo: Pareceu-lhe que com dados ele estivesse jogando sob a sobra do
templo. E, estando pronto para langar os dados, a divindade surgiu e saltou
sobre a mao dele, estirando os seus dedos. No momento em que o deus largou
a sua mao, abrir e fechar a mao ele se viu, dedo a dedo estirando. Quando
estavam todos os dedos estavam consertados, lhe demandou o deus se ele
incrédulo diante das inscricdes no santuario ainda estaria. Ele contestou que
ndo. "Ja que foste incrédulo com as coisa as quais incredulidade ndo cabem",
disse, "de agora em diante Apisto sera teu nome. Em dia posterior, curado ele
saiu.
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De média extensdo, o texto acima nos apresenta claramente a importancia que a
espiritualidade possuia frente as curas contraintuitivas da antiguidade. Nao se trata aqui
apenas da representagdo do classico sentimento de temor para com a divindade, pois essa
relagdo muito mais estava presente no ambito da religido e religiosidade. Todavia, o que
lemos acima ¢ justamente a auséncia da espiritualidade, ela que remete o ser a no seu intimo
ter a convicgao e esperanca pessoal no poder da divindade, sem temé-la por medo ou devogao.
Em face disso, a inscri¢ao anota uma adverténcia clara aos peregrinos, apontando que nao
haveria a cura para aqueles que, ausentes de espiritualidade, permaneciam incrédulos perante
a sagrado e a tudo que era manifestado no santudrio de cura.

Em seu contetido, a inscri¢do apresenta um vardo, em meio a sua incubacdo, tendo
uma visdo em que ele estava participando de uma partida de jogos de azar. Diante da
incredulidade inicial frente as inscrigdes, esse sonho parece contrastar com o pensamento do
incubado, de que as curas empreendidas eram absurdas, assim como as chances de se
conseguir um 6timo resultado nos jogos. Por outro lado, o que a mensagem das inscrigdes
revelam ¢ justamente o oposto, a saber, de que as curas nao dependiam da sorte, e sim da
espiritualidade e da busca consciente dos peregrinos pelo santudrio de cura. Assim sendo, a
imagem em que a divindade interfere no lancamento do dado espelha a mensagem simbdlica
de que tudo o que ocorria no ambito do sagrado era a unica verdade existente, dependente
apenas da vontade da divindade.

Outrossim, a inscrigdo pinta ainda com suas cores a simbologia do incrédulo no
compasso da teoria dos envoltorios e da constituicdo do ser. Em sua mensagem final, revela-
se uma interacdo entre o vardo e a divindade, em que o primeiro recebe de Asclépio um novo
nome, o de Apisto, ou simplesmente Incrédulo. Na medida em que o vardo recebe um novo
nome, ele passava a nascer novamente diante daquela situagdo, diante da divindade. Logo, o
vardo, agora Apisto, harmonizado em suas instancias, mantinha consigo a lembranca da cura,
além de ter recebido um presente da divindade: a evolugao do proprio ser.

Falando, pois, em presentes, em alguns casos inscripcionais podemos mirar no pedido
da divindade, referente as contrapartidas, algumas situagdes absurdas, mas que eram

essenciais para a cura dos suplicantes, a exemplo do que se l€ na inscricdo XV:
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(XV) ‘Epuodducog Aapyoknvog akpotng Tod couatog. Todtov ykafed dovta
iboato kol éxeAnoato &eABovto Abov éveykelv eig 10 lapov omdocov
dvvarto péytetov: O 6€ O PO Tov APaTov KEILEVOV HVIKE.

Hermoédico de Lampsaceno com fraqueza no corpo. Na incubagdo, foi
curado (pela divindade) e foi-lhe ordenado a sair (do Templo) e buscar uma
pedra para o Santuario, a maior possivel. Ele trouxe uma pedra que esta ante
o Abaton

Diante da simplicidade da inscri¢dao, lemos acima um homem que, acometido de uma
fraqueza indeterminada — termo fraqueza que em grego também ¢ lido como paralisia, akrates
—, resolve adentrar no Templo Sagrado em busca de uma cura. Do sagrado temos apenas a
relacdo do peregrino com a incubag@o, e nada mais a inscricdo nos apresenta acerca de seu
contato com a divindade, a nao ser a hierofania e o requerimento da contrapartida. Da tarefa a
ele dada pela divindade como prova de sua gratiddo e paga pelos servigos, 1é-se o pedido para
que ele carregasse uma pedra enorme, depositando na frente do Abaton. Para quem estava
acometido pela auséncia de forga fisica, o pedido da divindade revelava que em solo sagrado
o impossivel pode se tornar impossivel. Posto isso, aqui podemos interpretar que sempre
quando a divindade assim querer, sobretudo em termos de cura, o homem suplicante poderia
empreender trabalhos antes inimaginaveis, como carregar algo que nunca ele pensaria em
carregar novamente. Assim, a inscri¢gdo revela que ndo apenas uma nova vida pode ser
conquistada apos a incubagdo, mas também um novo vigor aos vardes. Assim sendo,
certamente esse contato de Hermoddico com a divindade tornou o que antes era fragil em algo
vivaz e poderoso, em se tratando especialmente do conjunto corpo-alma: a poténcia da forca
bruta, a espiritual e a mental.

Essa inscri¢do parece-nos em sua publicidade atingir apenas um punhado de pessoas.
Entrementes, ndo ¢ raro ler inscri¢cdes epidaurianas que tendem em suas linhas atestar curas
que  ndo apenas foram lidas e recebidas por transeuntes do santuario de cura, e sim a
centenas de milhares de pessoas que poderiam passar por outra cidade e templos, que serviam
de extensdao ao santuario de cura de Asclépio em Epidauro. Sobre essa situacao, temos a
inscrigdo XXXIII, que nos revela uma cura ausente do Templo, contendo a presenca dos
elementos fundamentais para o sanar da doenca, sem sequer haver a necessidade do estar

deitado no Abaton:
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[@]époavdpoc Alkog @Oicty. ovtog, (g &ykalevdmv [00]depiav Syiv
[€]opn, €0’ apaag [Gumai]w dmexopileto gig AMElg, Spbkwv &8¢ Tic [T]dV
iopdv  éml tfdc aplafac kadSpopévoc NG, TO mO[A]d TAC 650D
nepm[M]ypuévog mep[i t]jov dEova dietédece. polovimv o [a]O[t]dv eig
AMeTG [ka]i Tod Ogpo[d]vopov katakABévtog oi[ko]t, 6 dpdKmv Gmo TG
apaféalc xataPafg t]ov Oépoavdpov idoato. [Tdg 6]¢ mOA0g TV AMKGOY
[dyye]A[A]ovcag TO yeyevmuévov kol Olamop[ovpévag] meplt tod O og,
né]tepov eig ‘Enidavpov dnokopilovtt [fj avtov ka ]t yopov Edv|tl, £]doke
Tl TOM €lg Agh@ovg ATOGTEIAU[L YpNoOUEIVOLG, TTOTEPO [T|odVTIL O OF
0eog Eypnoe tov dev Effv av[Tel kai i]dpvcapévou[g] [Alokramod Tépevog
Kol eikovo avtod mo[moapé]voug avOéuey [gig] T0 lopdv. dyyelbéviog d€
0D ¥pno[pod, & woAM]c & TV AAK@®V idpvoato Téuevoc AcKAamoD [odTel
Ko T V7o o]0 Og0D pav[ev]obévia Enetédect.

Tesandro de Halix com consumpgao. Quando na incubagdo, ele ndo obteve
visdo alguma. Assim, ele Havia sido levado de volta para Halix em um
carro. Uma serpente do santudrio no carro entrou, permanecendo,
contorcida, durante a viagem. No momento em que em Halix chegaram e na
casa Tersandro repousava, desceu do carro a serpente e curou Tersandro.
Depois do ocorrido, a populacdo de Halix empreendeu uma investigacao
sobre 0 que aconteceu, e a um impasse sobre o destino da serpente tiveram:
se deixavam-na em Halix ou se a devolveriam a Epidauro. Assim, a cidade
decidiu o oraculo de Delfos consultar para decidir como proceder. O deus
entdo resolveu que eles deveriam assentar um temenos para Asclépio, com
uma imagem do deus colocada nele, bem como deixar ali a serpente. No
momento em que o oraculo foi apresentado, a cidade de Halix construiu um
temenos de Asclépio e sob o comando da divindade ele seguiu em sossego.

Em primeiro lugar, antes de adentrarmos no mérito da cura, temos aqui uma eficiente
propaganda dos poderes de Asclépio. E certo que o homem grego em suas cidades possuem
um patrono especifico, para o qual rogam e devotam todo o seu temor. Quando nos deparamos
com textos antigos que ja nos trazem elementos informativos sobre a constitui¢do da cidade,
em especial da cultura religiosa do local, torna-se quase impossivel, ndo havendo recursos
para tal, descobrir o modo com o qual aquela religido ou divindade chegou na regido em que
se encontrava. Nao obstante a esse problema, nesta inscricdo em particular temos uma pista
clara de como a divindade Asclépio chegou e o porqué era cultuado na cidade de Halix (atual

63 Essa extensdo territorial do Templo, que passava a ter

Porto Cheli), localizada na Argoélida
uma subsede, um novo ponto Sagrado além de Epidauro teve de ser realizado mediante
consulta ao Oraculo de Delfos. Note que o Templo em Epidauro foi o responsavel pelo
declinio de visitagdes do Templo de Apolo Meleata, a mesma divindade responséavel pelo

Oraculo que legou a pequena Halix o Templo de Asclépio. Mas esses sdao apenas detalhes; o

463 http://labeca.mae.usp.br/pt-br/city/110/ Acesso em 19/06/2019.
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que importa mesmo a se lembrar € que a pratica de extensdo territorial de divindades por parte
de seus devotos era uma pratica comum, sobretudo nos séculos IV e III a.C, e que
proporcionava um maior contato dos homens com o sagrado.

Em relacdo a cura na inscri¢do, temos aqui um homem acometido por @6icig
(consumpgao). Segundo o diciondrio, consumpgdo ¢ “tuberculose (...),  atingindo
praticamente todos os tecidos do corpo, principalmente os pulmdes, caracterizada pelo
surgimento de tubérculos porosos”, e também “ doenca que provoca um definhamento
evolutivo do organismo”***. Sendo uma das doengas mais antigas, bem como uma das mais
infectocontagiosas da histéria, na maior parte, sem o tratamento adequado, o enfermo ¢
levado a 6bito. Na Grécia antiga, Hipocrates, em seus Aforismas, 5.11, destacou algumas
linhas sobre o @0icig (consumpe¢do), linhas estas trazem algo revelador sobre o lemos no texto

da inscricao de Epidauro. Eis, entdo, o que diz Hipocrates:

tolov vmo TV @biov  Evoylovuévoloy, v 10 mrdoua, Omep av
amopnoocwot, Papd 6Cn €mi tovg dvOpokag Emtyeduevov, Kol ol Tpixeg Gmo
g kePaAiic P émaot, Bovatddec.

Em pessoas acometidas com a consumpgdo, se as secregoes expelidas
possuem forte odor quando sobre brasas derramadas, e se os cabelos cairem,
fatal sera o caso.

Os sinais e sintomas mais frequentes da consumpgao ¢ a fraqueza, o cansago excessivo
e a tosse com ou sem secrecdo, também acompanhada ou ndo de sangue. Hipocrates revela
aqui um diagndstico do estagio final da tuberculose, em que ndo mais havia salvagdo ao
doente. Nao sabemos ao certo se esse era o caso de Tersandro, o tuberculoso da inscri¢ao. O
que sabemos ¢ que ele estava com uma doenga fatal em sua época. Em adi¢do, ainda na
inscri¢cdo temos a indicagdo de que Tersandro ndo obteve a visdo por meio da incubacio,
tampouco ha referéncia de erros ritualisticos que o impedisse de vislumbrar a hierofania
dentro do templo. A despeito dessa auséncia, a inscrigdo explora a cura para além da
hierofania convencional do Templo. Temos aqui, portanto, um caso hierofania em estado de
permanéncia, de continuidade, estando fora do Templo, mas ndo ausente dos dominios e dos

poderes da divindade.

464 https://www.dicio.com.br/consumpcao/ Acesso em 19/06/2019.
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Embora Tersandro estivesse ausente do Abaton, a cura realizada pela serpente seguiu o
paradigma do ritual da semivigilia necessaria para o recebimento da terapia, o que confere ao
evento os mesmos elementos tipicos presentes no Templo. Isso se d4 porque, mesmo estando
em casa, o verbo apontado pela inscri¢do para o descansar de Tersandro ¢ katokAive, usado
também para descrever o “deitar” do doente no Abaton do santuario de cura em Epidauro para

receber a cura, tal como nos mostra Aristofanes, em Pluto, 410-412:

Xpepvrog

po A" GAL Omep o Ttopeckevalounv
EY®, KOTOKAIVELY aOTOV €ig AcKANToD
KPATIOTOV 0TL.

Por Zeus!, todavia melhor é o que pensado eu tinha faz um tempo, que era
fazé-lo repousar no templo de Asclépio.

E em Vespas, 121-123:

Eavliog

Ote OfjTa TOVTOLG TOIG TEAETOAC OVK DQENEL,
Siémhevoey gic Alywvay, sita EvALofov
VOKTOP KATEKMVEY 00TOV €i¢ AcKAnmiod,

Observando a ineficacia dos métodos, o levou para Egina ¢ o fez repousar
durante uma noite no templo de Asclépio

Visto tudo isso, o que nos revela essa inscrigdo é simples: embora a doenga de
Tersandro fosse, para alguns fisicos da época, como ¢ o caso de Hipocrates, algo incuravel, a
auséncia de cura ndo chegava até as fronteiras do Sagrado, do Templo em Epidauro, pois
nelas as curas faziam parte das paredes que solidificavam as estruturas que separavam o
Sagrado do Profano. Outro aspecto interessante é a permanéncia da hierofania da divindade,
por meios fisicos, a partir de elementos constituintes de sua simbologia, como ¢ o caso da
serpente. Incorporando a serpente o poder de Asclépio, adicionado também os rituais
necessarios para o transpor do espago profano ao sagrado, bem como a latente espiritualidade
em razao ao poder da divindade, tudo era possivel. Ao contrdrio dessa  espiritualidade

presente no XXXIII, a essa crenga pessoal livre de amarras na divindade e em seus poderes, a
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inscrigdo XXXVII parece-nos servir como uma adverténcia aqueles que nao possuiam a

coragem necessaria para a cura receberem:

Khewévne Apyeiog dkpatic [tod odpoatog ovtog éM0av &ig 1o &Pa]tov
gvekafevde kol Sytv e1d[e’ 880Ket ol 6 Oedc péyav Spaxovta me]prekifon mepi

0 oOdUO Kol JK[POV ........ c.20........ dyewv] viv énl tva Apvay, g 1o Bdop
[éxeAnoatd viv miEly ....c.12...] &’ avTtod €0gv SLUKEWEVOL TOV Ql..........
c.24..... moA]hobg  tdv  avBpomov gl tadta  @a[pev?
———————————— a]oikvdvtal €ig T0 TEUEVOG EOVT...........
€27 e TO10UTOV TTOmMool, GAL™ VYU amon[euyol. Guépag O YEVOUEVAG
ao]xknong é&ERA0e.

Climenes de Argos, com fraqueza no corpo. Ele chegou ao Abaton. Na
incubagdo, obteve uma visdo: pareceu-lhe que o deus um cobertor de 1a
vermelha envolvia ao redor do corpo do homem, e o levava a um lago com
dgua muito fria, préximo do santudrio, para um banho. De angustia ele
tremia, e Asclépio disse que os covardes ndo poderia curar, e sim 0s que ao
temenos chegavam, pleno de esperanga de que mal algum haveria para ele.
Todavia, poderia envid-los curados pra casa. No momento em que acordou,
ele tomou banho e saiu curado.

Essa inscri¢do se revela importantissima dentro do corpus epidauriano, pois remete a
dois elementos preponderantes para a realizagdo da cura: a purificagdo por meio do banho ¢ a
espiritualidade na divindade, estiltima presente na coragem de o suplicante enfrentar o
tratamento. No que concerne a ideia de banho (Aovtpdv) para obter uma “nova vida’, o
cristianismo (Batismo), bem como a tradicdo grega interpreta, cada qual em sua
particularidade, o banho como um ritual que tinha como objetivo apagar o pecado original e
continuo do homem, dando-lhe uma vida nova a partir de entdo. O termo banho utilizado
nessa inscri¢ao (Aovtpov) ¢ o mesmo utilizado em Efésios (5. 26) para se referir ao batismo.
No caso da inscri¢do acima, a ideia do banho como purifica¢do revela-nos a no¢do de um
novo nascimento para o doente, propiciando uma nova vida a partir da (re)harmonia de seu
ser com base na purificagdo. Essa purificacdo tem como objetivo eliminar as impurezas
internas, uma vez que as impurezas externas ja haviam sido extirpadas nos rituais iniciais e
intermediarios para o recebimento da cura, ndo apenas no ambito somatico estaria curado o
homem, mas também no que respeito diz a todas as outras dimensdes.

Diante dos elementos acima, que serdo encontrados nas demais inscricoes, a

mensagem do texto € bastante simples e reveladora: trata-se aqui de uma adverténcia e de uma
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indicacdo de modus operandi para os novos peregrinos que adentravam no Templo, tendo
como objetivo alertar que aquele que nao possuisse a espiritualidade necessaria (a intima
convic¢do de que serd curado pela divindade e a esperanca — ebelmic), ndo poderia ser pela
divindade curado, permanecendo maculado, mesmo tendo sido “purificado”. Outro ponto a
ser observado aqui se remete ao individuo e a negativa perante o tratamento, tendo como
estopim para a recusa interna a covardia. O individuo que nao assumia a responsabilidade de
si diante do tratamento tornava-se covarde no momento do tratamento, uma vez que nao
passou efetivamente pelos estagios necessarios para conhecer em verdade os propdsitos do
porqué estaria no Templo em busca da cura. Isto é, o suplicante ndo teria ultrapassado os
estagios com a maxima efetividade, levando-o a estar inapto a receber a cura. Em razao disso,
a inscricdo aponta claramente para a necessidade de o homem estar embebido de
espiritualidade, para que pudesse enfrentar com todas as suas forgas os rituais necessarios.
Assim, a inscri¢do tem como objetivo aumentar o despertar da espiritualidade por meio da
publicidade de suas linhas, mostrando aos homens os beneficios de procurarem aqueles
centros de cura*®.

Ja em relacdo a inscricdo XXXVIII, destaca-se a cura contraintuitiva por meio de dois
prismas: o primeiro, a partir da divindade, com o auxilio de seus ajudantes; e a segunda, com
o auxilio de animais. Esta ¢ uma das muitas inscri¢des epidaurianas que tratam de curas em
que a divindade as realizavam com a ajuda de animais. Assim, no caso da XXXVIII, a cura

foi realizada com a ajuda de um equino, ndo necessariamente ligados a simbologia divina:

Atoutog  Kopy[tog(?): obtog dxpotng €dv  Etoyyalve TtdY  yovaTtov:
gyka0e0dmv 88 dvi[mviov €lde £50kel oi O Oedc] Tovg VmNpéTag kEAesHo
aelpapéviong viv éEgveykeiv €k 100 aJouTov kol katabépev mTpd Tod Voov
gnel 8¢ avtov oltor Ewm fveylkav, 8ppo (evéavia TOV 0Ogdv inmamv
ne[predavvey Tpig mepi viv KO ]KAML Koi KoTomatelv <v>tv 1oig inmotg, [kal
0V 10 Yovato ioyupa ye]vécbat e00VG auépag 6& yevopévag vy[ng EENfADE.

Dietos de Cirra com paralisia nos joelhos. Na incubagdo, em semivigilia, ele
obteve um sonho: pareceu-lhe que o deus a seus servos ordenava que se
erguessem ¢ o levassem para fora do Aditon, deitando-o ante ao Templo.
Apos ter carregado ele para fora (do Templo), o carro o deus emparelhou,
conduzindo em circulo ao redor dele muitas vezes, com os seus cavalos
pisoteando ele. Assim, ele obteve o controle dos joelhos. No dia posterior,
ele curado saiu.

465 De fato, havendo a negativa das curas no seio das inscricdo, o Templo de cura ndo teria uma boa recepgdo
entre os peregrinos, pois, como diria Séneca, o Retor, Excerpta Controversiarum, 5,2, nemo quicquam facile
credit quo credito dolendum sit — Nem mesmo ninguém facilmente acredita no que acredita causar pesar.
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Em face das linhas inscripcionais, o conteido da inscricdo nos leva para um
tratamento hierofanico certamente inusual; um tratamento "ortopédico" em que em condig¢des
do espaco profano possivelmente seria letal ao paciente, levando-o a falecer, e ndo a ser
curado. Esses tipos de tratamentos ndo sdo estranhos nas inscri¢des de Epidauro, tampouco ao
longo das testimonias de Asclépio. Em nosso corpus principal, existe uma soma de textos que
indicam curas por meio de terapias absurdas (cf. IG 122, 29 e 52; 123, 42). Conquanto essas
inscri¢des, o que lemos aqui € sendo a cura a partir dos opostos — cura a partir da dor e de
tratamentos extremamente impossiveis. Reparemos ainda que a cura ocorre dentro do espago
sagrado, no estado de semivigilia, ndo se perpetuando ausente de um espago em que a
hierofania estivesse presente. Muito embora essa fosse a apresentacdo iconografica da cura,
algumas inscrigdes apresentam nao haver diferencga entre o que ¢ real e o que ocorre nesse
estado de semivigilia, podendo, portanto, tudo o que ocorrer dentro do espago sagrado e do
Abaton ser real, até mesmo esse caso miraculoso do equino como tratamento*®. Embora essa
cura, mesmo que inusual, surgisse como uma opg¢ao rapida para as doencas, existiam aquelas
curas que necessitavam que o paciente permanecesse “internado” no Templo de cura,

esperando o seu momento de sair curado:

Aapocdévng (...) k[n]Aéov: odtog dpiketo €ig O lapov émi [KAivag kol &mi
Boxtnpiag] dmeperddpevog meplemopedeto £ykol[nadeic 88 dytv £1de]" £56kel
ot 0 Bedg mortd&on TeTpapNnVoV €v TdL [1opdt Tapapévely, 0]TL &v T YpovmL
TOVT®L VYU)G 660110 PETO [TODTO €VvTOg TETplOUnVOL €V TOig TEAEVTOINLG
apépaig siceMdmv [eig TO GPat]ov petda dvo Poaktnpidy vym EENADE.

Demostenes de (....) com paralisia nas pernas. Ele chegou ao Santuario em
uma maca e em bengala, apoiado. Na incubagdo, ele obteve uma visdo:
pareceu-lhe que o deus aconselhava que durante quatro meses ele
permanecesse no Santuario, € que assim ele ficaria saudavel neste interim.
Deste modo, ele entrou no Abaton no ultimo dia do quarto més, com duas
bengalas e curado saiu.

466 Os equinos, quando bem treinados, eram tidos como eximios para o galope e trote, exercicios que requerem
precisdo e tempo para serem executados com perfeicdo. Assim também ¢ a movimentagdo humana, que requer
aprendizagem desde o momento em que nascemos. Talvez essa perspectiva possa ter uma possivel relacdo com a
inscrigao.
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E interessante notar aqui nio haver nenhum indicativo de transgressio em relagdo as
regras ritualisticas, tampouco casos de incredulidade. Nota-se apenas que uma das exigéncias
da cura era a espera. Esse sendo ¢ um contraste bastante claro acerca de algo a se pensar:
independente do tempo decorrido para a aquisi¢do da cura, ainda assim o homem pode sair do
Templo curado. Esse tempo de internacdo pode ser interpretado de diversas maneiras,
sobretudo como o tempo necessario para o doente pudesse entender a propria doenga — se o
ndo o teve como fazer na peregrinacdo —, enxergando os sintomas e aprendendo com eles (se
assim pudemos pensar subjetivamente em comparagdo ao que se manifesta diariamente nas
curas de carater holistico: o ser em contato consigo mesmo). Em adi¢do ao tempo requerido
para a cura, podemos pensar novamente na presenga simbolica do renascimento, ou melhor,
de uma nova vida a ser apreciada. Estar paralisado e, ainda assim, necessitar de auxilio para a
locomog¢do assemelha-se ao ancido que sempre precisa de ajuda para algo empreender.
Ausentar-se dessa condi¢do ¢ experimentar o novo em face do velho, além de (re)aprender a
viver. Para tanto, essa nova aprendizagem necessita tempo, costume e aptiddao, em especial
para o fortalecimento da espiritualidade daqueles que aguardavam as suas curas.

No caso concreto, a incubagdo aqui ocorreu apenas nos ultimos dias da estadia do
suplicante no templo de cura, o que indica que o santuario possuia espacos especificos para
aqueles cuja divindade, na primeira incubagdo, recomendava esperar um tempo necessario
para manter-se saudavel novamente. E nebuloso o conhecimento do porqué a necessidade da
espera nesta inscricdo. Nao temos quaisquer indicios de incredulidade ou coisa parecida,
todavia apenas a indicagdo de que a inscricdo remete ao leitor uma das muitas maneiras de a
divindade instruir o doente para a busca da cura. O que sabemos apenas ¢ a existéncia da
recomendacao pela divindade de o peregrino passar quatro meses no santudrio, a fim de obter
a cura.

Por fim, devido o termo saudavel (Oyu)g) ser vastissimo em suas acepgdes, a questao
de o que a divindade consideraria “ficar saudavel” ¢ um tanto obscura. Assim, essa inscri¢ao,
bem como tantas outras, tem uma particularidade quase que geral em relagdo as outras desse

corpus: a impossibilidade de uma investigagao substancial sobre o tema.
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5.3.1.3 - DA CEGUEIRA E O MILAGRE DA VISAO INTERIOR.

Entre gregos e cristdos, o milagre da visdo assume um papel importantissimo no
espetaculo (e na simbologia) da vida religiosa, tendo como ator principal a divindade, os
espectadores os peregrinos e suplicantes (des)crentes do(no) santuario de cura, € a mensagem
pretendida sendo ela a mensagem da necessidade da expansdao da consciéncia em termos de
espiritualidade, visando a tinica verdade existente no mundo: o sagrado e suas ramificacdes.

Embora mais tardio, o cristianismo nos apresenta um exemplo primaz acerca dos casos
envolvendo a cura de pessoas cegas. Em uma passagem de Jodo 9:1-41, podemos ler uma cura
que, no momento em que nos voltamos para as inscricdes epidaurianas, ela extremamente
similar quanto a sentido como ao contexto simbolico da cegueira e o milagre da visdo interior.
Assim, na passagem 1-7, do texto de Jodo, anota-se o encontro de Jesus com um cego

inominado, a quem havia sido dado o dom da visdo adquirida:

Jodo 9:1 Koi mapdyov eidev évOponov topldv &k yeverfic. John.9.2 kai
Apdhmoav adTov oi padntoi avtod Aéyoviec PapPei, tic fjuaptev, ovtog fj oi
yoveic avtod, tvo ToeAdg yevwndfi; dmekpidn Inoodg OBte obtoc fipaptev
olte o1 yoveig adtod, AAA’ Tva eavepwdi] T Epya ToD 00D &v avtd. John.9.4
Nuag 8l EpyalecBon ta Epya Tod mEUYavVTOS He Eog NuEpa EoTiv: Epyetal vo§
éte ovdeic dvvaton épyalecOat. John.9.5 dtav &v 16 KOGU® O, DG £ipi ToD
KOGHOVL. TaDTO €MV EMTVGEV YO0l Kol £T0incey A0V €K Tod TTHCUTOC,
Kod émédnkey avtod TOV TNAOV &mi Tovg 0eOaiuos, John.9.7 kai ginev avTd
“Yroye vigor €ig Ty koAvuPnbpov 100 Zledu (0 Epunvedetan

ATEGTOAUEVOG).

E, passando Jesus, viu um homem cego de nascenca. E os seus discipulos lhe
perguntaram, dizendo: Rabi, quem pecou, este ou seus pais, para que
nascesse cego? Jesus respondeu: Nem ele pecou nem seus pais; mas foi assim
para que se manifestem nele as obras de Deus. Convém que eu faca as obras
daquele que me enviou, enquanto ¢ dia; a noite vem, quando ninguém pode
trabalhar. Enquanto estou no mundo, sou a luz do mundo. Tendo dito isto,

cuspiu na terra, ¢ com a saliva fez lodo, e untou com o lodo os olhos do cego.
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E disse-lhe: Vai, lava-te no tanque de Siloé (que significa o Enviado). Foi,

pois, e lavou-se, e voltou vendo.**’

Em comparagao ao texto acima, temos a inscri¢ao de nimero nove:

(IX) avip aopiketo mol tOv Oedv ikétag atepdmTIMAOg 0UTMG, ®OOoTE TA
BAépapa povov Exetv, &veiney 8 &v avtoic unév, dAld keved g[ijuev Shag.
gleyov {corr. &yéhov} 0N Tiveg TOV &v TML lopdL tav gombiav ovtod, TO
vopilewv PreyeicOor OAwg undepiov Omapyav €xoviog OmTiAAov GAA’ T
yopop povov. gykaP[eddolvtt odv ovTdt Syig dpdvr &86kel TOV Ogdv
éyfioal T @a[ppakov, Emefita dayoyovra ta PAEpapa Eyyéor i avtd

apéplag ¢ yevopév]ag Prénwv aupoiv EERMADE.

Um varao chegou ao deus em estado de suplicante estando cego, de modo
em que apenas as palpebras de seus olhos havia, sem Orbita, totalmente
vazia. Riram os que no santudrio se encontravam sobre a ingenuidade
daquele em achar que a visdo por completo recuperaria, mesmo ndo havendo
nenhum resquicio de seus olhos, porém uma Oorbita totalmente vazia. Na
incubagdo, ele viu uma apari¢do: pareceu-lhe que o deus aprontava um
farmaco, abria as palpebras dele, e em seguida vertia o fArmaco nelas. No

seguinte, com a visdo recuperada em ambos os olhos ele saiu

No texto correspondente a Jodo 9:1-7, o primeiro elemento de importancia ¢ a
caracterizacdo do cego. Em oposicdo ao que se percebe na inscri¢do X, o cego avistado por
Jesus ndo havia perdido a visdo por alguma patologia em especial. Por outro lado, essa
cegueira o acompanhava desde o nascimento, ndo sendo, portanto, adquirida por algum
problema comum desde a antiguidade, com ferimentos de batalha ou at¢ mesmo a catarata.
Sobre essa auséncia, € possivel inclusive observar no texto o questionamento dos discipulos
sobre a existéncia de um miasma hereditario, passado de pai para filho, assim como ocorreu
na tradi¢do da casa dos Atridas. No entanto, ao refutar a hipotese dos discipulos, Jesus indica

que a vinda do cego como cego ao mundo tinha como destino marcado ser um exemplo da

467 Tradugdo em https://www.bibliaonline.com.br/acf/jo/9/1-7 (Acesso em 10/04/2019).
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obra de Deus, tornando-se um bode expiatério de um dos milagres mais famosos de Jesus. O
mesmo parece ocorrer na inscricdo de niimero nove, com algumas nuances particulares. No
caso do cego epidauriano, ele havia perdido a visdo por circunstincias desconhecidas, sendo-
lhe suprimido inclusive os oOrgdos que possibilitavam a visdo. Contudo, diante da
incredulidade daqueles que estavam presente no santudrio, a divindade o curou, fazendo-o
também como um bode expiatorio dos milagres provenientes do sagrado.

Outrossim, sobre a simbologia presente nas duas curas, novamente as duas tradigdes
parecem andar de maos dadas. Na primeira tradi¢do, Jesus assume-se como a luz sagrada no
mundano, capaz de guiar os homens para aquilo que ele acreditava ser a Unica verdade
existente: Deus. Essa declaragdao exerce sobre a cura uma mensagem interessante, em que era
necessario que os homens abrissem os olhos e enxergassem a verdadeira realidade do sagrado,
pois tudo o que antes miravam ndo passava de obscuridade, de ilusdo — tal como era a vida do
cego que tinha consigo apenas a imaginagdo do mundo e suas miragens. Ja na inscri¢ao
epidauriana, ndo notamos tantas diferencas quanto a passagem de Jodo, posto que a cura
exerce sobre o cego e aos demais suplicantes o mesmo exemplo, dando-lhes a oportunidade
de ver o mundo do sagrado, abstendo-se de tudo quanto possivel da ilusdo do profano.

Da preparagdo do farmaco, Jodo anota que Jesus o prepara a partir da propria esséncia,
ndo importando, pois, o material a ser usado — neste caso, o barro. Por seu turno, na inscri¢ao
ndo temos a mesma informacdo, apenas que ¢ a divindade a responsavel por preparar o
remédio, untando-o, tal como Jesus o fez, nos olhos do cego. Assim, diante da similaridade
dos textos, ambas as tradigdes exercem uma intertextualidade quanto a simbologia do milagre
da visao, que tende a compreender que € apenas na divindade que os homens verdadeiramente
poderiam ser curados e harmonizados diante da doencga por meio de sua espiritualidade.

Em adendo ao tema, podemos ainda retirar da comparagao dessas duas tradigdes uma
explicagdo viva sobre como os gregos antigos acreditavam no que ocorria em Epidauro. Para
isso, basta simplesmente olharmos o outro em relagao a sua crenga na tradi¢ao cristd exercida
no mundo pds-moderno. Nesse palco em que a tecnologia e a ciéncia ganha cada vez mais
espaco, mesmo parecendo um completo absurdo os exemplos dados sobre as curas de Jesus,
ainda assim os cristdos acreditam e depositam toda a sua fé e espiritualidade na capacidade
curandeira do messias, crentes nos milagres biblicos como uma verdade incontestavel e
contraintuitiva. Do mesmo modo (e até com maior intensidade), entdo, eram os gregos

epidaurianos. Em face disso, quando lemos os textos inscripcionais, devemos recordar que
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tudo o que sentiam os suplicantes do santuario de Asclépio diante das curas contraintuitivas
ndo era tao diferente daquilo que sentiam e sentem os cristaos do passado e do presente: de
que a unica e verdadeira cura esta no sagrado.

E o que ocorria com aqueles que desacreditavam na divindade e em sua poténcia? Em
muitos casos inscripcionais, € possivel ler exemplos em que a divindade reverte o quadro do
suplicante, de satide para a doenca, devido a auséncia de espiritualidade. Assim, nessa se¢cao

em especial, podemos retratar um exemplo caro sobre isso, presente a inscrigdo XXII:

“Epuov O[dc1oc. TodTto]v TopAov £6vTa 1dcaTo petd 6€ todTo @ ToTtpa ovK
améryovi[o 6 0edg viv] dndnce ToEAOV addIc AEKOpEVOV 8’ oTOV KOd ThALY

€yxafe[voovta VYT KoTEoTUOE.

Hermon de Tasos. (Pelo deus) a sua cegueira foi curada. Todavia, em vista
que oferendas se escusou em trazer, o deus entdo o fez cego novamente. No

momento em que ele regressou, na incubagdo, outra vez o deus o curou.

Nestes versos, observamos um retrato da quebra da relacdo qui pro quo entre
divindade e suplicante, o que demonstra claramente a auséncia de crenca e responsabilidade
do ser para com o seu proprio Eu e para com o plano do sagrado. Logo, independente de a
divindade o ter curado novamente, a inscrigdo aqui ¢ vista como um ensinamento para a
execucdo correta dos ritos. Uma vez sem a demanda, o resultado adquirido por meio da
incubagdo ¢ anulado. Isso ocorre, pois, a auséncia daquilo que pedido pela divindade, o
curado rompe ndo apenas com O temor necessario para a cura, mas também com a
espiritualidade e o bom cumprimento dos ritos. Embora os ex-votos sejam amiude utilizados
ao longo do mundo como uma propaganda eficiente das curas contraintuitivas, o ato de
presentear a divindade ¢ considerado como parte final do rito de transcendéncia e ascensdo ao
sagrado, que comega desde a peregrinacdo. Deste modo, ao se escusar de destinar a divindade
a demanda necessaria, o homem quebra com o nexo entre a piedade e o sagrado, corrompendo
a harmonia reconquistada desde os primeiros ritos, tornando o homem doente novamente,

sendo desonesto consigo mesmo e com o sagrado.
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Outro exemplo claro de incredulidade est4 na inscricdo IV. Em suas linhas ¢ possivel
ler um contetido bastante interessante, em que se nota um tratamento que tende a abordar nao

apenas o corpo, mas algo imaterial: a consciéncia

ApBpoocio €€ Alavav [drepdnt[t]Ahog. abta ikétic nA0e moi OV Oedv:
nepiEpmovca O [katd T]o igpov T®V lopdTev TIve oteyéha og amibavo Kol
advvo[To €0v]ta, YAovg kol TvEAoV[g] VYIElC yivesOar Evimviov i1d6v[Tag
uéJvov. éyxadevdovoa 8& dyiv £ide 886ket ol 6 0d¢ émiotig [simeiv], 61t
VY1 pév viv momool, poedop pévrot viv dencol av[0épev lic o iapdv Ov
apyvopeov vmouvoue tag dpabiog. gimav[to o0& tavt|o dvoyicoor ov TOV
OmTiAlov TOV vocodvta kol @apu[a][kov Tu éyyélor auépag 08 yeEVOUEVOC

vy EERADe

Ambrosia de Atena, caolha. Ela chegou como suplicante ao deus. No
momento em que ela andava pelo Santudrio, ela ria das curas, afirmando ser
impossivel que coxos e cegos pudessem ficar curados somente vendo
sonhos. Na incubagdo, ela teve uma visdo: pareceu-lhe que o deu a curaria.
Todavia, pedia-lhe em contrapartida que ela dedicasse um porco de prata ao
santudrio como uma recordacdo da ignorancia dela. Logo apds isso dizer, o
olho da doente ele cortou, pondo (nele) um farmaco. No dia posterior, curada

ela saiu.

No texto, Ambrosia cagoa de como as curas eram realizadas, cacoando também da
estrutura do sagrado e, por conseguinte, da propria divindade. De fato, ela € o oposto daquelas
pessoas cuja espiritualidade transcende a incredulidade, e pode ser vista como um reflexo
comum tanto do homem da antiguidade, preso a logica médica, ndo apegado no que diz
respeito ao sagrado, quanto ao homem moderno e seus pensamentos quadrados em relagdo ao
mundo misterioso que nos cerca. Dessarte, a inscrigdo aqui pretende impulsionar o eu para a
propria autodescoberta do Eu, com intuito de elevar a sua espiritualidade, dando um comego
ou continuo positivo para a relagdo com as coisas do sagrado. Com efeito, ndo obstante a essa

busca, em oposi¢ao a inscri¢ao anterior, que teve como principio curar os olhos que pouco
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viam, a inscricdo XI destaca o tratamento daquele que muito queria ver e entender, mas

acabou doente ao tentar ultrapassar os limites do sagrado:

Aloyivog éykekolicpévov Nfdn TtV iketdv €mi 0évdpedv T AuPaC
VIEPEKVTITE £iG TO GP0TOV. KATATETMY 0DV 6mtd ToD S4vpeog mepl GKOAOTAC
TWVOG TOVG OMTIAAOLG ApQEmalce” KOK®DG O& Olakeipevog kol TUPAOG

yeyevnpévog Kabiketevoag TOv Beov EvekdBevde Kol vyg éyéverto.

Esquines escalou uma arvore para espiar dentro do Abaton no momento em
que dormindo estavam os suplicantes. Todavia ele despencou da arvore
sobre uma cerca e machucou os olhos. Em completa cegueira, ao deus ele foi

em estado de suplicante. E na incubagao, curado ele saiu.

Nessa inscri¢do, temos o caso de um homem que se tornou doente por transgredir o
espaco sagrado do Abaton sem cumprir os ritos necessarios para tal. Em seu contexto, o texto
apresenta Esquines tentando vislumbrar o que ocorria durante o tratamento de incubagco,
bisbilhotando a partir da estrutura aberta que compde a arquitetura do Abaton. A audécia
empreendida por Esquines e o resultado oposto ao que ele buscava reflete inclusive na
tradug¢do de seu nome: algo relacionado com a vergonha de uma agdo executada ou a feiura
por meio da desfiguragio. Em adi¢io a essa agdo desmedida de Esquines, voltamos a um
topos antiquissimo, do saber por sofrer, no qual o homem aprende as coisas a partir das
dificuldades e das coisas que eles mesmos submetem a si. O doente, no caso dessa inscricao,
aprendeu e teve a sua curiosidade sanada pelo sofrer, o que nos indica que essa inscrigao
tenha um carater muito mais de adverténcia do que de mengdo as coisas que remetem a
espiritualidade. Assim, nesse e noutros casos, tal como lemos de uma maneira mais tragica no
XVIII, a divindade ¢ responséavel por “abrir” os olhos para as coisas do mundo e para o que
ocorre no interior do ser humano, em suas dimensdes, instruindo aos peregrinos acerca dos
caminhos a serem trilhados, quer antes, quer depois dos tratamentos.

Em término, outra inscri¢do curiosa ¢ a inscri¢do XX, que detalha a cura por meio da
acdo de animais. Mas nao simplesmente por ser os animais a causa da cura, € sim quanto ao

estado em que o peregrino a ser curado se encontrava:

189



Avowv Eppiovedg maic ¢idng. od[tog] Bmap D kuvoc tdvKaTd TO iapdv
Og[pam]evduevog Tovg omTiAlovg VY[ ]g dmrAOe.

Lison de Hermione, um rapaz cego. Em semivigilia, um dos cées do
Santuario, tendo-o tratado, com os olhos curados ele saiu.

Anota-se na inscricdo acima que todo o processo terapéutico ocorreu enquanto o
menino Lison estava em um estado de Ymap. Muito embora o texto nao descreva o processo
de incubagdo e toda a sua praxis, em especial a entrada no Abaton, podemos depreender do
(con)texto que todo o procedimento ritual ocorreu dado o uso e significado do 1éxico Vmap.
Esse termo revela em sua esséncia uma nuance de “visao da realidade”, que ¢ observada em
um estado de vigilia, em que o Eu nem esta para o sono — pois Vmop € oposto ao termo dvap,
que ¢ sonho — nem para o despertar por completo. Trata-se de um meio termo em que ¢
possivel o homem discernir tanto as coisas que sdo ilusorias, meramente uma representagao
de nosso subconsciente, como aquelas que abarcam a realidade ou aquilo que pode se tornar

realidade*®®

. Assim, nesta inscricdo podemos apontar de maneira segura que o estado de Vmop
permitia o mais puro contato com a divindade, que pode curar com as proprias maos ou em
- .. 469
razao de seus ministros, que nesse caso foram os cachorros.*”.
Por fim, ¢ importante instruir que o estado de Dmap € o seu uso nas inscrigdes €
formular, e deve ser entendido como tal em todas as inscrigdes que trazem consigo esse

léxico.

468 Cf. Od. 19 547-549. e Pindaro, Olimpicas, 13, 67. Noutro ponto além da Odisseia, convém aqui asseverar
que “aquilo que pode se tornar realidade” ¢ uma frase oriunda de Prometeu, em Esquilo, Prometeu
encadeado, 486; e convém lembrar ainda que uma das capacidades de Prometeu era a previsdo do futuro, de
saber antecipadamente o que ocorreria. Eis, entdo, dentro do mito ¢ do sagrado a nogdo de Hmap como uma
previsdo de algo que acontecerd, sendo o sonho uma maneira de revelé-la.

469 Era comum alguns animais personalissimos, considerados ministros da divindade, fossem chamados de
kOwv, a exemplo da 4guia de Zeus, a A10¢ mnvog kbwv (Esquilo, Prometeu, 1022). Outros exemplos
semelhantes a esse podem ser lidos em inscri¢des ja comentadas, como aquelas que possuem as serpentes
como ministras da cura, caso do 121. XVII
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5.3.1.4 - DOS CASOS DAS LANCAS

No tocante a secdo que corresponde as curas de peregrinos feridos com langas, anota-
se duas no total, sendo as duas inscrigdes similares entre si quanto a incubagdo e o resultado
delas. Quanto ao mais, as inscricdes XII e XXX possuem um apelo interessante aqueles
feridos em batalha, sobretudo aos que estdo em situacao que ultrapassa os limites do que se

poderia considerar como normal no &mbito médico:

(XII) Etitmog Aoyyov &tn épdpnoe €€ év tan yvabmr éykottacBévtog &’
adtod é€elmv tav Aoyyav O 0eoc i TOg Yifipdc ol Edmke’ auépag Of
vevouévag Dyg E&fjpme Tav MOy &V TG XEPOIV ExmV.

Euippo uma ponta de langa alojada ha seis anos em sua mandibula. Na
incubagdo, a ponta da lan¢a o deus retirou, dando nas méaos dele. No dia
posterior, com a ponta da langa na mio ele saiu curado.

(XXX) Topyiog ‘Hpoxdeidtog moog. odtog &u péyar tivi tpmbeic eic tou
mhevpova tofe[v]pu[a]tt dviantdy kol EEGunvov Eumvog Ng 0BT 6PodpHC,
dote €mta Kol EEfKovta Askdvag EvETANGE THOVS ¢ O’ &vekdbgvde, Oyiv
elde £86Kel oi O Oedg Tav Gkido dEeheiv €k tod mAedpovog auépag O2
vevouévag vymg EEfADE Tav dxida &v Toic xepoi PEPp®V.

Gorgias de Heracleia, com pus. Em uma batalha, em seu pulmao ele foi
alvejado por uma flecha, ¢ desde um ano e meio com supuragdo ele
preencheu sete vasos com pus. Na incubacgdo, ele obteve uma visdo: pareceu-
lhe a ponta da flecha do pulmao o deus extraia. No dia posterior, curado ele
saiu, segurando nas maos a ponta da flecha.

Essas inscrigdes pretendem despertar na percepgao do leitor a indiferenga que existia
entre os antonimos realidade e imaginagdo. Com efeito, de acordo com a mensagem
derradeira dos textos apresentados, tudo o que ocorria no seio do santuario era visto como a
mais pura realidade dentre todas, podendo, inclusive, ser presenciada por todos aqueles que
estivessem presentes no momento de determinadas curas. De fato, em face daquilo que
apreendemos da teoria do sagrado, o que as duas inscrigdes acima imprimem aqui € a clara
noc¢ao de que no sagrado ndo existiam barreiras para a cura.

Quanto ao seu conteudo mais direto, elas anotam casos encarados como deveras
comum na antiguidade, em se tratando de uma sociedade grega guerreira. Dessarte, a primeira

inscri¢do expde um homem com uma ponta de langa alojada na mandibula, enquanto a outra,
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com um caso um tanto mais grave, expde um homem cujo pulmao havia sido perfurado por
uma langa, o que lhe ocasionou uma perigosa infec¢do. Diante desses cenarios, ¢ dificil
imaginar como havia sido a qualidade de vida desses dois suplicantes, e ainda o padecimento
que sofreram diante dos longos anos como doentes. De mais em mais, o que nos importa aqui
observar ¢ o tom em que essas inscri¢des pintam o sagrado como um plano em que tudo

poderia se tornar possivel, independente do que se concebia no plano do profano.

5.3.1.5-DOS CASOS DAS FERIDAS

Duas inscrigoes remetem a cura de feridas, sendo elas as VI e XVII. Na primeira
inscri¢do correspondente ao tema, lemos que o suplicante estd acometido por um estigma
(otiyua). Em nosso verndculo, o uso da palavra estigma possui diversas nuances, desde o
cunho religioso?”” até a medicinal (indicio de uma patologia). Aqui, como ndo temos uma
ilustracdo que pudesse especificar que tipo de moléstia corpérea afligia o personagem,
pensemos em uma chaga comum, que, de tal como a da inscri¢gdo XVII, pudesse ser fatal. De
todo modo, a inscrigdo sexta havia sido composta em conjunto com outra inscri¢do, a sétima,
devendo ser lida de maneira compartilhada, pois ambas remetem aos mesmos personagens,
envolvendo ainda um caso transgressdao entre o cumprimento dos ritos e a relacdo de temor

para com o sagrado:

(VI) Tavéaplog @scoardg otiypato Eov &v tdL petdnmt.  Ovtog
[8ykaOe0d0v 8]yiv €1de é56kel ovtod taft]vion katadficar to oti[ypnoto 6
0g0¢ ko]l K€L eaBal viv, énel [ka EEm] yévntal Tod afdtov, [AperduevoV Ta v
tawvioy  avOéue[v el]lg tOov vaov auépog 0& yevo[uévag éfavéota] Kol
aerieto t[av Tou]viav, kol 10 H&v TpdcmTOV [Kevedv £1de TH]V oTryudTo[v,
t]av 8[& tlawiav avébnke gig OV va[dv, Exovcav T0 Yplaupot[o] To €k TOD
LETOTOV.

Pandaro da Tessalia com estigmas na testa. Na incubacdo, ele obteve uma
visdo: pareceu-lhe que o deus o ferimento com uma fita atava e lhe mandou
que, na saida do Abaton, a fita retirasse e a ofertasse ao templo. No momento
em que chegou o dia, ele se ergueu, desatou a fita e mirou o rosto sarado da
estigma. Assim, a fita, que contia mas manchas da estavam na testa, ao
templo ele ofertou

470 No cristianismo, estigma é o nome dado como sinénimo para as chagas de Cristo.
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(VID) "Exédwpog 1 avda[pov otiypota EA]afe moi toig vmépyovsty. o0Tog
Aapaov mop [Tav][ddpov ypiupata], dot’ avhéuev TdL Bt gig "Emidovpov
ongp av[tod], [ovk] anedidov tadtar &ykafeddmy 8¢ dyiv £ide’ £56Kket ol O
Og[oc] émotag émepotiiv viv, € £xot Tiva ypruato wap ITovddpov &[E
Ev]Onvav avBepo €ig 10 lopdv: avtog 6° ov @dapev Ashafnkev ovBE[V]
toodtov map’ avtod' GAA’ oi ko Vyifj viv monoat, avOnoeiv ol gikdva
ypawduevoc petd 0¢ tobto tov Bedv tav tod Ilavodpov tawviav mepidfioal
mepl Ta OTiypoTd oV kol kéheoOoi viv, émel ko EEEAOML €k ToD APdrov,
apelopevov Tav towviav dmoviyacHor TO TPOc®TOV AT TAG KPAVOS Kol
gykatomtpi&ocbat gig 10 HOwp: apépag o6& yevouévag EeMBmv €k 10D afdTov
TAV TOvioy AENAETO,TO YPAUUATO, OVK Eyovcay: £ykadidmv 0& €ig TO Vowp
£pn 10 avTod TPdS®ROV Tol Toi¢ idiolg oTiypacty kol td tod [Havd<d>pov
vpa[ ] nata Aehafnrog.

Equedoro recebeu estigmas de Pandaro a mais do que ja possuia. Um
dinheiro de Pandaro ele tinha recebido para ofertar ao deus de Epidauro em
nome deste. Contudo, assim ndo o fez. Na incubacdo, ele obteve uma visao:
pareceu-lhe que o deus diante dele estava, e lhe demandou se alguma quantia
de Pandaro de Eutena ele havia recebido para ao santudrio consagrar. Ele
contestou, dizendo que nada havia recebido. Todavia, se a divindade lhe
curasse, uma imagem pintada ele ofertaria ao deus. De pronto, a fita de
Pandaro com as marcas dos estigmas o deus atou, ordenando que, no
momento em que ele se retirasse do Abaton, removesse a fita, limpasse o
rosto e mirasse a si mesmo na agua. No dia posterior, ele se retirou do
Abaton, removeu a fita sem as marcas. Porém, no momento em que mirou a
si mesmo na agua, ele mirou seu rosto que estava com os estigmas de
Pandaro, a mais do que ja possuia.

O texto correspondente a inscrigdo VI € bastante simples, em que nos ¢ apresentado a
incubagdo e a terapia divina por meio de uma fita (touvio) que absorveu o estigma do

4! Findado o prazo em que Pandaro deveria

suplicante como se fosse uma simples mancha
permanecer no Abaton, como agdo ex-voto ele deveria dedicar ao templo a fita posta pela
divindade em sua testa como uma prova tanto da veracidade das curas empreendidas no
Templo quanto da honestidade de Pandaro.

Em adic¢ao a fita, conforme anota a sétima inscri¢ao, Pandaro também havia prometido
uma certa quantia monetaria para dedicar ao templo, algo que poderia ou ser parte das taxas
concedidas ao santuario, ou da propria promessa do curado. Nao obstante a sua promessa, 1¢-
se que o personagem, nao se sabe o porqué, havia deixado de cumprir pessoalmente a entrega
da importancia monetaria devida a divindade. Entretanto, com intuito de remediar essa

auséncia, Pandaro lega a Equedoro, que se dirigia ao santuario, a missdo dedicar ao santuario

a quantia prometida. Convém aqui anotar que, no momento em que Equedoro assume a

471 Mancha é outra nuance para estigma.
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responsabilidade da promessa, todas as sortes de males advindas do ndo cumprimento estava
destinado a sua pessoa, ¢ bem assim aconteceu. Agindo de ma-fé, Equedoro se recusa a
destinar o presente de Pandaro, mantendo-o para si mesmo, além de tentar, no momento da
incubagdo, onde a divindade pergunta sobre a quantia, engana-la dizendo nada saber,
oferecendo uma promessa sobre outra promessa.

Em resumo da histoéria, a penalidade sofrida por Equedoro em razao de sua desmedida,
penalidade essa convertida em doenga, poderia ser lida como um sinal de alerta para todos os
que adentravam ao templo, e ali continuavam carregando as impurezas do solo profano, com
atitudes puramente mundanas, como a ganancia e a auséncia de honestidade. Por seu turno,
como pudemos ler na teoria da constitui¢do do ser, a honestidade era vista como um principio
fundamental para se alcangar a espiritualidade, posto que sem ela 0 homem nao conseguiria
purificar a si mesmo, algo que é plenamente retratado aqui, com a tentativa frustrada de
Equedoro em lavar o rosto e se livrar da estigma de Pandaro. Em vista de tudo isso, e em
conformidade com o que nas teorias do sagrado e dos envoltorios pudemos ler, tornava-se
preciso manter-se puro e honesto para ser efetivamente curado, cabendo aos transgressores do
sagrado pior de todas as sortes de males: a inimizade com uma divindade. J& no caso da
inscrigdo XVII, podemos observar um conteudo que nos direciona a uma quebra de nexo

quanto ao modus operandi dos tratamentos realizados no Abaton e fora dele:

(XVII) éviyp déktorov i6On vmd derog ovTog TOV 10D TodOG SGKTVAOY VIO
00 dypiov €Aixeog Oewvdg Olokeipevog pebdpepa VO TOV OBepamdvtov
g€eveybeig €ml £dpapotog tvog kabile: Hmvov 0 viv Aafovtog év tohTml
dpaxav €k Tod apdrov EEeABav OV dbkTvdov iboato Tal YAdooal kol ToUTo
momoag i 10 &fatov dveydpnoe mhhy. EeyepOeic 8¢ dC g Hye, Epa Sytv
10¢lv, Ookelv veaviokov eoumpenti Tap Hop@av €mi TOV ddKTLAOV Emumiv
OaPUAKOV.

Um var@o cujo dedo pé foi curado por uma serpente. De uma ferida maligna
no dedo do pé estando ele padecendo, pelos servos ele foi posto de dia no
santuario. No momento em que assentado em banco ele estava, o sono lhe
tomou. Dai entdo uma serpente desde o Abaton surgiu e com sua lingua o
dedo curou. Logo depois, regressou para o Abaton novamente, ¢ quando
curado ele despertou, falou que uma visdo ele tinha recebido: pareceu-lhe
que um rapaz hermoso depositou sobre seu dedo um farmaco.
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Essa inscricao € curiosa, pois ela apresenta eventos sucessivos que terminam ambos no
tratamento da cura do peregrino. Além desses eventos, o texto acima quebra um paradigma
muito importante acerca do processo de cura do santudrio: o de que as curas eram
exclusivamente executadas no periodo noturno. Tendo isso em mente, o contetido da inscri¢do
aponta que, quando necessario, os tratamentos também poderiam ser realizados no periodo
matutino e também no Abaton.

Em outro passo, o que ¢ refletido no sonho do peregrino ¢ um fato que ocorre na
realidade: ¢ o de que, no momento da cura por parte da lambida da serpente, um jovem estava
untando com remédio o ferimento. Sdo duas a¢des que ocorrem no sagrado, mas em tempos
sagrados distintos: o primeiro, perceptivel aos olhos do homem; o segundo, apenas
perceptivel ao peregrino (em vistas oraculares) e a divindade. Deste modo, essa inscri¢do nos
permite refletir sobre as sensagdes similares a realidade que o sonho nos permite sentir, além
de demonstrar que a materialidade da cura independe de se o tratamento ¢é realizado quer
dentro do Abaton quer fora dele, valendo-se da espiritualidade e transcendéncia como motu

principal para a cura e harmonia do ser.

5.3.1.6 - PODEM OS DEUSES CAUSAREM AS DOENCAS?

E comum na literatura grega observar os deuses como causadores de certas pragas aos
homens. Por motivos variados, a doengas legada aos homens pela divindade causava
preocupacdes em qualquer esfera da vida, pois reverberava a existéncia de uma desmedida
por parte dos mortais para os imortais. Um exemplo tradicional, que permanece na memoria
de todos aqueles que vivenciaram a tradicdo homérica em sua oralidade, ¢ a passagem da
praga legada por Apolo ao campo dos gregos, na batalha contra Troia.

LI 74 4

gihayEav & dp’ OioTol € DUV YwOopEVOlo,
avtod KivnBévtog: 6 8 fjie vukTl £01KMC.

€let’ Enert’ amavevbe vedv, petd o’ iov Enke:
dewvn) 6 KAayyn YEVET apyvpéolo Proio:
ovpTioG UEV TPMTOV EXMYETO Kol KOVAG Gpyovg,
avtap Enert’ avToiol PENOG EXEMEVKEG EPLEig
BaAL’: aiel 6¢ mopai vekdmv kaiovto Bapetiad.
Evvijlop PEV ava otpatdv Gyeto kiia Beolo,

A cada passo que da, cheio de ira, ressoam-lhe as flechas

195



nos ombros largos; a Noite semelha, donde as flechas dispara.
Do arco de prata comega a irradiar-se um clangor pavoroso.
Primeiramente, investiu contra os mulos e os cédes velocissimos;
mas, logo ap0s, contra os homens dirige-se seus dardos pontudos,

exterminando-os. Sem pausa, as fogueiras os corpos destruiram.

Por nove dias, as setas do deus dizimaram o exército*’*;

Do trecho acima expde as consequéncias legadas desde os deuses aos homens que
deixaram de cumprir as leis e os costumes proprios da vida religiosa. No caso aqui dos
gregos, o mito nos conta a desmedida de Agamémnon para com Crises, que estaria em sua
presenga na condi¢cdo de suplicante de sacerdote de representante da divindade. Essa negacao
apresentada por Agamémnon a um suplicante, no que concerne ao seu papel diante dos povos,
rompia os lagos dos mortais com aquilo que se estabeleceu como primordial no sagrado. Com
efeito, com esse laco rompido e os homens agindo barbaramente ante os pedidos da
divindade, o mito nos conta que as consequéncias reacionarias a esta desmedida era a peste ou
a doenca. E, para elimind-la, tornava-se necessario empreende uma purificagdo interior e
exterior, a fim de eliminar esse miasma.

Transportando o conhecimento mitico sobre os deuses e a peste, essa interlocucao
havia sido disposta nas inscricdes de Epidauro, segundo a premissa das relagdes entre o
homem e a divindade. Assim, em vista desse tema, lemos aqui duas inscricdes em especial,
uma, ja discutida na se¢@o anterior, a saber, a VII, e a outra, a inscrigdo XLVII, cujo texto
transmite uma mensagem importante aos peregrinos: a de que devem os homens cumprir as
suas promessas € comparecer perante a divindade com as devidas contrapartidas, ou sendo

decairiam em doenga e peste para si € para o povo:

xvlp)  — — — — — — ] xOvoed[pog Aneiluv[ac]toc: ovto[c
iJxvogpopdv eig Apkodiov, &dEduevoc TV [dekdtav OWOET]lV  TOL
Aok [amiidt Thg EumoArdg TV B0V, ok En[eT]é[Ael TOV VYV’ TOAEO|VT[1
o0& tov iyx]0vv év Teyéor €fomivag [kovoma] [ndvtobev Empa]vévta [oi]
g[titpw]okov 10 {10} odua Oyrov 0& moAhod m[e]potd]vrog g[ic] Tav
Oeswpiav, 0 Apgiuvactog oniol tav £€omatav dmacalv] [tav ...11...]
npo[cbe yevoluévav: &fiketevoovtog & avtod 1OV [0dv ovTOg OTdL
moAloUg] 1x00[a]g Epavev kol 0 Apeipvactog Gvébnke [tav dexdrtav Td1]
AcKAomudt.

472 Homero, Iliada, 1. 46-53 — Tradugdo de Carlos Antdnio Nunes (2004).
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O pescador Anfimnasto. Ele trouxe peixes para Arcadia, tendo prometido
para Asclépio doar um décimo dos lucros da venda dos peixes. Todavia, a
promessa ele ndo cumpriu. No momento em que ele estava por vender os
peixes em Tegeia, de pronto em todo o seu corpo sobre ele mosquitos se
precipitaram. Como ao redor estavam muitas pessoas mirando tudo,
Anfimnasto em publico confessou a falta cometida contra Asclépio. No
momento em que ao deus perddo ele pediu, os peixes cresceu em nimero.
Deste modo, Anfimnasto o pagamento a Asclépio ele ofertou.

Muito embora predominantemente idmata, as inscrigdes de Epidauro quase sempre
terminam como andthema. Essa acdo do anathema representa, como ja tratamos aqui, uma
relacdo de qui pro quod entre o homem e a divindade, ao que Burkert sintetiza como “‘uma
contrapartida amigéavel’ do deus, nem que seja para poder futuramente ‘consagrar-lhe um
outro presente”’?. Além da relacdo tipica da contrapartida, o dep6sito de oferendas para a
divindade em seus templos vem sendo desde os tempos mais antigos, desde o século VIII a.C,
uma maneira de instaurar um sacrificio permanente que estivesse presente durante toda o
funcionamento do ambiente sagrado, passivel ndo apenas do instrumento da memoria — como
ocorria com os sacrificios votivos de animais e alimentos —, e sim da capacidade visual de se
observar o qudo a divindade havia sido agraciada.

Esse tipo de relagdo votiva de objetos e emolumentos dados pelos devotos se arrastou
no tempo, sendo inclusive vista em nossa sociedade, inclusive na Igreja Catolica. Ademais,
essas contrapartidas se tornavam documentos oficiais que atestavam o que ocorria no templo,
de modo que eliminava todas as duvidas daqueles que liam as inscrigdes ou ouviam 0s
relatos*’*. Trata-se de uma devogdo privada que ampliava publicamente os poderes da
divindade, além de fornecer esperanca aqueles que necessitavam da cura do divino.

Existia uma clara preocupagao desde os tempos homéricos sobre o esquecimento de
realizar algum sacrificio ou de deixar de cumprir alguma promessa deferida para a divindade.
Essa preocupacdo levavam os homens a loucura em pensar nos maleficios que essa falta
poderia legar a todas as esferas da vida citadina e guerreira. Esquecer-se da divindade, bem
como constituir ato desmedido, ou at¢ mesmo imagina-lo, tornava-se uma transgressao capaz

de levar os homens e toda uma cidade a ruina:

473 BURKERT, 1993, p. 196.
474 Idem, Ibidem.
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oig & BPpig e péunie Kok kol oyétho Epya,

10ig 6¢ diknv Kpovidng texpaipeton edpvona Zgovg,.
TOAAGKL Kol EOUmaco TOMC KakoD avopog annvpa,
O¢ xev dtpoivn kal dtacbodo unyovaoTal.
Toiov &° oVpavobev péy’ émnyaye mijpa Kpoviov
Mpov 6pod kai Aopdv: droedvobovat 8¢ Aaot.
08¢ yuvaikeg Tiktovsty, pvoovct 8¢ olkot
Znvog ppadupocvvnoy ‘Olvumiov: (...)

Mas os que se ocupam da perversa desmedida e de cruéis acdes,
o filho de Crono, Zeus que vé€ longe, lhes reserva uma pena.
Frequentemente até mesmo toda a cidade

sofre com um homem mau,

quem quer que seja, que peca € maquina iniquidades.

O filho de Crono lhes traz do céu grande desgraga,

fome e a0 mesmo tempo peste, € 0 povo perece;

as mulheres ndo dao a luz e as casas minguam

pela prudéncia de Zeus olimpio.*”

Mesmo havendo elementos da desmedida de Anfimnasto para com a divindade, o que
nos choca no texto ndo ¢ propriamente a auséncia de doenga no pescador, e sim o sofrimento
pela auséncia do alimento devido a peste langcada contra ele. Essa auséncia ¢ fruto de um
castigo atribuido ao ndo pagamento de promessa que, por seu turno, nada tinha haver com as
relacdes de contrapartidas entre o doente curado e a propria divindade. Diante de seu
contetido, essa inscricdo € uma estranha no ninho dentro em relagdo as outras inscri¢des. O
que ela proporciona ¢ um alerta para os negligentes que se esquecem de pagar as suas
promessas, o que pode suscitar uma doenga que ndo existia, bem como um caminho para
guiar o pescador a um caminho harmonioso consigo e com a divindade.

A cura, por assim dizer, se volta aqui em peso para a questdo da espiritualidade.
Nenhuma outra inscricdo parece estar associada tdo piamente a espiritualidade quanto essa,
pois a quebra da transgressdo se deu aqui pelo reconhecimento do erro, suscitando no
autoconhecimento do problema, e em sua resolucao assertada e direta, sem a necessidade de
cumprimento dos mesmos ritos que os peregrinos realizam. Assim sendo, oposto ao
comportamento de Equedoro, visto na sétima inscricdo, Anfimnasto reconhece o seu erro, a
causa de sua doenga, bem como tem em maos a metafora dos peixes como a multiplica¢do das

benesses em vida.

475Hesiodo, Trabalhos e dias, 238-245 - Tradugdo de Alessandro Rolim de Moura (2012).

198



5.3.1.7 - DAS CURAS PARADOXAIS E TAMBEM INCERTAS

Em alguns momentos, ¢ possivel se deparar com inscrigdes que apontam para curas
miraculosas, mas que ndo tecem comentarios sobre como essas curas ocorreram. Trata-se de
eventos ocorridos em que os gravadores nao explicitaram o teor do tratamento, deixando no ar
uma incerteza acerca do contetido inscripcional, todavia sem se esquecer quer de exaltar tanto
o poder curandeiro da divindade, quer a capacidade de auxiliar a vida do peregrino para além
do santuario. E o que acontece, por exemplo, na inscri¢io XXIX, que nos apresenta como a

cura pode auxiliar na qualidade de vida:

Ayéotpatog KeoAdg [G]Ayog oDTog dypumvicic cuveyduevog d1d TOp TOVOV
TG KePOAG[G], g &v TdL aPdtmr dyéveto, KaOVTVOGE Kol Ev[H]mviov 1€’
£00KeL aOTOV 0 080¢ lacaueVOg TO TAG KEPAAAS dAYoc 0pOOV AoTAGAS YOUVOV
maykpatiov Tpoforav ddalar auépag 6¢ yevnbeicag vyg EENADE kai ov
HeTd TOALY xpovov ta NEpea Evikaoe TayKpATIOV.

Agestrato com dores de cabega. De insonia ele padecia por conta das dores
de cabeca. No momento em que ele chegou ao Abaton, ele repousou e uma
visdo obteve: pareceu-lhe que o deus as dores de cabeca ele curava,
prostrando-o pelado e em pé, além de ensinar-lhe um soco praticado no
pancracio. No dia posterior, curado ele saiu. Algum tempo depois, nos jogos
de Nemeia ele foi vitorioso no pancracio.

E bem sabido que a insénia pode causar diversos prejuizos a satde. Entre os mais
comuns estdo as complicacdes quanto ao reflexo, ansiedade e graves distirbios alimentares,
que podem levar o individuo a obesidade, algo ndo compativel com a vida de um atleta do
pancracio, cuja atividade requer um a harmonia das dimensdes do ser. Regulando, entdo, a
harmonia de Agestrato, notemos que o texto expde claramente as vitorias obtidas por ele nos
jogos, devido ndo apenas a intervengdo da divindade em sua doenga, mas também a propria
disposi¢do do personagem em desnudar-se de corpo e alma ao processo de cura, buscando em
sua espiritualidade a cura

Outras curas aparecem ao longo das inscricdes epidaurianas de maneira obscura e
paradoxal, a ponto de deixar-nos perdidos quanto ao modo de analisé-la sem cair no habito da

repeti¢do de formulas. Entre elas estd a inscricdo LXII, que trara de um epiléptico:
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Ap]yeiog énidapmtoc obtog &y[Kouadeic dyiv £ide £50kel mapaotac] 6 g
T daktuAMmt LA [TOV dEBaAUGV(?), Kai Ek TOOTOL VYUG €Y]EveTo.

(...) de Argos, epiléptico. Na incubagdo, obteve uma visdo: pareceu-lhe que o
deus chegava e lhe atingia com um anel de dedo no olho, e curado ele saiu.

Essa inscri¢ao € turva, nao sendo possivel colher muito de seu conteudo. Ela trata do
caso de um epiléptico, curado de maneira estranha, com um anel de dedo no olho. Nao nos
parece aqui importar 0 modo como o personagem havia sido curado, se de maneira paradoxal
ou ndo, ¢ sim apenas se a divindade curou aquilo que poderia ser dito pelas bocas da
antiguidade como algo incuravel. Logo, tem-se aqui mais um caso em que uma analise direta
¢ impossivel de ser empreendida, em que nos resta apenas reconhecer a existéncia da
publicidade inerente ao género literario inscripcional presente no ato da divindade, bem como
o que se infere do contexto sobre a espiritualidade e a busca pela satde entre os peregrinos
epidaurianos. Outrossim, ndo entraremos no mérito de andlise acerca da doenga sagrada, pois

magistralmente Cairus o fez em sua tese de doutoramento’’

. De qualquer maneira, a
abordagem seria completamente distinta, tendo em vista a percep¢do das vias do imaginario
grego, e nao da percep¢do médica logica. Além do mais, a inscri¢do aqui ndo nos daria
margem para executar qualquer andlise sobre as intersec¢des aparentes entre o confronto das
duas maneiras de enxergar a doenca sagrada, quer do ponto de vista do sagrado, quer da

medicina. Desse modo, apenas nos resta o paradoxo da inscri¢cdo sobre os meios de cura, tal

como ocorre com a inscri¢ao XLIII:

Kiavog moddypav. 1ohtov Hmap yov motimopevo[pévov dakvmv] adtod Tovg
wod0g Kol Eoudocmy Dyt €mon[og].

(...) de Cios com gota. No momento em que estava em semivigilia, at¢ um
ganso ele caminhava, por ele foi mordido em seus pés, fazendo-o sangrar, e
curado ele saiu.

476 CAIRUS, 1999.
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Em estado de dmap, é dito que o peregrino havia sido curado a partir da mordida
(bicada) de um ganso. O que nos envolve de curiosidade aqui ndo ¢ a agdo em si do ganso,
que atua como ministro da divindade, e sim a simbologia da cura pelo contrario, ou seja, da
cura a partir de uma agdo extremamente dolorida para quem tem gota: ter machucado uma
parte do pé com gota, ainda que propositalmente. Ademais, a cura apontada nessa inscrigao ¢é
realizada por meio de uma espécie de sangria. Nao obstante a técnica contestavel, a cura pela
dor e pelo contrario parecia ser um objeto comum entre as curas sagradas, tendo como

objetivo provar que nada era impossivel para divindade*”.

5.3.1.8 - DOS CASOS DOS COXOS

Lendo sobre os contrarios em Epidauro, outra secdo com duas inscrigdes apresentam
algo similar: curas realizadas por meio de agdes que nao seriam possiveis se nao estivessem
imbuidas pelo sagrado e encantamento da divindade. Assim sdo as inscricdes que
correspondem as curas de pessoas coxas, a saber, as inscrigdes XVI e XXXV, que apresentam
ora um conteudo cOmico, ora elementos fisioterapicos extremamente inusuais até mesmo para

a nossa epoca:

(XVI) Nwbvop yoidc todtov kadnuévov moic 115 Vmap OV okinwva
apmd&og Epevye’ 0 6¢ dotag Edlmke Kol €k TOVTOL VYU £YEVETO.

Nicanor, o coxo. No momento em que assentado ele estava, em semivigilia,
um rapaz a sua bengala pegou e se evadiu. Ele entdo se ergueu para persegui-
lo, e curado ficou.

(XXXV) [ — — —] Emdavprog xoAdc. o0Tog [Y®wAOC Edv opadav eic O

lopov aeiketo] dykafeddmv 8¢ dyv eide’ [£60KeL o1 6 Ogdg — — — — — —
— —] mowrdooe avtdl KApa[ka Toipépey ...9.... kol dvafijvor €] ml Tov

vaov: avtogoe o pgg[— — —— — — — — — — — — — — — — ]...
aev kol dvo émi tod O[ptyko) —— — — — — — — — — — — — 1[x]ai
Tay KAlpoka pkpov ko[téfpt — — — — — — — — — — — |npdtov
ayavokt®dv t[a tpaf§tf — — — — — — — — — — — Yo ®dL E6vTL

amotohp[ ] 08 ap[épag yevopévag kai £k To0ToL VYIS €]ENADE.

(...) de Epidauro, um coxo. O coxo em estado de suplicante chegou ao
santuario. Na incubacgao, ele obteve uma visao: pareceu-lhe que o deus (....)
ordena-lo pegar uma escada ... e subir no templo. Ele ... e ficou acima do

477Cft. Aristides, Oratio, XLII, 8:
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friso ... e ficou irritado com tal comportamento (...) covarde...durante o dia,
ousando fazer isso novamente, curado ele saiu.

Na primeira inscri¢do, nos parece que o gravador se escusou em gravar 0 nome o
problema do doente suplicante, além da formula basica em que se 1€ a descrigao do processo
de incubagdo, e o Abaton. De fato, prezando pela laconicidade do estilo, levando em conta as
repetidas informagdes presentes em outras inscri¢des, ¢ de se considerar ndo haver tamanha
importancia nesse esquecimento. Nao obstante ao lugar em que a cura ¢ realizada, se dentro
ou fora do Abaton, ainda assim podemos verificar que o suplicante estava em estado de
semivigilia para receber a divindade e sua hierofania, tomando dela as instrugdes para que
fosse possivel alcangar a sua cura.

Em oposicdo a essa inscricdo, o texto seguinte ao XVI apresenta o dispositivo
formular em que se denota com precisdo a incubacdo € o momento em que chegou o
personagem ao santudrio. Aqui, diante da reconstrucdo textual de Herzog, a divindade
claramente expressa o seu poder de cura por meio de ordem manifestada por meio da palavra
magica através da hierofania. Ja na inscricdo XVI, notamos que toda a acdo ndo parece ser
realizada sem ser diante do estado de semivigilia. No entanto, dado a dubiedade da passagem,
pode-se, por outro lado, inferir que a busca da bengala tenha ocorrido apds o cessar do estado
receptivel a hierofania. De mais em mais, as duas inscri¢cdes interpretam em seus casos a
contemplacdo de curas por meio de tratamentos absurdos, todavia conferidos pela simples

presenca da divindade e do ordenamento sagrado que existia em suas palavras.

5.3.1.9- DA CURA DA VOZ PELA VOZ

Essa se¢do traz duas inscrigdes em seu corpus, a saber, a V e a XLIV, que atentam para

as curas empreendidas em pessoas que nao possuiam voz — mudos:

(V) mdig doovoc.[ovtog doilketo €ic 10 iapdv VmEp Qovig O¢ 88
npoebhoato kol [émonce ta] vouldueva, peTd todTo O TOIC O TAL Oedi
mopeop®dv [€kéAeTo, mloi TON ToTépa TOV TOD MOd0C mOTPAEYOC,
Vodékes[Ban adTov E]viavtod, TuxdvTa €9’ O TApeSTL, dmobucelv Tt TaTpa.
[0 6¢ moic éEJomivag "Umodékopan”, Epas O 08 mATNP EKTAQYES TOAV
[éxéreTo av]ToV gimelv: 0 &° Eleye mAAY" Kol €K TOVTOV VYW g Ey€E[VeTO.
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Um menino sem voz. Ele chegou até o santudrio, para recuperar a voz, em
estado de suplicante. E tendo ele empreendido os sacrificios iniciais e os
rituais, de pronto o servo (do santuério) da divindade, ao mirar para o pai do
menino, demandou aceitaria levar por um ano contrapartidas pela cura do
menino, se ele a obtivesse. De pronto o menino entdo gritou: Eu prometo!. O
pai, atonito, pediu para o menino repetir, e se observou que ele estava curado.

(XLIV) «épa  doovoc o[bt]o  [éykadeddovco ®¢ &€ide  &pyduevov
dplaxo[v]ta amo devdpéov Twvog TV Katd TO  G[Patov(?) Edviwv,
€€eyepbeioa €]vOVG Porjt, Tap potépa Kol TOp matépa Ka[A]lé[ovoa, anfjd]0s
[0¢ vymc]

Uma menina muda. Na incubagdo, ela mirou, descendo duma arvore, uma
serpente que entrava no Abaton. Ao despertar atemorizada, comegou a gritar,
bravejando por sua mae e seu pai. Assim, curada ela saiu.

Estamos diante de uma inscrigdo em que a cura apresentada ndo havia sido impetrada
a partir do ritual de incubagdo. Com efeito, nota-se que a crianga a ser curada executa apenas
os rituais que prenunciam a entrada no Abaton. Esse destaque para a auséncia do repouso
noturno contrasta com outras inscrigoes descritas aqui, em especial aquelas que atentam para
a ndo necessidade estrita de realizar os rituais. Muito embora para outros casos esses rituais
fossem extremamente necessarios, lemos nessa passagem a sua substituicdo pela simples
constatagdo da latente espiritualidade presente na crianga a ser curada, bem como o
comprometimento com as taxas.

Parece-nos que no momento que antecede a entrada no Abaton, existiam alguns
questionamentos para tomar nota sobre se os incubados se comprometeriam a realizar todas as
incumbéncias pos-cura. Mediante os questionamentos corriqueiros apos os ritos, a crianga
aceita ela mesma o tratamento e as condigdes impostas pelos sacerdotes, entre elas o
pagamento de taxas e uma promessa em troca da cura. Essa condi¢do de pagamento de taxas e
emolumentos para o santudrio era bastante comum na antiguidade. Sobre esse fato cultural, é
imprescindivel tomar nota que os templos na antiguidade possuiam uma estrutura
administrativa bastante organizada e que dependia economicamente daqueles que
peregrinagdo em busca das curas divinas. Assim, a positivacdo da crianga em face da
promessa a Epidauro a permite dar um passo adiante em seu tratamento, em vista de seu

comprometimento com a divindade e sua ndo incredulidade.
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No caso da inscri¢do seguinte, a dinamica do processo de cura ¢ bastante distinta do
que a inscrigdo anterior, uma vez que ela apresenta uma crianca que havia empreendido o
ritual de incubagdo, recebendo em semivigilia a cura da divindade, e ndo antes de cumprir
com todo o ritual incubatério. Em adi¢@o a esse fato, ela nos mostra mais uma vez a imagem
da serpente como uma das ministras da cura. Sem embargo, como ocorreu em outros textos, a
serpente nao empreendeu agdes diretas para sanar o problema que acometia a personagem.
Muito pelo contrario, a sua presenca apenas obteve um destaque simples e direto: o de chocar
e atemorizar a crianga, fazendo-a recuperar a sua voz por meio do grito.

Assim sendo, em se tratando de seu papel no entendimento das curas contraintuitivas,
essa inscricdo, em oposicao a primeira dessa secdo, se destaca diante das teorias apresentas
apenas pelo mérito da hierofania como poder de cura. Quanto ao mais, seria assaz complicado
dissertar sobre o tema envolvendo a teoria do envoltério com tanto pouco detalhe

inscripcional, algo que ndo parece ocorrer com a se¢ao subsequente: a sobre os vermes.

5.3.1.10 - DOS CASOS DOS VERMES

Dentro da medicina de Asclépio (e de seus servos), a cirurgia e as ervas eram
preponderantes para o tratamento corporeo, além de uma depender (as ervas serviam como
meios para dar termo as infec¢des, além de auxiliar na cura e cicatrizagdo das cirurgias em
geral). Em adi¢do a esses fatores, o que mais importa observar ¢ a transposi¢ao de barreiras
entre o que ¢ mundano e o que ¢ sobrenatural no uso dessas técnicas pela divindade, em
oposicdo aos tratamentos convencionais, de campo de batalha, visto em Homero — sobretudo
no exemplo da Diomedes*”®. Posto isso, nas testimonias acerca das curas por meio da cirurgia
a partir das maos dos sacerdotes de Asclépio, podemos ler narrativas que anotam o papel
personalissimo da divindade em razdo dos tratamentos contraintuitivos, em especial sobre o
tema que atende aos vermes (fovhog), apontando que algumas capacidades curativas estdo

além da simplicidade da medicina humana:

yovi elxev EluvOa, kol idoacOar odtiy dmeimov ol t®v ioTpdv devol.
ovkoUV £ [p. 230] ’Enidavpov nAbe, kol £deito Tob Oeod €EGvng yevéchan
0D Guvoikov Tabovg. oV mapfv 6 Bgdc: ol pévtol {hkopol KaToKAVovst THv

478 Cf. Homero, Iliada, 4. 210-219; 11. 397-400.
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GvBpomov &vBa 1acbot 6 Bgog eimbel Tovg deopévoue. kal 1 pev GvOpwmog
novyole npootayfeica, of ye unv HIodpdVTES T® Bed Ta &¢ TV Toov AOTIG
€moiovv, Kol TNV KEQOANY UEV Amod Thg 0épng dpailpodot, kabinot d& v
¥elpa 0 &tepoc, kol EEopel v EluvOa, Onpiov péya T ypfjua. cvvapudcol
0¢ kal amododvar TNV KEQUANV &g TNV dpyoiov appoviay ovk &60vavto
0VKETL O Tolvuv Bedg dpikveital, kol Tolg uev &xarémnvey 0Tt dpa Enédevto
£PY® SLVVOTOTEPY TTG EAVTMV GoPiag: avTOg O apaym Tvi Kol Ogig duvauet
anédwke T GKVEL TNV KEPAANY, Koi THV E&vv dvéotnoe™”.

Uma mulher tinha verme, e o mais sabios dentre os fisicos ndo lograram éxito
em cura-la. Entdo para Epidauro ela foi, e suplicou ao deus para livre se ver
de sua insepardvel companheira, da doenca. O deus ndo se encontrava la.
Assim que os sacerdotes dele encaminharam a mulher repousar em local no
qual o deus tinha o habito de curar os suplicantes. Tal como ordenaram os
sacerdotes, a mulher quieta permaneceu, e os sacerdotes separaram a cabeca
do tronco dele, e um deles enfiou a mao e retirou uma lombriga, imensa
criatura. Mas por de volta a cabeg¢a no lugar ndo podiam, nem ajustar assim a
cabeca. Destarte, o chegou o deus e irritou-se com os sacerdotes, dado que
havia tentado empreender uma competéncia maior do que a sabedoria deles.
Todavia, por meio de um divino e invencivel poder, reconduziu a cabega ao
corpo dela, levantando a suplicante.

Essa passagem de Eliano explica bem como eram interpretadas as curas e a capacidade
da medicina na antiguidade em razao da espiritualidade. Nao dirimindo o papel dos médicos
fisicos, mas reforcando a figura da divindade, Eliano escreve um contetido correlato ao que
tradicionalmente lemos nas inscrigdes epidaurianas, mixando o impossivel do possivel nos
casos que envolvem a cirurgia. Deste modo, a inscrigdo XXXIII praticamente espelha o

conteudo da passagem de Eliano, mostrando o papel tanto dos médicos como da divindade:

Apiota[yopo TpolJavia. abdta EApuba Exovco, v Tl Kotlial Evekdbevde €v
Tpol[dvi &v tén] 0D Ackhomod Tepével Kol EvOmviov £l0g” £50KeL oD TOVG
vi[ovg tod B]eod, odk émdapodvrog avTod, GAA’ év Emdavpmt £6vtog, Tory
Ke@a[AQv dmo]tapeiv, ov duvauévoug 0 EmBéuey TaAy TEUOL TVO, TTo[i] TOV
AckA[amiov, O]nwg poAnt petald 6¢ apépa EmkatolapuPavel kol O loppeng
opit [chea T]ov KePaAXY Apotpnuévay Amd ToD COUNTOS" TG EPEPTOVSOS O
vOKT[0g Apictaydpa Sytv £lde 886Kket oi 6 Bedc kv &€ Emdavpov gmbeic
t[av ke]earav €mi [TO]v Tpdyorov, et tadta avoyicoag Tay kKo[i][a]y tav
avt[dg €E]elely tav E[Au]Ba kai cuppayarl oA, kol €k TovTov VY[[M]C
gyévet|o.

Aristagora de Trezena. Um verme na barriga ela tinha. E na incubagdo em
Trezena, no temenos de Asclépio, em semivigilia, ela obteve um sonho:
pareceu-lhe que os filhos do deus, no momento em que ausente ele estava,
mas sim em Epidauro, a cabeca cortaram, ndo sabendo mais por ela no lugar.

479 Eliano, De Natura Animalium, IX, 33.1
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Por conseguinte, um mensageiro a Asclépio eles enviaram, pedindo o
regresso da divindade. Enquanto o dia passava, o sacerdote claramente
mirava cortada a sua cabeg¢a do corpo. Na noite posterior, Aristagora uma
visdo obteve: pareceu-lhe que o deus regressava desde Epidauro e fixava no
pescogo a sua cabega. Depois, sua barriga cortava, retirando a lombriga,
costurando ela novamente. Assim, curada ela saiu.

O que podemos destacar aqui ¢ a ambiguidade aparente na inscri¢do, que concede ao
leitor a divida acerca de se o tratamento apenas ocorreu no tocante a visdo da paciente na
incubacdo ou as realidade percebida com os olhos em estado de vigilia. Essa dubiedade
aparece no momento em que temos a figura do sacerdote olhando para o que seria a cabeca da
mulher separada do corpo. Com isso, essa inscricdo, como tantas outras, tenta mexer no senso
de realidade, insuflando cada vez mais o quesito esperan¢a, preponderante para o insuflar da
espiritualidade, que permite a busca convicta dos santudrios. Noutro ponto, o texto apresenta
uma confirmagdo daquilo que lemos em Eliano, acerca da capacidade e auséncia de poder
gritante entre os sacerdotes do Templo e o proprio Asclépio. Sobre isso, ¢-nos apresentado um
Asclépio assaz atarefado em Epidauro, ¢ ndo na cidade em que a doente se encontrava,
revelando assim a popularidade do Templo de cura na dita cidade, bem como um Asclépio
que, em oposi¢ao aos médicos da época, possuia um conhecimento necessario para saber o
que acometia o doente, além de saber como sanar as moléstias que acometiam a dimensao
somatica e o desequilibrio do homem em suas instancias.

Ja na inscricao XIII, nota-se a propria intervencdo primeira da divindade para com o

doente, ausente de sacerdotes no tratamento, mas imbuido do sagrado.

évp Topwvoiog Seperéog. ovtog &ykofeddov &vimviov eide: £60EE ol ToOV
Oeov 0 oTépva payaipol dvoyicoavta Tog deperéog EEEAETV Kal SOUEV O1 £
TAG YElpag kol cuvpayol Te otnON" auépog 08 yevouévag EENADe ta Onpia €v
TG xepoiv Exmv kol Ly &yéveto” katémie 6’ adTa doAmOEIC VO paTPLLAG
£y kv Kavt EUPePANUEVAC EKTLDV.

Um vardo de Torona com sanguessugas. Na incubagdo, em semivigilia, ele
obteve uma visdo: pareceu-lhe que o deus o peito com uma faca o cortava,
com intuito de sanguessugas retirar, além de em suas maos depositar,
costurando-lhe o peito. Em dia posterior, curado ele saiu com as
sanguessugas em suas maos. Ingerido havia ele em seu mingau, tendo sido
enganado por sua madrasta, que acola as colocaram.
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Nesta inscri¢do, o seu contexto €, assim como outras inscri¢des ja lidas aqui, bastante
pragmatico em vista da cirurgia. Nao obstante esse pragmatismo, o que podemos levar em
consideragdo aqui ¢ a pratica usada para empreender a cura do Homem de Torona, e, além
disso, todo o significado que envolve a situa¢do descrita na inscri¢do: a visdo real da
incubagdo e a cura por meio da hierofania. Se pensarmos stricto sensu no que causou a doenga
do suplicante da inscricdo, em nada o texto pode nos levar a seara da no¢do da doenca e da
cura como transcendéncia. Mesmo quando pensamos no caminho trilhado pelo homem e o
desenvolvimento de sua espiritualidade em razdo da cura por parte da divindade, temos nesse
trecho uma clara men¢ao de espiritualidade como um principio motor para a cura de qualquer
doenga.

Podemos destacar ainda a imagem apresentada pela inscricdo que nos revela uma
mensagem aos incrédulos e aqueles que desejavam conhecer o que se passava dentro do
Abaton. Ap6s a sua cura cirtrgica, o Homem de Torona saiu com a prova daquilo que o estava
acometendo, causando-lhe os riscos de morte. Essa descricdo incitava a imaginagao daqueles
que passavam pelo santudrio, quebrando o misticismo que se apresentava em outras inscri¢oes
sobre curas como, por exemplo, retirada de cabeca ou cortes que levariam o sujeito a morte.

Outra inscrigdo nesta secdo sobre os vermes ¢ que também quebra certos paradigmas
médicos € a inscricdo XXXV. Nela podemos ler uma cura empreendida fora do territorio
epidauriano, e sem ser realizado durante a terapia de incubagdo. Trata-se de casos em que a
dubiedade da visdo ou auséncia dela confunde o peregrino, a ponto de deixa-lo confuso

quanto a cura.

(XXV) Zootpara depai[a maplekdnoe. a[b]ta Eu movti £0060, POPAdAV €ig
10 lopov apucopéva €ve[kd]fevde. wg 6 000gv évomviov évapy[E]c Empn,
oA olkade amexopif[g]to. pueta 6& tobto cvuPoiijcai tig mepi Kopvoug
adtil kol toig &[mouélvolg £00&e tav dyv edmpenng avnp, 0¢ TLOOUEVOG
map’ avtdv t[ag Suompa]éiog Tic adTdV EkeAfcato OEpey Tav KAivay, £’ dg
Tav Xootp[atav Epelpov. Encita Tary kokiav avtdc dvoyicag EEumpel mAfHoc
{[obolov map]molv, [dV]e modavuntiipag cvvpayag 0& Ta[v ylactépa Kol
woncag V[yuj] Tav yvvaike Tav t€ Tapovciov Tav adto[d TlapevepaviEe O
Aocxhamog kol fotpo kérgto an[o]méunewy gig Eni[daJup[ov

Sostrata de Feres, gravida de vermes. Estando ela ... para o santuario foi
levada, e realizou a incubagdo. Todavia, sem contar com sonho claro, ela
por si mesma regressou a casa. Entretanto, proximo de Kornos, pareceu-lhe
que um homem bem aparentado junto dela e seus companheiros se
aproximava. No momento em que tomou conhecimento da ma sorte dela,
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solicitou-lhes para colocar a maca em que traziam Soéstrata no chdo. Dai
entdo ele a barriga dela cortou, pondo uma enorme quantidade de vermes em
dois vasos. Ao ter suturado sua barriga e ter restaurado a saide da mulher,
Asclépio revelou-lhe a sua presenca, ordenando que oferendas ela enviasse a
Epidauro em vistas de agradecimento pelo tratamento.

De acordo com a inscri¢do, o que primeiro nos chama atengdo ¢ a premissa de que
Epidauro ndo era sindnimo de cura para todos aqueles que queriam a dadiva contraintuitiva da
divindade. Muito pelo contrario, tal como bem anotamos no capitulo anterior, a cura era
precedida de alguns estagios que conferiam valor ndo apenas para essa a cura, mas também
para a doenca. Sendo, portanto, a doenga um caminho para a cura, Epidauro ndo era visto
como um centro em que somente as moléstias da carne eram sanadas. Tudo no santudrio tinha
como propoésito o objetivo de elucubrar a espiritualidade do homem e auxilid-lo na descoberta
da verdadeira satide do Eu. Sostrata ¢ um exemplo para todos aqueles que chegavam ao
santuario com esperanca de cura. Em seu caso, demonstra-se que a cura nao era para todos, e
sim para aqueles que estavam preparados para recebé-la. Assim, o que se confere aqui € que,
estando apto para receber a cura, esta surge a0 homem de maneiras distintas, quer dentro do
templo, quer fora dele, tudo sempre de acordo com a aprovagao da divindade.

Em outro ponto, o caso de Sostrata ilustra ndo apenas as maneiras distintas de se
receber a cura em ambito geografico distinto daquele tradicional epidauriano. Por seu turno,
ele apresenta a via em prol da subjetividade do peregrino quanto a sua interpretacdo sobre as
curas. Por exemplo, no texto grego, o verbo dmekopileto, médio-passivo, nos instrui que a
decisdo de retorno para casa se deu por parte da propria personagem da inscricdo, € ndo do
mandar imperativo da divindade. Essa decisdo resultou-se mediante a percepg¢ao da
obscuridade do conteado presente no sonho. E interessante observar, no tocante a outras
inscri¢des, que poucas delas apresentam uma narrativa imagética que tende para o preceito
oracular da duvida, que muitas vezes podem ser cruéis nao pela mensagem em si, mas como
interpretamos a mensagem, tal como ocorre com a classica expressao oracular do século XIII:

ibis redibis non morieris in bello — irds voltards ndo morrerds na guerra.”’ Além disso, o

480 Decerto algum estudante de literatura classica que tenha se prostrado a estudar os temas presentes nos mitos
que trazem a luz oraculo; deve ter se deparado com essa frase de Alberico delle Tre Fontane, em Chronicon.
Ausente de pontuacdo quer no latim quer em qualquer vernaculo que do latim tenha transposto a frase, é
possivel notar duas interpretacdes opostas: a primeira, de que o homem ird a guerra, voltara dela, e,
consequentemente, ndo morreria 14; a outra interpretacdo é que de ele ird a guerra, mas voltar seria uma
incégnita, podendo ele morrer em batalha. Tudo, portanto, é como o receptor da mensagem interpreta a
mensagemn, em nosso caso, a partir do emprego do sinal de pontuagao adequado.
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regresso repentino demonstra-se como um oposto ao que pudemos ler na inscrigao LXIV, que
apresenta uma estadia relativa para a cura. Com isso, infere-se, dentre muitas outras
inferéncias possiveis, que o pragmatismo se tornava pernicioso para os que buscavam a cura.
Basta lembrar da memoravel expressdo substine et abstine, de Epiteto — por Aulo Gélio

descrita®!

- ¢ 0 seu significado, que transita tanto no suportar com paciéncia as intempéries da
vida, quanto no abster-se daquilo que seria inttil para a vida.

Transportando, pois, esse simples conhecimento, ¢ mais do que claro pensar que o
retorno de Sostrata a sua casa desde as terras epidaurianas pode ser visto como a auséncia de
esperanca de ser curada, ndo sendo esse ato totalmente culpa de sua persona, pois incinde
sobre ela o quesito da duvida e ambiguidade, duas esferas que levam o homem a margem
daquilo que se esperava, e ndo do que se acreditava ser possivel. Diante desse fato, uma outra
inscri¢do bastante curiosa sobre esse preceito oracular que a divindade assume, par ao deus
Apolo, também ¢ vista da inscricdo XLVI, que trata do desaparecimento de um tesouro por
parte de Calicrateia.

A inscricdo XLVI ndo apresenta aqui uma cura propriamente dita, como as demais —
isso se ndo levarmos em conta o restauro das emogdes em harmonia com as outras dimensdes.
Todavia, assim como no caso do preceito oracular dito acima, do ibis redibis non morieris in
bello, o texto inscripcional apresenta a busca de uma resposta para o que a personagem havia

perdido, causando-lhe imensa angustia — como ocorre na inscri¢do V:

KaAlik[plateln Onooavpov. abdto televtac[avio]g ol tod  a[v]d[pd]s,
aicOnuévo 88 ob kex[e00]el TdAVIPL YpvGiov [Katopwpuy]uévov én[e]i ovk
£00voTo paotevov[oa] ev[p]elv, apiketo €ig 0 iepov VEP 10D Oncavpod kai
[¢ykaO]ed[Sovc]a dyiv €ide: &36ke[t avt]dit O Ogdc [émfiota[g] eimsiv
Oa[pynudv]o[g punv]og éu pecauPpior €[v]to[g] Aéovtog ke[icBon] TO
ypvoifov. auépalg [0€ ye]vo[p]évag EENADE Kai oikade &[puk]op[év]a TO pév
npdtfov Tay kepaA]a[v]to[d] Aéovtog [t]od M[0]ivo[v] éudote[ve Mg 8¢
mhotio[v td¢ oikiag olapo énifepo Eyov AiBwov Adovia. €me[il &°] ovy
nuploke, [eapév]ofv 8¢] avtdr pdvtiog d[16]tt 0d Aé[yJol 6 Ogog v [T]dn
MOtvar [kepoAd]t [tov On[c]ovpdv e[i]uev, GAN &v [t]d okidt T yivopsvol
amo [tob AéJovt[og] v T@[1] OapynMdvi unvi mepl HEGGOV QUEPUC, LETO OE
t00t0 [moJrovpéva [Epev][v]av [E]AAav ToD ypvoiov TO[v T]pdmOV ToUTOV
avndpe 1OV Inoavpov [K]afi] [E]0vce tan Bedt Ta vou[L]opeva.

Calicrateia e o tesouro. Tendo o marido dela morrido, ela notou que ele um
tesouro havia guardado em algum lugar. Todavia, como ela conseguiria
encontrar se nem ao menos onde procurar sabia? Deste modo, ela partiu para
o santuario em estado de suplicante, e, na incubagdo, em semivigilia, ela

481 Aulo Gélio, Noites Aticas, 17, 19, 6.
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obteve uma visdo: pareceu-lhe que o deus vinha a lhe dizer que "no més
targélion, ao meio-dia o tesouro todo estara dentro do ledo". Chegado o dia,
ela partiu, e, ao regressar a casa, por primeiro a cabeca de um dos ledes de
pedra que havia em uma tumba a cerca de sua casa ela periciou. Nao tendo
nada encontrado, um vidente lhe falou que a fala do deus ndo queria dizer
que na cabega do ledo estava o tesouro, € sim na sombra que fazia o ledo ao
meio-dia no més de targélion. Em vista disso, ela entdo empreendeu nova
busca. Encontrou o tesouro e ofertou sacrificio ao deus, tal como é o
costume.

Em espelho ao caso de Séstrata, o que lemos aqui ¢ um refor¢o para a nao abnegacao
dos estagios que condizem a esperanga e espiritualidade na divindade, algo importantissimo
para conduzir o doente as curas contraintuitivas. Em adi¢do, revolve-nos também a presenca
do autoconhecimento e interpretagdes dos sinais aparentes na busca dessa cura, o que se segue
também na inscri¢do XLVI, a partir do caso de Calicrateia.

A presenga de um Asclépio que demanda interpretacao de sinais aparentes na busca da
cura pelo doente ndo ¢ tdo comum, nem tdo escar¢o ao longo das testimonias inscripcionais.
Decerto que a maioria dos sonhos requerem a interpretagdo do incubado, para que assim, por
exemplo, ele pudesse proceder corretamente com as contrapartidas. Todavia, a divindade
assume um papel elucubrador para aqueles que queriam buscar um caminho correto, mas nao

possuiam um guia para tal**

. Assim, essa inscrigdo anota aos leitores que aqueles que
buscavam a cura, tendo vencido os estadgios da doenga, ndo sendo incrédulos e passivos da
dubiedade dos sonhos, era necessario nao perder a esperanca nem a espiritualidade.

Passando para a inscricado XLI, lemos uma pessoa acometida por vermes no estomago.
Nao obstante ao que lhe causa incomodo, o texto tem como prioridade apresentar a dualidade

entre a realidade e o sagrado, dando as curas epidaurianas um sentido mais palpavel do que a

propria medicina logica convencional e seus tratamentos:

‘Epocinno ék Koguidv I[— — — abto — —] elye toy yootépa xoi
gnémpnto Ao Ko of....c.13..... &yka]0svdovca 8¢ Evimviov €ide’ £80KeL oi O
0g0[c tay yaotépa avipi]fov eirfjcal viv, petd 8¢ TobTo QLiAov oi dO[UeV,
gv a1 @épuoxov], kai kéhecOar Skmiclv, Emerta €pelv kéheo[Oai viv,

482 Cf. Homero, Odisseia, 2.Na historia da literatura grega, essa necessidade na relagdo entre divindade-guia e
homem-guiado magistralmente ¢ vista entre Atena e Telémaco, na Odisseia, em que a divindade aconselha e
conduz o jovem em segurancga para onde ele deve ir, levando-o ao reto caminho, o que, no caso da inscrig¢ao,
seria o caminho de ida ao santuario e na espiritualidade em prol do Eu para com a divindade.
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€€epecaoog] 0¢ eumAfjoal TO0 AGTIOV TO avTAS auépag O y[evouévag Empn
7av] 10 MmOV HESTOV MV EENIESE KOKAVY, Kal €K To[HToV VYG €yéve]to.

Erasipe de Cafias com vermes. A barriga ardendo e inchada ela tinha, sem
nada conseguir digerir. Na incubagdo, em semivigilia, ela obteve uma visao:
parecia-lhe que o deus lhe massageava e beijava a barriga. Entdo, uma taca
com farmaco lhe ofertou. Mandou-lhe que bebesse e depois vomitasse. No
momento em que ela vomitou, suja ficou as suas vestes. Ao despontar do dia,
toda suja as vestes impregnadas de uma substincia repugnante derivada do
vOmito ela viu, e, logo em seguida, curada ela ficou.

O texto aqui permite com que os peregrinos tenham a sensa¢do de que as curas
relatadas pela oralidade e pelas colunas do santudrio podiam nao apenas serem ouvidas e
imaginadas, mas também vistas e, at¢ mesmo, tocadas. Isso ocorre posto que, tal como nos
aponta a epigrafia epidauriana, diversas oferendas haviam sido deixadas no templo para que
os peregrinos pudessem comprovar tudo aquilo que liam e ouviam. Em nossa época, decerto
que pouco podemos ver essas oferendas, apenas aquelas que subsistem de escavagodes
arqueologicas. Entrementes, pensando na época do auge do santudrio de cura de Epidauro, o
que lemos acima ¢ um retrato do que seria uma excelente publicidade acerca das curas
contraintuitivas, revelando que as curas ndo eram simples elementos imaginario. Muito pelo
contrario, exibia-se elementos em que todos os peregrinos poderiam sentir a cura de maneira
objetiva e passiva, vendo aquilo que era relatado nas inscrigdes.

Em se tratando de espiritualidade, toda a publicidade da mensagem da inscri¢cdo
abrolha nos leitores um impulso mister quando se fala na crenga sobre a divindade, bem como
na vontade interna do Eu querer buscar os tratamentos epidaurianos. Essa vontade interna que
abrolha de relatos de cura ndo € tdo nova assim, nem tampouco estd em desuso em nossa
sociedade. De fato, falando em Brasil, um excepcional exemplo estd nas peregrinacdes a
cidade de Juazeiro do Norte, onde peregrinos de todo o mundo percorrem para receber as
gracas de Padre Cicero. Nessas peregrinagdes, chamadas também de romarias, vemos que o
impulso para que muitos caminhem o percurso natural até Juazeiro do Norte ¢ uma soma entre
a espiritualidade, a vontade propria do Eu, e o que a histdria e religido revelou sobre Padre
Cicero, como um homem bento, curandeiro e mistico. Do mesmo modo que ocorre no Brasil,
sobretudo no Nordeste, levando em conta as suas particularidades, temos de ler o que ocorria
em Epidauro: uma jornada magica em que o Eu, munido de sua espiritualidade, buscava no

sagrado uma terapia para a cura de suas doengas e da corrupgao do eu.
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Falando agora nos elementos que corrompem o eu, essa inscricdo nos traz uma
particularidade interessante acerca do tratamento realizado por Asclépio. Esse tratamento
conta com o uso do fAirmaco, que provoca na paciente o vomito da sustancia ingerida. Aqui, a
simbologia do vomito ndo se assemelha ipsis literis com a no¢do de vomito como elemento
presente nos ritos iniciais para a entrada no Abaton. Pelo contrario, o vomito aqui serve para
purificar o Eu em um estado em que transcende até mesmo o seu estado de peregrino em local
sagrado. Ou seja, essa purificacdo tende a alcangar dimensdes do ser que ndo seriam
alcancadas sem o contato da divindade. Logo, o vomito descrito na inscri¢do carrega em si
ndo a simbologia da purificacdo auto-provocada, e sim uma purificagdo emanada a partir dos
poderes da divindade, tornando, por meio desse encantamento, o homem saudavel novamente.
Assim sendo, essa passagem, em que ocorre o expelir da substincia ingerida e transformada
dentro do ser, pode ser interpretada como um momento catartico em que o Eu consegue
limpar tudo aquilo que ndo poderia eliminar durante os rituais iniciais, que também incluia o

vOomito como eliminador das impurezas trazidas dos alimentos do espago profano.
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6 - BREVES CONSIDERACOES FINAIS.
6.1 O QUE AS INSCRICOES (NAO) PODEM NOS DIZER SOBRE AS TEORIAS DA
DOENCA COMO CAMINHO E DA TEORIA DAS DIMENSOES?

Ao longo do capitulo quinto, o leitor que nota a auséncia de comentarios
expressivos sobre a teoria dos envoltorios, bem como a da teoria da doenga como caminho,
ndo o nota porque esquecemos de depositar palavras e argumentos sobre tais, € sim porque
muito pouco as inscricdes concedem abrem margem para comentar essas teorias sem cair em
completa e total abstragao. Embora a visdo substancialista nos permita ir um pouco mais além
daquilo que se fundamenta nos dados e na pouca abstragdo, existem limites concretos dentre
aquilo que podemos abstrair, ainda mais em se tratando de medicina na antiguidade. Esse foi,
portanto, um dos motivos pelos quais resolvemos suprimir diversas inscricdes de nosso
corpus: a constante repeticdo de informagdes, aliadas a laconicidade natural e a natural
auséncia de informacoes.

Diante disso, as inscricdes, embora laconicas, deixam uma margem de
descobrimento e de pesquisa um tanto maior do que outros textos, haja vista que, para o seu
entendimento, a coleta de informagdes sobre o que se passa antes e no interim da cena
inscripcional € um pouco maior e mais trabalhosa do que textos que apresentam elementos
literarios que exploram e delineiam a cultura como um todo. Isso ocorre porque inscri¢des sao
patrimonios materiais que nao se estendem tanto quanto poemas para além das colunas em
que sao gravadas. E quando isso ocorre, muito mais pertence a oralidade do que a escrita.

Dos elementos que as inscrigdes nos trazem para argumentar os estdgios, temos as
proprias vivéncias misticas dos gregos antigos. Embora na época do auge do santudrio de cura
em Epidauro a filosofia e outras vertentes religiosas estivessem a todo wvapor, se
desenvolvendo, bem como as pessoas estivessem perdendo a crenga no mito e na divindade, o
sentimento de que existia uma forga superior nunca saiu da mente dos antigos gregos. Esse
sentimento parecia se rebelar positivamente diante das dificuldades da vida, em que o
regresso as antigas tradigdes, as quais os homens poderiam a tudo contar com a divindade,
davam esperanca para aquilo que aos olhos mortais ndo haveria esperanga. E ¢ isso que as
inscri¢des nos mostram: o estagio final em que o homem, pronto para a sua cina, se encontra

com a divindade. Mas ndo busquemos uma resposta pronta dentro das inscri¢des. Elas ndo
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irdo nos mostrar essa perspectiva diretamente. Entender o homem como um todo dotado de
varias instdncias que se harmonizam ¢ um entendimento préprio, pouco usado na
modernidade, mas que acreditamos ter sido bastante utilizado nas épocas mais antigas. Esse
entendimento permeia entre a no¢do de que o homem era visto como uma unidade, da qual
tudo o que de menor acontecesse poderia lesar o que de maior havia no homem: a si mesmo.

Em vista de todo o texto dissertativo, a pesquisa encontrou base em alguns elementos,
mas tropegou em outros. Tropeco esse que nos deu uma série de observacdes pertinentes sobre
como observar como poderiam pensar os gregos acerca das curas epidaurianas sem o
pragmatismo e publicidade das inscri¢des. Decerto que ndo chegamos ao resultado esperando
que desde o comecgo tracejamos. Mas isso, para os que fazem pesquisa, ¢ absolutamente
normal, caso pensemos na dificuldade, mesmo na era da informag¢do, em buscar informagdes
acessiveis em livrarias, bibliotecas ¢ na internet. Destarte, mesmo diante das dificuldade
naturais de toda pesquisa, das trés visdes ou teorias abordadas aqui, a do sagrado e cura
contraintuitiva por meio do encantamento, tendo a hierofania tal, se mostra presente em todas
as inscri¢des. Ela apresenta uma relagdo entre homem e divindade que remontam as pristinas
tradi¢des, na medida de sua temporalidade.

Diante dessa visdo do sagrado, alcangé-las requer, em nossa perspectiva, uma pitada
espiritualidade, transcendéncia e elementos ritualisticos proprios para tais. Esses elementos ou
estdgios surgem nas inscri¢des de maneira variada, ou seja, quer por vias concretas, que por
vias de indu¢do. Entre os elementos da espiritualidade, temos a propria predisposi¢do do Eu
em enfrentar com coragem os rituais e a incubag¢do, bem como ter a crenga necessaria para
que a divindade concedesse a cura contraintuitiva e a (re)harmonizacao do ser.

Posto tudo isso, o que esta além da esfera humana (o sagrado), em adi¢do ao que
pertence ao homem apenas e se desenvolve com ele (espiritualidade), resulta na compreensao
daquilo que o homem sempre teve, mas se negava a entender (harmonia de seu ser). Cura ¢
sendo o produto final de todos os elementos dispostos nas trés teorias em conjunto com o que
os homens acreditavam ser o encantamento da divindade: cura era o reencontro de si com a
tradi¢do, o caminho revelado pela doenca e escuriddo que leva até a cura, a saude interior e a
luz e equilibrio do ser. Assim, Epidauro ndo era apenas um centro de cura, mas um centro

iniciatico para o encontro do eu com o Eu.
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6.2. ANOTACOES SINTETICAS SOBRE OS CAPITULOS E SUAS CONCLUSOES.

Em sintese geral, abordamos trés teorias que seguem rotas distintas, mas que, apesar
disso, se encontram em um mesmo ponto final. O primeiro dentre os caminhos aqui trilhados
foi o da exposi¢do da teoria do sagrado, de Eliade. Nela pudemos observar elementos que nos
respondem ao porqué o homem peregrino necessitava dentro de seu proprio Eu participar do
espaco sagrado. Essa necessidade podia ser vista em diversos prismas, que refletiam tanto
uma luz voltada para a descoberta do proprio Eu, bem como para a simples procura pela
divindade e das benesses desta. Em termos da primeira opc¢do, a descoberta do Eu esta
associada, em Epidauro, a espiritualidade e a cura de doenga, além de algumas patologias
tidas como impossiveis de existirem e serem curadas. Ademais, a teoria do sagrado nos
apresentou também a importancia do ambiente sagrado para esses individuos, tendo sido
reconhecido como um espago que ¢ real por exceléncia, ou seja, de que o profano ¢ uma
simples ilusao.

A busca pelo sagrado como uma busca pela cura de doencgas tornou Epidauro, ao longo
da historia ocidental, um ponto de orienta¢do sobre o encontro do Eu com o divino. Esse
ponto de orientagdo, que se revelava muitas vezes oracular em suas posigdes, conferia ao
homem a capacidade de dar-lhe destino para algumas situagdes necessarias para a manutencao
da satde. Como um ponto cardeal por exceléncia, a orientagdo dada aos homens ocorria por
parte da hierofania da divindade para aqueles que se submetiam ao ritual de incubacao. Este
tinha como objetivo elucubrar o homem para a verdadeira realidade nunca antes vista dentro
do espaco ilusoério do profano. Por seu turno, pudemos observar que essa hierofania servia
como uma revelacdo terapéutica aos doentes. Essa revelagdo ocorria a partir do mito e da
experiéncia do modelo primordial de vida e de cura, ainda presente além do imaginario do
povo grego. Tratava-se de uma experiéncia em que 0s peregrinos experimentavam uma nova
perspectiva de satide diante de uma situagdo cdésmica onde tudo era possivel. Dentre as
inscri¢des, o sagrado e Asclépio assumem a cena nesse palco primordial de mito e cura, tendo
como base para essa cura o encontro do homem com a divindade e o encantamento desta
sobre aquele. A valer, a cura era um produto final do encontro do eu como o Eu e com a
hierofania da divindade.

Em se tratando de encantamento, a palavra na antiguidade era vista como encantatoria,

munida de poder de cura, e advém primordialmente, mas ndo exclusivamente, da hierofania
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da divindade. Nas inscrigdes, essas hierofanias se assemelham a tradig¢ao epifanica dos antigos
pastores, que recebiam das divindades a capacidade de pronunciar os dizeres sagrados aos
homens, instruindo-lhes para uma vida justa e munida de temor aos deuses. Assim, o encontro
dos homens com a divindade, esse que recebia desta as instrugdes em um ritual especifico
para receber a cura, para noés ¢ entendido como uma palavra munida de poder de cura. Logo, a
palavra como cura, ou, simplesmente, encantamento, era o proprio mito vivenciado pelos
homens em uma situacdo particular, de plena realidade sagrada, ausente da esséncia que
comporta o profano, e dada exclusivamente pela divindade.

O capitulo terceiro dessa dissertagdo surgiu como uma maneira de explorar essa no¢ao
de encantamento e palavra epifanica dentro da medicina antiga, estudando alguns léxicos
importantes que, durante a investigacdo das inscri¢des, ndo se fizeram presente. Todavia,
mesmo que ausente estivessem no texto inscripcional, a no¢do de encantamento estava
acoplada dentro da nog¢do de sagrado, como se fosse parte de uma boneca matrioska: embora
ndo possamos ver o que ha dentro, sabemos que hé algo dentro e podemos imaginar e dizer o
que €. Outrossim, o capitulo terceiro buscou levantar informag¢des sobre como havia sido o
desenvolvimento a medicina na antiguidade encantatdria, de modo brevissimo, apartada da
medicina l6gica, com o intuito de apontar algumas particularidades que conferissem maiores
pontos argumentativos para afirmar que as curas contraintuitivas epidaurianas ocorriam nao
apenas por meio do mito e do sagrado, mas também por meio da espiritualidade do homem.

Desde os relatos primevos da medicina antiga grega até as primeiras expressoes dessa
pratica na literatura, tudo parecia estar embebido da religido e de suas manifestagoes.
Pudemos ler em Isidorus que a medicina antiga ganhou no imaginario da antiguidade grega
trés vertentes em termos de tratamentos, sendo uma a encantatdria, outra experimental e a
ultima a logica, desenvolvida por meios racionais pelos médicos da época cléssica grega.
Muito embora a classificacdo indique que Asclépio fosse uma divindade que tinha como
principio a experimentagdo para a realizagdo do tratamento, a divindade era tida, segundo o
que pudemos ler nas inscricdes de Epidauro, como aquela que por encantamento e produgdes
de farmacos curava os suplicantes necessitados. Assim, independentemente de classificacdes,
o que levamos ao texto e descobrimos a partir das leituras tanto dos gregos quando de outros
povos do indo-europeu e indo-iraniano € a nocao de palavra como poder de cura, de
encantamento, de transportar toda a esséncia do divino para aqueles que necessitam do divino.

Essa vivéncia do sagrado por meio da palavra ¢ universal, e ainda nos dias atuais se faz
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presente em diversas culturas, especialmente no Brasil. Logo, toda a experiéncia tida pelos
homens a partir da medicina do santuario de cura representava uma experiéncia de uma
verdade primordial: a verdadeira cura pela doenca

Falando, pois, de verdeira cura, o quarto capitulo surgiu como uma tentativa de
explicar como a busca dessa cura surge para os homens antes de ele terem a convicgdo da
necessidade de seguir em busca do santudrio de cura. De fato essas informagdes nao podem
ser lidas nas inscrigdes, pois essa visdo requer muito mais da observacdo da cultura em si do
que de elementos inscripcionais. Em vista disso, anotamos que o homem percorre alguns
estagios necessarios para que pudesse estar apto em receber a cura. Esses estagios, trés no
total, que permeiam desde a abnegagdo e auséncia de esperanca até a espiritualidade na
divindade, se apresentam como um rito de passagem para que no momento da incubag¢do nao
houvesse resquicios de duvidas sobre aquilo que o suplicante desejava buscar. Sobre essas
duvidas, as inscricdes nos dao alguns exemplos, servindo, inclusive, como transmissores de
conhecimentos e adverténcia para aqueles que iam buscar as curas sem o devido cuidado para
com a divindade. De modo efetivo, pudemos entender que a incubacao, apesar de ser descrito
técnicas especificas para que o homem pudessem conquista-la, necessitava de uma atengao
ainda mais cuidadosa, havendo ser preciso, muito mais do que o simples temor e devogao, a
crenga e espiritualidade na divindade curandeira.

No que concerne a teoria dos envoltdrios, entendemos aqui que o homem adoece
como um todo, sendo, assim, a doenca vista como algo que acomete o ser em sua unidade,
nao havendo, portanto, doengas especificas. Aqui, 0 homem grego epidauriano foi visto como
aquele homem que buscava uma cura para todo o seu ser, € ndo apenas para camadas de seu
ser. Muito embora as inscricdes ndo nos apresentasse totalmente esse ponto de vista, ¢
possivel ainda ter em mente de que a cura por meio da incubagdo reequilibrava a unidade
polarizada do ser humano, fazendo com que todas as suas instancias estivessem
harmonizadas, como se vivessem em um palco sagrado. Portanto, a doenca era sendo um
caminho para a cura, pois, estando doente o homem podia observar que algo lhe faltava,
sendo essa falta justamente o desequilibrio de seu ser. Essa cura era conquistada a partir do
sagrado por meio da elevacdo da espiritualidade até a transcendéncia necessaria para se
chegar a hierofania do divino. Logo, ndo existia cura sem doenga, nem caminho para o

sagrado sem haver a doenga para guiar o homem.
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Assim sendo, retornando a pergunta motriz desse trabalho, a saber, se poderiamos
considerar que, na espiritualidade grega, a doenga era tida ndo apenas como uma moléstia
biopsicologica, mas como um caminho pelo qual os homens podiam seguir rumo a sagrada
transcendéncia (incubacdo) e cura corpdrea, bem como para a busca da manuten¢do da satde
e/ou prevencdo de novas doengas; diante do exposto em nossa dissertagdo, acreditamos que
essa nocao ¢ possivel. Finalizando, se em poucos versos pudéssemos descrever a doenga ¢ a

busca pelo santuario de Epidauro, ela ¢ aquela que suplica ao homem que:

Envole-toi bien loin de ces miasmes morbide,
va te purifier dans I’air supérier,

et bois, comme une pure et divine liqueur,

le feu clair qui remplit les espaces limpides*’.

Esvoaga bem pra longe destes morbidos miasmas,
vai te purificar no ar superior,

e bebe, como um puro e divino licor,

o fogo claro que preenche os espagos limpidos.

483 Charles Baudelaire, Elévation.
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