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Apresentação 
 

A presente obra recolhe as conferências e comunicações apresentadas por ocasião da II 

Jornada de Estudos Clássicos da Universidade Federal do Espírito Santo ς Rito e celebração na 

Antiguidade, evento organizado pelos Programas de Pós-Graduação em Letras, em História e em 

Filosofia e que contou com o auxílio da Fundação de Amparo à Pesquisa do ES.  Realizada em maio de 

2011, a II Jornada de Estudos Clássicos congregou pesquisadores de diversas universidades e institutos 

de ensino superior do País, que buscaram refletir sobre aspectos rituais e comemorativos próprios das 

sociedades grega e romana que, como sabemos, atribuíam uma importância extraordinária ao domínio 

religioso, à interferência do sagrado no ritmo temporal e nas atividades humanas, desde as mais 

prosaicas e rotineiras, como o consumo de alimentos e a união conjugal, até aquelas responsáveis por 

decidir os rumos da comunidade cívica, como a guerra.   

De fato, quando abordamos os processos culturais e o cotidiano do Mundo Antigo, a 

experiência religiosa adquire uma posição preeminente.  Compartilhando mutatis mutandis o mesmo 

panteão, gregos e romanos puderam, no decorrer dos primeiros séculos da sua história e, mais ainda, 

no período de vigência do Império Romano, essa realidade multicultural, heterogênea e ao mesmo 

tempo unitária que aproximou povos e culturas de um lado a outro do Mediterrâneo, experimentar as 

mais variadas modalidades de intercâmbio com o sobrenatural, desde os ritos agrários de base familiar 

até as comemorações públicas, que envolviam de um modo ou de outro toda a comunidade, sem deixar 

de lado a contribuição cristã, cuja simbiose com os cultos da cidade antiga é algo hoje amplamente 

reconhecido. 

  A devoção manifesta pelo homem antigo assumia por vezes uma interface altamente regrada, 

ritualizada, enfatizando-se assim os procedimentos que compunham a cerimônia, razão pela qual não é 

sem propósito que alguns se referem aos gregos e romanos como povos marcados por uma 

religiosidade de natureza formalista.  A despeito do exagero de tal afirmação, que tende a subestimar o 

envolvimento emocional dos antigos com os seus deuses e deusas, o fato é que o rito, a performance 

correta das práticas religiosas de acordo com os preceitos ancestrais ς a assim denominada ortopráxis ς 

constituía um dos fundamentos da cosmovisão grecorromana.  Todavia, no momento mesmo de 

ŜȄŜŎǳœńƻ ƻŎƻǊǊƛŀ ƻ ǉǳŜ ƻǎ ǇŜǎǉǳƛǎŀŘƻǊŜǎ ŘŜŦƛƴŜƳ ŎƻƳƻ άǊŜƛƴǾŜǎǘƛƳŜƴǘƻ ǎƛƳōƽƭƛŎƻέΣ ƻǳ ǎŜƧŀΣ ŀ 

elaboração de novos significados para o ritual, elemento indispensável para a dinâmica religiosa, pois, 

ao realizar uma dada cerimônia, os participantes não se limitavam a reproduzir ao pé da letra um 

ǇǊƻǘƻŎƻƭƻ ƭŜƎŀŘƻ ǇŜƭŀ ǘǊŀŘƛœńƻΣ Ƴŀǎ ƻǇŜǊŀǾŀƳ ǳƳŀ άƭŜƛǘǳǊŀέ ŘŜǎǎŀ ǘǊŀdição de acordo com os seus 

próprios objetivos e interesses, manipulando-a e transformando-a. Foi na tentativa de entender a 

complexidade dos ritos e celebrações da Antiguidade que reunimos, na Universidade Federal do Espírito 

Santo, especialistas de diversas áreas dos estudos clássicos, numa jornada de dois dias cujos resultados 

oferecemos agora ao grande público.  

Vitória, abril de 2012 

Os Organizadores 
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Conferências 

 

DEUSES E ORDO NO LIVRO IV DAS ODES* 

 

Alexandre Pinheiro Hasegawa (USP/FFLCH/DLCV) 

ahasegawa@usp.br 

 

Ao abrir o quarto e último livro lírico, Horácio se dirige a Vênus e, próximo dos 

cinquenta anos, pede para ser poupado pela deusa do amor. Mais do que afastá-la, o 

poeta ordena que procure os jovens que a invocam, em especial Paulo Fábio Máximo, 

que vai honrá-la de maneira adequada por ser talentoso. Por fim, na terceira e última 

parte do poema (vv. 29-40), depois de declarar que não lhe agradam nem rapazes, 

nem mulheres, confessa seu amor por Ligurino, jovem a quem dedica uma ode do livro 

(carm. 4, 10)1. Antes, porém, de ver mais em detalhe o carm. 4, 1, convém situar o 

quarto livro lírico na carreira horaciana, já que o poeta faz referência, de modos 

diversos, à sua produção precedente2. Independentemente da discussão que se coloca 

hoje sobre a publicação dos três primeiros livros, se foram publicados em conjunto ou 

seperadamente, os carm. 1, 1 e 3, 30 delimitam um todo que se diferencia, de maneira 

clara, do quarto livro. Entre estas duas produções líricas, Horácio publica seu primeiro 

livro de epístolas, em que afirma, já velho, ter abandonado os versos e os outros 

divertimentos (cf. epist. 1, 1, 10: nunc itaque et uersus et cetera ludicra pono). Assim, a 

construção do éthos da persona loquens nas Epístolas passa para o lírico do quarto 

livro, que é mais elevado em relação aos outros, como já foi apontado pela crítica. 

Portanto, não é estranho que o poeta, depois dos três primeiros livros líricos, 

inicie o quarto, procurando afastar Vênus. É significativo, porém, que Horácio, como se 

                                                 
*
 Agradeço, antes de mais nada, o convite de Leni Ribeiro Leite para participar da II Jornada de Estudos 

Clássicos da UFES: Rito e celebração na Antiguidade, realizada de 30 a 31 de maio de 2011, onde 
apresentei uma primeira versão deste texto; agradeço ainda as sugestões de João Angelo Oliva Neto 
para a atual versão.  
1
Para relação entre carm.пΣ м Ŝ пΣ млΣ ǾŜǊ 9Φ aƛǘŎƘŜƭƭΣ ά¢ƛƳŜ ŦƻǊ ŀƴ ŜƳǇŜǊƻǊΥ ƻƭŘ ŀƎŜ ŀƴŘ ǘƘŜ ŦǳǘǳǊŜ ƻŦ 

the Empire in Horace OdesпέΣ MD 64, 2010, pp. 43-76. Há ainda importantes observações sobre as odes 
que louvam o império e o imperador (cf. pp. 73-74). 
2
 Para mencionar o exemplo mais evidente, o v. 5: mater saeua Cupidinum é citação do v. 1 do carm. 1, 

19. 



Rito e celebração na Antiguidade 
 

11 

 

sabe, segue, para ordenar os poemas do primeiro livro, as edições alexandrinas de 

Alceu, que começavam por uma sequência de três hinos (frr. 307 V, 308 V e 343 V)3. 

Sabe-se ainda que o início da edição de Anacreonte também era um hino (fr. 1 Gent.)4. 

Em nenhum deles, contudo, o poeta se dirigia a Afrodite: Alceu faz hino a Apolo, e 

Anacreonte a Ártemis. Mas a edição helenística de Safo se iniciava pelo hino a Afrodite 

(fr. 1 V) que, como já bem estudado5, Horácio imita na abertura do quarto livro. Porém, 

mais do que segui-la, o poeta latino a inverte: se Safo invoca a deusa, Horácio procura 

afastá-la, ainda que não consiga6. Vênus, portanto, presente no início e, como veremos, 

também no fim (carm. 4, 15, 32) terá papel importante na construção do livro 

horaciano. 

 Vejamos, então, de modo mais minucioso, o carm. 4, 1: 

 

Intermissa, Venus, diu 
rursus bella moues? Parce precor, precor.  

Non sum qualis eram bonae  
sub regno Cinarae. Desine, dulcium  

 
mater saeua Cupidinum,    5 

circa lustra decem flectere mollibus 
iam durum imperiis; abi,  

quo blandae iuuenum te reuocant preces.  
 
Tempestiuius in domum  

Pauli purpureis ales oloribus     10 
comissabere Maximi,  

si torrere iecur quaeris idoneum.  
 

Namque et nobilis et decens  
et pro sollicitis non tacitus reis  

et centum puer artium    15 
late signa feret militiae tuae,  

 
et, quandoque potentior  

                                                 
3
 Para este estudo, rŜƳŜǘƻ ŀ wΦhΦ!Φa [ȅƴŜΣ άIƻǊŀŎŜ hŘŜǎ .ƻƻƪ м ŀƴŘ ǘƘŜ !ƭŜȄŀƴŘǊƛŀƴ 9Řƛǘƛƻƴ ƻŦ 
!ƭŎŀŜǳǎέΣ CQ 55, 2005, pp. 542-558. 
4
 Para tal informação, ver B. Gentili e C. Catenacci (orgs.), I poeti del canone lirico nella Grecia arcaica, 

Milano 2010, p. 324. 
5
 Citamos aqui M. Putnam, Artifices of eternity. IƻǊŀŎŜΩǎ ŦƻǳǊǘƘ ōƻƻƪ ƻŦ hŘŜǎ, Ithaca-London 1986, p. 39 
ǎǎΦΤ DΦ bŀƎȅΣ ά/ƻǇƛŜǎ ŀƴŘ ƳƻŘŜƭǎ ƛƴ IƻǊŀŎŜ hŘŜǎ пΦм ŀƴŘ пΦнέΣ CW 87, 1994, pp. 415-пнсΤ wΦ ¢ŀǊǊŀƴǘΣ άDa 
Capo {ǘǊǳŎǘǳǊŜ ƛƴ ǎƻƳŜ ƻŘŜǎ ƻŦ IƻǊŀŎŜέΣ ƛƴ {Φ IŀǊǊƛǎƻƴ όŜŘΦύΣ Homage to Horace. A bimillenary 
celebration, Oxford 1995, pp. 32-49: 45 s.; A. Cavarzere, Sul limitare. Il «motto» e la poesia di Orazio, 
Bologna 1996, pp. 241-242; P. Fedeli e I. Ciccarelli (comm.), Q. Horatii Flacci, Carmina. Liber IV, Firenze 
2008, p. 87. Não elencamos, obviamente, todos os estudiosos que se dedicaram às relações entre o 
carm. 4, 1 de Horácio e o fr. 1 V de Safo, mas fizemos seleção dos mais importantes para nossa leitura. 
6
{Ŝ {ŀŦƻ ŦŀȊ ǳƳ ˁ˂ʹˍʽˁˌ ˃ ˄ˇˌΣ IƻǊłŎƛƻ ŦŀȊ ǳƳŀ ŜǎǇŞŎƛŜ ŘŜ ˉˇˉˇ˃ˉʺΦ tŀǊŀ ŜǎǘŜǎ ǘŜǊƳƻǎΣ ǾŜǊ 9Φ 

Fraenkel, Horace, Oxford 1957, p. 410, n. 3, que remete a fontes antigas. 
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largi muneribus riserit aemuli,  
Albanos prope te lacus  

ponet marmoream sub trabe citrea.    20 
 
Illic plurima naribus  

duces tura lyraque et Berecyntia  
delectabere tibia  

mixtis carminibus non sine fistula;  
 
illic bis pueri die     25 

numen cum teneris uirginibus tuum  
laudantes pede candido  

in morem Salium ter quatient humum.  
 
Me nec femina nec puer  

iam nec spes animi credula mutui    30 
nec certare iuuat mero  

nec uincire nouis tempora floribus.  
 
Sed cur, heu, Ligurine, cur  

manat rara meas lacrima per genas?  
Cur facunda parum decoro    35 

inter uerba cadit lingua silentio?  
 
Nocturnis ego somniis  

iam captum teneo, iam uolucrem sequor  
te per gramina Martii  

Campi, te per aquas, dure, uolubilis
7
.   40 

 
Vênus, há muito interrompidas, 

guerras de novo causas? Poupa-me, te imploro
8
. 

Não sou qual era sob o reino 
da boa Cínara. Tu cessa de dobrar-me,  

 
cruenta mãe da Cupidez    5 

doce; a mim, próximo dos dez lustros e agora  
áspero à tua suave lei; 

vai onde as brandas preces dos jovens te chamam. 
 
Mais a propósito, na casa 

de Paulo Máximo farás festa, de teus    10 
cisnes brilhantes sobre as asas, 

se quiseres queimar um peito a ti propício, 
 

pois, nobre e belo, não calado 
em favor de acusados inquietos, jovem 

de mil talentos, portará    15 
as insígnias de tua milícia bem ao longe, 

 
e quando rir, mais poderoso 

que os dons de um generoso rival, sob a viga 
de um limoeiro por-te-á, 

feita em mármore, perto dos Albanos lagos.   20 

                                                 
7
 O texto é da edição de D. R. Shackleton Bailey, Q. Horatius Flaccus Opera, Berlin 2008. 

8
 Desfizemos a geminatio do original (precor, precor), que dá idéia de insistência. Tentamos, porém, 
ŎƻƳǇŜƴǎŀǊ ŎƻƳ ǳƳ ǾŜǊōƻ Ƴŀƛǎ ŦƻǊǘŜ όάƛƳǇƭƻǊŀǊέύ Řƻ ǉǳŜΣ ǇƻǊ ŜȄŜƳǇƭƻΣ άǊƻƎŀǊέΦ 
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Ali muitíssimos incensos 

sentirás e serás deleitada por versos 
mistos à tíbia Berecíntia 

e à lira, sem faltar a flauta de Pã; jovens 
 
ali, com tenras moças, duas    25 

vezes por dia, deidade tua enaltecendo, 
com brancos pés, a terra vão 

sacudir, à maneira dos Sálios, três vezes.  
 
A mim nem jovem, nem mulher, 

nem esperança crédula numa alma mútua   30 
me agradam mais, nem competir 

com vinho, nem com flores novas coroar-me. 
 
Mas, ai!, por quê? Meu Ligurino, 

por que por minha face corre rara lágrima? 
Por que em um tão pouco decoroso

9
  35 

silêncio cai loquaz minha língua, no meio 
 
da fala? Em meus sonhos noturnos, 

ora cativo te mantenho, ora por relvas 
do Campo Márcio te persigo 

alado ou por mudáveis águas, ah! cruel
10

.   40 

 

O livro começa com o particípio passado intermissa, que remete o leitor à 

produção lírica precedente em que Vênus o dominava e ele estava sob o reino de 

Cínara. A referência à lírica dos três primeiros livros não é apenas genérica, mas textual, 

pois o quinto verso (mater saeua Cupidinum) é repetição do primeiro verso do carm. 1, 

мфΣ ŜƳ ǉǳŜ ƻ ǇƻŜǘŀΣ ǎƻō ŘƻƳƝƴƛƻ Řŀ άŎǊǳŜƴǘŀ ƳńŜ Řŀ /ǳǇƛŘŜȊέΣ ŀǊŘŜ ǇƻǊ DƭƝŎŜǊŀΣ Ŝ 

Vênus não lhe permite cantar matéria bélica, não lhe permite cantar nem os Citas nem 

o valente Parto (cf. vv. 9-12: In me tota ruens Venus / Cyprum deseruit, nec patitur 

Scythas / et uersis animosum equis / Parthum dicere nec quae nihil attinent)11. Assim, 

como observa Elisa Romano12, há no carm. 1, 19 o tópos da recusatio, como nos carm. 

                                                 
9
 Nossa tradução alterna versos de oito e doze sílabas. O v. 35 do original latino é hipermétrico. Assim, 

traduzimos não por um verso de oito sílabas, mas por um de nove. É notável que a sílaba a mais se dá 
justamente no verso em que aparece o adjetivo facunda όάƭƻǉǳŀȊέύ ǉǳŜ ŎŀǊŀŎǘŜǊƛȊŀ ƭƝƴƎǳŀΣ ƻǳ ǎŜƧŀΣ ƻ 
verso  mimetiza a loquacidade da língua com a sílaba excedente. Tal efeito já fora ressaltado por M. 
Putnam, Op. cit.Σ оуΣ ǉǳŜΣ ǇƻǊ ǎǳŀ ǾŜȊΣ ǊŜƳŜǘŜ ŀ {Φ /ƻƳƳŀƎŜǊΣ ά{ƻƳŜ IƻǊŀǘƛŀƴ ±ŀƎŀǊƛŜǎέΣ SO 55, 1980, 
pp. 59-70: 65-66. 
10

 Todas as traduções são nossas. Quando não for, indicaremos o tradutor. 
11

 A referência à matéria bélica parece evidente. Confronte-se ainda com a sétima estrofe do carm. 4, 5, 
25-28: quis Parthum paueat, quis gelidum Scythen, / quis Germania quos horrida parturit / fetus, 
incolumi Caesar, quis ferae / bellum curet Hiberiae? 
12

 E. Romano, Q. Orazio Flacco. Le Opere I (le Odi, il Carme secolare, gli Epodi), tomo secondo, Roma 
мффмΣ ǇΦ рсмΥ άaŀ ǉǳŜǎǘŀ ƴƻƴ ŝ ǎƻƭǘŀƴǘƻ ƭΩƻŘŜ ŘŜƭ ǊƛǘƻǊƴƻ ŘŜƭƭΩŀƳƻǊŜΥ ƭŀ ǘŜǊȊŀ ǎǘǊƻŦŜ ŎƻƴǘƛŜƴŜ ƛƴŦŀǘǘƛ ǳƴŀ 
variazione sul tema della recusatio. Poiché è innamorato, il poeta non può dedicarsi alla poesia epica; il 
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1, 6; 2, 12, e 4, 15. Do confronto, estabelecido pelo próprio Horácio, podemos dizer 

que, se no primeiro livro o poeta recusa a épica para dedicar-se à lírica erótica, no 

início do quarto livro procura recusar a erótica para dedicar-se à lírica encomiástica13 

que, segundo Fraenkel14, já se anuncia com a breve descrição de Paulo Fábio Maximo 

(vv. 9-20). Portanto, para dedicar-se ao encômio das personagens romanas, suplica 

ǉǳŜ άŀ ƳńŜ ŎǊǳŜƴǘŀ Řŀ ŘƻŎŜ15 /ǳǇƛŘŜȊέ ƻ ǇƻǳǇŜ Ŝ ǎŜ ŀŦŀǎǘŜ ŘŜƭŜΦ 

Outra relação que se estabelece entre os carm. 4, 1 e 1, 19 é a menção ao culto 

de Vênus. No primeiro, fala-se da estátua feita de mármore por Paulo Fábio Máximo 

que será posta perto dos lagos Albanos, onde haverá incenso, versos, música e dança 

em honra da divindade (vv. 19-28); no segundo, fala-se de um altar em que há ramos, 

taça com vinho e uma vítima imolada para deusa (cf. vv. 13-16: Hic uiuum mihi 

caespitem, hic / uerbenas, pueri, ponite turaque / bimi cum patera meri: / mactata 

ueniet lenior hostia). No primeiro, a persona loquens está ausente do culto; no 

segundo, ela está presente e ordena que os jovens ali deponham os objetos para 

honrar Vênus. 

Se, como vimos, o livro começa com olhar retrospectivo16, não só voltado para 

a produção lírica precedente, mas também para a declaração epistolográfica em que a 

persona declara ter abandonado os versos e outros divertimentos, a obra se fecha, 

referindo-se novamente a Vênus, com um olhar prospectivo (cf. carm. 4, 15, 32: 

progeniem Venus canemus). Assim, a deusa, que o poeta procura no início afastar, na 

verdade, estrutura o todo, e passa de deusa do amor, que tenta dominar o poeta, a 

deusa geradora dos romanos, que lhes concede a paz, como veremos adiante. É 

evidente, pois, que há tentativa de afastá-la, mas o poeta não consegue, como 

mostram as duas últimas estrofes do poema de abertura, em que se revela o amor por 

                                                                                                                                               
ŎƘŜ ŜǉǳƛǾŀƭŜ ŀ ŘƛǊŜ ŎƘŜ ƭŀ ŎƻƴŘƛȊƛƻƴŜ ŘŜƭƭΩƛƴƴŀƳƻǊŀǘƻ ŝ ǘǳǘǘΩǳƴƻ Ŏƻƴ ƭŀ ǎŎŜƭǘŀ ŘŜƭƭŀ ǇƻŜǎƛŀ ŘΩŀƳƻǊŜ ŜΣ ƛƴ 
ƎŜƴŜǊŀƭŜΣ ƭƛǊƛŎŀέΦ 
13

 São claramente encomiásticos os carm. 4, 4; 4, 5; 4, 14, e 4, 15, em que há, sobretudo, o elogio de 
Augusto. 
14

 E. Fraenkel, Op. cit.Σ ǇΦ пмоΥ ά¢ƘŜ ǇƻǊǘǊŀƛǘ ƻŦ tŀǳƭǳǎ Cŀōƛǳǎ aŀȄƛƳǳǎ ƛǎ ǘƻ ōŜ ǘƘŜ ŦƛǊǎǘ ƛƴ ŀ ǎŜǊƛŜǎ ƻŦ 
ǎƛƳƛƭŀǊ ƻƴŜǎΣ ŀƴŘ ǘƘƛǎ ƎŀƭƭŜǊȅ ƻŦ ǇƻǊǘǊŀƛǘǎ ƛǎ ǘƘŜ Ƴƻǎǘ ŘƛǎǘƛƴŎǘƛǾŜ ŜƭŜƳŜƴǘ ƻŦ ǘƘŜ ŦƻǳǊǘƘ ōƻƻƪέΦ 
15

 É notável a inserção aqui do adjetivo dulcium (v. 4), que caracteriza Cupidinum (v. 5), criando oximoro. 
Além disso, por estarem as duas palavras em final de verso, a terminação -um ecoa de uma para outra, 
de um verso a outro. Ainda no início, nos versos seguintes, há a antítese: mollibus (v. 6) e durum (v.7). 
16

 Para o olhar retrospectivo do livro IV das Odes e a última produção lírica como chave de interpretação 
ǇŀǊŀ ƻǎ ǘǊşǎ ƭƛǾǊƻǎ ƭƝǊƛŎƻǎ ǇǊŜŎŜŘŜƴǘŜǎΣ ǾŜǊ !Φ /ǳŎŎƘƛŀǊŜƭƭƛΣ ά[ŀ ǘŜƳǇŜǎǘŀ Ŝ ƛƭ Řƛƻ όŦƻǊƳŜ ŜŘƛǘƻǊƛŀƭƛ ƴŜƛ 
Carmina Řƛ hǊŀȊƛƻύέΣ Dictynna 3, 2006, pp. 73-136: 126-128. O artigo é fundamental ainda para o estudo 
dos deuses e a organização dos livros em Horácio. 
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Ligurino (vv. 33-40), e as odes em que a matéria erótica se faz presente: carm. 4, 10; 4, 

11, e 4, 1317. 

 

Melpômene, musa do início e do fim 

 

Na leitura do livro, o próximo poema dirigido a um deus é o carm. 4, 3, em que 

o poeta volta a utilizar o quarto asclepiadeu (dístico formado por glicônio seguido de 

asclepiadeu menor). O retorno do esquema métrico põe a ode em relação com a 

primeira. Se no carm. 4, 1 apersona loquens está próxima dos cinquenta anos (cf. v. 6: 

circa lustra decem ...), agora o poeta, dirigindo-se a Melpômene, não só a louva por lhe 

ter permitido estar entre os vates (cf. vv. 13-15: Romae, principis urbium, / dignatur 

suboles inter amabilis / uatum ponere me choros), mas por tê-lo visto, ao nascer, com 

olhar benevolente (cf. vv. 1-2; 10-12: Quem tu, Melpomene, semel / nascentem placido 

lumine uideris [...] / sed quae Tibur aquae fertile praefluunt /et spissae nemorum 

comae / fingent Aeolio carmine nobilem). Assim, passamos do momento presente 

(carm. 4, 1) às origens poéticas, ao nascimento presidido por Melpômene (carm. 4, 3), 

que o acompanhará por toda a vida. 

Além da relação interna no quarto livro das Odes, o carm. 4, 3, assim como o 

carm. 4, 1, nos recorda poemas da produção lírica precedente. Já bem explorada pela 

crítica18, a aproximação mais evidente é com o carm. 3, 30: os dois poemas são 

dirigidos a Melpômene (cf. 4, 3, 1: Quem tu, Melpomene, semel; 3, 30, 16: lauro cinge 

uolens, Melpomene, comam); em ambos menciona-se o Capitólio (cf. 4, 3, 9: ostendet 

Capitolio; 3, 30, 8: crescam laude recens, dum Capitolium); nas duas odes há referência 

aos modelos eólicos (cf. 4, 3, 12: fingent Aeolio carmine nobilem; 3, 30, 13: princeps 

Aeolium carmen ad Italos). Portanto, Pasquali19 disse com precisão que Horácio cita a 

si mesmo neste poema, que é não só elogio à Musa e à poesia, mas também ao 

próprio poeta; elogio a si mesmo que já fizera no carm. 3, 30. Porém, aqui, no carm. 4, 

                                                 
17

 Ressalte-se, porém, que a matéria erótica no quarto livro sempre é vista pela perspectiva de um poeta 
que se coloca logo no início como velho. São exemplos evidentes o carm. 4, 10, dirigido a Ligurino, em 
que o poeta lembra ao destinatário que também vai envelhecer, e o carm. 4, 13, dirigido à velha Lice, 
que quer parecer jovem, mas Vênus há muito tempo se afastou dela. 
18

 E. Fraenkel, Op. cit., pp. 407-408; E. Romano, Op. cit., p. 861; M. Putnam, Op. cit., p. 74, e E. Nogueira, 
A lírica laudatória no livro quarto das Odes de Horácio, Diss., São Paulo 2006, pp. 47-48. 
19

G. Pasquali, Orazio lirico, Firenze 1920, pp. 145-146. 
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3, recorda o nascimento e faz Melpômene, com seu olhar plácido20, figurar no primeiro 

verso; lá, no carm. 3, 30, menciona a morte, que conseguirá evitar por meio da poesia, 

e faz Melpômene, com a coroa de louros, figurar no último verso. 

Sem mencionar outras alusões a odes dos três primeiros livros, importa dizer 

que, depois de procurar afastar Vênus da nova recolha lírica, quase censurando-a por 

tentar dominá-lo, já velho, Melpômene é a primeira deusa digna de louvor, que, como 

vimos, estabelece também a relação entre os carmina precedentes e os atuais. Porém, 

se a menção a Vênus, de certa forma negativa, indicia afastamento, sobretudo, da 

matéria das Odes I, o retorno de Melpômene, em chave laudatória, sugere, 

principalmente, aproximação da matéria das Odes III. Se é correto dizer que o quarto 

livro é mais elevado do que os outros, é justo também afirmar que, entre os três 

primeiros, há diferença de um para outro. Se o primeiro começa com constante 

variação de metros e o terceiro se inicia sem variação métrica, o segundo, uma espécie 

de meio-termo entre dois extremos21, abre com alternância de estrofes alcaicas e 

sáficas. Mais do que isso, se o primeiro se conclui com a ação de beber (cf. carm. 1, 38, 

8: uite bibentem) e com louvor da simplicidade (cf. carm. 1, 38, 5: simplici myrto nihil 

adlaboresύΣ ƴƻ ǎŜƎǳƴŘƻ άƻ ōƛŦƻǊƳŜ ǾŀǘŜέ ŦŜŎƘŀ ƻ ƭƛǾǊƻ ŎƻƳ ǳƳŀ não tênue22 asa (cf. 

carm. 2, 20, 1-3: Non usitata nec tenui ferar / penna biformis per liquidum aethera / 

uates), anunciando já o monumentum do carm. 3, 30. Se, por fim, o primeiro finaliza 

com ódio ao luxo pérsico, em oposição à simplicidade (cf. carm. 1, 38, 1: Persicos odi, 

puer, apparatus), o terceiro começa com sequência de longos poemas23 e com ódio do 

vulgo profano (cf. carm. 3, 1, 1: Odi profanum uulgus et arceo). Portanto, se, como 

dissemos, Vênus em 4, 1 representa a matéria erótica, mais humilde, que se deseja 

                                                 
20

 É notável que, embora mencione explicitamente os modelos eólicos (Alceu e Safo), o poeta imite 
Calímaco, poeta helenístico, que fala do olhar benévolo das Musas; olhar que, se recebido quando 
menino, não o abandona quando em cãs (Aetia, fr. 1, 37-38 = epigrΦ нм tŦΦΥ ɾˇˋʰʽ ʴʱˊΣ ˋˇˎˌ ʵˇ˄ 
˃˃ʰˍʽ ˉʰʵʰˌ κ ˃  ˂ˇΣ˅ ˉˇ˂ʽˇˌ ˇˁ ̄ʷʻʶ˄ˍˇ ˒ʾ˂ˇˎˌύΦ ! ƛƳŀƎŜƳΣ ǇƻǊŞƳΣ Ƨł Ŝǎǘł ŜƳ IŜǎƝƻŘƻ όtheog. 

81-84: ˄ˍʽ˄ʰ ˍʽ˃ʺˋ˖ˋʽ ɲʽˌ ˁˇˊʰʽ ˃ʶʴʱ˂ˇʽˇΣ κ ɹ ʽ˄ˈ˃ʶ˄ˈ˄ ˍϥ ʶˋʾʵ˖ˋʽ ʵʽˇˍˊʶ˒ʷ˖˄ ʲʰˋʽ˂ʺ˖˄Σ κ ˍˇ ˃˄ 
 ̄ʴ˂˗ˋˋ ʴ˂ˎˁʶˊ˄ ˔ʶˏˇˎˋʽ˄ ʷˊˋʹ˄Σ κ ̱  ̌ʵϥ ̄ʁ ϥ ˁ ˋˍˈ˃ʰˍˇˌ  ʁ˃ʶʾ˂ʽ˔ʰύΦ tŀǊŀ ƻ ŎƻƴŦǊƻƴǘƻ ŎƻƳ 

Horácio, ver M. Putnam, Op. cit. p. 72. Vale ressaltar ainda que o poeta latino, pela citação a si mesmo, 
substitui as Musas de Calímaco e Hesíodo por Melpômene. 
21

 Não parece coincidência que no carmΦ нΣ млΣ ƳŜǘŀŘŜ Řƻ ǎŜƎǳƴŘƻ ƭƛǾǊƻΣ ƘŀƧŀ ŀ ŜȄǇǊŜǎǎńƻ άƳŜŘƛŀƴƛŀ 
łǳǊŜŀέ όǾΦ рΥ !ǳǊŜŀƳ ǉǳƛǎǉǳƛǎ ƳŜŘƛƻŎǊƛǘŀǘŜƳύΦ 
22

 Acrescente-se que no programático carm. 1, 6 o poeta se define como tenuis (cf. v. 9: conamur, 
tenues grandia, dum pudor), termo técnico em poesia, e, portanto, muito significativo dizer-ǎŜ άƴńƻ 
ǘşƴǳŜέΦ 
23

 São os carmΦ оΣ мΤ оΣ нΤ оΣ оΤ оΣ пΤ оΣ рΣ Ŝ оΣ сΣ ŎƻƴƘŜŎƛŘƻǎ ŎƻƳƻ άƻŘŜǎ ǊƻƳŀƴŀǎέΦ 
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afastar, com citação do primeiro livro (carm. 1, 19, 1), Melpômene, em 4, 3, 

transformando o poeta em cisne (cf. vv. 19-20: o mutis quoque piscibus / donatura 

cycni, si libeat, sonum), ave de Apolo que representa a elevação pindárica, mencionada 

na ode precedente (cf. carm. 4, 2, 25: multa Dircaeum leuat aura cycnum), relaciona-se 

com o terceiro livro, mais sublime, em que a Musa, por fim, recebe ordem de coroar o 

poeta com louro. 

 

Louvor ao divino Augusto 

 

Feita a retrospectiva da vida poética em odes dirigidas a duas deusas, Vênus e 

Melpômene, no mesmo metro (o quarto asclepiadeu), Horácio, então, faz encômio a 

Druso (carm. 4, 4) e a Augusto (carm. 4, 5). Embora este poema se concentre nos 

elogios a deuses, vale assinalar, antes de passarmos ao próximo hino do quarto livro, 

dedicado a Apolo (carm. 4, 6), que Augusto, guardião da raça de Rômulo, é de origem 

divina (carm. 4, 5, 1-2: Diuis orte bonis, optime Romulae / custos gentis), e já é 

cultuado como foram Castor e Hércules (carm. 4, 5, 33-36: te multa prece, te 

prosequitur mero / defuso pateris, et Laribus tuum / miscent numen, uti Graecia 

Castoris / et magni memor Herculis). Augusto, como não poderia deixar de ser, tem 

lugar junto aos deuses neste último livro lírico, louvado não só nos carm. 4, 4 e 4, 5, 

mas também nos carm. 4, 2; 4, 14, e 4, 15. 

Na leitura sucessiva dos poemas24, é importante destacar como Augusto é 

associado a Apolo, deus louvado no carm. 4, 6. O primeiro poema dirigido ao 

imperador é a ode imediatamente anterior, carm. 4, 5, que se abre com a origem 

divina do bonus dux e o pedido de retorno à pátria, trazendo de novo luz aos romanos, 

na tópica helenística de identificação do soberano com o sol25 (vv. 1-8): 

 

Diuis orte bonis, optime Romulae 
custos gentis, abes iam nimium diu; 
maturum reditum pollicitus patrum  

                                                 
24

 Para a importância da leitura sucessiva dos poemas, em que é fundamental, para o entendimento de 
ǳƳΣ ŀ ƭŜƛǘǳǊŀ Řƻ ǎŜǳ ŀƴǘŜŎŜŘŜƴǘŜ Ŝ Řƻ ǎŜǳ ǎǳōǎŜǉǳŜƴǘŜΣ ǾŜǊ WΦ 9Φ DΦ ½ŜǘȊŜƭΣ άIƻǊŀŎŜΩǎ Liber Sermonum: 
¢ƘŜ ǎǘǊǳŎǘǳǊŜ ƻŦ !ƳōƛƎǳƛǘȅέΣ Arethusa 13, 1980, pp. 59-77. Embora o artigo se concentre no estudo das 
sátiras, o método vale para leitura de toda obra horaciana. Para retomada do artigo de Zetzel, ver K. 
Freudenburg, The walking muse, Princeton 1993, pp. 198-211. 
25

 Para a tópica e louvor de Augusto como deus antes do culto oficial, ver G. Pasquali, Op. cit., pp. 183 ss.  
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sancto concilio, redi. 
  

lucem redde tuae, dux bone, patriae.  5 
instar ueris enim uultus ubi tuus 
affulsit populo, gratior it dies 

    et soles melius nitent. 
   

De deuses bons nascido, da raça romúlea 
ótimo guardião, já estás há muito ausente; 
tu prometeste breve retorno ao conselho 

sagrado dos padres, retorna. 
   

A luz, bom chefe, faz tornar à tua pátria.  5 
Pois, desde que teu vulto, qual a primavera, 
ao povo fulgurou, mais grato vai o dia 

    e reluzem melhor os sóis.   
    

O retorno (reditus), enfatizado pela figura etimológica dada pelo verbo (redire) 

que conclui a primeira estrofe, é não só de Augusto, mas também da luz que ele traz26. 

Aqui, entendemos que, além da tópica helenística da identificação do imperador com 

ƻ ǎƻƭΣ ŎƻƳƻ Ƨł ǊŜǎǎŀƭǘŀƳƻǎΣ Ƙł ǘŀƳōŞƳ ŀǎǎƻŎƛŀœńƻ ŎƻƳ CŜōƻ όʊˇʲˇˌύ27, deus radiante 

(por vezes identificado com o sol) louvado no poema seguinte (carm. 4, 6), que, como 

veremos, é responsável tanto pela fundação de Roma como pelo louvor da Vrbs e dos 

romanos. Portanto, não é sem razão que Putnam28 assinale o eco de Diuisorte bonis, 

início do encômio a Augusto (carm. 4, 5, 1) no Diue, início do hino a Apolo (carm. 4, 6, 

1). E assim, Horácio canta diuos puerosque deorum, hinos e encômios, espécies líricas 

elevadas, que caracterizam a última empreitada lírica do poeta. 

 

Apolo, deus de Roma e da Poesia 

 

No hino a Apolo, há claramente duas partes: a primeira (vv. 1-24), em que o 

poeta se dirige ao deus como vingador e há uma longa digressão sobre Aquiles (vv. 5-

24), e a segunda (vv. 25-44), em que se dirige a Febo como deus da poesia, reconhece 

seu débito com a divindade e, por fim, muda bruscamente de destinatário: volta-se a 

moços e moças de um coro (cf. v. 31: uirginum primae puerique claris). Na estrofe final 

                                                 
26

 Como nota E. Fraenkel, Op. cit., p. 442, a conclusão com redi, com a idéia de retorno, repercute no 
primeiro verso da estrofe seguinte com redde.  
27

 É ainda mais relevante esta identificação por ser assim mencionado o deus no hino seguinte (carm. 4, 
6, 26: Phoebe, qui Xantho lauis amne crinis). 
28

 M. Putnam, Op. cit., p. 117. 
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(vv. 41-44) termina, então, com a construção da fala de uma das moças do coro, em 

época posterior, já casada, que reconhece a arte do poeta que compôs poema grato 

aos deuses. Vejamos, então, as partes e como o deus atua no poema e no livro. Eis a 

primeira parte (vv. 1-24): 

 
Diue, quem proles Niobaea magnae  
uindicem linguae Tityosque raptor  
sensit et Troiae prope victor altae  

      Pthius Achilles,  
 

ceteris maior, tibi miles inpar,    5 
filius quamuis Thetidis marinae  
Dardanas turris quateret tremenda  

      cuspide pugnax ς   
 

ille, mordaci uelut icta ferro 
pinus aut impulsa cupressus Euro,    10 
procidit late posuitque collum in  

      puluere Teucro. 
 

ille non inclusus equo Mineruae     
sacra mentito male feriatos 
Troas et laetam Priami choreis    15 

      falleret aulam, 
 

sed palam captis grauis, heu nefas, heu  
nescios fari pueros Achiuis  
ureret flammis, etiam latentem 

      matris in aluo,      20 
 

ni tuis flexus Venerisque gratae  
uocibus diuum pater annuisset  
rebus Aeneae potiore ductos  

      alite muros   
 

Ó deus, a quem a Niobéia prole 
da audace língua vingador sentira, 
e o raptor Tício e o Ftio Aquiles, quase 

vencedor de alta Tróia, 
 

mor que os outros, soldado a ti somenos,   5 
posto que filho da marinha Tétis, 
Dárdanas torres com a tremenda lança 

guerreiro combatesse. 
 

Ele, qual pinho que o mordace ferro 
fere ou cipreste de Euros derribado,    10 
ao largo cai, e em Teucro campo o colo 

reclina; ele encerrado 
 

no cavalo falaz, que sacrifícios 
finge a Minerva, não enganaria 
os imprudentes Teucros e de Príamo    15 

o paço em danças ledo, 
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mas, ai!, às claras aos cativos fero 
queimaria, ó horror!, com as Gregas chamas 
os filhos infantis, e os inda ocultos 

nas maternais entranhas,    20 
 

se dos deuses o pai, cedendo aos rogos 
de Vênus grata e aos teus, não concedesse 
a Enéias os muros levantados 

com mais feliz auspício.
29

 

  

Como já observamos, depois de mostrar o deus como vingador da prole de 

Níobe, de Tício e de Aquiles, faz longa digressão sobre o maior dos aqueus. Aquiles, 

porém, não é maior do que Febo, embora seja filho de Tétis. O deus o matou com a 

flecha pela mão de Páris. Depois de ter narrado o que aconteceu (vv. 5-8), passa o 

poeta a descrever o que teria ocorrido, se ele não tivesse sido morto: Aquiles, por seu 

caráter, jamais atacaria os troianos de surpresa, no momento em que dançavam, 

alegres (vv. 9-16); Aquiles não pouparia ninguém, nem crianças incapazes de falar, 

nem mesmo aquelas que ainda estivessem no ventre materno (vv. 17-20), ou seja, se 

Aquiles tivesse entrado em Tróia, nem mesmo Enéias teria sobrevivido. O troiano só 

conseguiu escapar, porque o maior dos aqueus não entrou na cidade e Vênus 

intercedeu junto a Júpiter que, vencido pelos rogos da filha, lhe promete a fundação 

da nova Tróia, Roma30 (vv. 21-24). Portanto, mais do que enfatizar o aspecto vingador 

de Febo, parece-nos que o poeta mostra a importância do deus para a fundação da 

Vrbs. Neste sentido, Febo merece ser louvado, é digno de um hino do tocador da lira 

romana (cf. carm. 4, 3, 23: Romanae fidicen31 lyrae). 

Por esta razão se opera a passagem do deus punidor e fundador do início da 

ƻŘŜ ŀƻ ŘŜǳǎ ɾˇˎˋʰʴʷˍʹˌΣ Ǝuia das Musas, que é deus da poesia (vv. 25-30): 

 

doctor argutae fidicen Thaliae,    25 
Phoebe, qui Xantho lauis amne crinis,  
Dauniae defende decus Camenae  

leuis Agyieu. 
 

spiritum Phoebus mihi, Phoebus artem 
carminis, nomenque dedit poetae    30 

 

                                                 
29

 Tradução de Elpino Duriense in A lírica de Q. Horácio Flaco, poeta romano, Lisboa 1807. 
30

 Para esta mudança, de Tróia a Roma, ver E. Fraenkel, Op. cit., pp. 402-403. 
31

 Veja que é a mesma palavra que aparecerá para identificar o deus no carm. 4, 6, que citamos logo 
abaixo. 
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Citaredo, que ensinas a canora    25 
Talia, ó Febo, que no Xanto lavas 
a melena, ó imberbe Agieu, defende 

da Dâunia Musa a honra. 
 

CŜōƻ ƳŜ ŘŜǳ ŀ ƳƛƳ ŜǎǇΩǊƛǘƻΤ CŜōƻΣ 
do verso a arte e o nome de poeta.

32
    30 

 

Louva-se Apolo, porque é deus que colabora para fundação de Roma, mas o 

louvor é feito por meio da poesia e, portanto, o deus que a preside também merece 

ser elogiado. Assim, há duplo louvor a Febo, como deus protetor dos troianos / 

romanos e deus da ars carminis. Porém, tal hino é realizado por um poeta, e é justo 

também que ele seja louvado. Ora, Horácio faz o próprio elogio por meio de uma 

corista, em tempo futuro, já casada, que declara ter sido dócil aos modos do vate, e 

assim fecha33 ŎƻƳ ŀ ˋ˒ˊʰʴʾˌΣ Řŀƴdo ao carm. 4, 6 caráter conclusivo (vv. 41-44): 

 
ƴǳǇǘŀ ƛŀƳ ŘƛŎŜǎ ΨŜƎƻ Řƛǎ ŀƳƛŎǳƳΣ 
saeculo festas referente luces, 
reddidi carmen, docilis modorum 

ǳŀǘƛǎ IƻǊŀǘƛΦΩ 
  

Dirás tu já casada: 
ΨǉǳŀƴŘƻ ƻ ǎŞŎǳƭƻ ǘǊŀƎŀ ƻǎ ŦŜǎǘƻǎ ŘƛŀǎΣ 
dei carme grato aos deuses, aprendendo 

Řƻ ǾŀǘŜ IƻǊłŎƛƻ ƻǎ ƳŜǘǊƻǎΦΩ
34

 

 

O hino, portanto, mais do que elogiar o deus, elogia o poeta que celebra os 

deuses, Roma e os romanos, a poesia e o poeta35. Porém, deixa claro que quem lhe 

deu o espírito (spiritus), a arte do canto (ars carminis) e o nome de poeta (nomen 

poetae) foi Febo, de modo que é esse o deus que, no limite do livro, volta a 

                                                 
32

 Tadução de Elpino Duriense. 
33

 De modo semelhante, o poeta assim conclui o epod. 16, 66: piis secunda uate me datur fuga. Para a 
ŎƻƴŎƭǳǎńƻ ŘŜǎǘŜ ŜǇƻŘƻΣ ǾŜǊ !Φ /ŀǾŀǊȊŜǊŜΣ άVate me. [ΩŀƳōƛƎǳƻ ǎƛƎƛƭƭƻ ŘŜƭƭΩ9ǇƻŘƻ ·±LέΣ Aevum Antiquum 
7, 1994, pp. 171-мфлΣ Ŝ !Φ /ǳŎŎƘƛŀǊŜƭƭƛΣ ά9Ǌƻǎ Ŝ ƎƛŀƳōƻΦ Forme editoriali negli Epodi Řƛ hǊŀȊƛƻέΣ MD 60, 
2008, pp. 69-104: 98-99. 
34

 Tradução de Elpino Duriense. Para estudo do metro desta ode (estrofe sáfica), o mesmo do Carmen 
saeculare, e possível entendimento da conclusão com a fala da corista, ver o recente trabalho de L. 
Morgan. Musa Pedestris, Metre and meaning in Roman verse, Oxford 2010, pp. 258-260. 
35

 Para conclusão semelhante, ver E. Nogueira, Op. cit., pp. 69-75. Lembremos ainda que o louvor à 
poesia que vence a morte e tudo eterniza é tema fundamental do livro, explorado, sobretudo nos carm. 
4, 8 e 4, 9. Destaque-se que o carm. 4, 8 ocupa posição importante, o centro do livro, e traz de volta o 
asclepiadeu menor, metro usado apenas nos carm. 1, 1 e 3, 30, início e fim da produção lírica 
precedente. 
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comparecer e determinar o que deve o vate cantar. Se aqui o poeta se dirige a Apolo, 

no fim o deus se dirige a Horácio. 

 

Ultrapassar limites: Apolo e Vênus 

 

Antes, porém, de chegar novamente a Febo do carm. 4, 15, devemos voltar à 

ode precedente. Ao concluir o carm. 4, 14, dedicado, sobretudo, a celebrar as façanhas 

de Tibério, o poeta faz elogio da paz e, por assim dizer, depõe as armas (cf. v. 52: 

compositis uenerantur armis). Ora, no poema seguinte, carm. 4, 15, o poeta deseja, 

como bem se sabe, cantar as armas (cf. carm. 4, 15, 1-2: ... uolentem proelia me loqui / 

uictas e urbis ...), mas Febo o censura e o faz cantar a Pax Augusta. Além desta 

transição do carm. 4, 14 ao 4, 15, ambos escritos em estrofe alcaica, no último verso 

do primeiro alude-se à deusa que aparece no último verso do segundo36: Vênus (cf. 

carm. 4, 14, 52: compositisVENERantur armIS; carm. 4, 15, 32: progeniem Veneris 

canemus). Daí, se lembrarmos do início do livro, veremos que o poeta estabelece, com 

a deusa, os limites de sua última obra lírica: Vênus é a segunda palavra da ode de 

abertura (cf. carm. 4, 1, 1: Intermissa, Venus, diu) e a penúltima palavra da ode de 

conclusão (cf. carm. 4, 15, 32: progeniem Veneris canemus). Porém, a Vênus inicial é 

aquela das guerras eróticas e a final é a geradora dos romanos, a alma Vênus (cf. carm. 

4, 15, 31-32: ... almae / progeniem Veneris ...), que nos remete ao início do De rerum 

natura de Lucrécio37 (cf. 1, 1-2: Aeneadum genetrix, hominum diuomque uoluptas, / 

alma Venus ...). 

Deixemos por ora Vênus e voltemos atenção novamente a Febo que, desta vez, 

mais que objeto do canto, é personagem que atua, que decide a matéria desta ode. 

Vejamos o carm. 4, 15 na íntegra: 

   

Phoebus uolentem proelia me loqui 

                                                 
36

 Para outra aproximação horaciana de uenerantur e Veneris, citamos ainda o Carmen saeculare, vv. 49-
50: quaeque uos bobus uenerantur albis / clarus Anchisae Venerisque sanguis, o que reforça ainda mais 
a alusão aVênus no carm. 4, 14, 52, poema que termina com elogio da paz, tema da ode seguinte. Para a 
passagem do Carmen saeculare, ver A. Barchiesi, The uniqueness of the Carmen saeculare and its 
tradition, in T. Woodman & D. Feeney, Traditions and contexts in the poetry of Horace, Cambridge 2002, 
pp. 107-123: 109-110; para a parte final dos carm. 4, 14 e 4, 15, ver M. Putnam, Op. cit., p. 295. 
37

 Para o confronto das passagens de Lucrécio e Horácio, ver M. Putnam, Op. cit., pp. 295 ss., e A. 
Cucchiarelli, Op. cit. 2006, p. 130. 



Rito e celebração na Antiguidade 
 

23 

 

uictas et urbis increpuit lyra, 
   ne parua Tyrrhenum per aequor 
     uela darem. Tua, Caesar, aetas 

 
fruges et agris rettulit uberes,    5 
et signa nostro restituit Ioui 
   derepta Parthorum superbis 
     postibus et uacuum duellis  

 
Ianum Quirini clausit et ordinem  
rectum evaganti frena licentiae     10 
   inIecit emouitque culpas 
     et ueteres reuocauit artis, 

 
per quas Latinum nomen et Italae 
creuere uires, famaque et imperi  
   porrecta maiestas ad ortum    15 
     solis ab Hesperio cubili.  

 
Custode rerum Caesare non furor  
ciuilis aut uis exiget otium,  
   non ira, quae procudit ensis    
     et miseras inimicat urbis.     20 

 
Non qui profundum Danuuium bibunt, 
edicta rumpent Iulia, non Getae,  
   non Seres infidique Persae,     
     non Tanain prope flumen orti; 

 
nosque et profestis lucibus et sacris    25 
inter iocosi munera Liberi 
   cum prole matronisque nostris  
     rite deos prius apprecati 

 
uirtute functos more patrum duces 
Lydis remixto carmine tibiis     30 
   Troiamque et Anchisen et almae     
progeniem Veneris canemus. 

 

Cantar querendo eu guerras e vencidas 
cidades, me increpou com a lira Febo,  
que pelo mar Tirreno não soltasse 

curtas velas. Aos campos 
 

férteis searas tua idade, ó César,    5 
torna, e os pendões repõe ao nosso Jove, 
arrancados dos Partos aos soberbos 

portais, e já vazio 
 

de duelos cerrou Quirinal Jano, 
enfreou a licença, que vagava    10 
fora da ordem; removeu os crimes; 

trouxe as antigas artes, 
 

pelas quais o Latino nome e as Ítalas 
forças cresceram, e do Hespério leito 
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té o berço do sol chegou do Império    15 
a majestade e a fama. 

 
Sob a guarda de César, civil guerra 
nem força, ou ira que as espadas forja 
e as míseras cidades torna imigas, 

fará desejar ócio.     20 
 

Nem o que bebe o alto Danúbio os Júlios 
editos romperá, nem Getas, Seres, 
ou Persas infiéis, nem os que habitam 

junto do Tânais rio. 
 

Nós entre os prêmios do jocoso Baco,   25 
nos dias sacros e profanos, tendo 
pios com nossos filhos e matronas 

primeiro orado aos deuses, 
 

ŎƻΩŀǎ [ƝŘƛŀǎ ŦǊŀǳǘŀǎ ƳƛǎǘǳǊŀƴŘƻ ƻ ǾŜǊǎƻΣ 
segundo nossos padres, cantaremos    30 
os claros capitães, e Tróia, e Anquises, 

e a prole de alma Vênus.
38

 

 

O poema é claramente dividido em duas partes39: a primeira, com as quatro 

estrofes iniciais (vv. 1-16), em que se celebram, com verbos no perfeito (cf. v. 2: 

increpuit; v. 5:rettulit ; v. 6: restituit; v. 9: clausit; v. 11: iniecit e emouit; v. 12: reuocauit; 

v. 14: creuere; v. 15: porrecta est) o retorno da paz e a restauração dos costumes; a 

segunda, com outras quatro estrofes (vv. 17-32), em que se celebra, com verbos no 

futuro (cf. v. 18: exiget; v. 22: rumpent; v. 32: canemus) a paz na vida presente e futura 

de Roma. 

Ora, este louvor à paz, à Pax Augusta, é, por assim dizer, ordenado por Febo, 

deus com que se identifica o imperador, já no carm. 4, 5, como assinalamos acima. 

Além disso, por uma série de confrontos lexicais e pela utilização do mesmo metro, a 

estrofe alcaica, os carm. 4, 5 e 4, 15 se relacionam de maneira clara, como encômios a 

Augusto. Reforça ainda esta relação a colocação, imediatamente anterior a essas odes 

dirigidas ao bonus dux e custos rerum, de duas outras odes encomiásticas para os 

enteados40: o carm. 4, 4 a Druso e 4, 14 a Tibério41. 

                                                 
38

 Tradução de Elpino Duriense. 
39

 Seguimos aqui E. Romano, Op. cit., p. 921, e P. Fedeli e I. Ciccarelli, Op. cit., pp. 601. 
40

 Ressalte-se que, embora haja louvor aos enteados, não se deixa de elogiar também Augusto. 
41

 Para este paralelo, ver E. Romano, Op. cit., p. 921. 
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Assim, se se quer um altar poético42 dedicado à Pax AugustaΣ άƎǳŜǊǊŀǎ Ŝ 

ŎƛŘŀŘŜǎ ǾŜƴŎƛŘŀǎέ ƴńƻ ǇƻŘŜƳ ǎŜǊ ŎŀƴǘŀŘŀǎΣ ŎƻƳƻ ǉǳŜǊƛŀ ƻ ǾŀǘŜΦ !ǇƻƭƻΣ ŜƴǘńƻΣ 

repreende o poeta com sua lira e, logo na primeira estrofe, temos uma recusatio43 da 

épica, gênero que ŎŀƴǘŀΣ ƴƻǎ ŘƛȊŜǊŜǎ Řƻ ǇǊƽǇǊƛƻ IƻǊłŎƛƻΣ άŀǎ ǘǊƛǎǘŜǎ ƎǳŜǊǊŀǎέ όŎŦΦ ars 

72-73: Res gestae regumque ducumque et tristia bella / quo scribi possent numero, 

monstrauit Homerus). Portanto, o poeta não deve lançar suas pequenas velas pelo mar 

Tirreno, ou seja, o encômio, ainda que seja espécie lírica elevada, é humilde em 

confronto com a sublime épica44. 

Os romanos, então, celebrarão a prole da alma Vênus: Enéias e sua 

descendência, incluindo, obviamente, Augusto, pertencente à gens Iulia. Assim, se o 

poeta inicia o último livro com um olhar retrospectivo, com o particípio passado 

intermissa45, encerra sua obra, seu outro monumentum lírico, com um olhar 

prospectivo, com o futuro canemus. Diferentemente da conclusão do carm. 3, 30 em 

que, após descrever o caráter perene de sua poesia, deseja a coroa de louros dada 

pela própria Melpômene, aqui, no carm. 4, 15, a conclusão, ainda que encerre o livro, 

não o conclui, mas aponta para um cantar futuro; canto de celebração das origens de 

Roma à idade de Augusto que já se deu nesta obra, mas que se perpetuará46, 

                                                 
42

 Para a relação do carm. 4, 15 com monumentos romanos em honra de Augusto, em especial com a 
Ara Pacis Augustae, ver M. Putnam, Op. cit., pp. 327-339. Para a importância de Apolo no monumento, 
ver M. Beard. άDƭƛ ǎǇŀȊƛ ŘŜƎƭƛ ŘŜƛΣ ƭŜ ŦŜǎǘŜέΣ ƛƴ !Φ DƛŀǊŘƛƴŀΣ Roma Antica, Bari 2000, pp. 35-56. Para uso 
das imagens por Augusto, remetemos ao célebre estudo de P. Zanker, Augusto e il potere delle 
immagini, Torino 1989, e P. Martins, Imagem e poder: considerações sobre a representação de Otávio 
Augusto, São Paulo, 2012 [no prelo]. 
43

 Para estudo das fontes de Horácio (Calímaco, fr. 1, 21 ss. Pf.; Virgílio, ecl. 6, 3 ss.; Propércio 3, 3, 1 ss.), 
ver E. Fraenkel, Op. cit., p. 449; M. Putnam, Op. cit., pp. 265-271; A. Cavarzere Op. cit. 1996, pp. 252-
253; P. Fedeli e I. Ciccarelli, Op. cit., pp. 601-609. Em Horácio, além do carm. 4, 15, há recusatio nos 
carm. 1, 6; 1, 19; 2, 12. Acrescentamos também que, diferentemente de seus predecessores, Horácio 
não usa o hexâmetro para a recusatio, metro usado pelos épicos desde Homero, como está claro na ars, 
citada acima. É diferença importante, já que os outros simulam o compor épica pelo metro e pela 
matéria, enquanto Horácio só pela matéria. 
44

 Ou ainda, como quer Pseudo-Acrão (Keller, 373, 6-7), uma matéria grande não deve ser encetada por 
um engenho não adequado (magnam materiam non sufficienti ingenio ... non debere committi).  
45

 O verbo indica justamente a interrupção entre a primeira e a última produção lírica pela publicação do 
primeiro livro de Epístolas.  
46

 De acordo com E. Romano, Op. cit., p. 925, seguida depois por outros, este final é homenagem 
também a Virgílio: άbƻƴ ŝ ǎǘŀǘƻ ŀōōŀǎǘŀƴȊŀ ƴƻǘŀǘƻ ŎƘŜΣ ŎƻƳŜ ƛƴ мΣ с ƭŀ recusatio della poesia epica 
conteneva una raffinata citazione omerica (...), così in questa recusatio finale, che fa da suggello alla sua 
ǇǊƻŘǳȊƛƻƴŜ ƭƛǊƛŎŀΣ hǊŀȊƛƻΣ ƳŜƴǘǊŜ ǇǊŜƴŘŜ ƭŜ ŘƛǎǘŀƴȊŜ ŘŀƭƭΩŜǇƛŎŀΣ non può fare a meno di ricordare il 
ǇƻŜƳŀ Řƛ ±ƛǊƎƛƭƛƻΦ 9 ǎŜ ŀƭƭΩƛƴƛȊƛƻ ŘŜƭƭŀ ǊŀŎŎƻƭǘŀΣ ƛƴ мΣ сΣ ƭŀ ƎǊŀƴŘŜ ŜǇƛŎŀ ŜǊŀ ǉǳŜƭƭŀ Řƛ hƳŜǊƻΣ ƻƎƎŜǘǘƻ Řƛ 
citazione per tecnica allusiva, qua la nuova grande epica è quella di Virgilio, i nuovi eroi sono i Troiani, 
Eneŀ Ŝ ƭŀ ǎǳŀ ŘƛǎŎŜƴŘŜƴȊŀΣ ŎƻƳǇǊŜǎƻ !ǳƎǳǎǘƻΦ [ΩǳƭǘƛƳŀ ƻŘŜ Řƛ hǊŀȊƛƻ ǎƛ ŎƘƛǳŘŜ ǎƜ Ŏƻƴ ǳƴŀ ƭƻŘŜ ǇŜǊ ƛƭ 
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ultrapassando assim os limites do livro. Em outras palavras, a conclusão poderia fazer 

tudo, projetar no futuro a perenidade da poesia, mas não poderia concluir. 
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princepsΣ Ƴŀ ŀƴŎƘŜ Ŏƻƴ ǳƴ ƻƳŀƎƎƛƻ ŀƭ ƎǊŀƴŘŜ ǇƻŜǘŀ ŎƻƴǘŜƳǇƻǊŀƴŜƻΦέ E, portanto, de novo, além do 
louvor a Augusto, há elogio da poesia que eterniza tudo. 
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O LECTISTERNIUM E A PLACATIO DEORUM: UM ESTUDO 

DE CASO EM TITO LÍVIO, AB URBE CONDITA, 22, 9-10.1 

 

 

Claudia Beltrão da Rosa (UNIRIO) 
 

 
terra mouit; in fanis publicis, ubi lectisternium erat, deorum capita, 
quae in lectis erant, auerterunt se, lanxque cum integumentis, quae 
Ioui apposita fuit, decidit de mensa. oleas quoque praegustasse 
mures in prodigium uersum est. ad ea expianda nihil ultra, quam ut 
ludi instaurarentur, actum est (Tito Lívio. Ab urbe condita, 40, 59,7) 

 

  

Há alguns anos, estudos sobre os discursos e as práticas religiosas romanas vêm 

revelando aspectos antes insuspeitados da sociedade romana, especialmente no 

ǇŜǊƝƻŘƻ ǘǊŀŘƛŎƛƻƴŀƭƳŜƴǘŜ ƛƴǘƛǘǳƭŀŘƻ άǊŜǇǳōƭƛŎŀƴƻέΣ Ŝ ŀ ǊŜƭƛƎƛńƻ ǊƻƳŀƴŀ ŘŜƳƻƴǎǘǊƻǳ 

ser um objeto de pesquisa de fundamental importância para a compreensão da 

experiência romana no tempo e no espaço. Mas não apenas no que tange à religião, 

como também em relação a outras manifestações culturais da antiguidade romana, é 

preciso ultrapassar o enquadramento do pensamento judaico-cristão. É certo que 

muitos estudos nos habituaram, nos últimos anos, à cautela contra qualquer pretensão 

de objetividade radical na pesquisa histórica e à observação da alteridade. 

Acreditamos, contudo, que a reiteração da necessidade da observação das categorias 

discursivas, religiosas e ideológicas romanas merece ser feita, posto que o próprio 

desenvolvimento dos estudos sobre as práticas e os discursos religiosos romanos ainda 

ǎǳǊƎŜ ǇƭŜƴƻ ŘŜ ƛŘŜƛŀǎ ŦǳƴŘŀŘŀǎ ŜƳ άǇǊŜƳƛǎǎŀǎ ŎǊƛǎǘƛŀƴƛȊŀƴǘŜǎέ όŎŦΦ .9!w5Σ /w!²Chw5Σ 

1985), que agem como pano de fundo de boa parte da pesquisa sobre a religião 

romana, analisando-a a partir de categorias religiosas judaico-cristãs2. 

Desenvolvemos atualmente as atividades do projeto de pesquisa intitulado 

Religio romana: uma análise das instituições religiosas romanas em discursos tardo-

republicanos, e nosso recorte temático é somente uma seção mínima do sistema 

                                                 
1
 Este artigo retoma as ideias centrais da palestra apresentada na II Jornada de Estudos Clássicos da 

Universidade Federal do Espírito Santo, em 2011. Agradecemos o convite da Prof.a Dr.a Leni Ribeiro 
Leite e do Prof. Dr. Gilvan Ventura da Silva por terem-nos proporcionado tanto o diálogo e a troca 
intelectual durante a realização da Jornada quanto a publicação dos resultados do evento.      
2
cf. as discussões do tema em SCHEID, 2010. 
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religioso romano: os sacra publica, que podemos definir, grosso modo, como o 

discurso e as prátiŎŀǎ ǊŜƭƛƎƛƻǎŀǎ άƻŦƛŎƛŀƛǎέ Řŀ ŎƛŘŀŘŜ ŘŜ wƻƳŀ3. Acreditamos que esta 

ǊŜƭƛƎƛńƻ άƻŦƛŎƛŀƭέ ŜǊŀ ǳƳ ŜƭŜƳŜƴǘƻ ŎŜƴǘǊŀƭ Ŝ ŎǊǳŎƛŀƭ Řƻǎ ǎƛǎǘŜƳŀǎ ǊŜƭƛƎƛƻǎƻ Ŝ ƛƴǎǘƛǘǳŎƛƻƴŀƭ 

romanos como um todo. Com isso, buscamos entrever algo da atmosfera religiosa na 

urbs e do seu papel como fundamento de sua ordem e de sua coesão.  

Voltaremos nosso olhar, neste artigo, para um discurso sobre uma prática 

religiosa em particular, o lectisternium4, forma de banquete ritual que incluía as 

divindades como comensais5 inserido num conjunto de ritos expiatórios ς piacula ς no 

contexto da II Guerra Púnica, tendo como premissa a ideia de que a religio romana não 

era uma miscelânea de cultos e práticas, mas um sistema religioso integrado, e que 

sua lógica, suas práticas e seu desenvolvimento ainda estão por ser explorados, 

observando-se analogias entre as ações e decisões da esfera religiosa e as da esfera 

sociopolítica como um todo. Se a religião era parte integrante da sociedade romana, a 

pesquisa sobre os fenômenos religiosos precisa, portanto, considera-los no contexto 

específico da cultura romana, e não tomá-los como acidentes isolados.  

Para o tema em questão, Tito Lívio é a nossa principal fonte, e rituais e práticas 

religiosas ocupam um lugar central na narrativa do Ab urbe condita. O autor, com 

frequência, dedica-se a temas religiosos, a notícias de fundações de templos, a rituais, 

a registros de prodígios etc. Seu texto veicula imagens de como um romano deveria 

cultuar os deuses, tal como era concebido em seu tempo, e o próprio autor chama a 

                                                 
3
Uma pista para a distinção entre sacra publica e sacra priuata é fornecida por Festo: Os ritos públicos 

são aqueles realizados a expensas públicas em benefício do povo (...) em contraste com os ritos privados 
que são realizados em benefício de indivíduos, das famílias, dos descendentes (Publica sacra, quae 
publico sumptu pro populo fiunt quaeque pro montibus pagis curis sacellis; at priuata, quae pro dingulis 
hominibus familiis gentibus fiunt. Ed. Linsay, 1930:350). Sacra priuata, como podemos depreender, não 
eram apenas os ritos da religio domestica, mas tudo o que não se inseria na definição de publica sacra, 
ou seja, os ritos realizados em benefício do povo romano (pro populo), por oficiantes sancionados e 
financiados pelo tesouro público, com participação ativa de magistrados e sacerdotes, diante da grande 
massa do público assistente, que geralmente participava ς no todo ou em parte ς do banquete após o 
sacrifício e em outras ações, e.g., nas grandes procissões que caracterizavam as supplicationes. A própria 
definição de sacrum é reservada para coisas e lugares consagrados oficialmente pelos pontífices (cf. 
Gaio. Inst. 2,5; Ulpiano, Dig. I, 8.9.). Podemos assumir que a definição de sacra ς ao menos 
juridicamente ς seguia os mesmos passos que definiam o ritual público, ou seja, um objeto ou lugar que 
se tornava sagrado através de um ato ritual específico ς a consecratio ς que devia ser autorizado pelo 
Senado, presidido por sacerdotes e magistrados e promovido com fundos públicos.  
4
 O nome deste ritual é derivado da expressão latina lectos sternere, indicando a disposição de lecti, 

correspondentes aos klinai gregos, nos quais os comensais participavam do banquete deitados.  
5
 Abordamos o tema do banquete ritual do tipo lectisternia em duas publicações recentes, cf. BELTRÃO, 

2012; 2011.  
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atenção para isso em vários momentos6. Tito Lívio escreveu nos últimos anos da 

República tardia e nos primeiros tempos do Principado, e é preciso ter cautela no 

tratamento de seus textos, pois se referem a eventos ocorridos muitas vezes séculos 

antes de sua redação.  

Em relação à utilização da documentação literária para o estudo de fenômenos 

religiosos do período republicano, invariavelmente tardios, atualmente percebemos 

duas tendências da historiografia internacional da religião romana antiga: uma 

tendência cética em relação à obtenção de qualquer conhecimento seguro sobre o 

período arcaico romano (e.g. RÜPKE, 2009; ANDO, 2009) e uma tendência mais 

otimista que se apoia nos estudos da etimologia e do ritual, renovando o interesse 

pela releitura das fontes textuais (e.g. NORTH, 1989; SCHEID, 2003)7. Mesmo que 

textos como os de Tito Lívio projetem dados e conteúdos religiosos de seu próprio 

tempo no passado, acreditamos que a análise da documentação literária, mesmo 

tardia, pode ser profícua para o estudo da religião romana8, observando-se que o 

registro literário nos apresenta tais rituais num momento tardio de seu 

desenvolvimento, ou mesmo em sua recuperação pela restauratio augustana, 

ressaltando-se, contudo, que a tradição literária validava novos cultos e práticas 

inovadoras com referência a antigas tradições religiosas (cf. NORTH, 1989).   

O primeiro lectisternium em Roma de que se tem notícia ocorreu em 399 a.C., e, 

no século IV a.C., Roma envolveu-se em guerras com diversos povos do Lácio e de 

regiões vizinhas, como os povos samnitas. Interações ς belicosas ou não ς com outros 

povos traziam então grandes transformações sociais e institucionais à urbs, e o 

lectisternium de 399 a.C. foi apresentado por Tito Lívio como remedium para uma 

peste que dizimava os rebanhos, em meados da guerra contra Veios, que fora 

declarada um prodigium pelo Senado (AVC, 5. 13; BELTRÃO, 2012). Os duum uiri sacris 

                                                 
6
 Ver, e.g., seu comentário sobre a deuotio de Décio Mus (AVC, 8, 11) e nossos comentários sobre o 
ǎǳǇƻǎǘƻ άŎŜǘƛŎƛǎƳƻέ όǳƳŀ ǇǊƻƧŜœńƻ ƳƻŘŜǊƴŀύ ŘŜ ¢ƛǘƻ [ƝǾƛƻ ŜƳ .9[¢w%hΣ нллсΦ  
7
Ch. Smith, por exemplo, apresenta o ritual das Parentalia, arqueologicamente invisível, mas presente 

em textos, apesar de rituais funerários comporem um dos mais significativos elementos dos registros 
arqueológicos do Lácio entre 1000 e 500 a.C (SMITH, 2007: 32), além de Tesse Stek ter apontado a 
ausência ς ao menos aparente ς do registro arqueológico sobre os rituais das Compitalia em espaços 
rurais (STEK, 2008); suas discussões defendem a importância da documentação textual, cotejada à 
análise do registro arqueológico, para a compreensão dos rituais.   
8
Esses textos trazem, nitidamente, alguns elementos de fundo arcaico (cf. D. Hal. 7, 70, 2-3: tas archaias 

kai topicas historias), que sobreviveram não fossilizados, ou seja, num contexto dinâmico, pois cada 
geração reconstituía e ressignificava o ritual e o mito. 
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faciundis9, após consultarem os Livros Sibilinos, recomendaram a introdução de um 

tipo inédito de cerimônia na urbs: estátuas (simulacra) de divindades foram exibidas 

publicamente como comensais de um banquete10, do qual participaram senadores, 

sacerdotes e magistrados e, paralelamente, ocorreram vários ritos de hospitalidade e 

partilha em casas particulares, envolvendo toda a urbs num grande movimento que 

visava ao restabelecimento das boas relações entre seres divinos e seres humanos, pax 

deorum-pax hominum, incluindo práticas religiosas inovadoras e divindades recém-

instaladas na urbs11.  

Cincolectisternia são mencionados para o século IV a.C., todos vinculados a 

dificuldades para Roma. São distintos de, mas associados às supplicationes (SCULLARD, 

1981: 21). Segundo T. Lívio, esses lectisternia foram idênticos ao primeiro, de 399 a.C., 

na forma e nas personagens divinas e humanas (AVC, 8, 25,1), e também foram 

vinculados a epidemias e a fomes, visando a minimizar as pestilentiae e favorecer o 

abastecimento. No século III a.C., contudo, um lectisternium seguiu outra lógica. Não 

mais se tratava de uma pestilentia, mas da ameaça cartaginesa, no contexto da Batalha 

de Trasímene (AVC. 22, 10, 9). Dessa vez, doze deuses participaram do banquete, nos 

quais entrevemos os Dii Consentes: a Tríade Capitolina, Vesta, Vulcano, Marte, Ceres, 

Vênus, Apolo, Diana, Mercúrio e Netuno, num espetáculo de potências divinas que 

poderiam socorrer os romanos. Neste artigo, observaremos o relato de Tito Lívio sobre 

os piacula, em Ab urbe condita, 22, 9-10, buscando ampliar a compreensão deste tipo 

de rituais religiosos que promoviam importantes inovações na urbs.   

 

Prodigia e piacula em Ab urbe condita, 22, 9-10. 

 

                                                 
9
 άhǎ Řƻƛǎ ƘƻƳŜƴǎ ǇŀǊŀ ƻǎ ǎŀŎǊƛŦƝŎƛƻǎέΣ ŎƻƭŞƎƛƻ ǎŀŎŜǊŘƻǘŀƭ ǉǳŜ ŀǘƛƴƎƛǊł ƻ ƴǵƳŜǊƻ ŘŜ мр ƳŜƳōǊƻǎΣ ƻǎ 

quindecem uiri sacris faciundis, responsáveis pela consulta aos Livros Sibilinos e questões relativas à 
introdução de divindades e cultos em Roma (cf. BELTRÃO, 2006: quadro dos principais sacerdócios 
públicos romanos).  
10

É possível que o ritual tenha sido importado de cidades gregas, nas quais os banquetes rituais são bem 
atestados, e Beard, North & Price chamam a atenção para a referência a algumas divindades de origem 
grega, como Apolo e Latona, geralmente associadas à proteção contra pestes (BEARD, NORTH, PRICE, 
1998, 1: 63 ss; 2: 130). Do mesmo modo, John Scheid depreende que os duum uiri de 399 a.C. foram 
inspirados pela tradição grega da teoxenia, incluindo a disposição dos comensais em leitos, aos pares e, 
paulatinamente, este ritual foi adotado em festivais e santuários diversos (SCHEID, 1985; cf. tb. FÉVRIER, 
2008a).  
11

 Remetemos à nossa análise do lectisternium de 399 a.C, para o detalhamento das ações religiosas 
descritas por Tito Lívio, AVC, 5,13: BELTRÃO, 2012.  
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Podemos definir os prodigia como signos divinos que ocorriam fora do ritual, 

de modo não solicitado:  

 
   As listas de prodígios transmitidas por Tito Lívio fornecem bons indícios 
sobre tais fenômenos e seu papel na religio romana. Desastres naturais, 
fomes, pragas, epidemias, eventos meteorológicos incomuns, tempestades 
violentas, nascimentos monstruosos, a irrupção de animais selvagens no 
espaço urbano etc., dentre os prodigia há pouco do que hoje 
consideraríamos milagroso ou sobrenatural. Tais eventos, contudo, 
escapavam às possibilidades de previsão humana, ou seja, à ordem 
άƴƻǊƳŀƭέ Řŀǎ Ŏƻƛǎŀǎ Ŝ Řŀ ǾƛŘŀΣ necessária à manutenção da comunidade 
enquanto tal e, para os romanos, implicavam que algo no mundo estava 
άŜǊǊŀŘƻέΣ ƻ ǉǳŜ ǾƛƴŎǳƭŀǾŀƳ ŀ ǳƳŀ ǊǳǇǘǳǊŀ Řŀǎ ǊŜƭŀœƿŜǎ pax deorum-pax 
hominum, que garantia a ordem do mundo (BELTRÃO, 2012: 71-72).  

 

Um prodígio, seja de ordem meteorológica, animal ou vegetal, era sempre 

funesto, revelando uma ruptura da pax deorum. Trata-se de uma mensagem divina, 

desenvolvendo-se não somente uma exegese dos prodígios e ritos expiatórios 

específicos (BLOCH, 2002), mas também procedimentos jurídico-religiosos para 

esconjurar seus efeitos (FÉVRIER, 2008b). A procuratio prodigiorum tinha, como 

primeiro objetivo, expiare (eliminar; expurgar) o perigo e, como segundo, 

placaredeorum (apaziguar os deuses), reconciliando os mortais com as divindades, 

mediante algumas cerimônias que se constituíam como uma forma de comunicação 

entre humanos e divindades. Certamente, essa comunicação era uma troca desigual; 

os humanos viam-se sempre em posição de inferioridade (VEYNE, 2000: 12-13). 

Observemos o texto de Tito Lívio:  

 
Q. Fábio Máximo era então ditador pela segunda vez. No mesmo dia de sua 
entrada na magistratura, convocou o senado e começou discutindo assuntos 
religiosos; deixou claro aos senadores que C. Flamínio errou mais por sua 
negligência em relação às cerimônias e suas obrigações religiosas do que por 
sua imprudência como general, e que os próprios deuses, sustentou, 
deveriam ser consultados sobre as medidas necessárias para dirimir sua ira e, 
assim, decretou que os decênviros fossem chamados a consultar os Livros 
Sibilinos, uma medida até então adotada somente quando os mais 
alarmantes portentos eram reportados. Após inspecionarem os Livros do 
Destino

12
, [os sacerdotes] informaram ao senado que o voto feito a Marte 

                                                 
12

 Beard, North & Price chamaram a atenção para o incremento de elementos de origem grega na 
religião romana nos séculos IV e III a.C. (1998, v. 1: 63ss); os próprios Livros Sibilinos têm uma suposta 
origem grega. A despeito das afirmações de escritores romanos antigos, pesquisas recentes vêm 
insistindo na presença de elementos etruscos nos Livros Sibilinos anteriores ao incêndio do templo de 
Iuppiter Optimus Maximus no Capitólio, ocorrido em 83 a.C. (invasão de Sila), com a consequente perda 
dos oráculos. Em 76 a.C., uma comissão senatorial procurou refazer a coleção de oráculos, e os 
XVuirisacris faciundis declararam autêntica uma coleção de livros de Samos, que foram enviados a 
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devido à guerra não fora integralmente realizado, que deveria ser renovado 
de modo ampliado e que deveriam ser realizados ludi magni para Júpiter, e 
um templo para Vênus Ericina e um para Mens deveriam ser prometidos. 
Um lectisternium e supplicationes

13
 deveriam ser feitos, e um uer sacrum

14
 

deveria ser dedicado se a guerra fosse bem sucedida e a república 
permanecesse como era no início da guerra. O senado, como Fábio estaria 
permanentemente ocupado com as necessidades da guerra, com a 
aprovação unânime do colégio dos pontífices, designou o pretor M. Emílio 
para cuidar que tudo fosse feito no tempo certo (AVC, 22, 9)

15
. 

 

Após essas resoluções terem sido tomadas pelo senado, o pretor consultou 
o colégio [dos pontífices]; L. Cornélio Lêntulo, o pontifex maximus, 
aconselhou que, em primeiro lugar, o povo deveria ser consultado sobre a 
questão do uer sacrum, pois este tipo de voto não podia ser realizado sem o 
consentimento do povo. (...) Então, um lectisternium foi realizado durante 
três dias sob a supervisão dos decênviros dos [livros] sagrados; seis leitos 
foram exibidos publicamente, um para Júpiter e Juno, outro para Netuno e 
Minerva, o terceiro para Marte e Vênus, o quarto para Apolo e Diana, o 
quinto para Vulcano e Vesta, o sexto para Mercúrio e Ceres. Depois foram 
prometidos os templos. Q. Fábio Máximo, como ditador, prometeu o templo 
de Vênus Ericina, porque fora determinado pelos Livros do Destino que a 
promessa deveria ser feita por aquele que possuísse a maior autoridade 
(maximum imperium) na cidade. T. Otacílio, como pretor, prometeu o 
templo de Mens. (AVC, 22, 10)

16
.     

                                                                                                                                               
wƻƳŀΦ 9ǎǎŜǎ άƴƻǾƻǎέ [ƛǾǊƻǎ {ƛōƛƭƛƴƻǎ ŜǊŀƳΣ ǎŜƳ ŘǵǾƛŘŀΣ ƎǊŜƎƻǎΣ Ƴŀǎ ǇƻŘŜ ǘŜǊ ƘŀǾƛŘƻ ŎƻǊǊŜǎǇƻƴŘşƴŎƛŀǎ 
entre os primeiros oráculos e os libri ostentaria (sobre prodígios) e os libri fatales (destino) etruscos: ver 
esp. TAKÁCS, 2008: 67-70. 
13

 As supplicationes, neste caso,inseriam-se nos ritos expiatórios, tratando-se de orações feitas pela 
população nos templos e altares, diante das divindades, apresentadas ao público em seus puluinaria 
(assentos). Tal rito poderia ocorrer, igualmente, no caso de vitórias e no fim de situações consideradas ς 
pelo Senado ς ameaçadoraspara toda a urbs (e.g., Cícero, Cat. III, 10).  
14

 Um rito excepcional no contexto dos piacula consistia em a comunidade dedicar as primícias ς animais 
e vegetais ς nascidas entre as Kalendae de março e de abril, do ano seguinte ao voto. No caso desta 
proposta de uer sacrum, o voto se restringia a animais.  
15

Na íntegra: Q. Fabius Maximus dictator iterum quo die magistratum iniit uocato senatu, ab dis orsus, 
cum edocuisset patres plus neglegentia caerimoniarum quam temeritate atque inscitia peccatum a C. 
Flaminio consule esse quaeque piacula irae deum essent ipsos deos consulendos esse, peruicit ut, quod 
non ferme decernitur nisi cum taetra prodigia nuntiata sunt, decemuiri libros Sibyllinos adire iuberentur. 
Qui inspectis fatalibus libris rettulerunt patribus, quod eius belli causa uotum Marti foret, id non rite 
factum de integro atque amplius faciundum esse, et Ioui ludos magnos et aedes Veneri Erycinae ac Menti 
uouendas esse, et supplicationem lectisterniumque habendum, et uer sacrum uouendum si bellatum 
prospere esset resque publica in eodem quo ante bellum fuisset statu permansisset. Senatus, quoniam 
Fabium belli cura occupatura esset, M. Aemilium praetorem, ex collegii pontificum sententia omnia ea ut 
mature fiant, curare iubet.(LIVY, History of Rome. Books XXI-XXII. B. O. Foster (ed.). Loeb Classical 
Library.Harvard University Press, 1929). 
16

 Na íntegra: His senatus consultis perfectis, L. Cornelius Lentulus pontifex maximus consulente 
collegium praetore omnium primum populum consulendum de uere sacro censet: iniussu populi uoueri 
non posse. Rogatus in haec uerba populus: "Velitis iubeatisne haec sic fieri? Si res publica populi Romani 
Quiritium ad quinquennium proximum, sicut uelim [uou]eamque, salua seruata erit hisce duellis, quod 
duellum populo Romano cum Carthaginiensi est quaeque duella cum Gallis sunt qui cis Alpes sunt, tum 
donum duit populus Romanus Quiritium quod uer attulerit ex suillo ouillo caprino bouillo grege quaeque 
profana erunt Ioui fieri, ex qua die senatus populusque iusserit. Qui faciet, quando uolet quaque lege 
uolet facito; quo modo faxit probe factum esto. Si id moritur quod fieri oportebit, profanum esto, neque 
scelus esto. Si quis rumpet occidetue insciens, ne fraus esto. Si quis clepsit, ne populo scelus esto neue cui 
cleptum erit. Si atro die faxit insciens, probe factum esto. Si nocte siue luce, si seruus siue liber faxit, 
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Um ano antes, em 218 a.C., doze prodígios foram reportados de vários pontos 

da Itália, incluindo a Etrúria, o território dos sabinos e o Piceno, a Sardenha e a Sicília. 

Nesse ano, um exército romano fora arrasado em Trébia e, no início de 217 a.C., outro 

fora aniquilado no Lago Trasímene. Os remedia desse ano incluíram, em Roma, um 

nouemdiale sacrum17 em resposta à chuva de pedras no Piceno; uma lustratio urbis18; 

um lectisternium, além de sacrifícios a várias divindades. Fora do território urbano, 

houve a oferta de 40 libras de ouro a Juno Sospita, doação a cargo das matronas da 

elite senatorial romana; uma procissão de sacerdotes e magistrados romanos ao 

santuário do Lanuvium19  (SCHULTZ, 2006), um lectisternium em Caere e uma 

supplicatio para Fortuna no mons Algidus. Os romanos, nota bene, não apenas teriam 

reconhecido prodigia em solo estrangeiro, mas também que expiações (piacula) teriam 

lugar fora do solo romano (cf. ORLIN, 2002).  

Após a derrota de Trasímene, Q. Fábio Máximo foi nomeado dictator e, 

segundo Tito Lívio, seu primeiro ato foi o de persuadir o senado de que era necessário 

apaziguar os deuses, consultando-os por intermédio dos Livros Sibilinos. Essa consulta 

é apresentada pelo autor como extraordinária, já que a consulta aos Livros pelos 

decem uiri sacris faciundis, sacerdotes responsáveis pela guarda e pela consulta aos 

oráculos, ocorria em caso de prodígios, e não após desastres militares. A consulta 

resultou em várias demandas: a repetição do juramento a Marte, sob a alegação de 

que o primeiro ς realizado no início da guerra ς não fora feito apropriadamente; a 

                                                                                                                                               
probe factum esto. Si antidea senatus populusque iusserit fieri ac faxitur, eo populus solutus liber esto". 
Eiusdem rei causa ludi magni uoti aeris trecentis triginta tribus milibus, [trecentis triginta tribus] triente, 
praeterea bubus Ioui trecentis, multis aliis diuis bubus albis atque ceteris hostiis. Votis rite nuncupatis 
supplicatio edicta; supplicatumque iere cum coniugibus ac liberis non urbana multitudo tantum sed 
agrestium etiam, quos in aliqua sua fortuna publica quoque contingebat cura. Tum lectisternium per 
triduum habitum decemuiris sacrorum curantibus: sex puluinaria in conspectu fuerunt, Ioui ac Iunoni 
unum, alterum Neptuno ac Mineruae, tertium Marti ac Veneri, quartum Apollini ac Dianae, quintum 
Volcano ac Vestae, sextum Mercurio et Cereri. Tum aedes uotae. Veneri Erycinae aedem Q. Fabius 
Maximus dictator uouit, quia ita ex fatalibus libris editum erat ut is uoueret cuius maximum imperium in 
ciuitate esset; Menti aedem T. Otacilius praetor uouit.(LIVY, History of Rome. Books XXI-XXII. B. O. Foster 
(ed.). Loeb Classical Library. Harvard University Press, 1929). 
17

 Este ritual era geralmente associado a prodígios meteorológicos, incluindo sacrifícios durante nove 
dias.  
18

 Uma procissão solene e catártica realizada pelos colégios sacerdotais em torno do território urbano; 
trata-se, portanto, de um rito expiatório (piaculum) que purificava o solo urbano.  
19

 Roma assumia, assim, Juno Sospita e o santuário do Lanuvium como parte integrante da religio 
romana, ao passo que, ao assumi-los, reforçava os laços com Lanuvium e, por extensão, com outros socii 
(SCHULTZ, 2006; ORLIN, 1997, 2010).  



Rito e celebração na Antiguidade 
 

35 

 

realização de ludi magni para Júpiter; a dedicação de templos a Vênus Ericina e a Mens; 

uma supplicatio; um lectisternium e a promessa de um uer sacrum no caso de Roma 

ser vitoriosa20.  

A análise da documentação nos permite depreender que os romanos eram 

notoriamente abertos a influências externas e incluíam elementos religiosos 

estrangeiros como parte de seu próprio sistema religioso, e Eric Orlin observa como 

tais inovações afetavam a autodefinição romana (ORLIN, 2002).  Explorando a inclusão 

de divindades e cultos novos na urbs, correlata às modificações das definições 

territoriais na República média (ca. séculos IV e III a.C.), Orlin apresenta conclusões 

ƛƴǘŜǊŜǎǎŀƴǘŜǎ ǎƻōǊŜ ŀ ǊŜǎǎƛƎƴƛŦƛŎŀœńƻ Řŀǎ ŦǊƻƴǘŜƛǊŀǎ Řŀ άǊƻƳŀƴƛŘŀŘŜέ όŎŦΦ ǘōΦ hw[LbΣ 

2010).  

Ao longo de séculos, numerosos cultos, divindades e práticas rituais 

encontraram um lugar na urbs ς e o exemplo de Hércules no forum Boarium denota 

que essas interações religiosas confundem-se com as próprias origens da cidade 

(ORLIN, 1997; COARELLI, 1988)21. A inclusão ou a adoção de novas divindades e novos 

cultos na urbs vêm sendo vistas à luz da expansão romana, na qual os elementos e 

fenômenos religiosos acompanhavam a ampliação do território e a anexação ou 

incorporação de novos cidadãos (NORTH, 1989: 9-11). Uma grande dificuldade da 

pesquisa, contudo, é que a documentação textual é tardia, não havendo textos que 

nos permitam observar detalhes ς mesmo individuais ou de um grupo social em 

particular ς de tais inclusões, no sentido de quais elementos eram importantes ou 

determinantes para definir quais cultos, divindades ou grupos humanos seriam ou não 

incluídos na urbs. Dispomos de documentos mais abundantes e precisos a partir dos 

dois últimos séculos da República, mesmo no que tange à documentação arqueológica. 

A inclusão de cultos e de divindades trazia, certamente, dificuldades, e os métodos 

pelos quais os romanos incluíam cultos, divindades, rituais e sacerdócios é um rico 

campo de pesquisa. Tal processo não era automático, e nem todo culto ou divindade 

                                                 
20

 No contexto da II Guerra Púnica, os romanos lançaram mão, em ocasiões diversas, de um grande 
άŀǊǎŜƴŀƭ ŜȄǇƛŀǘƽǊƛƻέΥ ǎŀŎǊƛŦƝŎƛƻǎΣ ǳƳ nouemdiale sacrum, lectisternia, supplicationes, promessas de 
templos a novas divindades, uma promessa de uer sacrum e, mesmo, um sacrifício humano (cf. Tito 
Lívio, AVC, 21, 62; 22, 1, 14-20; 22, 9-10; 22, 57).  
21

 Atualmente há um relativo consenso entre historiadores da religião romana de que essa abertura 
religiosa corresponde a uma abertura política, no sentido da concessão de direitos de cidadania, com ou 
sem voto (SCHEID, 2003; 2010; BEARD, NORTH & PRICE, 1998, v.1: 313 ss). 
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era integrado, bem como nem toda comunidade era admitida à cidadania. Através do 

relato de Tito Lívio sobre as atividades religiosas dos piacula, percebemos que o 

sucesso de Aníbal fora, então, tomado como uma quebra da pax deorum-pax hominum, 

à qual os romanos atribuíam a existência e o sucesso da urbs, e depreendemos que a 

manutenção da unidade pró-romana na Itália era, então, algo vital para Roma.  

 

O lectisternium dos Doze Deuses 

 

Observemos agora alguns aspectos do lectisternium em particular: em primeiro 

lugar, a ligação entre o sacrifício e o banquete22. Há uma conexão reconhecida, mas 

não necessária, entre o sacrifício e o banquete (RÜPKE, 2009; SCHEID, 2005; 1985; 

BELTRÃO, 2011; 2012), e os templos costumavam ter cozinhas (culinae) e tricliniae 

anexos para a preparação do banquete23. Jörg Rüpke pergunta, em relação ao 

lectisternium, quem é o anfitrião e quem é o hóspede, e argumenta:  

 

De Plauto a Marcial, de 200 a.C. a 100 d.C, um convite divino feito a um ser 
ƘǳƳŀƴƻ ǎƛƎƴƛŦƛŎŀǾŀ άƳƻǊǘŜέ όtƭŀǳǘƻΣ Rudens, 362; Marcial, 9, 91). A 
expressão era irônica. Quando seres humanos convidavam os deuses, a 
ƛƴǘŜƴœńƻ ƎŜǊŀƭƳŜƴǘŜ ŜǊŀ ŘŜ ǉǳŜ ŀ ŘƛǾƛƴŘŀŘŜ ǾƛŜǎǎŜ άƳƻǊŀǊέ ŜƳ ǳƳ ǘŜƳǇƭƻ 
que tinha sido construído. O uso da palavra lectisternium o expressa, por 
isso, é melhor traduzi-ƭŀ ƴńƻ ǇƻǊ άōŀƴǉǳŜǘŜ Řƻǎ ŘŜǳǎŜǎέΣ Ŝ ǎƛƳ ǇƻǊ 
άŘƛǎǇƻǎƛœńƻ Řƻǎ ƭŜƛǘƻǎέΦ ! ǇŀƭŀǾǊŀ ǎŜ ǊŜŦŜǊŜ Ł ǇǊŜǇŀǊŀœńƻ ǇŀǊŀ ǳƳ ōŀƴǉǳŜǘŜ 
(lectus: leito para comer, correspondente ao gr. Kliné); (...) O banquete é 
oferecido pelos próprios deuses (e me refiro à representação e não à 
realidade, que, decerto, envolve seres humanos conduzindo bustos ou 
estátuas de deuses, comida etc.). Estaríamos supondo que os seres 
humanos atuariam como anfitriões, gerenciando o banquete em solo 

                                                 
22

Marcel Detienne e Jean-Pierre Vernant, em 1979, organizaram uma obra que atualmente é referência 
obrigatória para o estudo dos banquetes rituais, demonstrando que sacrificar é estabelecer relações que 
organizam a sociedade e instituem o lugar de cada um de seus membros: seres humanos em relação às 
divindades, cidadãos em relação a não-cidadãos, cidadãos entre si, e cidadãos em relação ao corpo 
ǎƻŎƛŀƭΣ ŀ ǇŀǊǘƛǊ Řŀ ŘƛǾƛǎńƻ ŘŜ ǳƳ ŀƭƛƳŜƴǘƻ ƻǳ ŘŜ ǳƳŀ ǾƝǘƛƳŀΣ άŀƭƛƳŜƴǘŀƴŘƻέ ŀǎ ǊŜƭŀœƿŜǎ ǎƻŎƛŀƛǎ Ŝ 
definindo a hierarquia cívica (DETIENNE, VERNANT, 1979).  
23

J.-P. Vernant já chamara a atenção para tal tipo de sacrifício, que unia seres humanos e seres divinos 
numa festa alimentar, ressaltando tratar-se de um esquema simbólico nítido, que une separando 
(VERNANT, 1981: 33). Para Veyne, que segue aqui a linha de interpretação de Vernant, a menos que se 
compreenda comensalidade por um viés rigorosamente durkheimiano, no qual os deuses são projeções 
da sociedade e a sociedade humana banqueteava consigo mesma, simbolizando sua totalidade, 
percebe-ǎŜ ǉǳŜ άdans le monde gréco-ǊƻƳŀƛƴŜΣ ƛƭ ƴΩŀǊǊƛǾŜ ƧŀƳŀƛǎ ǉǳŜ ŘƛŜǳȄ Ŝǘ ƘƻƳƳŜǎ ŦƻǊƳŜƴǘ ǳƳ 
ǘƻǳǘΣ ǳƴŜ ǎŜǳƭŜ ǎƻŎƛŜǘŞΤ ƳşƳŜ ǎΩƛƭǎ ƳŀƴƎŜƴǘ ƴƻƴ ƭƻƛƴ ƭŜǎ ǳƴǎ ŘŜǎ ŀǳǘǊŜǎΣ ƻǳ ƳşƳŜ ǎΩƛƭǎ ǎƻƴǘ 
commensaux aux mêmes tables, il y aura toujours entre euȄ ƭΩŀōƞƳŜΦΦΦέ όнлллΥ муύΦ wŜƳŜǘŜƳƻǎΣ 
também, à análise de John Scheid do ritual dos sacerdotes Arvais, que incluía banquetes rituais, nos 
quais mortais e imortais não eram reunidos em leitos em torno do alimento, e o convite aos deuses 
surge como metáfora (SCHEID, 1990). 
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sagrado com os utensílios e acessórios ali encontrados? Improvável. Além 
disso, sabemos que além da comida, traziam a si mesmos, pessoas comiam a 
carne que fora tornada sacra Ŝ άƭƛōŜǊŀŘŀέ ǇŜƭƻ ǘƻǉǳŜ Řƻ ƻŦƛŎƛŀƴǘŜΣ ǘƻǊƴŀƴŘƻ-
a, assim, profana (RÜPKE, 2009: 144).   

 

A participação num banquete radicava na premissa da igualdade dos convivas; 

não a igualdade jurídica, teórica, dos ciues, mas uma paridade de nível e status social, 

daí que o ius publica epulandi, o direito de consumir a carne sacrificial a expensas da 

comunidade, era um privilégio reservado a magistrados, senadores e sacerdotes 

públicos (Suetônio, Aug. 35.2). O sacrifício e o banquete, portanto, definiam 

ƘƛŜǊŀǊǉǳƛŀǎΦ hǎ ǎŜǊŜǎ ŘƛǾƛƴƻǎ άŎƻƳƛŀƳέ ǇǊƛƳŜƛǊƻΣ Ŝ ǊŜŎŜōƛŀƳ ŀǎ exta, consideradas as 

partes nobres das vítimas, pois são os órgãos vitais (uitalia: Varrão, LL, 5. 112; Plínio, 

NH, 11. 186). Os seres humanos comiam depois; dentre esses, o oficiante comia em 

primeiro lugar ς e não aquele que lidava diretamente com o animal sacrificado24. 

Participavam também os ministri, crianças ou adolescentes que levam a água, ou a 

toalha, ou caixas de incenso para o sacrifício, e outros nobres. O público, a grande 

Ƴŀǎǎŀ Řŀ ǇƻǇǳƭŀœńƻΣ ŀǎǎƛǎǘƛŀ ŀƻ ǊƛǘǳŀƭΦ {ŜƎǳƴŘƻ wǸǇƪŜΣάŀ ƴƻœńƻ ǊƻƳŀƴŀ ŘŜ ΨǇǵōƭƛŎƻΩ 

denota um espaço limitado no qual apenas as classes superiores podiam comunicar-se 

ŜƴǘǊŜ ǎŜǳǎ ǇǊƽǇǊƛƻǎ ƳŜƳōǊƻǎέ όw«tY9Σ мффсΥ мпсύΦ bƻ ŜƴǘŀƴǘƻΣ ƻōǎŜǊǾŀƳƻǎ ǉǳŜ ŀ 

população romana participava ativamente das supplicationes e de outros ritos que 

formavam os piacula, segundo sua responsabilidade religiosa na urbs.  

O lectisternium incluía um complexo de símbolos; gestos, expressões verbais, 

sons e objetos inserindo o indivíduo no mundo intersubjetivo do conhecimento 

comum que resultava na ação, na prática comunal. Os rituais religiosos legitimavam as 

instituições sociais, garantindo-lhes um status ontológico, localizando-as num quadro 

de referências cósmicas. Garantindo uma definição ontológica para a sociedade que, 

per se, é imaterial ς e, consequentemente, sua legitimação ς, ligava o tempo presente, 

elemento mutável, a uma constante, ou seja, ao sistema de referencia cósmico e 

eterno, sagrado. Sua finalidade última era a prosperidade da comunidade e, por 

extensão, o sucesso e a manutenção do status quo. Religião e política eram, portanto, 

interligadas; os cidadãos mais importantes eram também aqueles que detinham os 

sacerdócios e os papeis rituais mais destacados.  

                                                 
24

 Havia escravos especializados para tal, os uictimari e cultrarii, que surgem nas imagens carregando o 
limus do açougueiro ou os cultri, as facas do sacrifício. 
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A população conhecia esse sistema sacrificial, e o praticava tanto 

domesticamente quanto nas cidades e nos santuários rurais25 . Uma restrita 

participação dos cidadãos nos sacra publica, contudo, vem sendo apontada como um 

limite à religio romana, entendida (cf. BENDLIN, 2000, numa crítica ao conceito de 

religião cívica) como uma religião de elite, com pouca penetração nas camadas 

populares, ou seja, a maioria da população de Roma, mas John Scheid (2010) chama a 

atenção para o princípio romano do tres faciunt collegium, ou seja, era suficiente que 

três pessoas devidamente autorizadas para tal, em termos institucionais, 

participassem ativamente do ritual para que um rito pro populo ocorresse e fosse bem-

sucedido, bem como observamos que as práticas da religio romana distribuíam as 

responsabilidades religiosas por todo o corpo social (na domesticidade, nos collegia, 

nas magistraturas etc.). Desse modo, os cidadãos agiam religiosamente segundo seu 

nível de responsabilidade pública (BELTRÃO, 2003); o lectisternium era um rito 

excepcional pro populo e, como tal, era realizado pelos seus representantes. A religião 

romana é uma criação institucional da cidade,e os cidadãos se beneficiavam dos ritos 

mesmo que não estivessem fisicamente presentes à sua realização.  

Observemos agora a própria forma do lectisternium, desta feita no que tange à 

participação das divindades ς ou de seus simulacra ς, o que garantia uma potente 

epifania, uma manifestação das divindades, não apenas por meio de sons e outros 

sinais, fenômenos naturais, mas também uma presença visual excepcional. O espaço, 

os elementos rituais, os simulacra e a performance se combinavam para criar não 

apenas a expectativa, mas também a realização de uma epifania, criando uma 

experiência afetiva para todos os participantes. O poder das imagens era reforçado 

pela performatividade do aparato ritual, bem como as imagens reforçavam a potência 

afetiva e social do ritual, posto que os simulacra άƳƻǊŀǾŀƳέ ŜƳ ǎŜǳǎ ǘŜƳǇƭƻǎΣ ƭƻƴƎŜ 

dos olhos do público, salvo raras vezes em que eram trazidas a público em grandes 

cerimônias. O lectisternium as apresentava aos olhos de todos.   

                                                 
25

Além de outros lectisternia já terem sido realizados, nos quais o povo romano também formava a 
plateia do banquete, e apesar de muitos elementos de sua forma provavelmente terem sido resultado 
de interações religiosas com cidades gregas, o lectisternium possivelmente remete a antigos rituais 
realizados no âmbito da religio domestica, como o daps oferecido a Júpiter pelo paterfamilias (Iuppiter 
Dapalis: cf. Catão, Agr. 50, 131-32; Cícero. De or. III, 19,73), e ao banquete oferecido a Picumnus e 
Pilumnus (Var. de uita, 81, 82).   
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Depreendemos o poder das divindades presentes ao banquete, mediado pelo 

ritual religioso, no qual elementos rituais agiam sobre as sensibilidades como 

mediadores da presença divina, e a experiência afetiva era potencializada (cf. GRAF, 

2004: 117-118). A percepção visual da presença da divindade em simulacra criava, 

portanto, uma tensão que intensificava os elementos espaciais e a teatralidade da 

performance ritual. Os simulacra realizavam a presença da divindade, e o sacrifício 

manifestava a intervenção da potência divina no mundo natural e humano (WERTS, 

2006; PLATT, 2011). 

Para Stanley Tambiah, a performance ritual é uma metalinguagem para os 

participantes, e apresenta como exemplo as iniciações religiosas, nas quais o iniciados 

aprendem conteúdos e ganham uma nova identidade e um repertório interpretativo 

do ritual, e cita a repetição que reitera os elementos do culto, criando a expectativa 

(TAMBIAH, 1981: 133). O aparato e a performance ritual são poderosos meios de se 

consolidare reiterar a ordem social, vinculando seus participantes a um modo de ver e 

sentir as coisas, a autoridade, as hierarquias, as distinções sociais, e Catherine Bell, 

insistindo sobre a importância da análise do vocabulário e das ações rituais, relevando 

ǎǳŀ ŜŦƛŎłŎƛŀ ŀƻ ƭŜǾŀǊ ƻǎ ƎǊǳǇƻǎ ƘǳƳŀƴƻǎ ŀ ŀǎǎǳƴœƿŜǎ ǎƻōǊŜ ŀ άƻǊŘŜƳ Řŀǎ Ŏƻƛǎŀǎέ Ŝ 

ǎƻōǊŜ ǎŜǳ άƭǳƎŀǊέ ƴŜǎǘŀ ƻǊŘŜƳΣ ŎƘŀƳŀ ŀ ŀǘŜƴœńƻ ǘŀƳōŞƳ ǇŀǊŀ ŀǎ ŦƽǊƳǳƭŀǎ ŀǊŎŀƛȊŀƴǘŜǎΣ 

mesmo quando há novos elementos no ritual, ou seja quando se trata de um novo 

ritual, ajudando a separar o momento do ritual de outras experiências da vida 

quotidiana, como ocorre no caso em observação (BELL, 2009:160).  Para ela, em rituais 

deste tipo, o público é chamado a expressar publicamente sua ligação e aderência aos 

valores religiosos da comunidade, através de uma comemoração hiperbólica, com 

grande quantidade de comida e bebida, com o uso extravagante de riquezas: 

 
O ritual reinvoca a mítica interdependência humano-divina, transmitindo-a 
às novas gerações, e cumpre as obrigações inerentes a ela, numa 
representação simbólica eficaz da unidade social e espiritual dos 
participantes (BELL, 2009: 120).  

 

Observemos algumas inovações no lectisternium em questão: em primeiro 

lugar, se o número de dias foi diminuído de oito para três dias, o número de 

divindades foi dobrado de seis para doze. As personagens divinas também merecem 

nossa atenção: se os primeiros lectisternia, segundo o modelo do de 399 a.C., traziam 
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os pares Apolo-Latona, Hércules-Diana e Mercúrio-Netuno, divindades com potencial 

para dirimir pestilentia e garantir o abastecimento de Roma (BELTRÃO, 2012), os novos 

pares não parecem mais terem sido reunidos com intenções profiláticas específicas. 

Observemos as frases de Tito Lívio:  

 

Então, um lectisternium foi realizado durante três dias sob a supervisão dos 
decênviros dos [livros] sagrados; seis leitos foram exibidos publicamente, 
um para Júpiter e Juno, outro para Netuno e Minerva, o terceiro para Marte 
e Vênus, o quarto para Apolo e Diana, o quinto para Vulcano e Vesta, o 
sexto para Mercúrio e Ceres (AVC 22,10). 

 

  

Trata-se de uma organização de pares na qual surge sempre uma entidade 

masculina e uma feminina, sendo a masculina citada em primeiro lugar26. Caroline 

Février, analisando a cena a partir das personagens, tece alguns comentários que 

consideramos relevante para nossos objetivos:  

 

Podemos supor que os leitos foram repartidos entre as figuras masculinas 
do grupo dos Olímpicos, citadas por ordem de importância: Júpiter, senhor 
dos céus e soberano dos deuses; Netuno, deus todo-poderoso do elemento 
líquido; Marte, deus da guerra; Apolo, deus da salubridade pública, mas 
também, e já, deus das vitórias militares; Vulcano e Mercúrio, por fim, cujos 
papeis parecem menos determinantes (FÉVRIER, 2008a: 152). 

 

A autora aventa a possibilidade de um ritual que revela uma interpretatio já 

realizada, unindo as divindades, contudo, em pares inéditos na tradição religiosa 

romana, mas recorrentes na tradição grega, aproximando, e.g., Marte de Vênus, e não 

de Bellona; Apolo de Diana (cuja interpretatio com Ártemis já era lugar comum no 

Lácio), e não de Latona, sua mãe; Minerva com Netuno, seguindo a ligação tradicional 

de Atená/Poseidon em Atenas etc., estabelecendo uma imagem do panteão romano 

inexistente até então, e que teve grande sucesso nos séculos futuros, chegando a 

nossos dias como sendo o panteão romano, uma reunião não de divindades guerreiras 

                                                 
26

Ressalte-se que a visão androcêntrica de mundo parece ter sido preponderante; as divindades 
άƳŀǎŎǳƭƛƴŀǎέ ǎńƻ ŎƛǘŀŘŀǎ ǎŜƳǇǊŜ ŜƳ ǇǊƛƳŜƛǊƻ ƭǳƎŀǊΣ Ŝ ŀǎ ŘƛǾƛƴŘŀŘŜǎ ŦŜƳƛƴƛƴŀǎ ƴńƻ ǊŜŎŜōŜƳ ŀǎ ƘƻƴǊŀǎ 
em lecti, e sim em sellae, participando do banquete sentadas, como as matronae. Cf. também o futuro 
epulum IouisΣ ƴƻǎ ǉǳŀƛǎ ŀ ά¢ǊƝŀŘŜ /ŀǇƛǘƻƭƛƴŀέ ŜǊŀ ŦƻǊƳŀƭƳŜƴǘŜ ŎƻƴǾƛŘŀŘŀ ŀƻ ōŀƴǉǳŜǘŜΣ ŀǇƽǎ ƻ ǎŀŎǊƛŦƝŎƛƻΣ 
e os senadores banqueteavam a expensas públicas, e Juno e Minerva, em sendo divindades femininas, 
ƴńƻ ǘƛƴƘŀƳ ŘƛǊŜƛǘƻ ŀ ǳƳ ƭŜƛǘƻΥ άΦΦΦ feminae cum uiris iubantibus sedentes cenitabant, quae consuetudo 
ex hominum conuictu ad diuina penetrauit, nam Iouis epulo in tectulum, Iuno et Minerua in sellas ad 
ŎŜƴŀƳ ƛƴǳƛǘŀōŀƴǘǳǊέ ό±ŀƭΦ aŀȄΦ LLΣ м-2); cf. BELTRÃO, 2011.   
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ς que a lógica do problema em questão, ou seja, as derrotas militares, demandaria ς e 

sim uma reunião de divindades com potencial para inserir Roma no âmbito das 

interações religiosas do Mediterrâneo helenístico, granjeando o apoio das cidades 

helenísticas ou helenizadas (cf. FÉVRIER, 2008a: 151-154). 

O lectisternium, como um ritual expiatório visando à placatio deorum, é uma 

ação excepcional e atinge toda a comunidade política; trata-se de uma das 

manifestações mais características da religio romana, que rege as relações entre seres 

humanos e divinos, com sua tônica na eficácia dos procedimentos. Os lectisternia 

instituídos, a partir de 399 a.C., como um novo modo de procuratio prodigiorum, 

ressurgem com destaque no contexto da II Guerra Púnica, em 218 e 217 a.C,  

revelando-nos o papel das práticas de piacula na inclusão de novas formas rituais e de 

divindades nos sacra publica e o papel da religio romana na redefinição da identidade 

romana num momento crucial para a própria existência da urbs e de sua inserção no 

contexto mediterrânico; a inovação religiosa foi um dos principais mecanismos de 

inclusão de povos e territórios conquistados no imperium Romanum.  
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RITOS MÁGICOS E SOCIABILIDADES RELIGIOSAS EM 

ANTIOQUIA: JOÃO CRISÓSTOMO E A CENSURA AOS JUDEUS 

E JUDAIZANTES 

 

Gilvan Ventura da Silva1 

 

Em 386, logo após sua ordenação como presbítero, João Crisóstomo dá início a 

uma série de oito homilias Adversus Iudaeos, por meio das quais se dedica a confrontar, 

sem subterfúgios e recorrendo a uma linguagem abusiva, a comunidade judaica de 

Antioquia, sua cidade natal.  O repertório de ataques desferidos contra os judeus é 

bastante extenso, incluindo desde acusações de fundo moral, como as de embriaguez, 

prostituição e luxúria, até acusações de natureza religiosa (sacrifício de crianças, adoração 

aos demônios) cujo propósito é abalar os alicerces da própria crença judaica.  No 

pensamento de João Crisóstomo, assim como no de outros Padres da Igreja, produz-se 

uma correspondência direta entre a etnia judaica e as práticas e crenças religiosas a ela 

associadas, razão pela qual tudo que dissesse respeito aos judeus, mesmo os hábitos e 

costumes mais prosaicos, era considerado impróprio para os cristãos.  E, no entanto, é 

preciso reconhecer a existência de uma decalagem evidente entre os interesses e 

propósitos que movem a elite eclesiástica, sempre ciosa da sua posição de guardiã da 

pureza e da ortodoxia, e a dinâmica da religião vivida como práxis pelos fiéis, responsáveis 

por encontrar, no dia a dia, soluções para os problemas que os afligem à revelia de 

qualquer orientação por demais restritiva, num fluxo contínuo de negociação que 

alimenta toda uma rede de empréstimos, resignificações e apropriações culturais.  

Quando percorremos o conjunto das homilias Adversus Iudaeos, um dos temas que mais 

ressaltam da pregação de João Crisóstomo é a preocupação em fixar os limites entre a 

congregação cristã, da qual é um dos líderes mais influentes, e a comunidade judaica local, 

de modo a evitar qualquer tipo de contato que possa ameaçar a integridade da ecclesia, 

                                                 
1
 Doutor em História pela USP.  Professor de História Antiga da Ufes, membro do Laboratório de Estudos 

sobre o Império Romano (Leir) e bolsista produtividade do CNPq. 
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como nos sugere a equiparação do judaísmo a uma doença que consome o corpo da 

Igreja, imagem retórica manejada à exaustão pelo pregador.  No esforço de estabelecer as 

fronteiras religiosas entre judeus e cristãos, João nos permite alcançar, de maneira 

indireta, lacunar e decerto involuntária, a vida cotidiana de Antioquia no final do século IV, 

marcada por uma surpreendente proximidade entre os distintos grupos religiosos que 

repartiam o território urbano. 

Dentre os costumes nutridos pelos cristãos da cidade que suscitavam, da parte de 

João Crisóstomo, a mais áspera reprovação, contava-se o interesse pelas práticas de 

magia e adivinhação executadas pelos judeus, o que nos permite avaliar a vitalidade da 

cultura judaica nos meios urbanos no final do Mundo Antigo, momento em que, segundo 

a antiga tese do Spatjudentum, o judaísmo já teria sucumbido diante de um cristianismo 

triunfante.  No entanto, quando nos debruçamos sobre as homiliasde João Cristóstomo e 

somos surpreendidos não apenas pela virulência do discurso, mas também pela repetição 

ad nauseam dos mesmos temas, essa não parece ser uma conclusão satisfatória.  De fato, 

João inicia sua carreira sacerdotal num momento em que os nicenos, liderados por 

Melécio, lutam pela liderança em Antioquia, o que os lança numa queda de braço com 

Paulino, um bispo rival sustentado pelas igrejas do Ocidente.  Todavia,o desafio de 

Melécio e de seus seguidores não se restringia à obtenção do controle da sé da cidade, 

incluindo igualmente o confronto com os pagãos, instalados nos postos mais altos da 

hierarquia administrativa e militar e, de modo notável, com os judeus, que constituíam 

uma força de atração religiosa impossível de ser ignorada.  A presença dos judeus em 

Antioquia era muito antiga, remontando à fundação da cidade por Seleuco I Nicátor, em 

300 a.C..  Na ocasião, Seleuco teria instalado, no recinto da cidade, um contingente de 

veteranos judeus provenientes da Babilônia que haviam lutado sob o seu comando, 

havendo ainda a possibilidade de que, aos recém-chegados, houvessem se reunido judeus 

provenientes do território sírio.  Ao que tudo leva a crer, os judeus de Antioquia, embora 

não fizessem parte da polis, ou seja, do corpo político de cidadãos constituído por 

indivíduos de ascendência grega, gozaram, desde o início, do direito de politeia, de 

associação reconhecida por lei.  Desse modo, não apenas eram identificados como um 
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grupo distinto dentro da cidade como também possuíam autonomia para praticar os seus 

ritos religiosos e exercer a sua própria jurisdição, sendo autorizados a manter suas 

assembleias, a observar o shabat, a enviar dinheiro para a manutenção do Templo e a 

solicitar dispensa das cerimônias religiosas oficiais, dentre outros benefícios.  Mais tarde, 

após Pompeu ter anexado a Síria-Palestina ao Império Romano, os judeus tiveram as suas 

prerrogativas confirmadas pelos imperadores.  Muito embora não tenhamos informações 

precisas sobre o funcionamento da comunidade judaica de Antioquia sob o Império, é 

possível supor, por analogia com realidades mais bem conhecidas, a exemplo de 

Alexandria, que os judeus estivessem sob o comando de um arconte e de um sinédrio 

instalado na sinagoga, responsáveis por mediar as relações com as autoridades municipais 

(Zetterholm, 2003, p. 31 e ss.). 

No período imperial, a comunidade judaica de Antioquia experimenta um 

crescimento contínuo, vindo a se tornar, no século II, o principal reduto judaico na 

Diáspora oriental devido à crise que atinge os judeus de Alexandria, Cirene e Chipre, 

massacrados ou expulsos após a revolta de 115-117  (Skarsaune, 2007, p. 762).  A forte 

presença dos judeus no recinto urbano poderia nos sugerir a existência de um clima de 

animosidade entre eles e os seus vizinhos, tal como observamos em Alexandria, o que em 

absoluto não procede.  Pelo contrário, no que diz respeito às relações entre a população 

de Antioquia e os judeus, é digno de nota o fato de que não temos notícia de episódios de 

violência explícita, como constatamos alhures.  Exceto por um breve período de 

acirramento da intolerância, no contexto da Guerra da Judeia, quando então Tito foi 

chamado a se pronunciar, ratificando ao fim e ao cabo os privilégios do politeuma judaico, 

não temos conhecimento, nos séculos seguintes, de nenhuma restrição aos judeus da 

cidade, que parecem bem integrados à vida local (Brooten, 2000, p. 32).  Na realidade, 

após o século I a comunidade judaica se torna praticamente invisível para nós, vindo a 

ressurgir apenas no século IV por intermédio da pregação de João Crisóstomo, quando 

então já nos encontramos em uma nova fase, marcada pela atuação militante das 

autoridades eclesiásticas no sentido de obter tanto o controle sobre o espaço urbano 

quanto a separação definitiva entre o judaísmo e o cristianismo.  Por esse motivo, a 
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pregação de João Crisóstomo, como afirmamos, se reveste de um tom assaz agressivo ao 

recolher um inventário de estigmas e estereótipos contra os judeus que, nos séculos 

seguintes, fornecerá combustível para o antijudaísmo cristão.  Dentre os estigmas 

manejados por João Crisóstomo com o intento de desqualificar a crença judaica, um dos 

mais expressivos é, sem dúvida, o de feitiçaria, razão pela qual os judeus são amiúde 

descritos como adoradores do demônio.  À parte o fato de que, no Império Romano, o 

exercício da magia era uma das acusações mais freqüentes contra os inimigos, fossem eles 

adversários nas competições de retórica, adeptos de doutrinas ou práticas religiosas tidas 

como bizarras (superstiones) ou mesmo usurpadores da púrpura imperial, o que os 

tornava réus de crime de maleficium e, portanto, sujeitos à pena capital, a principal 

questão subjacente à leitura das homilias de João Crisóstomo não é, a princípio, a 

formulação de uma imagem distorcida dos judeus, um dado quase que transparente na 

exploração da fonte, mas a constatação de que, para além das distorções possíveis 

geradas pelo discurso eclesiástico, os judeus são de facto reconhecidos como hábeis nas 

artes magicae, o que reforça o seu prestígio na cidade, inclusive aos olhos dos cristãos, 

que consideram a sinagoga um recinto saturado de potência mágica e que buscam, na 

ancestralidade dos ritos judaicos, um lenitivo para o seu sofrimento. 

A reputação dos judeus como exímios feiticeiros, todavia, não é algo restrito a 

Antioquia nem um acontecimento recente, remontando antes ao período helenístico, 

quando a cultura judaica era reconhecida como uma das fontes principais da sabedoria 

oriental.  Nesse contexto, os judeus eram tidos como uma linhagem de filósofos e sábios 

portadores de conhecimentos sobrenaturais, o que os tornava ao mesmo tempo 

personagens admiradas e temidas.  A associação entre judaísmo e artes mágicas já 

aparece enunciada em Possidônio, um autor grego do final da República.  Plínio, o Velho, 

na sua História Natural, afirmava ser a Judeia a pátria dos magos e adivinhos.  Celso, por 

sua vez, considerava os judeus como praticantes contumazes da magia, que lhes teria sido 

ensinada por Moisés (Janowitz, 2001, p. 25).  Para além dos testemunhos literários acerca 

da magia judaica, muitos deles eivados de um inequívoco tom depreciativo, as fontes 

epigráficas e arqueológicas atestam a existência de uma escola de magia judaica bem 
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consistente sob o Império Romano, uma vez que, em virtude da sua notável difusão nos 

territórios da Diáspora, as tradições religiosas do judaísmo cedo contribuíram para 

alimentar todo um sincretismo próprio da bacia do Mediterrâneo.  Por esse motivo é que 

o hebraico, embora praticamente ausente das inscrições epigráficas fora da Palestina, 

comparece com freqüência nos amuletos e papiros (Simon, 1996, p. 342 e ss.).  Como 

língua exótica, na maioria das vezes incompreensível e por isso mesmo dotada de uma 

potência mágica superior, o hebraico era amiúde empregado para grafar toda uma 

constelação de palavras e expressões (as voces magicae)que compunham os rituais de 

magia.  Nos papiros mágicos greco-egípcios, o Tetragrammaton, a sigla que identifica o 

nome oculto da divindade hebraica (YAWH), bem como os nomes dos anjos Miguel, Rafael 

e Gabriel e dos patriarcas Abraão, Jacó e Moisés são escritos em hebraico, sem dúvida 

com o propósito de tornar mais eficiente a invocação.  Por outro lado, figuras 

emblemáticas do Antigo Testamento, como Salomão e Moisés, passam à História como 

fundadores de autênticas escolas de magia, o que dá margem a uma variedade de escritos 

esotéricos a eles atribuídos.  Sabemos que sob a rubrica de Salomão circulou, na 

Antiguidade, uma coleção de textos astrológicos, demonológicos e proféticos intitulada 

Testamento de Salomão, ao passo que Moisés empresta seu nome a um repertório de 

encantos dos quais os papiros mágicos greco-egípcios recolhem diversos exemplares 

(Marcos, 1985). 

Do ponto de vista dos círculos judaicos propriamente ditos, a magia não era, nem 

de longe, uma prática incomum, como comprova o Sefer Ha-Razim (Livro dos Mistérios), 

uma compilação de encantamentos redigidos num hebraico elegante e reunidos muito 

provavelmente entre os séculos III e IV.  Repleto de referências aos anjos e demais seres 

celestiais, o Sefer Ha-Razim se propõe a fornecer soluções práticas para os inconvenientes 

do dia a dia, ensinando as pessoas, por meio de sortilégio, a evitar o pagamento de uma 

dívida, a obter a cura para alguma enfermidade ou mesmo a infligir dano aos inimigos 

(Kee, 1992, p. 163).  Muito embora o Sefer Ha-Razim contenha vários exemplos daquilo 

que poderíamos qualificar como magia maléfica, importa salientar que as artes mágicas 

nunca foram alvo de uma proibição geral por parte das autoridades rabínicas, 
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prevalecendo as distinções conforme a finalidade do seu uso.  Em geral, um rito mágico 

ŎƻƳ ǳƳŀ ƛƴǘŜƴœńƻ ōŜƴŞŦƛŎŀ ƴńƻ ŜǊŀ ŜƴŎŀǊŀŘƻ ŎƻƳƻ άŦŜƛǘƛœŀǊƛŀέΣ ƻǳ ǎŜƧŀΣ ƴńƻ ŜǊŀ ǇŀǎǎƝǾŜƭ 

de condenação, produzindo-se assim, nos meios judaicos, certa tolerância para com a 

magia que tornava palatáveis os rituais terapêuticos e apotropaicos oficiados pelos 

rabinos (Simon, 1996, p. 23).   Por esse motivo, o emprego de encantos e amuletos tendo 

por objetivo a cura de um paciente era um procedimento que as autoridades religiosas 

judaicas tendiam a admitir (Werblowsky & Wigoder, 1997, p. 725).  Além disso, por todo o 

Oriente abundavam os tephilin, os filactérios judaicos confeccionados sob a forma de 

pequenas caixas de couro preto que, contendo passagens do Antigo Testamento, eram 

presas por correias à mão, ao braço ou à testa do usuário, um judeu adulto do sexo 

masculino (Unterman, 1992, p. 261).  Os tephilin simbolizavam, a princípio, um desejo de 

aproximação com o verbo divino, mas com o passar do tempo se converteram em 

amuletos de uso corrente, aos quais eram atribuídos poderes apotropaicos.  Nos meios 

cristãos, o emprego dos tephilin já é atestado desde a idade apostólica, quando aos 

versículos do Pentateuco foram acrescentados excertos do Evangelho de João (Vázquez 

Hoys & Munõz Martín, 1997, p. 182).  Seu sucesso pode ser avaliado, por exemplo, 

mediante o cânone 36 do Concílio de Laodiceia, que ameaça com a excomunhão os 

sacerdotes flagrados portando amuletos (philacteria).   

A ancestralidade da religião judaica e a eficácia simbólica dos ritos oficiados pelos 

rabinos não deixaram de fascinar os próprios cristãos, a despeito dos severos ataques que 

desde cedo a hierarquia eclesiástica desferiu contra os judaizantes, responsáveis por 

introduzir, na congregação, os costumes judaicos, tidos como poluentes e profanadores.  

A regularidade desses ataques nos alerta para a existência, no Império Romano, de zonas 

ativas de interseção entre o judaísmo e o cristianismo que subvertem qualquer tentativa 

de delimitação estrita das fronteiras entre ambos os sistemas religiosos, um processo que 

somente logrará êxito à medida que avança o século V. Os fatores que mais contribuíram 

tanto para o prestígio do judaísmo quanto para a manutenção das relações de 

intercâmbio, cooperação e sociabilidade entre judeus e cristãos foram, por um lado, a 

crença na eficácia dos ritos mágicos de inspiração judaica e, por outro, a sacralidade da 



Rito e celebração na Antiguidade 
 

51 

 

sinagoga, uma situação bastante incômoda para as lideranças episcopais.  O assunto já é 

merecedor de algum destaque no início do século IV, quando os padres reunidos no 

/ƻƴŎƝƭƛƻ ŘŜ 9ƭǾƛǊŀ ŘŜŎǊŜǘŀƳΣ ƴƻ ŎŃƴƻƴŜ пфΥ άǉǳŜ ǎŜƧŀƳ ŀŘƳƻŜǎǘŀŘƻǎ ŀǉǳŜƭŜǎ ǉǳŜ ŎǳƭǘƛǾŀƳ 

os campos, a fim de que não permitam que seus frutos, recebidos de Deus como ação de 

graças, sejam abençoados pelos judeus, para que não pareça vã e ridícula nossa 

ōŜƴŘƛœńƻέΦ  aŀƛǎ ǘŀǊŘŜΣ ƴƻ ŎƻƴŎƝƭƛƻ ŘŜ [ŀƻŘƛŎŜƛŀΣ ƻǎ ōƛǎǇƻǎ ŘŜǘŜǊƳƛƴŀƳ άǉǳŜ ƴńƻ ǎŜƧŀƳ 

aceitos dos judeus os pães ázimos e que não se tome parte de modo algum em seus 

ǎŀŎǊƛƭŞƎƛƻǎέ όŎŃƴΦ оуύΦ  !Ƴōŀǎ ŀǎ ǇǊƻƛōƛœƿŜǎ ǎŜ ŜƴŎƻƴǘǊŀƳ, sem dúvida, conectadas ao 

sucesso da magia judaica entre os cristãos.  No primeiro caso, trata-se claramente de 

evitar a concorrência dos rabinos, chamados a ministrar suas bênçãos sobre as colheitas 

em detrimento dos sacerdotes cristãos, que se vêem assim desautorizados na sua 

condição de mediadores do sagrado.  No segundo caso, o propósito é impedir o consumo, 

pelos cristãos, da matsá, do pão sem fermento confeccionado por ocasião da festa do 

Pessach, ao qual a piedade popular atribuía propriedades curativas (Simon, 1996, p. 355).  

Quando temos conhecimento de que, no final do Mundo Antigo, as tradições 

judaicas eram admiradas e valorizadas, inclusive pelos cristãos, torna-se mais fácil 

compreender o motivo pelo qual João Crisóstomo se dedica a refutar o judaísmo de modo 

tão enfático, esforçando-se por equipará-lo à idolatria e aos cultos satânicos.  Pelas 

investidas do orador, é possível concluir que os cristãos buscavam o auxílio dos rituais e 

encantamentos judaicos, especialmente no que dizia respeito à obtenção de cura para as 

enfermidades que os afligiam.  Na 8ª homilia Adversus Iudaeos (935), João exorta os 

membros da sua congregação a identificar aqueles que porventura mantenham contato 

com os judeus e a intervir com a finalidade de erradicar tal comportamento: 

Suponham que ele [o judaizante] use as curas que os judeus efetuam como 
ŘŜǎŎǳƭǇŀΦ  {ǳǇƻƴƘŀƳ ǉǳŜ ŜƭŜ ŘƛƎŀΥ άŜƭŜǎ ǇǊƻƳŜǘŜǊŀƳ ƳŜ ŦŀȊŜǊ ƻ ōŜƳΣ ŀǎǎƛƳ Ŝǳ 
Ǿƻǳ ŀǘŞ ŜƭŜǎέΦ  9ƴǘńƻ ǾƻŎşǎ ŘŜǾŜƳ revelar os truques que eles usam, seus 
encantamentos, amuletos, feitiços e encantos.  Esse é o único meio pelo qual 
eles tem a reputação de curar.  Eles não efetuam curas genuínas.  Os céus 
proíbem que eles façam isso.  Permitam-me dizer que se eles de fato curam 
vocês, é melhor morrer que correr para os inimigos de Deus e ser curado desse 
modo.  Que uso há em ter o corpo curado se vocês perdem sua alma?  Que 
benefício há em encontrar algum alívio para a dor nesse mundo se vocês estão 
caminhando para o fogo eterno? 
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Mais adiante, na mesma homilia, João (hom. VIII, 936) evoca o sacrifício de Lázaro 

de modo a reforçar os seus argumentos: 

Lázaro lutou todos os seus dias com a fome, a doença e a pobreza, não apenas 
por 38 anos, mas por toda a sua vida.  Em todo caso, ele morreu enquanto 
estava deitado na porta do homem rico, desprezado, maltratado, faminto, 
prostrado diante dos cães que vinham e lambiam suas feridas.  E mesmo assim 
ele não procurou um adivinho, não amarrou pingentes em torno do pescoço e 
não recorreu aos encantadores, ele não convocou os especialistas em magia 
nem fez nada que era proibido fazer.  Ele preferiu morrer desses males que trair 
de algum modo sua fé em Deus.  Olhem os tormentos e sofrimentos desse 
homem.  Que desculpas teríamos se por nossas febres e feridas corrêssemos 
para as sinagogas, se convidássemos para as nossas próprias casas os feiticeiros, 
os especialistas em feitiçaria? 

 

O que ambas as passagens nos permitem entrever, a princípio, é uma situação de 

cooperação e solidariedade entre os cristãos e os judeus em Antioquia, com a 

manutenção de um intenso intercâmbio de informações tendo por objetivo prover a cura 

dos doentes.  É possível, inclusive, supor que alguns judeus da cidade fossem 

especializados em medicina, oferecendo seus préstimos à população mediante 

pagamento e atendendo inclusive a domicílio.  De fato, na mesma homilia João menciona 

promessas de cura feitas pelos judeus aos doentes, um indício de que haveria algum 

acordo de prestação de serviço entre as partes.  Além disso, não apenas na passagem aqui 

citada, mas também em outras (hom. VIII, 938), João alude à visita de médicos judeus ao 

domicílio dos cristãos com o propósito de realizar consultas.  Todavia, na avaliação do 

presbítero, o principal comportamento a ser combatido era a presença, na sinagoga, de 

membros da congregação cristã, que para aí se dirigiam na esperança de obter algum 

conforto físico e espiritual.  O comparecimento dos cristãos às sinagogas com finalidade 

terapêutica é mencionado com clareza numa passagem da 1ª homilia Adversus Iudaeos 

(852), quando João se ocupa em denunciar o caráter sacrílego dos locais de culto judaicos:  

Mesmo se não há um ídolo instalado na sinagoga, ainda assim demônios 
habitam o lugar.  Eu não estou falando apenas sobre a sinagoga aqui, na cidade, 
mas sobre a outra, em Dafne também, pois aí vocês têm um lugar de perdição 
mais vil, que eles chamam de Matrona.  Eu tenho ouvido que muitos dos fiéis 
sobem aí e dormem ao lado do lugar.  Mas os céus proíbam que eu chame essas 
pessoas de fiéis.  Para mim, o santuário da Matrona e o templo de Apolo são 
igualmente impuros.   
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João Crisóstomo faz referência, nessa passagem, a duas sinagogas.  A primeira, a 

mais antiga da cidade, denominada Kenesheth Hashmunith, ficava, ao que parece, nas 

proximidades do bairro judeu.  Já a segunda, situada em Dafne, um elegante subúrbio ao 

sul de Antioquia, possuía o enigmático nome de Matrona, sem que saibamos muito bem a 

razão (Kraeling, 1932, p. 140).  Soler (2006, p. 98-99)) supõe que o termo empregado por 

João comportaria um sentido claramente pejorativo, em virtude da associação do local 

com o santuário subterrâneo de Hécate, situado nos arredores, ou com uma consorte de 

Apolo, divindade cultuada em Dafne de longa data, mas essas são apenas conjecturas.  

Pois bem, se os cristãos de Antioquia tinham por hábito freqüentar a Keneshet 

Hashmunith com o propósito de obter prescrições terapêuticas sob a forma de bênçãos, 

filactérios e similares, na Matrona se operava um outro rito mágico bastante difundido no 

Mundo Antigo, ou seja, a incubatio, uma modalidade de consulta oracular na qual o 

consulente pernoitava em um recinto tido como sagrado (uma fonte, uma gruta, um altar) 

na esperança de obter da divindade a resposta para alguma demanda, em especial a cura 

de enfermidades (Vázquez Hoys; Munõz Martín, 1997, p. 219).  Prática recorrente entre os 

pagãos, vemos a incubatio ser aqui praticada num contexto judaico, o que leva João 

Crisóstomo, na seqüência de sua homilia, a equiparar a sinagoga da Matrona ao templo de 

Apolo, também situado em Dafne.  A intenção do autor nos parece evidente: reduzir 

arquiteturas típicas do modus vivendi judaico e grecorromano ao mesmo nível de 

degradação, de modo a demonstrar que a sinagoga, embora reputada por muitos como 

um local digno de respeito e veneração por abrigar os rolos da Torá, se encontrava, na 

realidade, saturado das mesmas entidades demoníacas que habitavam os locais de culto 

pagãos. 

Ao estigmatizar os judeus como praticantes de feitiçaria, João não desqualifica, em 

absoluto, o saber médico do qual eram portadores, reconhecendo a eficácia dos ritos e 

conjuros judaicos na produção da cura.  O problema, nesse caso, é a fonte da qual 

derivavam os poderes dos taumaturgos judeus, que, segundo o pregador, operavam suas 

maravilhas por intermédio dos demônios.  Cumpre notar, entretanto, que o principal 



Rito e celebração na Antiguidade 
 

54 

 

enfrentamento de João Crisóstomo não é com os médicos, magos ou rabinos, razão pela 

qual estas personagens são praticamente ignoradas em suas homilias.   Conforme salienta 

Lane Fox (1998, p. 695), o processo de cristianização próprio do final do Mundo Antigo  

implicou menos o ataque aos especialistas de outras religiões do que aos santuários de 

culto e devoção.  Nesse sentido, a consolidação do cristianismo no Império Romano 

envolveu, em primeiro lugar, o domínio sobre lugares e territórios que, despojados da sua 

condição de sacralidade e convertidos em loci de impureza e poluição, causassem repulsa 

aos seus freqüentadores.  Consoante essa lógica de enfrentamento, João Crisóstomo se 

esforça em demonstrar que os procedimentos terapêuticos judaicos, ao se encontrarem 

associados à sinagoga, eram, na realidade, ritos de feitiçaria, uma vez que a sinagoga era 

um local de adoração das forças demoníacas e, por assim dizer, de retroalimentação dos 

poderes maléficos dos feiticeiros.  A insistência de João nesse ponto não é nem gratuita 

nem ocasional.  Ao se posicionar de modo tão aguerrido contra os ritos terapêuticos 

judaicos, João tentava bloquear um dos canais que favoreciam a sociabilidade entre 

cristãos e judeus, ou seja, o intercâmbio de informações em torno de procedimentos 

médicos, o que levava os cristãos a buscar socorro na sinagoga, um lugar que, como 

mencionamos, era dotado de uma sacralidade incomum.   

A partir do século IV observamos no Império, em especial nos territórios da Síria-

tŀƭŜǎǘƛƴŀΣ ǳƳ ǇǊƻŎŜǎǎƻ ǉǳŜ {ŎƘǿŀǊǘȊ όнллпύ ǉǳŀƭƛŦƛŎŀ ŎƻƳƻ άǊŜƧǳŘŀƛȊŀœńƻέΣ ƻǳ ǎŜƧŀΣ ǳƳ 

investimento por parte das comunidades judaicas rurais e urbanas na afirmação da sua 

crença por intermédio do estímulo à construção de sinagogas, que se multiplicam na 

paisagem, em franca concorrência com as igrejas.  Ao mesmo tempo, os edifícios tendem 

a se tornar mais luxuosos, com a adoção de mosaicos coloridos, afrescos, colunas 

esculpidas e arcos, numa nítida reprodução dos padrões decorativos empregados nas 

construções públicas e nas residências da elite, o que traduz uma situação de expressivo 

crescimento econômico.  No entanto, a reafirmação da crença judaica em confronto com 

o cristianismo, que então se expandia, não dependeu apenas da multiplicação dos lugares 

de culto, o que por si só já seria um feito notável, diga-se de passagem.  Pelo contrário, 

pari e passu com esse aumento do número de sinagogas, ocorre uma ressignificação do 
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edifício, que se torna o receptáculo da Torá, como comprova a adoção de um nicho 

central para abrigar os manuscritos sagrados.  Na condição de receptáculos da Torá, as 

sinagogas serão reverenciadas como recintos sagrados por excelência, razão pela qual elas 

logo passam a despertar a atenção de gentios e cristãos, que para lá se dirigem na 

expectativa de se beneficiar dos seus influxos mágicos.  Disso resulta que as sinagogas 

disputarão lado a lado com as igrejas e os martyria o privilégio de serem o vértice por 

meio dos qual o sagrado atingia a terra e se irradiava sobre o território circundante.  Essa 

constatação não passa despercebida a João Crisóstomo, que desenvolve um amplo 

repertório de argumentos com o firme propósito de demonstrar que as sinagogas, longe 

de serem santuários da divindade, eram antros nos quais os judeus se entregavam à 

prática da feitiçaria sob inspiração demoníaca.  Não obstante o quanto esta associação 

nos pareça excessiva, é preciso reconhecer que João tinha diante de si uma tarefa no 

mínimo espinhosa, qual seja, a de delimitar, no perímetro urbano, os locais próprios e 

impróprios para os cristãos, dentro de uma lógica discursiva bipolar que se apoiava nas 

acusações de feitiçaria com o propósito de suprimir a porosidade entre a igreja e a 

sinagoga, impondo assim aos ritmos da vida cotidiana um controle difícil de ser alcançado. 
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RITO E COMEMORAÇÃO NA TRAGÉDIA ALCESTE DE 

EURÍPIDES. 

 

Jaa Torrano (DLCV-FFLCH-USP) 

 

Alceste, a mais antiga das tragédias supérstites de Eurípides, representada de 

438 a. C., reflete sobre a condição de mortal, a distinção entre a vida dos mortais e a 

vida dos Deuses imortais, e as necessárias implicações dessa distinção, sob quatro 

pontos de vista, a saber, dos Deuses, dos Numes, dos heróis e dos homens mortais. Em 

tão ampla e profunda investigação do sentido dos limites inerentes à condição de 

mortal, os ritos funerários revelam o seu sentido de resistência ao caráter inelutável da 

morte, e a comemoração atualiza o imaginário mítico tradicional com que se evocam 

os tempos míticos e se explicam as relações numinosas e o convívio heróico entre os 

Deuses imortais e os homens mortais, personagens deste drama, a saber, os Deuses 

Apolo e Morte, e os mortais diversamente associados a esses Deuses, a rainha Alceste, 

o rei Admeto, marido de Alceste, o ancião Feres, pai de Admeto, e o semideus Héracles, 

filho de Zeus e hóspede de Admeto; o coro de cidadãos de Feras, cidade da Tessália, a 

serva anônima, que assiste a rainha moribunda, e o servo anônimo, que interpela 

Héracles, fixam a perspectiva estritamente humana dos meros mortais. A 

comemoração, ao evocar as personagens dos tempos míticos, produz e revela a 

contemporaneidade (e assim também a extemporaneidade) desses quatro diversos 

(ora confusos, ora distintos) pontos de vista, a saber, dos Deuses, dos Numes, dos 

heróis e dos homens mortais. 

O prólogo (EUR. Alc. 1-76), com as suas duas partes: o monólogo de Apolo (EUR. 

Alc. 1-27) e o diálogo entre Apolo e Morte (EUR. Alc. 28-76), configura uma unidade 

enantiológica de ambos os Deuses, o luminoso Phoîbos, ǾŜǊƴŀŎǳƭƛȊŀŘƻ άCŜōƻέ όPhoîbe, 

EUR. Alc. 30) e o sombrio ThánatosΣ ǘǊŀŘǳȊƛŘƻ άaƻǊǘŜέΣ όThánaton, EUR. Alc. 24), e 

assim define a ambígua condição dos mortais no jogo inerente a essa unidade 

enantiológica dos Deuses Apolo, dito PhoîbosΣ ά[ǳƳƛƴƻǎƻέΣ Ŝ ThánatosΣ άaƻǊǘŜέΣ ŦƛƭƘƻ 

da Noite tenebrosa. 
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A tragédia Alceste de Eurípides e os mitos hesiódicos de Prometeu têm em 

comum a mesma perplexidade perante os limites distintivos e definitivos dos Deuses 

imortais e dos homens mortais. Recorrendo à imagem hesiódica, pode-se dizer que o 

tema desta tragédia é a participação dos homens mortais na partilha da opulência 

entre os Deuses Imortais. Como na Teogonia hesiódica, nesta tragédia, a partilha é 

presidida por Zeus, ou, por outra, Zeus é o princípio dessa partilha. 

Na primeira cena, Apolo interpela a casa de Admeto com o afeto de nela ter 

convivido como servo, guardador dos rebanhos de seu hospedeiro, e declara que Zeus 

está na origem desse exílio no qual se deu o seu convívio com Admeto, o dono da casa: 

por Zeus ter matado Asclépio, o filho de Apolo, Apolo em fúria matou os Ciclopes 

fabricantes da arma de Zeus com que Zeus matou Asclépio, e por isso Zeus, em 

represália, obrigou Apolo a servir como guardador de rebanhos na casa de Admeto 

(EUR. Alc. 1-9). O coro diz na segunda antístrofe do párodo a razão de Zeus matar 

AsclépƛƻΥ ŜǎǘŜ άǊŜǎǎǳǎŎƛǘŀǾŀέ ƻǎ ƳƻǊǘƻǎΣ ŀƴǘŜǎ ŘŜ ½Ŝǳǎ ŘŜǎǘǊǳƝ-lo com o raio (EUR. Alc. 

123-129). A razão de Zeus para matar Asclépio é, pois, a necessidade de distinguir 

entre os Deuses imortais e os homens mortais; Asclépio, filho de Apolo, apagava essa 

distinção. 

A reverente piedade de Apolo, correspondente à correlata reverente piedade 

de Admeto, quando eram um hóspede do outro, duplica-se em dolo, quando Apolo 

engana Partes (Moiras, EUR. Alc. 12), em favor de seu hospitaleiro amigo Admeto. 

Apolo persuade as Deusas Partes a aceitarem outro morto em vez de Admeto, se 

alguém se dispusesse a morrer por ele (EUR. Alc. 12-14).   

Na tragédia Eumênides de Ésquilo, o coro homônimo das filhas da Noite acusa 

Apolo de persuadir as Deusas Partes (Moíras, ÉSQL. Eum. 724) a tornarem os mortais 

imortais. Pode-se dizer que, nesse drama de Ésquilo, essa acusação contra Apolo cessa 

de ter importância, no final do julgamento, com a vitória da causa de Apolo; mas, 

nesta tragédia Alceste de Eurípides, ao contrário, o dolo de Apolo contra as Deusas 

Partes em benefício de Admeto se revela tão contraproducente quanto, nos mitos 

hesiódicos de Prometeu, a tentativa por Prometeu de trapacear o sentido de Zeus em 

benefício dos homens mortais (HES. T. 507-616, T. D. 42-105). Pode-se dizer que 

ambas as tentativas de dolo ς a de Apolo contra Partes e a de Prometeu contra o 

sentido de Zeus ς são contraproducentes não só por não abolir a distinção entre os 
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Deuses imortais e os homens mortais, mas ainda pela contrapartida dos sofrimentos 

dos mortais.  

O dolo de Apolo reside em tentar ganhar dos sombrios Deuses ínferos uma 

participação maior nos luminosos Deuses súperos para um dos mortais, Admeto, seu 

amigo hospitaleiro. Apolo persuade Partes a preservarem Admeto, permitindo uma 

permuta, se alguém se dispusesse a morrer por Admeto. Nem o pai, nem a mãe de 

Admeto se dispõem a morrer por ele, mas, sim, Alceste, sua esposa. Alceste assim se 

torna digna de honras heróicas e de veneração devidas aos Deuses ínferos. No entanto, 

essa mesma permuta, proposta e defendida por Apolo, a favor de Admeto, implica, 

para Admeto, a morte em vida e o desejo de morrer. 

No dia de Alceste morrer, Apolo sobranceiro diante da casa de Admeto não 

abandona a defesa da casa que lhe é cara, sem defrontar Morte; e, quando 

impossibilitado de persuadir Morte a retroceder sem levar a mulher que lhe fora 

prometida, Apolo ousa afrontar Morte com a predição de que um hóspede de Admeto 

a obrigará a fazer igualmente o que agora lhe é pedido, sem que então por isso Morte 

obtenha a gratidão de Apolo, uma vez que ela o fará à força e não por benevolência. 

Ante a ameaçadora previsão de Apolo, Morte permanece inabalável, em sua 

resolução de levar consigo aos ínferos a vítima porque a consagrou no rito da tonsura, 

quando se corta o pelo do crânio da vítima sacrificial, antes da imolação (EUR. Alc. 72-

76). 

O párodo (EUR. Alc.77-135) reitera, em perspectiva de mortais, a interpelação 

do Deus Apolo à casa de Admeto e à presença de Morte, e assim contrasta a altivez e 

sobranceria do Deus adivinho onisciente com a aflita expectativa, entre mortais, da 

morte da rainha, de quem se diz ter sido a melhor esposa, para o seu marido (EUR. 

Alc.77-85).  

Inteiramente voltado para o objeto de sua indagação, o coro não se apresenta 

a si mesmo e só é identificado como cidadãos de Feras na fala da serva no final do 

primeiro episódio (EUR. Alc.212). 

No párodo, o primeiro dos dois pares de estrofe e antístrofe (EUR. Alc.77-112) 

elenca os principais itens de rituais funerários e do comportamento esperado perante 

a morte, enquanto o coro observa o palácio e os possíveis indícios do que está 

acontecendo. O segundo par de estrofe e antístrofe (EUR. Alc.113-130) constata a 
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inevitabilidade da morte, de que não se conhece nenhum sacrifício que nos possa 

preservar, e morto Asclépio, o filho de Apolo, que restituía a vida aos mortos, 

fulminado pelo raio de Zeus, todos os sacrifícios já feitos se mostraram ineficazes, 

donde se conclui que para os males da morte não há remédio .  

No primeiro episódio (EUR. Alc. 136-212) o coro interroga a serva do palácio se 

a rainha está viva ou morta, ouve uma resposta ambígua (EUR. Alc.141), cuja 

duplicidade de sentido prefigura a resposta de Admeto à pergunta de Héracles a 

respeito de Alceste (EUR. Alc. 518-522). Essa ambiguidade entre vivo e morto, entre 

ser e não ser, primeiro prenunciada (EUR. Alc.141), e depois amplificada (EUR. Alc. 

518-522), configura uma avaliação do que possa ser, para os mortais, a condição de 

mortais. 

Cobrada explicação, a serva diz que a rainha está prostrada e agoniza (EUR. 

Alc.143). Ante a violência e inexorabilidade do dia fatídico, o coro reitera o louvor da 

esposa moribunda e comisera o marido que será viúvo, a serva ecoa louvor (hoías 

hoíos EUR. Alc. 144, eukleés / aríste / aríste EUR. Alc. 150-152), e relata os preparativos, 

por parte dos servos e da rainha, para as cerimônias funerárias (EUR. Alc.149, 158-162). 

A rainha é a melhor esposa, para o seu marido, porque ς segundo a serva ς nada se 

mostraria como maior honra ao marido do que consentir em morrer por ele (EUR. 

Alc.154-155). A serva reproduz prece da moribunda rainha à Deusa Héstia, e descreve 

o ritual de despedidas executado pela rainha (EUR. Alc.158-195). Tendo tudo 

observado, a serva avalia, concluindo, com o grau de gravidade do inesquecível, a dor 

de Admeto, por ter fugido à sua própria vez de morrer (EUR. Alc.197-198). Por fim, a 

ǎŜǊǾŀ ŘƛȊ ǉǳŜ ŎƻƳǳƴƛŎŀǊł Ł ǊŀƛƴƘŀ ŀ ǇǊŜǎŜƴœŀ Řƻ ŎƻǊƻΣ ƛŘŜƴǘƛŦƛŎŀŘƻ ŜƴŦƛƳ ŎƻƳƻ άŀƴǘƛƎƻ 

ŀƳƛƎƻέ Řƻ ǊŜƛ ό9¦wΦ Alc. 212). 

Um traço heróico distingue essa rainha do comum dos mortais: o 

conhecimento prévio do dia em que ela mesma deve morrer, um aspecto notável de 

sua participação no Deus Apolo, o Adivinho. A dolorosa ironia reside em que esse 

conhecimento prévio torna mais pungente o sentimento da perda e mais opressiva a 

iminência da morte.  

O primeiro estásimo (EUR. Alc.213-237) tem um só par de estrofe e antístrofe. 

No párodo, coristas individuais ou semicoros alternavam suas falas, no esforço ansioso 

de observar o que acontecia no palácio real e investigar a situação da rainha; no 
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primeiro estásimo, coristas individuais ou semicoros, cônscios dessa situação, agora 

alternam as falas, em busca de recurso ante o impasse da morte anunciada.  

A estrofe invoca Zeus, e indaga se haveria algum recurso diante da morte, além 

do luto e de cerimônias fúnebres; apela ao poder maior dos Deuses; invoca Apolo 

como rei Peã, o Médico, e suplica-lhe um meio de livrar-se de Morte e de Hades (EUR. 

Alc. 213-225).  

A antístrofe interpela Admeto ς ausente, e não só lamenta a sua dolorosa 

perda da esposa, mas ainda avalia se os mais terríveis modos de morrer são tão 

dolorosos, ou menos dolorosos, que essa perda da esposa; e ainda lastima a 

devastadora doença que leva a melhor esposa, sob a terra, ao ctônio Hades (EUR. Alc. 

226-237). 

O coro constata que as núpcias não alegram mais do que afligem, porque as de 

Admeto e Alceste trouxeram a morte precoce de Alceste; e prediz que o peso dessa 

perda de sua esposa imporá a Admeto um luto perene que tornará a sua vida 

impossível (EUR. Alc. 238-243). 

Inaugurado por essa previsão sombria do coro, o segundo episódio (EUR. Alc. 

238-434) mostra o potencial destrutivo das despedidas dos esposos e do filho Eumelo. 

Primeiro, Alceste se despede do Sol, da terra, vê birreme barco de Caronte e ouve-lhe 

a ǾƻȊΣ !ŘƳŜǘƻ ƭŀƳŜƴǘŀ ŎŀŘŀ ŘŜǎǇŜŘƛŘŀ Ŝ ƛƴǘŜǊǇŜƭŀ ŀ ŘƻǊ άŘŜ Ƴŀǳ bǳƳŜέ όƾ 

dýsdaimon, EUR. Alc. 258); Alceste invoca o transporte sob o olhar de alado Hades, 

Admeto lastima a dor comum aos filhos (EUR. Alc. 259-265); Alceste, perto de Hades e 

da Noite sombria, despede-se dos filhos; Admeto lastima, diz-se nulo com a morte de 

Alceste e venerar o amor dela, isto é, o vínculo com ela (sèn gàr philían sebómestha, 

EUR. Alc. 279); Alceste proclama o seu valor, contra a desvalia dos pais de Admeto, e 

declara a sua última vontade: que os filhos não tenham madrasta (EUR. Alc. 305); 

Admeto faz votos de ressentimento e ódio contra os pais, e votos de luto e de ilimitada 

devoção pela esposa moribunda (EUR. Alc. 336-368); Alceste pede aos filhos 

testemunho desses votos de Admeto (EUR. Alc. 371-373), lega os filhos e os cuidados 

maternos a Admeto, e declara que não vive mais (EUR. Alc. 374-392); o filho Eumelo e 

Admeto lamentam (EUR. Alc. 393-415); e o coro consola argumentando com a 

necessidade e universalidade da morte (EUR. Alc. 416-419); Admeto decreta luto 

comum a todos os tessálios (420-434). 
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O segundo estásimo (EUR. Alc. 435-475) reitera a ordem das imagens da morte, 

ressaltando o caráter negativo e destrutivo das despedidas do casal real de Feras.  A 

primeira estrofe situa a rainha perante o cenário sombrio dos ínferos: o palácio de 

Hades, a morada sem sol, o Deus da cabeleira negra, velho condutor de mortos, lago 

Aqueronte, lenho birreme (EUR. Alc. 435-444). A primeira antístrofe prevê que a rainha, 

depois de morta, será celebrada com cantos em Esparta e Atenas (445-453). A segunda 

estrofe manifesta o desejo (impossível) de trazê-la de volta do palácio de Hades, das 

águas de Cocito; exalta o valor de Alceste, por ter morrido pelo esposo, e considera 

horrenda a hipótese de Admeto ter outra esposa (EUR. Alc. 454-466). A segunda 

antístrofe reitera a acusação ς já feita pela falecida ς de desvalia, contra os pais de 

Admeto, em contraste com o valor de Alceste.  

Por morrer em vez de seu marido, a rainha exige do marido tal reconhecimento 

que tornaria impossível toda a vida restante do marido, convertida em vazia 

expectativa da morte, somente aliviada pela interlocução em sonhos com a rainha 

morta. O coro, porque reconhece o valor conferido à rainha pela renúncia da própria 

vida em favor do marido, reconhece ainda a validade das últimas exigências da rainha, 

e assim a indissolubilidade da dívida de luto absoluto contraída pelo rei Admeto. 

O terceiro episódio (EUR. Alc. 476-567) tem três cenas, a primeira com Héracles 

e o coro (EUR. Alc. 476-508), a segunda com Admeto e os mesmos (EUR. Alc. 509-550), 

e a terceira com Admeto e o coro, sem Héracles (EUR. Alc. 551-567). 

Na primeira cena (EUR. Alc. 476-508), Héracles, a serviço de Euristeu de Tirinto, 

passa por Feras, em busca da quadriga de Diomedes da Trácia. O coro diz que o dono 

Řŀ ǉǳŀŘǊƛƎŀ Ş ŦƛƭƘƻ ŘŜ !ǊŜǎΣ Ŝ ƻǎ ŎŀǾŀƭƻǎ άŎƻƳ ǾƻǊŀŎƛŘŀŘŜ ŘŜǾƻǊŀƳ ǾŀǊƿŜǎέ ό9¦w. Alc. 

494) e Héracles recorda o caráter irrecusável de sua tarefa e os seus combates 

anteriores contra filhos de Ares, cujos nomes evocam animais do domínio de Apolo: 

ά[ǳǇƛƴƻέ όLykáoni, EUR. Alc. рлоύ Ŝ ά/ƛǎƴŜέ όKýknoi, EUR. Alc.-рлпύΦ  ά/ƛǎƴŜέ Ş ƻ 

delinqüente que assaltava os peregrinos visitantes de Apolo a caminho de Delfos, 

morto por Héracles, em missão de Apolo, no poema hesiódico O Escudo de Héracles. 

Na segunda cena (EUR. Alc. 509-ррлύΣ !ŘƳŜǘƻ ǎŀǵŘŀ IŞǊŀŎƭŜǎΣ άŦƛƭƘƻ ŘŜ ½ŜǳǎΣ 

ǇǊƻƭŜ ŘŜ tŜǊǎŜǳέ όDiòs paî, EUR. Alc. рлфύΤ IŞǊŀŎƭŜǎ ƴƻǘŀ ŀ άǘƻƴǎǳǊŀ ŘŜ ƭǳǘƻέ όkourâi... 

penthímoi, 512) e quer saber a identidade do morto, mas Admeto escamoteia a 

ǊŜǎǇƻǎǘŀΦ  vǳŀƴŘƻ IŞǊŀŎƭŜǎ ŘƛȊ ǉǳŜ άƻ Ǉŀƛ Ŝǎǘł ƴƻ ǘŜƳǇƻΣ ǎŜ Ŝǎǘł ǇŀǊǘƛƴŘƻέ όpatér ge 
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mèn horaîos, eíper oíkhetai, EUR. Alc. 516), parece regar as sementes da cizânia entre 

o filho e o pai, plantadas pelas última palavras da falecida. A ambigüidade de Admeto, 

na resposta à pergunta de Héracles a respeito da rainha Alceste, reflete da 

ambigüidade entre viva e morta como uma imagem da condição de mortal; Admeto 

ŘƛȊΥ άaƻǊǘƻ Ş ƻ ƳƻǊƛōǳƴŘƻΣ Ŝ ŀƻ ǎŜǊΣ ƴńƻ Ş Ƴŀƛǎέ όǘŜǘƘƴŜƪƘΩ Ƙƻ ƳŞƭƭƻƴ ƪΩŀƴǘƘłŘΩƼƴ ƻǳƪ 

éǎǘΩ Şǘƛ, EUR. Alc. 527), mas o filho de Zeus, Héracles, refuta essa confusão, assinalando 

ŎƭŀǊŀ ŘƛŦŜǊŜƴœŀ ŜƴǘǊŜ άǎŜǊ Ŝ ǇŜƴǎŀǊ ǉǳŜ ƴńƻ Şέ ό9¦w. Alc. 528); Admeto escamoteia a 

resposta, ocultando a morte da mulher, para convencer Héracles a aceitar sua 

hospitalidade. 

Na terceira cena (EUR. Alc. 551-567), Admeto justifica a recepção do hóspede e 

a ocultação do luto com o argumento de que a fama de não ser hospitaleiro não 

diminuiria, mas agravaria, o infortúnio. 

No terceiro estásimo (EUR. Alc. 568-605), a primeira estrofe interpela o palácio 

Řƻ ǊŜƛ !ŘƳŜǘƻ ŜƳ CŜǊŀǎΣ Ŝ ŜǾƻŎŀ ŀ ƘƻǎǇƛǘŀƭƛŘŀŘŜ ŀ !Ǉƻƭƻ ǇƝǘƛƻ άŘŜ ōŜƭŀ ƭƛǊŀέ όeulýras, 

EUR. Alc. 568), que aceitou ser pastor, tocar flauta nas colinas e multiplicar o rebanho 

(EUR. Alc. 568-577). A evocação dos tempos heróicos de convívio com o Deus Apolo 

tem um caráter eminentemente comemorativo da interlocução entre Deus e mortal. 

Dado que essa comemoração se dá numa contemporaneidade, a primeira 

antístrofe interpela Febo e evoca a alegria e a dança dos animais selvagens ao som da 

cítara do Deus: linces, leões e corças (EUR. Alc. 579-587).  

Em consonância com essa contemporaneidade do Deus e do herói, a segunda 

estrofe descreve a riqueza do palácio e a extensão de seu domínio, limítrofe com a 

sombria estrebaria do Sol, sob o céu dos molossos, e com o litoral inóspito do monte 

Pélion no mar Egeu (EUR. Alc. 588-596).  

Em contraste com essa antiga contemporaneidade, a segunda antístrofe 

retorna à presente situação do palácio, quando o rei oculta o luto, em respeito ao 

dever de hospitalidade com Héracles, e louva a atitude do rei, considerando-a nobre 

sabedoria e veneração aos Deuses (EUR. Alc. 597-605). 

O quarto episódio (EUR. Alc. 606-961) tem quatro cenas que contrastam a 

situação de Admeto e do coro no contexto dos ritos funerários, com as atitudes de 

Héracles antes e depois de o servo informá-lo dos males presentes na casa de Admeto. 
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Na primeira cena (EUR. Alc. 606-613): Admeto anuncia e descreve o rito da 

ekphorá, a remoção do féretro da rainha e a procissão e saudações à morta; e o coro 

anuncia a entrada de Feres, pai de Admeto, com um adorno funerário e 

aparentemente com intenção de participar dos ritos funerários. 

Na segunda cena (EUR. Alc. 692-733): Feres louva a excelência que Alceste 

revela ao morrer por seu filho Admeto (EUR. Alc. 692-628); agón entre Admeto, que 

repele o pai das honras à morta, e Feres, que repele as injúrias do filho, invertendo o 

sentido de suas acusações; a esticomitia contrapõe as razões e as injúrias (EUR. Alc. 

710-729); Feres parte prevendo represália à morte de Alceste por parte do irmão dela 

Acasto (EUR. Alc. 730-733); Admeto sai para os funerais (EUR. Alc. 734-740), o coro 

saúda Alceste e menciona Hermes ctônio, Hades e a noiva de Hades (EUR. Alc. 741-

746). Saem todos, o coro e o rei, para participar da procissão e cumprir os ritos 

funerários. 

Na terceira cena (EUR. Alc. 747-860), o servo reprova o comportamento de 

Héracles hóspede a fazer feliz banquete em casa que guarda luto; Héracles reprova o 

aspecto sombrio do servo, e como antídoto à inevitabilidade da morte aconselha que 

ǎŜ ƎƻȊŜ ŎŀŘŀ ŘƛŀΣ Ƴŀƛǎ ǉǳŜ ƛǎǎƻ ŘŜǇŜƴŘŜ Řŀ ǎƻǊǘŜ όάƻ Ƴŀƛǎ Ş ŘŜ ǎƻǊǘŜέ ǘŁŘΩłƭƭŀ ǘşǎ 

týkhes, EUR. Alc. 789), e que se honre a Deusa Cípris, (EUR. Alc. 791), convida a beber, 

Ŝ ǎŜƴǘŜƴŎƛŀ ǉǳŜ άƳƻǊǘŀƛǎ ŘŜǾŜƳ ǇŜƴǎŀǊ ŎƻƳƻ ƳƻǊǘŀƛǎέΣ όóntas thnetoùs thnetà kaì 

phroneîn khreón, EUR. Alc.799); o servo revela a morte da rainha e o caráter 

escrupuloso da hospitalidade de Admeto; Héracles se informa onde é o túmulo de 

Alceste e propõe-se a salvá-ƭŀ ŘŜ άaƻǊǘŜΣ ǊŀƛƴƘŀ ƴŜƎǊƛŀƭŀŘŀ Řƻǎ ƳƻǊǘƻǎέ ǇƻǊ ƳŜƛƻ ŘŜ 

ǾƛƻƭşƴŎƛŀΣ ŎƻƳ ƻ Ǉƭŀƴƻ ŀƭǘŜǊƴŀǘƛǾƻ ŘŜ ƛǊ άŁ Ŏŀǎŀ ǎŜƳ ǎƻƭέΣ ǇŜǊǎǳŀŘƛǊ άŀ ŘƻƴȊŜƭŀ Ŝ ƻ 

ǎŜƴƘƻǊ Řƻǎ ƝƴŦŜǊƻǎέ ό9¦w. Alc.852), e trazê-la de volta ao rei em retribuição pela 

escrupulosa hospitalidade. O plano alternativo revela relações amistosas do filho de 

Zeus com os Deuses ínferos; e ambos os planos revelam o caráter divino do herói 

semideus.  

Na quarta cena (EUR. Alc. 861-961), feitos os funerais, ao retornar à sua casa, 

!ŘƳŜǘƻ ǘŜƳ ƘƻǊǊƻǊ ŀƻ ǇŀƭłŎƛƻ ŘŜ ǎǳŀ ǾƛǳǾŜȊΣ ƛƴǾŜƧŀ ƻǎ ŦƛƴŀŘƻǎ Ŝ ŘŜǎŜƧŀ άƳƻǊŀǊ 

ƴŀǉǳŜƭŜ ǇŀƭłŎƛƻέ όEUR. Alc. 867), tal refém Morte levou ao palácio de Hades (EUR. Alc. 

861-872). A propósito, Christiane Sourvinou-LƴǿƻƻŘ ƻōǎŜǊǾŀ ǉǳŜ άŀ expressão ritual 
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do desejo de juntar-ǎŜ ŀƻ ŦŀƭŜŎƛŘƻ ŜǊŀ ǇŀǊǘŜ Řƻ Ǌƛǘƻ ŦǳƴŜǊłǊƛƻ ƎǊŜƎƻέ ό{h¦w±Lbh¦-

INWOOD, Christiane ς Tragedy and Athenian Religion, 2003, p. 319).  

Prossegue o pranto ritual cantado alternamente por Admeto e o coro (kommós, 

EUR. Alc. 861-934): na primeira estrofe, o coro consola Admeto, que lastima a dor da 

perda (EUR. Alc. 873-878); na primeira antístrofe, o coro consola Admeto, que lastima 

não estar no Hades, além do lago ctônio (EUR. Alc. 879-902); na segunda estrofe, o 

coro consola Admeto (EUR. Alc. 903-912), que contrasta os presentes funerais com a 

sua festa de núpcias (EUR. Alc. 913-925); na segunda antístrofe, o coro conclui o 

consolo, ressaltando o valor da vida convivida que permanece no vivo e a 

universalidade da perda pela morte (EUR. Alc. 926-933). No fecho do quarto episódio, 

o rei Admeto considera que o Nume da falecida teve melhor sorte que o dele mesmo, 

porque a falecida está preservada da dor e está livre das fadigas, e constata que ter 

morrido teria sido melhor que sobreviver à esposa. (EUR. Alc. 935-961). 

O quarto estásimo (EUR. Alc. 962-1005) tem dois pares de estrofe e antístrofe.A 

primeira estrofe (EUR. Alc. 962-972) descreve como superior aos mortais a força 

coerciva da Morte (Anánkes, EUR. Alc. 965), para a qual não se descobriu, nos escritos 

trácios, antídoto oriundo de Orfeu, nem se descobriram remédios de Apolo, colhidos 

pelos médicos, ditos filhos de Asclépio.  

A primeira antístrofe (EUR. Alc. 973-983) descreve a inexorabilidade dessa 

Deusa, que não ouve preces nem aceita sacrifícios, e associa a inexorabilidade dessa 

Deusa a Zeus. Essa associação da Deusa Anánke, entendida como a superioridade 

coerciva do Deus ThánatosΣ άaƻǊǘŜέΣ ŀ ½Ŝǳǎ tŜǊŦŜŎǘƛǾƻ όteleutãi, EUR. Alc. 979) tem 

paralelo hesiódƛŎƻ ƴńƻ ǎƽ ƴŀ ŘǳǇƭŀ ƛƴǎŜǊœńƻ Řŀǎ άtŀǊǘŜǎέ όMoirai) no catálogo dos 

filhos da Noite e no catálogo dos filhos de Zeus e Têmis, na Teogonia de Hesíodo, mas 

também na reiterada conclusão de ambas as narrativas hesiódicas do mito de 

tǊƻƳŜǘŜǳΣ ŀ ǎŀōŜǊΥ άbńƻ ǎŜ ǇƻŘŜ ŦǳǊǘŀǊ ƴŜƳ ǘǊŀƴǎƎǊŜŘƛǊ ƻ ǎŜƴǘƛŘƻ ŘŜ ½Ŝǳǎέ όI9{Φ T. 

смоύΣ Ŝ ά!ǎǎƛƳ ƴńƻ Ƙł ŎƻƳƻ ŜǾƛǘŀǊ ƻ ǎŜƴǘƛŘƻ ŘŜ ½Ŝǳǎέ όI9{Φ T. D. 105).                   

Na segunda estrofe (EUR. Alc. 984-994), o coro consola Admeto perante a 

superioridade coerciva da Deusa (subentendido AnánkeΣ ά/ƻŜǊœńƻέύΣ ŀƭŜƎŀƴŘƻ ŀ 

irreversibilidade e universalidade do fenômeno da morte. Perante a coerciva e 

inelutável presença dessa Deusa, o louvor da falecida como a mais nobre de todas as 
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esposas é o último recurso de sua participação nos Deuses súperos, perpetuada no 

epitáfio e no epicédio pelo culto funerário. 

Na segunda antístrofe (EUR. Alc. 995-1005), o coro recomenda honrar Alceste 

άŎƻƳƻ ŀƻǎ 5ŜǳǎŜǎέ Ŝ ǇǊŜǾş ǉǳŜ ǇǊŜŎŜǎ ǎŜǊńƻ ŘƛǊƛƎƛŘŀǎ ŀ Ŝƭŀ ŎƻƳƻ ŀ άǾŜƴǘǳǊƻǎƻ bǳƳŜέΦ 

Às cerimônias fúnebres e aos ritos funerários vistos como o último recurso diante da 

morte, acrescenta -se o perene culto funerário, por inclusão da rainha morta no culto 

dos Numes e dos Deuses ínferos, como a última e extrema consolação à dor da perda 

pela morte.  

O êxodo (EUR. Alc. 1006-1163) tem um sentido misteriosamente ambíguo: que 

valem as palavras de Héracles a Admeto a respeito da mulher que se revela uma 

imagem sem voz da rainha morta? A ambiguidade reside em que a esposa é restituída 

ao esposo numa efígie símil à falecida, mas sem voz, reduzida ao silêncio; a 

ambiguidade inerente à imagem nesta muda efígie oscila não somente entre a verdade 

e a mentira, mas também entre a vida e a morte. 

O contexto da fala de Héracles a Admeto ς a saber, as relações de hospitalidade, 

presididas por Zeus Hóspede ς e o caráter do falante ς a saber, Héracles, filho de Zeus, 

e libertador de Prometeu nos poemas hesiódicos e no drama esquiliano ς 

recomendam que se tomem as palavras de Héracles como bem intencionadas com 

Admeto, como condizentes com o falante e, portanto, apresentadas, na perspectiva do 

drama, como verdadeiras. Ora, a verdade vista por essa perspectiva, no entanto, tem a 

qualidade temporal do convívio dos heróis e dos Deuses, e assim se distingue do 

horizonte temporal do convívio dos homens consigo mesmos na polis.  

A perspectiva do drama leva a crer que, no terceiro dia depois de ser resgatada 

dos ínferos, purificada desse contato, a rainha retorna à sua rotina cotidiana em casa 

com o marido e os filhos. 

Como Apolo predisse no final do prólogo, ocorre, entre o quarto estásimo e o 

êxodo desta quarta tragédia da tetralogia, um jogo que redesenha os limites 

definitivos e distintivos dos Deuses imortais e dos homens mortais, e confere a esses 

limites um inesperado aspecto lúdico, com a presença e intervenção de Héracles.  

Ao sublinharem o inesperado dessa reversão da morte, as palavras finais do 

coro (EUR. Alc. 1059-1163) a explicam pelo comportamento dos Numes, imprevisível 
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na perspectiva dos mortais, e assim resumem o sentido pio e reverente da tragédia a 

que servem de fecho.  
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CELEBRAÇÃO E RETÓRICA EM ESTÁCIO 

Profa. Dra. Leni Ribeiro Leite (UFES) 

 

Estácio trabalha, na Silva 3.1, com a dedicação de um templo a Hércules em 

Sorrento, como ícone de uma mudança cultural e literária operada durante o período 

flaviano. Neste trabalho, pretendemos apontar, no poema 3.1, momentos em que a 

celebração do templo de Hércules é também celebração do novo momento político 

imperial. 

As Silvae, poemas de ocasião do poeta Estácio, sofrem o estigma de terem sido 

produzidas sob o governo de Domiciano, considerado por um longo tempo um 

imperador tirânico e paranoico, egoísta e exagerado, sob o qual nenhuma forma 

artística teve a liberdade para se desenvolver de forma plena, causador de uma plena 

e sofrível decadência dos costumes e da sensibilidade artística da sociedade romana. A 

literatura da época, comparada aos obeliscos e outras estruturas arquitetônicas 

monumentais com as quais Roma foi povoada durante o império de Domiciano, nada 

mais poderia ser do que exagerada, decadente, menor. No entanto, a partir da década 

de 90, um movimento de revisão do período flaviano, em geral, e de Domiciano, em 

particular, vem causando também renovado interesse sobre a produção literária do 

período, de que escassos exemplares chegaram a nós: restam-nos, quase que 

exclusivamente, as obras poéticas de Marcial e Estácio. 

Dentro da obra de Estácio, ainda, as Silvae receberam menos atenção do que os 

dois poemas épicos do mesmo autor, a Tebaida e a inacabada Aquileida. Duas 

características da própria obra contribuem para esse posicionamento reticente da 

crítica em relação às Silvae. Por um lado a indefinição genérica da obra e sua 

caracterização pelo próprio autor como poesia menor a torna difícil de manejar com os 

ŎǊƛǘŞǊƛƻǎ Ŝ ŎŀǘŜƎƻǊƛŀǎ ǳǎǳŀƛǎΣ ǇǊƛƴŎƛǇŀƭƳŜƴǘŜ ǎŜ ŎƻƳǇŀǊŀŘŀ Ł άŜǎǘǊŀŘŀ ōŀǘƛŘŀέ 

oferecida pelas duas demais obras de Estácio, fáceis de serem acomodadas na moldura 

Řŀ ŞǇƛŎŀ ǾŜǊƎƛƭƛŀƴŀΦ tƻǊ ƻǳǘǊƻ ƭŀŘƻΣ ŀ ǘŜƳłǘƛŎŀ Řƻ ŜƭƻƎƛƻ ǉǳŜΣ ǎŜƎǳƴŘƻ /ƻƭŜƳŀƴΣ Ş άƻ 

elemento das Silvae Ƴŀƛǎ ŀƴǘƛǘŞǘƛŎƻ ŜƳ ǊŜƭŀœńƻ ŀƻ Ǝƻǎǘƻ ƳƻŘŜǊƴƻέΣ ǇǊŜǎǘŀ-se a gerar 

afastamento ou descaso. Nossa intenção neste trabalho é propor uma leitura de um 

poema de Estácio, o primeiro do terceiro livro das Silvae, a partir de reflexões acerca 
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dessas duas dificuldades encontradas pelos críticos na obra. Defendemos que a causa 

principal das dificuldades de leitura das Silvae é o caráter eminentemente inovador da 

obra, tanto do ponto de vista formal quanto temático, que, por isso, não se molda 

adequadamente aos padrões augustanos de literatura que são dela injustamente 

esperados. 

O poema em questão aqui, Silvae 3.1, é programático em ambos os aspectos. 

Primeiramente, ao comemorar a construção do templo de Hércules, ele celebra 

também as novas qualidades da sua poesia que ele mesmo aponta em seus prefácios ς 

lá, como defeitos, mas nos poemas, como virtudes. Ao mesmo tempo, porém, também 

ilumina defeitos de outra ordem, do mundo extraliterário, do social, transformados em 

qualidades sob a égide do Império: a riqueza e luxo que este proporciona, o ingenium 

humano (a própria palavra ingenium aparece textualmente em todos os livros da  

Silvae) que vence a natureza bárbara.  

Newlands (1991:438) afirma que os trechos em que Estácio fala das Silvae 

ŎƻƳƻ ǇƻŜƳŀǎ άŦŜƛǘƻǎ Łǎ ǇǊŜǎǎŀǎέΣ άŘŜ ƻŎŀǎƛńƻέΣ άƳŜƴƻǊŜǎέ ǎńƻ ǳƳ ƭǳƎŀǊ ŎƻƳǳƳ Řŀ 

poesia latina; compare-se com o mesmo efeito em Catulo e Marcial, autores cujas 

obras já foram objeto de estudos de maior fôlego. A ocasionalidade esconde 

complexidade ς o leitor supostamente se surpreenderia ao encontrar, após prefácios 

em que os poemas são descritos com termos como celeritatis, in singulis diebus effusa 

(no prefácio ao primeiro livro),subito natos (3, praef, 4) os poemas refinados que se 

seguem.  

 

Quid quod haec serum erat continere, cum illa vos certe quorum 
honori data sunt haberetis. Sed apud ceteros necesse est multum illis 
pereat ex venia, cum amiserint quam solam habuerunt gratiam 
celeritatis. Nullum enim ex illis biduo longius tractum, quaedam et in 
singulis diebus effusa. 

(Silvae, 1. praef. 10-15) 
 

Além disso, era muito tarde para contê-los, pois você, certamente, e 
os outros em cuja honra eles foram feitos os possuíam. Mas junto ao 
público é necessário que abandonem muito do que receberiam de 
indulgência, pois perderam o que só tiveram graças à rapidez. De 
fato, nenhum deles levou mais do que dois dias para compor, alguns 
foram feitos em um só dia.   
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A questão do pertencimento genérico de Estácio será tema para um outro 

trabalho; vale apontar, no entanto, as frutíferas comparações que têm sido feitas da 

obra de Estácio com a de Marcial, e das Silvae com a poesia épica de Estácio e de 

outros autores. 

Segundo a mesma Newlands (2002), a obra de Estácio deve ser compreendida 

como em diálogo em relação aos gêneros da Antiguidade, sem dúvida, mas também 

como um esforço em estabelecer uma nova maneira de fazer poesia, mais adequada 

às necessidades artísticas de sua época. O principal problema parece ser o fato de que 

o instrumental teórico desenvolvido pelos estudos sobre poesia latina, pelo menos de 

forma mais geral, tomam como exemplário a poesia do período de Augusto. O 

instrumental assim gerado não é adequado para analisar obras de outros períodos. 

As Silvae são conscientemente inovadoras ao marcar em sua relação com a 

poesia sua anterior mais as diferenças do que as semelhanças, e ao trabalhar os 

mesmos temas sob uma nova luz. Estácio rearticula e reinterpreta o passado literário 

em sua própria poesia, reescrevendo-o: um processo que Stephen Hinds (1998) 

esclareceu para a Aquileida, no quinto capítulo de Allusion and Intertext, mas até agora 

pouco explorado nas Silvae. 

No poema 3.1, o passado literário ao qual Estácio alude é, por um lado, o 

calimaqueano, por outro, o vergiliano. Richard Thomas (1983) mostrou como o 

terceiro livro das Aetia de Calímaco e o terceiro livro das Geórgicas, de Vergílio 

começam com referências a Hércules. Assim também o terceiro livro das Silvae se abre 

com um poema que pode por si mesmo ser considerado um aetion sobre o 

reestabelecimento de um culto e sobre o novo templo na propriedade de Pólio.  

 

Intermissa tibi renovat, Tirynthie, sacra  
Pollius et causas designat desidis anni, 
quod coleris maiore tholo nec litora pauper 
nuda tenes tectumque vagis habitabile nautis, 
sed nitidos postes Graisque effulta metallis,   
culmina, ceu taedis iterum lustratus honesti 
ignis ab Oetaea conscenderis aethera flamma. 
Vix oculis animoque fides. tune ille reclusi 
liminis et parvae custos inglorius arae? 
unde haec aula recens fulgorque inopinus agresti 
Alcidae? sunt fata deum, sunt fata locorum. 
    (Silvae, 3.1.1-11) 
 
Tiríntio, Polião renova teus ritos interruptos,  
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e explica os motivos para a pausa de um ano, 
pois és cultuado sob um amplo domo, e não tens, 
como um pobre, apenas uma choupana própria para marinheiros    perdidos, 
e sim marcos brilhantes e  telhados  suspensos sobre mármores gregos, 
como se  purificado novamente pelas  achas de um fogo honrado 
subisses ao céu a partir das chamas etéreas do  Eta. 
Mal podem crer os olhos e a mente.  És tu  
o inglório guardião do umbral  sem porta e do pequeno altar? 
De onde vieram esse novo palácio, esse inesperado esplendor do rústico 
Alcides? 
Têm seu destino os deuses, bem como os lugares. 

 

Ainda que muitos dos poemas das Silvae tenham personagens mitológicas 

como ponto de referência e de comparação, em apenas dois poemas uma personagem 

mitológica é o tema central. Em ambos os casos, essa personagem é Hércules, visto em 

uma instância sob a aparência de uma estátua - no poema 4.6, em que a estátua de 

Hércules Epitrapézios, pertencente a Vindex Novius, é o tema central ς e a propósito 

de um templo, no poema 3.1. Ambos os objetos, tão diferentes, são mote para a 

inclusão de novos capítulos ao percurso lendário de Hércules, e dão a ambos os 

proprietários e ao poeta a oportunidade de renegociar suas próprias representações 

com a cultura do passado. Já é consenso que a abordagem de Estácio em ambos os 

poemas é uma variante romana da êcfrase. No caso dos poemas sobre Hércules, os 

componentes descritivos são apresentados de forma a situar cada objeto dentro da 

narrativa da carreira de Hércules. No poema 3.1, que nos interessa mais de perto, 

Hércules auxilia o dono da villa, Pollius Felix, a reconstruir seu próprio templo, cujo 

aspecto físico brilhante retoma o trabalho de construção da pira funeral no monte Eta, 

instrumento de sua morte e de sua apoteose.  

Este é o tipo de tema que interessaria a Calímaco, e a própria palavra causas se 

encontra em posição de destaque após a cesura no segundo verso. Por outro lado, a 

referência a Vergílio é também clara: bastaria observar que a obscura personagem 

Molorchus, citada no verso 29, aparece na literatura latina predecessora a Estácio e 

que chegou a nós em apenas duas outras obras; uma delas é o verso 19 do terceiro 

livro das Geórgicas. 

No proêmio das Geórgicas, Vergílio justifica uma mudança de tom, ao passar de 

um tema rural, portanto menor, para um tema de maior importância, as ações de uma 

figura política importante, Otaviano. Estácio cria uma ligação entre as duas obras para 

criar quase um negativo do caminho vergiliano: as Silvae são a obra de dicção mais 
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humilde de um poeta que já escrevera um poema épico de sucesso. Em retrospecto, o 

anúncio de Vergílio vale não só para o terceiro livro das Geórgicas, mas muito mais 

para sua obra seguinte, a Eneida; Estácio caminha na trilha inversa de Vergílio. Este foi 

do Culex à Eneida: aquele sai da Tebaida para a experimentação calimaqueana das 

Silvae. O estado fragmentário das Aetia não nos permite dizer se havia um templo 

como tema no início do terceiro livro, mas nas Geórgicas há. O templo de Vergílio é 

metafórico, em honra a Otaviano, representando o poema que ele se propõe a 

escrever. Ambos os templos se situam na terra natal do poeta; o de Vergílio é em 

Mântua (vv.12-15), o de Estácio é na Baía de Nápoles (v.64). Ambos os templos 

instituirão jogos que, segundo os autores, superarão os famosos jogos gregos.  

A relação literária entre Estácio e Calímaco, por um lado, e Estácio e Vergílio, 

por outro, está claramente estabelecida. No entanto, sendo as Silvae claramente 

calimaqueanas em estilo e tema, elas também se afastam de Calímaco em muitos 

aspectos, reescritos por Estácio com base em Vergílio para sua poética particular. Por 

exemplo, Estácio cita por que razão os jogos do novo tempo de Hércules serão maiores 

do que os jogos pan-helênicos: porque aqueles começam sem a tristeza que marca, 

mitologicamente, o início dos jogos Ístmicos e dos jogos de Nemeia. Ambos teriam sido 

iniciados como jogos funerais. Aparentemente esses mesmos mitos teriam sido parte 

dos Aetia: o início dos jogos pan-helênicos fascinaram Calímaco. Estácio se refere a 

estes de uma forma alusiva bastante calimaqueana em si, mas para negá-los, como no 

ǾŜǊǎƻ мпн άlitat felicior infansέΦ {Ŝǳǎ ƧƻƎƻǎΣ ŎƻƳƻ ǎǳŀ ǇƻŜǎƛŀΣ ƴńƻ ŘŜǎŜƧŀ Ƴŀƛǎ 

mergulhar nƻǎ ƘƻǊǊƻǊŜǎ Řŀ ƎǳŜǊǊŀΣ ƻǳ ŦŀƭŀǊ ŘŜ ǘǊƛǎǘŜȊŀǎΥ άƴƛƭ Ƙƛǎ ǘǊƛǎǘŜ ƭƻŎƛǎέ(v.141). 

Mantendo esse espírito afastado da guerra e da infelicidade, que é um espírito poético 

próximo a Vergílio nas Geórgicas, ambos os poetas participam das cerimônias de seus 

templos, e ambos trazem presentes. Vergílio qualifica seus presentes, os poemas sobre 

agricultura, como intactos ao fim do proêmio de Geórgicas 3; Estácio, no verso 67, 

referira-se aos poemas cultivados por ele mesmo e por Pólio como intactaque carmina. 

Desta forma, Estácio ao mesmo tempo aproxima-se de Vergílio, ao conformar 

sua nova forma poética àquela de Vergílio, e afasta-se dele, uma vez que Vergílio, nas 

Geórgicas 3 (e, mais tarde, na Eneida), despedir-se-á deste tipo de poesia, em favor de 

formas mais elevadas, mais sérias, mais bélicas. Da mesma maneira, após unir-se às 

fileiras de Calímaco, Estácio o rejeita. No mesmo trecho, vv.55-67, lemos que a poesia 
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intocada fora cultivada pelo poeta e seu amigo no dia em que o culto a Diana Aricina 

era celebrado e em lugar da celebração. Sérvio nos diz que Calímaco escreveu sobre 

esse culto, mas Estácio deliberadamente informa que não participou do rito que tem 

origem em sacrifício humano. Ou seja, apesar de evitar o ritual para escrever poesia 

calimaqueana, seu espírito é vergiliano em sua pureza. 

A dicção épica, porém, não está totalmente descartada: há vários momentos 

épicos na poesia das Silvae, retrabalhados, porém, de forma burlesca. No poema 3.1, o 

tom épico é anunciado pela invocação no verso 49: Calíope é chamada para contar 

como surgiu o templo. No entanto, apesar do estilo passar a ser caracterizado como 

grande e tenso, o acompanhante da musa é um Hércules bufão, tocando um arremedo 

de música na corda do arco. (vv. 49-51). O trecho que conta a redescoberta do templo 

em um dia de chuva é recheado de alusões à Eneida. Esses ecos, no entanto, soam 

quase engraçados: Estácio mostra a Vergílio que não é necessário abandonar a dicção 

humilde para fazer épica.  

Citemos alguns exemplos apenas dessas referências à Eneida. Primeiro, quando 

a tempestade força o grupo de amigos a procurar refúgio no pequeno templo, este é 

comparado à caverna de Dido e Eneias, na Eneida 4: 

 

Delituit caelum et subitis lux candida cessit 
nubibus ac tenuis graviore favonius austro 
immaduit; qualem Libyae Saturnia nimbum 
attulit, Iliaco dum dives Elissa marito 
donatur testesque ululant per devia Nymphae. 

(Silvae, 3.1.71-75) 
 
Speluncam Dido dux et Troianus eandem 
deueniunt. Prima et Tellus et pronuba Iuno 
dant signum; fulsere ignes et conscius aether 
conubiis summoque ulularunt uertice Nymphae.  
(Vergílio, Eneida, 4.165-168) 

 

Uma cena de tamanha importância na Eneida, comparada a um grupo fugindo 

da chuva, guarda um inegável traço cômico. O mesmo tipo de comparação é levada a 

cabo ao se falar do trabalho em si de reconstrução do templo: o verso 122 de Estácio, 

άƛƴŘƻƳƛǘǳǎǉǳŜ ǎƛƭŜȄ ŎǳǊǾŀ ŦƻǊƴŀŎŜ ƭƛǉǳŜǎŎƛǘέ repete quase literalmente o verso 446 do 

canto 8 da Eneida, em que Vulcano derrete metal em sua forja para a armadura de 

tŀƭŀƴǘŜΥ άvulnificusqueŎƘŀƭȅōǎ Ǿŀǎǘŀ ŦƻǊƴŀŎŜ ƭƛǉǳŜǎŎƛǘέ. Vulcano, no entanto, faz um 
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ǘǊŀōŀƭƘƻ ǉǳŜ ǊŜǎǳƭǘŀǊł ŜƳ ƳƻǊǘƛŎƝƴƛƻΣ Ŝ ǇƻǊ ƛǎǎƻΣ άantra Aetnaea tonant, ualidique 

incudibus ictus / auditi referunt gemitusέ όǾǾΦ пмф-420), enquanto que o trabalho de 

paz de Hércules ressoa como música: άŘƛǘŜǎǉǳŜ /ŀǇǊŀŜ ǾƛǊƛŘŜǎǉǳŜ ǊŜǎǳƭǘŀƴǘ κ 

¢ŀǳǊǳōǳƭŀŜΣ Ŝǘ ǘŜǊǊƛǎ ƛƴƎŜƴǎ ǊŜŘƛǘ ŀŜǉǳƻǊƛǎ ŜŎƘƻΦέ (vv. 128-129). 

Desde o início de seu intermezzo épico, Estácio pontuou que seu poema falava 

de paz, de criatividade, de um trabalho frutífero, e o estilo épico foi modificado para 

transmitir prazer e alegria, uma profunda alteração nos usos desse tipo de poesia. 

As alusões de Estácio, portanto, não são meras repetições passivas. Ao dialogar 

com a literatura precedente, não só latina como grega, criando uma rede de 

similaridades e dissimilitudes, Estácio marca uma distância poética que os separa, 

ainda que parte da mesma estrada. 

Apesar desses aspectos literários bastante evidentes, as Silvae foram mais lidas 

e debatidas pelo aspecto das informações sobre a cultura e a sociedade romana do 

período de Domiciano. De fato, ao descrever as villas, as estátuas, os banquetes, a 

corte, as Silvae são uma fonte importante do ponto de vista social, e revelam muito 

sobre um período em que o governo toma a feição drástica de uma monarquia 

divina.Aqui, também, portanto, os padrões já não são os mesmos de períodos 

precedentes. As Silvae merecem uma investigação cuidadosa acerca das condições de 

produção artística sob um governo que, se levarmos em consideração o que diz Plínio 

no Panegírico (1-2), transformou o elogio no tema literário mais perigoso.  

De forma geral, as Silvae foram lidas como simples bajulação ou como literatura 

subversiva. Em ambos os casos, porém, parte-se por alguma razão do princípio que 

Domiciano é o tema central da poesia de Estácio, quando, de fato, o imperador não é o 

recipiente de nenhum dos volumes das Silvae, todos dedicados a outras figuras pouco 

importantes do período; e mesmo como tema dos poemas Domiciano é menos 

frequente do que se esperaria se o elogio ao imperador fosse o tema central de Estácio: 

ele está completamente ausente dos livros dois, três e cinco. Poemas acerca de amigos 

e conhecidos são muito mais comuns, em geral pessoas que haviam se retirado da vida 

pública, e refletem uma variedade de posições sociais e origens; com exceção do 

imperador, o único personagem de alguma importância na vida de Roma que tem um 

poema de elogio nas Silvae é Rutilius Gallicus, e o poema é um lamento por sua morte.  



Rito e celebração na Antiguidade 
 

75 

 

A visão de que qualquer obra da literatura latina do período imperial servia à 

elite, em especial aos interesses do imperador, sob pena de simplesmente não mais 

existir, não leva em conta os diferentes grupos sociais nem sempre em acordo que 

havia na época de Estácio, nem a mobilidade e confluência de grupos, papéis e 

aspirações em um mundo em que a aristocracia tradicional estava sendo superada por 

famílias oriundas das províncias, por libertos, por elementos das famílias equestres, 

por um grupo de novos ricos que suplantavam ou ao menos ameaçavam os poderes 

senatoriais.  

Em uma sociedade de tal forma complexa, a poesia de Estácio está pronta a 

mostrar o que há de novo e diferente em relação aos períodos anteriores.  

Hardie (1983) e Coleman (1988), entre outros, debatem a questão do patronato 

imperial, comparando, por exemplo, a produção de Horácio acerca do assunto, e 

comparando-a com a de Estácio. Sem negar a importância deste tema para os estudos 

das Silvae, abordaremos aqui um outro elemento da poesia de Estácio que também 

parece surgir como resposta à nova ordem social e política, mas que ocupa menos a 

atenção da fortuna crítica. 

No início do poema, Pólio é um novo pauper Molorchus: apesar das riquezas no 

entorno, a região onde se encontra o templo de Hércules é pobre, o templo em si, 

risível. No entanto, Estácio não se entretém cantando a dignidade da pobreza, como 

fariam os poetas helenísticos, e mesmo Vergílio, autores de poemas em que 

personagens humildes são dignificados. Ao contrário, em uma inversão dos valores 

tradicionais ς que já não cabem em pleno fausto imperial ς um Hércules bem-

humorado observa a riqueza da propriedade ao redor e repreende Pólio pela situação 

de abandono e pobreza de seu templo perguntando: mihi pauper et indignus uni 

Pollius? 

Plínio, o Velho, na Historia Naturalis, é um modelo do pensamento romano 

tradicional acerca do luxo e da riqueza: seus livros sobre arte são uma história de 

progresso técnico e decadência moral, o segundo o produto inescapável do primeiro. A 

arte é feita de materiais naturais, e por isso essencialmente bons; esses materiais, 

porém, podem ser pervertidos pela ganância humana para atender a desejos frívolos. 

Para Plínio, o luxo é uma corrupção do mundo natural. A frugalitas era uma 

característica essencial do mos Maiorum, e os excessos da riqueza inevitavelmente 
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levavam ao relaxamento das virtudes ς uma ideia não de todo inexistente  em nossos 

tempos modernos. No entanto, como os romanos do período imperial, em especial do 

período flaviano, poderiam reconciliar seu cotidiano de villas luxuosas a um ideal de 

virtude e moralidade que representava as suas origens? 

Na poesia de Estácio, os valores tradicionais têm que ser atualizados para que 

sejam compatíveis com as mudanças sociais. Assim, a virtude, e não a origem de uma 

família tradicional, é o motivo de proteção dos deuses, ou de uma posição de prestígio; 

a riqueza, quando bem utilizada, é marca de bom gosto e merecimento. A poesia de 

Estácio mostra uma atitude muito diferente da tradicional em relação ao luxo e ao uso 

do dinheiro para fins particulares; a riqueza é apresentada como uma virtude, ou ao 

menos um elemento que põe em evidência a virtude de seu possuidor. Observemos as 

palavras de Hércules para Pólio. 

 

'tune,' inquit 'largitor opum, qui mente profusa 
tecta Dicarchei pariter iuvenemque replesti 
Parthenopen? Nostro qui tot fastigia monti, 
tot virides lucos, tot saxa imitantia vultus 
aeraque, tot scripto viventes lumine ceras ,  
fixisti? Quid enim ista domus, quid terra, priusquam 
te gauderet, erant? Longo tu tramite nudos 
texisti scopulos, fueratque ubi semita tantum, 
nunc tibi distinctis stat porticus alta columnis, 
ne sorderet iter. Curvi tu litoris ora, 
clausisti calidas gemina testudine nymphas. 
Vix opera enumerem; mihi pauper et indigus uni 
Pollius?  [...] 
   (Silvae, 3.91-103) 

 
5ƛȊΥ άƴńƻ Şǎ ǘǳ ƻ ŘƛǎǘǊƛōǳƛŘƻǊ ŘŜ ǊƛǉǳŜȊŀǎΣ  
que na juventude encheu igualmente as moradas de Dicarco e Partênope 
com prodigalidade? Que erigiu em nossa montanha tantas torres, 
tantos bosques verdejantes, tantas pedras e bronzes sob a forma de rostos, 
Tantas formas de cera  coloridas e como que vivas? 
O que eram então esta casa, esta terra, 
antes que se alegrassem contigo? Tu cobriste 
os picos desnudos com uma longa estrada, e onde antes havia só uma trilha, 
agora ergue-se teu alto pórtico com colunas separadas, 
para que tenha elegância o caminho. Na margem do curvo litoral, 
tu aprisionaste as águas termais com dois domos. 
Mal enumero todas as melhorias; só para mim Pólio 
é um pobre indigente? 

 

Hércules apresenta Pólio não só como generoso, mas como o benfeitor de uma 

região de outra forma rude e inóspita. Observamos aqui como, no novo esquema de 
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relações, a natureza não é mais desejável, pura, mas selvagem e rude ς faz-se mister 

que a mão do homem venha domesticá-la, como no momento da construção do 

templo. A transformação do espaço, perpetratada pelo homem, é agora um 

aprimoramento do que a natureza fizera, e não uma deturpação. 

 

[...] Coquitur pars umida terrae,   
protectura hiemes atque exclusura pruinas, 
indomitusque silex curva fornace liquescit. 
Praecipuus sed enim labor est excindere dextra 
oppositas rupes et saxa negantia ferro. 
Hic pater ipse loci positis Tirynthius armis,  
insudat validaque solum deforme bipenni, 
cum grave nocturna caelum subtexitur umbra, 
ipse fodit, ditesque Caprae viridesque resultant 
Taurubulae, et terris ingens redit aequoris echo. 
    (Silvae, 3, 120-129) 
 
[...]Coze-se a terra úmida,  
para que proteja dos invernos e contenha as nevascas, 
e a pedra indomada derrete na fornalha redonda. 
Mas o pior trabalho é arrancar com as mãos 
as pedras e  rochas que resistem ao ferro. 
Aqui, o próprio pai do lugar, o Tiríntio, abandonadas as armas,  
sua ao cavar ele mesmo o chão rugoso com a picareta 
quando o céu escuro é coberto pela sombra noturna; 
a rica Capri e a verdejante Taurubula ressoam 
e o eco imenso do mar retorna às terras 

 

Ao fim do poema, Hércules visita o templo durante os jogos, e homenageia 

Pólio e sua esposa, Polla. Assim diz Hércules: 

 

ΨaŀŎǘŜ ŀƴƛƳƛǎ ƻǇƛōǳǎǉǳŜ meos imitate labores, 
qui rigidas rupes infecundaeque pudenda 
naturae deserta domas et vertis in usum 
lustra habitata feris, foedeque latentia profers 
ƴǳƳƛƴŀΦ vǳŀŜ ǘƛōƛ ƴǳƴŎ ƳŜǊƛǘƻǊǳƳ ǇǊŀŜƳƛŀ ǎƻƭǾŀƳΚΩ 
    (Silvae, 3.166-170) 

 
ΨIƻƴǊŀŘƻ ǇƻǊ ǎŜǳ ŜǎǇƝǊƛǘƻ Ŝ Ǉƻr sua riqueza, imitador dos meus trabalhos,  
domador das pedras rudes e dos ermos, vergonhas da natureza 
infecunda, e que transforma  antros habitados por feras 
em locais úteis, e traz à luz as deidades escondidas 
pela vergonha. Que prêmios agora te oferecŜǊŜƛ ǇŜƭƻ ǎŜǳ ƳŞǊƛǘƻΚΩ 

 

As palavras de Hércules não poderiam ser melhor escolhidas. O espírito de 

Pólio é homenageado em paralelo a suas riquezas, como duas virtudes iguais e 

mutuamente determinantes. Essas duas características elogiadas pelo deus são a razão 
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de ser Pólio o responsável por uma mudança para melhor na natureza deserta e 

infecunda do lugar; ele é o homem que, com suas qualidades, fecunda, embeleza, 

aprimora a natureza. 
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RITO E POESIA NAS METAMORFOSES DE OVÍDIO 
 

     Raimundo Carvalho (UFES) 
 

 

Com cerca de 12 mil versos, divididos em 15 livros, as Metamorfoses de Ovídio 

são um dos maiores poemas legados pela antiguidade clássica. Escrito nos primórdios 

da era cristã, é, ao mesmo tempo, uma súmula de vasto saber acumulado e uma 

ruptura com os modelos épicos vigentes. Classificado como um poema épico, as 

Metamorfoses não seguem o modelo usual, não concentra a ação na saga de um herói 

específico, modelo de excelência guerreira e virtudes cívicas, mas se diversifica na 

apresentação de relatos variados, que desfilam desde um saber cosmogônico sobre as 

origens até o pormenor mitológico de sabor erudito e burlesco. 

No prólogo, o poeta enuncia o assunto e o plano do poema, enquanto faz uma 

invocação aos deuses todos, em vez de simplesmente invocar as musas: 

 

In noua fert animus mutatas dicere formas 
Corpora. Di, coeptis (nam uos mutastis et illas),  
adspirate meis primaque ab origine mundi 
ad mea perpetuum deducite tempora carmen. 

 
Faz-me o estro dizer formas em novos corpos 
mudadas. Deuses, (já que as mudastes também), 
inspirai-me a empresa e, da origem do mundo 
ao meu tempo, guiai este canto perpétuo. 

 

 

Nas Metamorfoses, Ovídio criou um modelo dinâmico de escritura, um tecido 

musical ininterrupto, capaz de abrigar em si um vasto imaginário, submetendo-o ao 

princípio único e constante de mutação de todas as coisas, num processo de repetição 

semelhante à técnica do letmotiv na música, com seus temas e variações. As histórias 

sucedem umas às outras numa temporalidade que parte do instante da narração para 

qualquer outro ponto do passado ou mesmo do futuro, numa linha que recobre muito 

mais o in illo tempore da fábula do que os fatos considerados históricos. No entanto, as 

circunstâncias históricas determinam toda a narrativa, fazendo com que os 

personagens míticos ajam e sintam como seres humanos submetidos à sua lógica. 

Além do mais, muitas das metamorfoses descritas são narrativas etiológicas que 
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apontam para um estado de coisa atual. Ovídio opera contrapontisticamente dando ao 

passado atributos do presente. O poema é ao mesmo tempo uma seleção de contos e 

um diálogo dinâmico com a tradição literária e filosófica, através do jogo intertextual e 

alusivo. Ovídio condensa, amolda e reorganiza os dados da tradição e do contexto, 

traduzindo-os em novos termos, segundo o padrão de sua linguagem, tal como 

acontece a um mito, que é sempre a tradução em novos termos de um outro mito, 

como define Lévi-Strauss. 

A arte do poeta consiste justamente em concentrar o problema da 

metamorfose como uma questão de linguagem. É a linguagem que se move e que 

reencena o jogo metamórfico. O poeta não encontra dificuldade, através de uma 

suspensão temporal e da seleção de atributos, de perceber as analogias entre um 

corpo e outro e assim proceder à transformação deste naquele.Estudando o processo 

metamórfico ovidiano, Chcheglov  (1979, p 139-157) destaca o viés científico da 

figuração dos objetos nas Metamorfoses que se distinguem uns dos outros pelas suas 

propriedades físicas, isoladas em epítetos à primeira vista redundantes ou evidentes. 

Construções como rigidus silexΣ άǇŜŘǊŀ ŘǳǊŀέΣ curua falxΣ άŦƻƛŎŜ ŎǳǊǾŀέΣ ƻǳ liquidas 

aquasΣ άłƎǳŀǎ ƭƝƳǇƛŘŀǎέ, indicam que Ovídio trabalha com categorias abstratas e não 

está preocupado em descrever um objeto isolado, mas um objeto-padrão típico que se 

diferencia ou se assemelha a outro de outra série. A transformação de um em outro se 

dará operando no detalhe destacado, seja na transmutação da propriedade de um 

para o outro, seja na permanência do traço distintivo como marca de que a 

metamorfose já estivesse determinada, inclusive do ponto de vista linguístico, com a 

manutenção do nome do ser anterior no novo ser transformado. Chcheglov compara 

essa técnica ao close-up cinematográfico, mas destaca também a existência de 

άƎǊŀƴŘŜǎ ǇŀƴƻǊŃƳƛŎŀǎΣ ŎƻƳ Ƴǳƛǘŀǎ ŦƛƎǳǊŀǎΣ ŎŜƴŀǎ ŘŜ ƳŀǎǎŀΣ ƻƴŘŜ ŀ Ǿƛǎǘŀ ŀōŀǊŎŀ ŘŜ 

ǳƳŀ ǎƽ ǾŜȊ ƎǊŀƴŘŜ ƴǵƳŜǊƻ ŘŜ ƻōƧŜǘƻǎέΣ ŎƻƳ ƻ ƳŜǎƳƻ ǇǊƻŎŜŘƛƳŜƴǘƻ ǎƛstêmico de 

isolar certas propriedades físicas da paisagem, como o monte, o campo, a floresta, o 

rio, a margem, a praia, o mar, a caverna, etc. Após a leitura deste importante artigo, 

fica-se sempre com a impressão de que faltou algo a ser dito: o procedimento ovidiano 

de descrição dos objetos é tão somente uma técnica de encaminhamento do processo 

metamórfico. O efeito final não é de distanciamento ou frieza em relação ao destino 

do ser metamorfoseado, mas de caloroso envolvimento com o drama do personagem. 
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Calvino (1994, 31-42) observa que Ovídio, para introduzir os seus leitores no 

mundo dos deuses celestiais, começa por aproximar esse mundo do deles, a ponto de 

torná-lo idêntico a Roma de todos os dias, nos seus aspectos urbanos, na sua divisão 

em classe sociais, nos seus costumes (a multidão dos clientes), na sua religião, pois os 

deuses têm em casa os seus penates e a eles prestam um culto domésticos, tal como o 

faziam os romanos do seu tempo. Para Calvino, a contigüidade entre deuses e seres 

humanos, tema dominante nas Metamorfoses, é apenas um caso particular da 

contigüidade entre todas as figuras e formas existentes. O que o poeta opera, neste 

trecho, como de resto em todo o poema, é uma espécie de tradução das realidades 

celestes para a linguagem dos homens, os reais receptores da mensagem poética.  

Ovídio é um mestre da recriação. De um ponto de vista macroestrutural, as 

Metamorfoses se constituem como um longo tecido de histórias e mitos aproveitados 

das mais variadas fontes e costurados com habilidade pelo poeta, a fim de terem a 

aparência de um fluxo continuo. A contigüidade é um efeito de linguagem criado a 

partir dos nexos que o poeta vai inventando para ligar uma história à outra. 

Diante disso, poderíamos perguntar como Paul Veynne: Acreditavam os 

romanos nos seus deuses?  A resposta de Ovídio a essa questão não seria isenta de 

ambiguidade. Os deuses existem, mas são criaturas poéticas, moldadas à medida do 

desejo humano. A explicitação do caráter ficcional da divindade é algo que vai na 

contramão dopoder temporal absoluto centralizado na figura do imperador que 

procura sua legitimação no sistema de crenças. Ovídio tem consciência do caráter 

perturbador de sua visão de mundo e sabe que ela contrasta com a política oficial. Daí 

que procura se defender previamente de acusações que um dia lhe serão imputadas, 

restringindo o alcance de suas formulações poéticas e semeando aqui e ali, em sua 

obra, um augustanismo retórico e ritual, segundo a praxe da época. No entanto, é 

preciso entender que a poesia de Ovídio é também ela fruto das transformações por 

que passou a sociedade romana, com a ascensão de Augusto, marcando o fim das 

guerras civis e o início de grandes conquistas territoriais e riquezas advindas dessas 

conquistas. As idéias morais e religiosas do imperador contrastam com a da maioria 

dos cidadãos embalados pelas riquezas e pelas oportunidades de prazer que uma 

cidade florescente como Roma podia oferecer. Ovídio mais do que influir sobre ela, 
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retrata essa nova consciência das classes abastadas, mas destituída de poder, todo ele 

concentrado nas mãos do imperador.  

Por volta do ano I d.C., Ovídio, tendo já concluído sua obra amatória, decide 

trabalhar num projeto de grande envergadura. É desse desejo de superação de sua 

condição de poeta elegíaco que irão nascer as Metamorfoses. Mas essa superação da 

elegia, não se dá como negação. O poeta elegíaco se imiscui em todo o poema, cujo 

gênero, se é épico pela métrica utilizada, se torna híbrido ao abrigar em si uma 

multiplicidade de personagens, temas e estratégias literárias. A ausência de um herói 

centralizador que, através de suas ações e exemplos, atrai a atenção do leitor, rompe o 

esquema tradicional da épica. Ovídio funde o material mitológico grego com o romano 

de forma totalmente diversa de Virgílio, por exemplo. A sua atenção se concentra, 

quase sempre, no maravilhoso ou no grotesco, e a contigüidade entre mito e história, 

em vez de servir de fundamento à ideologia do estado, retrata a instabilidade que é 

viver sob um regime despótico, com seus rituais de violência, raptos, estupros e 

assassinatos, enfim, toda espécie de violência institucionalizada no cotidiano e tornada 

espetáculo nas lutas dos gladiadores no Circo. Mesmo os deuses ovidianos se 

comportam de forma demasiado humana, bem longe das solenes divindades 

retratadas por Virgílio e Horácio. O grande mérito de Ovídio nas Metamorfoses, no 

entanto, é a utilização do mito, ainda que de forma paródica, para revelar aspectos da 

realidade, ainda encobertos. 

A ausência de um herói como figura central capaz de concentrar em si todas as 

virtudes desejáveis ao bem social, tem conseqüências importantes do ponto de vista 

da estruturação narrativa do poema. Assim como não há um herói único, também o 

narrador se fragmenta em muitas vozes narrativas, ainda que não possamos falar de 

uma verdadeira polifonia, já que estilisticamente eles não se diferenciam. Portanto, 

não se trata de uma separação de vozes narrativas, mas de uma alternância de 

elocuções, encenadas diretamente pela voz do poeta-narrador, segundo a lógica do 

espetáculo, no processo de comunicação com o leitor-espectador, que experimenta, 

assim, uma continua variação de vozes, de destinatários, de níveis e de 

enquadramento narrativos. 

Uma leitura atenta da obra deve levar em conta essas pluralidade de vozes e 

eventos, pois ela está na base do princípio metamórfico, ao qual Ovídio submeteu 
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todas as coisas, inclusive o seu próprio canto. Daí que uma atenção aos relatos 

metadiegéticos, aqueles em que um personagem assume a palavra e conta uma 

história a um ouvinte que é também um personagem da história em suspenso. Um 

bom exemplo de metadiegese é a história da ninfa Siringe, contada por Mercúrio a 

Argos, o cão de cem olhos da deusa Juno. A história é contada para fazê-lo distrair-se 

de sua tarefa de vigiar a ninfa Io, rival de Juno, e dormir, o que acabou por lhe custar a 

vida.  

A metadiegese em Ovídio revela a consciência desperta do narrador e a 

sofisticação da arte de narrar, com a sua intrincada teia de fios narrativos, com seus 

narradores humanos e divinos. Não é sem importância que primeiro narrador interno 

no poema é o próprio Júpiter (I, 182-243) e é dele também a última voz a falar (15, 

807-42) antes de o poeta encerrar o poema. Dessa forma, o poeta demonstra grande 

ŜƴƎŜƴƘƻ ƴƻ ǳǎƻ Řŀ ǘŞŎƴƛŎŀ Řƻ άǊŜƭŀǘƻ ŘŜƴǘǊƻ Řƻ ǊŜƭŀǘƻέΥ ƻ ŀǎǎǳƴǘƻ Řŀǎ Řǳŀǎ ƘƛǎǘƽǊƛŀǎ 

são, respectivamente, a metamorfose de um tirano, Licáon, em lobo, e a metamorfose 

de um líder (Júlio César) em estrela. Portanto, ninguém melhor que Júpiter, o deus que 

detém a soberania, para enunciar o exemplo negativo de Licáon e o positivo de Júlio 

César. Os dois eventos assim relacionados não deixam de ser uma advertência para 

Augusto.  

Outros narradores internos das Metamorfoses mereceriam a nossa atenção, 

principalmente aqueles que evidenciam uma relação mais direta com o poeta-narrador 

principal, tais como a ninfa Calíope, as Piérides, oponentes das musas, e Orfeu, uma 

vez que eles representam aspectos divinizados da palavra poética. A intervenção 

dessas personagens dá margens a uma reflexão metaliterária, que muito diz sobre as 

concepções estéticas, políticas e existenciais do poeta, além de chamar a atenção para 

a origem divina de sua atividade, o que lhe confere um lugar de destaque na hierarquia 

terrena.  

Para Marcel Detienne (1988, p 15-23), o poeta, segundo uma concepção muito 

antiga e enraizada na cultura mediterrânea, é uma das três instâncias, o lado do 

profeta e do rei, portadores de uma palavra eficaz e verdadeira: o rei na distribuição 

da justiça, o profeta, na antecipação do futuro e o poeta no uso das palavras aladas 

que salvarão do esquecimento os feitos dignos de serem lembrados. Razão pela qual, 
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retomando o topos horaciano da eternidade da obra, assim conclui Ovídio a sua 

magnum opus: 

 
Iamque opus exegi quod Iouis ira nec ignis 
nec poterit ferrum nec edax abolere uetustas. 
Cum uolet, illa dies, quae nil nisi corporis huius 
ius habet, incerti spatium mihi finiat aeui; 
parte tamen meliore mei super alta perennis 
astra ferar, nomenque erit indelebit nostrum. 
Quaque patet domitis Romana potentia terris, 
ore legar populi, perque omnia saecula fama, 
siquid habent ueri uatum praesagia, uiuam. 

 
Obra acabei, que nem de Jove, a ira, o fogo, 
e o ferro, ou tempo voraz jamais abolirão. 
Que venha o dia extremo que só sobre o corpo 
dispõe, e cesse a minha duração incerta: 
mas a parte melhor de mim será perene, 
alta estrela, e o meu nome indelével será. 
E onde o poder romano se estender na terra, 
pelo povo serei lido e graças à fama, 
se é vero o vate, para sempre viverei. 

 

 

Bem, para concluir, retomo aqui o binômio rito e poesia do título da minha 

conferência, para indicar as duas linhas de força do texto ovidiano. Por um lado, o 

poema, pelo seu assunto e pela mundivisão herdada de épocas remotas, tende ao 

sagrado. Daí esse amálgama de narrativa, epos, e pequenos dramas de natureza ritual, 

no qual a palavra adquire um caráter perfomático e se apresenta como hino, oráculo, 

juramento, interjeições, súplicas, epitáfio, encanto, maldição, etc. A emergência da 

palavra ritualizada contribui para a criação de uma atmosfera polifônica, de uma 

vocalidade expressiva e plural. Por outro lado, o pendor geometrizante da técnica 

composicional de Ovídio que lhe garante o controle sobre a palavra poética, aliado a 

certo espírito lúdico e jocoso, produz um benéfico equilíbrio de forças no poema, 

realçando a voz humana sob o pano de fundo sagrado que fundamenta tabus e 

punições, mas não impede o devir transgressivo da história. 
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O RITUAL DO CASAMENTO EM ROMA E A POESIA LATINA 

 

Zelia de Almeida Cardoso (USP) 
 

 

Levando-se em consideração o fato de que em Roma a família sempre 

desempenhou papel fundamental como célula primeira da sociedade, contribuindo 

para o equilíbrio da estrutura política, sendo o elemento básico para a constituição de 

importantes alianças e garantindo a geração de filhos legítimos que continuarão os 

empreendimentos e trabalhos de seus pais, as questões relativas à instituição do 

casamento e a suas características rituais oferecem pretexto a muitas investigações. 

Tito Lívio no prefácio da História de Roma (LIV. Ab Vrbe condita libri. Praef., 6-

9)1, ao justificar a inserção de fábulas poéticas no relato dos primeiros tempos da 

Cidade, afirma que, apesar de não poderem ser elas documentadas, prestam-se a seu 

objetivo de historiador: o de apresentar a história como uma série de exemplos e de 

modelos. Com esse intento, após ter relatado os fatos que ocorreram durante a 

fundação de Roma, Tito Lívio se refere a um dos primeiros problemas enfrentados por 

ǎŜǳǎ ƘŀōƛǘŀƴǘŜǎΥ ŀ ŀǳǎşƴŎƛŀ ŘŜ ƳǳƭƘŜǊŜǎΦ άh ŜǎǘŀŘƻ ǊƻƳŀƴƻέΣ ŘƛȊ ƻ ƘƛǎǘƻǊƛŀŘƻǊΣ άƧł 

estava suficientemente fortalecido para concorrer com as cidades limítrofes em 

guerras; mas a falta de esposas para os homens reduzia essa grandeza à duração de 

uma única geração uma vez que não havia esperança de lar e de prole por meio de 

ŎŀǎŀƳŜƴǘƻǎ ŜƴǘǊŜ ƻǎ ǾƛȊƛƴƘƻǎέ2. Foi quando então se pensou, de acordo com o relato 

lendário preservado provavelmente em canções, no conhecido estratagema que a 

história solidificou: convidar os povos das imediações e suas famílias para um 

espetáculo de jogos e raptar-lhes, no calor da animação, as jovens que ali se 

encontrassem. O rapto da sabinas ς tal como foi conhecido o episódio ς passou a 

desempenhar em Roma uma espécie de função emblemática e paradigmática no que 

diz respeito à constituição da família por meio do casamento. As moças raptadas, de 

                                                 
1
TITE-LIVE.Histoire Romaine. Trad. nouvelle, introd. et notes par E. LASSERRE. Paris: Garnier, 1944. T. 1

er
. p. 

3 ss. 
2
 Id. ibid., p. 27-33. Iam res Romana adeo erat ualida, ut cuilibet finitimarum ciuitatum bello par esset; 

sed penuria mulierum hominis aetatem duratura mgnitudo erat, quippe quibus nec domi spes prolis, nec 
cum finitimis connubia essent (LIV. 1, 9, 1). Todas as traduções de textos latinos são de nossa 
responsabilidade. 




