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IDENTIDADE DIVINA E EXPERIENCIA ONIRICAEMELIO
ARISTIDES

Lolita Guimaraes Guerra

Resumo : Nos primeiros séculos da Era Comum, as rela¢g6es de identidade e alteridade
constituintes do si-mesmo tinham como um de seus parametros a dicotomia entre mortalidade e
imortalidade. Sob este ponto de vista, elas dependeram de dois movimentos paralelos e em
dialogo: a concepgédo da natureza divina da alma e dos sonhos como espago de comunicagao
com os deuses. Os Hieroi Logoi de Aristides sinalizam, por sua vez, um poderoso cruzamento
das duas perspectivas ao abrir espago a possibilidade de identificagdo, por parte de um mortal,
com a divindade.
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DIVINE IDENTITY AND DREAMING IN AELIUS ARISTIDES

Abstract : Through the first centuries of the Common Era, the identity and alterity relations that
constituted the self had, as one of their parameters, the dichotomy between mortality and
immortality. From this perspective, they depended on two parallel and dialogical movements: the
idea of the soul’s divine nature and of dreams as a space for the communication with the gods.
Aristide’s Hieroi Logoi point out a powerful intercession of these two perspectives as they

make possible the identification with the god by a mortal.
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O sujeito numa “Era de Angustia”

O conceito de “si-mesmo”, em sentido comparavel a expressdo moderna,
estava ausente da terminologia classica grega e latina. Contudo, nos primeiros
séculos da Era Comum, o tema fora discutido em meio as idéias de liberdade,
intencao e consciéncia. A antiga questéo proposta no Alcibiades sobre o cuidado
de si nao incidia, é claro, sobre a natureza do homem, mas sobre o que nés,
hoje, chamariamos de questao do sujeito. Nos séculos | e Il, especialmente em
ambiente neo-platonico, vias e modalidades de investigacdo do sujeito foram
apreciadas. Desta forma, se ndo podemos pensar em termos de “sujeito” na
Antiguidade, como apontara Michel Foucault, é indispensavel notar, neste
momento, uma intensificagdo da discussdo em torno do problema do individuo a
qual viabilizou o desenvolvimento, a posteriori, de uma teoria do sujeito e, portanto,
da concretizag&o deste enquanto objeto de reflexao.

Os primeiros séculos da Era Comum, momento de acentuada austeridade,
caracterizaram-se, segundo Foucault, pelo crescimento de um “individualismo”
0 qual daria cada vez mais espaco aos aspectos “privados” da existéncia, aos
valores da conduta moral e ao interesse com o qual alguém dedicava-se a si
mesmo. Nesta “ldade de ouro da cultura de si”, uma intensificacdo das relactes
consigo concluiu um longo desenvolvimento, no interior da reflex&@o platdnica, da
construgdo de um si-mesmo antigo dotado de individualidade. O movimento,
estendido por um milénio (dos séculos V a.E.C. ao V E.C.), compreende uma
formulagao filosdfica de longa duracéo conduzida pelo cuidado de si e intensificada
no primeiro e segundo séculos (FOUCAULT, 2006a, 15; 1987, 40-41). Um dos
elementos mais importantes a compor esta construcao ja havia sido percebido

no Alcibiades de Platdo quando o cuidado e o conhecimento de si foram
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associados a alma e sua identidade com o divino. No Alcibiades, a alma néo é,
como em dialogos posteriores, uma poténcia aprisionada no corpo, um
atrelamento de cavalos alados cuja condugéo a uma boa direcao é necessaria,
nem um composto hierarquico cuja harmonizagao é imperativa (como no Fédon,
o Fedro e a Republica, respectivamente). Ela é percebida enquanto sujeito da
acéo e reconhece-se na divindade especialmente a partir do platonismo tardio
(FOUCAULT, 20064, 92). A divindade, por sua vez, por compartilhar com a alma
sua natureza, € seu espelho mais adequado e, assim, constitui-se enquanto a
melhor via de acesso ao conhecimento de si.

O problema do individuo no inicio da Era Comum foi igualmente abordado
em Pagan and Christian in an Age of Anxiety por E. R. Dodds na sua construcéo
de uma “Era de Angustia”, periodo compreendido entre a sucessao de Marco
Aurélio e a conversdo de Constantino (161-306). Dodds caracterizou este
momento a partir de argumentos encontrados na historiografia classica sobre o
componente subjetivo da Antiguidade Tardia, como é o caso da obra de Mikhail
Rostovtzeff (1926). Este, ao construir hipoteses sobre a decadéncia do Império,
apelou a explicacao psicolégica e expds, enquanto um dos mais poderosos
fatores da decadéncia, uma mudanca de perspectiva acerca do mundo a ser
urgentemente investigada. Muitos anos depois, Martin Nilsson (1941) retornava
a questao ao defender o deslocamento do enfoque sobre as crengas e doutrinas
antigas em direcdo ao substrato espiritual por elas responsavel. Isso tornaria
possivel o estudo da experiéncia religiosa antiga a partir da definicdo de William
James (1902): sentimentos, acdes e experiéncias dos individuos em sua solidao
enquanto se sentem em relacéo com algo que consideram a divindade. Portanto,

ao escrever Pagan and Christian, Dodds responde a um apelo de longa data em
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direcéo ao estudo dos fatores subjetivos da experiéncia religiosa antiga e define
0s anos entre 161 e 306 como o0 zénite da intensificacdo dos sentimentos
religiosos. A designacao deste periodo enquanto uma “Era de Angustia” (original
de W. Auden, o qual a usara para denominar sua propria época) deve-se, para
Dodds, a inseguranga, material e espiritual, que o caracterizou (1975, 21-22,
136).

A partir destas referéncias, desvela-se um periodo, o qual se estendeu do
primeiro ao inicio do quarto século de nossa era, no qual 0 sujeito assumiu um
lugar de particular importancia filosofica, religiosa, ética e moral. Este
posicionamento epistemoldgico foi fundamental para a constituicdo de um
individuo tardo-antigo reconhecido enquanto alma e detentor de uma experiéncia
religiosa intima, a qual escapava as praticas mais exteriores de expressao mitico-
ritual. Desde Georg Misch (1950), as Confissdes de Agostinho figuraram enquanto
primeira expressdo da idéia de vida interior e, portanto, de personalidade.
Recentemente, este enfoque retomou a frente dos debates. Os estudos de
Foucault sobre a concepcao de sujeito na Antiguidade? no interior das praticas

de auto-exame e cuidado de si (compreendido, também, como cuidado da alma),

1 Em 1982, Foucault sugeriu que a questdo do sujeito (questdo do conhecimento do sujeito por
ele mesmo) foi originalmente colocada em uma férmula totalmente diferente e em um preceito
totalmente outro: a famosa prescrigdo délfica gndthi seautén (“conhece-te a ti mesmo”) (2006a,
p.05). Tal preceito, atrelado ao de epiméleia heauto( (“cuidado de si mesmo”), estabeleceu todo
um corpo de definicbes de uma maneira de ser, uma atitude, formas de reflexdo, praticas que
constituem uma espécie de fendmeno extremamente importante, ndo somente na histéria das
representacdes, nem somente na histéria das nogées ou das teorias, mas na propria histéria
da subjetividade ou, se quisermos, na histéria das praticas da subjetividade (2006a, 15). Ja
em 1984, Foucault retoma o problema e avanca: Ja que nenhum pensador grego jamais encontrou
uma definicdo do sujeito, jamais a buscou, eu diria simplesmente que ndo ha sujeito. Isso ndo
significa que os gregos nédo se esforgaram para definir as condi¢cdes nas quais ocorreria uma
experiéncia que ndo é a do sujeito, mas a do individuo, uma vez que ele busca se constituir
como senhor de si mesmo. Faltava a Antiglidade classica ter problematizado a constituigdo
de si como sujeito (2006b, p.262). Assim, se ndo se pode falar de sujeito no mundo grego, é
imprescindivel que as nogdes de si mesmo e individuo presentes a partir da formulagéo délfica
conduzam o estudo da histéria da subjetividade.
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enfraquecem a hip6tese agostiniana, como o demonstra Patricia Cox Miller (1994,
129s). Esta defendeu uma construcdo conceitual do sujeito antigo a qual deve
desenvolver-se, hoje, a partir de outras frentes de analise. Neste sentido, o estudo
da documentacgédo onirica dos primeiros séculos constitui-se enquanto uma
produtiva via de trabalho passivel de expandir e nuancar as fronteiras sécio-
culturais dos grupos humanos investigados:

No presente contexto, o fato da pessoa ser conceituada enquanto
possuidora de uma alma recebedora e/ou fabricante de sonhos certamente sugere
a presenca de uma compreensao de vida interior. Essa era tdo verdadeira para

0s magos da época como o era para Agostinho. (MILLER, 1994, 130).

Aristides e seus Hieroi Logoi

Dentre os relatos oniricos antigos conservados encontram-se os do orador
Elio Aristides, cujos sonhos foram registrados desde ao longo de toda sua vida,
foram posteriormente organizados na narrativa intitulada Hieroi Logoi, composta
entre 170 e 171. Nascido em Hadrianouthérai (a Balikesir atual), numa familia &
gual Adriano conferira cidadania, Aristides estudou em Esmirna, Pérgamo e
Atenas. ApOs uma viagem ao Egito, em 142, foi acometido de uma grave doenga
cujos sintomas refletiram profundamente em sua carreira retérica. Aos vinte e
cinco anos, Aristides passou a conviver com terriveis faltas de ar e acessos de
vOmito os quais debilitavam a prética de seu oficio. A impossibilidade de falar
com desenvoltura e apresentar-se adequadamente levaram-no a buscar a
incubacao no santuario de Serapis, nas cercanias de Esmirna. No ano seguinte,
ao insistir, mesmo doente, em viajar para Roma, Aristides ficou ainda mais

enfermo e precisou retornar a Esmirna. L&, sob recomendacao médica, procurou
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as fontes termais nos arredores da cidade. Contudo, a hidroterapia n&o surtiu
efeito. No més de dezembro deste ano, 144, ele recebeu a primeira de uma
série de revelagdes oniricas protagonizadas por Esculapio, heroi grego o qual, &
época dos Hieroi Logoi ja havia assimilado plenamente o carater de divindade
medicinal (Hieroi Logoi Il, 7). Ao longo de ao menos dois anos, Aristides
permaneceu internado no santuario de Esculapio, num ciclo de doenga, dor e
visbes oniricas nas quais o deus o informava sobre os medicamentos e 0s
métodos adequados para tratar-se?.

Os santuarios de Esculapio, construidos nas mais salubres regides de
localidades como Kos, Atenas, Roma, Epidauro e Pérgamo, constituiam-se
enquanto complexos centros de saude arborizados, proximos a fontes de agua
fresca e onde os doentes podiam desfrutar de ar puro e clima ameno. Tais
Asklepiaia combinavam devocao e terapia num intimo vinculo entre religido e
saude. Em seu interior encontravam-se tanto devotos saudaveis quanto vitimas
das mais diversas doengas como cegueira, parasitdides, paralisia e calvicie.
Homens, mulheres, criancas, adultos e idosos, assim como ricos e pobres
buscavam os santuarios como um ultimo recurso, quando a medicina
convencional ja se havia mostrado inGtil. Em seu interior, dentre as técnicas
disponiveis de terapia, destacava-se a incubacéo. Dodds argumenta a favor de
seu arcaismo ao apontar que ela era tradicionalmente praticada nos santuarios

dos herodis — fossem eles mortos ou demoénios cténicos — e em certos abismos

2 A datacdo da chegada de Aristides em Pérgamo foi sustentada pela historiografia como o ano
de 144 (Festugiere, 1986, p.152) ou de 145 ( Behr, 1986, p.02; Nicosia, 1984, p.15) e supde uma
estada de dois anos no santuario. Contudo, ela foi questionada por Copete (1995, p.77ss), em
vista da dificuldade de ordenar cronologicamente os acontecimentos narrados nos Hieroi Logoi
e de identificar o periodo da permanéncia no santuario com o da enfermidade. Para Copete,
Avristides permaneceu vinculado ao santudrio por, pelo menos, nove anos, ao longo dos quais se
retirou por periodos mais ou menos longos, mas sempre retornava.
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tidos como entradas para o0 mundo dos mortos (2002, 115), hipdtese esta que
fortalece a caracterizagéo de Esculapio como um heréi ancestral deificado.

A incubacao, também presente nos santuarios de Anfiarus, Trofonio,
Serapis e Isis, consistia no adormecimento do suplicante no abaton, o recinto
sagrado, ou em outros espacos especificos. De acordo com Aristéfanes (Plutus
655-645), os pacientes deitavam-se nesse lugar e as luzes eram apagadas no
momento imediatamente anterior a chegada do deus. Durante o sono do
suplicante, ou num estranho momento entre este e a vigilia, a divindade apareceria,
curando diretamente pelo toque, por cirurgia ou remédios (ou, nos Ultimos séculos,
oferecendo instru¢des sobre os métodos de cura) (COMPTON, 1998, 303).

A modificagao nos métodos terapéuticos nas ultimas fases das Asklepiaia
€ atestada no Hieron Logon 1V, 64: os sonhos nos quais 0 deus executava
cirurgias eram conhecidos por Aristides, mas ja haviam deixado de ocorrer ha
duas geracdes antes dele. A substituicdo da presenca ou toque do deus como
elementos oniricos curativos por si sao similarmente sugeridas por inscricdes
romanas do segundo século nas quais Esculapio, como ocorre na narrativa de
Aristides, apenas prescrevia praticas e substancias de valor medicinal (MILLER,
1994, 114s). Aépoca de Aristides teve como particularidade, portanto, uma nova
modalidade terapéutica no interior das Asklepiaia cujo interesse passou a recair,
nao apenas, na visdo onirica do deus e sua atividade, mas em seu discurso. O
dom milagroso da cura, assim como o carater magico e extraordinario da presenca
do deus néo desaparecem, contudo, o sujeito a ser curado transforma-se em
agente de cura: ele deve cumprir as prescricdes de Esculapio a fim de
restabelecer-se. Mais do que isso, 0s anos de experiéncias oniricas relatados

nos Hieroi Logoi sob continuo acompanhamento do deus e a época de incubacgao
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em Pérgamo coincidem com o periodo identificado por Patricia Cox Miller como
momento de mais alta popularidade do culto de Esculapio na Antiguidade (1994,
106). Os sonhos de Aristides, assim como sua redacao, inserem-se, num nivel
particular as Asklepiaia, no interior de mudancas no método terapéutico e o
auge das praticas culto-medicinais la exercidas. Eles foram produzidos, em
termos mais abrangentes, no inicio daquela que foi identificada por Dodds como
a “Era de Angustia”, periodo este de profundas mudancgas em relagédo as
concepcdes sobre o sujeito e auma modalidade intima de existéncia identificada
aalma. As narrativas oniricas de Aristides abrangem, entre diversas visdes de
carater medicinal, encontros com o deus de especial interesse para o debate
sobre a subjetividade antiga e, mais pontualmente, no segundo dos primeiros
séculos da Era Comum, identificados, por Peter Brown, como época da “criagao”
de uma “Antiguidade Tardia” (1993, 2).

Nesta época de mudancas em todos os niveis culturais, de busca
incessante e pelas reconfortantes respostas advindas das visitas aos oraculos,
a propria natureza dos deuses € questionada. Em algum momento, entre os
séculos Il e 1ll, um homem de nome Tedfilo recorreu ao oraculo de Claros em
Colofon, na Lidia, e impds a Apolo o seguinte questionamento: és tu Deus ou é
Deus algum outro?® Dodds argumenta sobre a pertinéncia da pergunta: A nds
pode parecer algo simples. (...) Mas o questionamento era plenamente atual e
de suma importancia para os homens daquela época. E a quem recorrer em
busca de uma resposta para ela se ndo a um “prophetes” inspirado? (1975, 85)
A perguntas como esta, os sonhos de Aristides proveram uma resposta: o deus

€ o0 devoto que o indaga, o sonhador que o contempla. Os Hieroi Logoi narram

3 Porfirio, De Philosophia ex Oraculis 231ss. Sobre a resposta dada pelo oraculo e um tratamento
minucioso da mesma, é interessante recorrer a Silvia Lanzi (2006, p.40).
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dois sonhos com este teor. No primeiro relato, Aristides esta no templo de
Esculapio e se depara com uma estatua sua a qual muda de aparéncia e torna-
se o deus: Examinei [neste templo] uma estatua de mim mesmo. Num momento,
eu a vicomo se fosse eu e, no outro, ela parecia uma grande e bela estatua de
Esculapio (Hieron Logon |, 17). Ja no segundo, cujo cenario também é o templo,
a identificacdo entre um e outro é esclarecida pelo proprio deus. Apés cantar
diante da estatua de Esculapio, a multidao recebe dela um sinal para que parta.
Enquanto todos se vao, Esculapio indica, com sua mao, que Aristides deve
ficar. Acerca desse momento, ele escreve: Fiquei extasiado pela honra de ser
preferido dentre os outros e gritei “O Uno”, referindo-me ao deus*. Mas ele disse

“és tu” (Hieron Logon 1V, 50).

Ver o deus

O primeiro ponto a ser avaliado no interior das duas narrativas € sobre a
presenca do deus enquanto estatua. Na Onirocritica de Artemidoro de Daldis
(contemporaneo de Aristides e, como ele, natural da faixa ocidental da Asia
Menor), deus e representacao imagética confundem-se. Sonhos com estatuas
de deuses devem ser interpretados como aparigdes dos proprios agentes divinos,
identificados a partir de caracteristicas individuais. Artemidoro associou
representacao e coisa representada e enfatizou os aspectos vinculados a uma
enquanto indicios pertinentes a interpretacéo da outra: E auspicioso ver as
estatuas dos deuses que significam algo de benéfico em si mesmos ou através
de suas estatuas se estas nao estdo reduzidas a frangalhos ou partidas. Mas
se 0s proprios deuses ou suas estatuas indicam algo maléfico, é auspicioso vé-

las desaparecer (Il, 39).

4 A opcdo de Charles Behr em traduzir “el¢” por “The One” (“O Uno”) foi mantida.
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Para Artemidoro, aparéncia € tudo. A imagem estatuaria do deus nada
mais € que o proprio deus e, portanto, legitima o sonho enquanto espacgo
daimonico, ou seja, de comunicacdo entre o mortal e o imortal. A leitura de
Artemidoro sugere, portanto, a compreensao, por Aristides, da estatua enquanto
0 proprio Esculapio, e ndo sua mera representacdo. Ela ndo é apenas uma
imitacdo onirica de estatuas vistas em vigilia, mas adquire vida propria: gesticula
para que os presentes esvaziem o recinto (Hieron Logon IV, 50), indica a
necessidade de permanéncia do devoto e, ao ser louvada por ele, o responde.
Para Aristides, assim como para Artemidoro, a estatua ndo é um simulacro do
deus, mas este se encontra presente nela, seja em vigilia ou em sonhos.

Os sonhos de Aristides permitiam a ele, um homem mortal, estabelecer
e manter com o mundo divino uma relacdo intensa e duradoura, de encontros
frequentes os quais incluiam comunicacdo gestual e verbal. Apesar da
singularidade do caso, as experiéncias de Aristides faziam parte das crencas
de sua época, na qual, segundo Dodds (1975, 136), intensificou-se a busca pela
divindade e a religido ocupou todos os &mbitos da vida. Estes aspectos encontram-
se explicitos no Didlogo com Trifon de Justino. Em sua busca pelo conhecimento
de Deus, o martir estudara com um filésofo estoico, um aristotélico e um
pitagérico e, por fim, preferiu as licdes de um platonista, pois, segundo ele, ver
Deus frente a frente era justamente o objetivo da filosofia de Platdo (I, 3-6).
Enquanto parte do horizonte de expectativas dos homens do século Il, contemplar
a divindade e estabelecer uma relagdo intima com ela em sonhos refletia-se
numa profunda crenca de que os deuses davam-se a conhecer aos mortais em
momentos tao ordinarios da vida quanto o sono noturno. Como observou Guy

Stroumsa (1999, 191) o papel dos sonhos reflete atitudes antropolégicas
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presentes numa dada cultura. Ao mesmo tempo, percep¢des acerca do mundo
divino (entre elas, a partilha correta entre “o que esta em cima” e “o0 que esta
embaixo”) por um grupo social véem-se representadas, experimentadas e
cristalizadas na experiéncia onirica individual. Ao sonhar com aqueles elementos
presentes no horizonte de expectativas de seu grupo social quanto as relacdes
entre deuses e homens, o individuo atribui legitimidade a sua propria crenca na
possibilidade de encontros e intimidade entre mortais e imortais®. Se os homens
sonhavam com estes encontros, € porque estes podiam ocorrer.
Simultaneamente, a crenca de que eles eram possiveis abria espaco para sonhos

com esta tematica.

Ser o deus

Nos Hieroi Logoi selecionados (1,17; 1V,50), encontramos uma concepgao
de si mesmo fluidificada ao ponto de, de duas maneiras, Aristides e Esculapio
se identificarem. No primeiro caso, como mencionamos, 0 sentimento de
identificacéo €, no sonho, originado no préprio sonhador: ele vé uma estatua de
simesmo e logo a confunde com a do deus. O contetdo erdtico, de afeicéo total
ao deus, esta explicito na confusao visual do sonhador: ele vé a simesmo, mas,
logo, parece-lhe estar diante de Esculapio. Ndo pode mais referir-se em termos

de “si” e de “ti", mas fala de um e de outro como uma unidade®. Num préximo

5 O sentido ciclico das relacdes entre crenga e experiéncia onirica ja havia sido proposto, em
1920, por Edward Tylor. Apesar da carga evolucionista que permeia seu trabalho e, portanto,
categorias e conceitos de “barbaro”, “selvagem” e “primitivo” ali presentes, é pertinente reproduzir
sua proposta: toda idéia uma vez estabelecida no interior da mente de um selvagem, um
barbaro ou um entusiasta, esta pronta para ser novamente trazida a ele do exterior. Trata-se
de um circulo vicioso: aquilo em que o sonhador cré, ele acaba por ver, e ele acredita no que
vé (1920, p.49).

8 Eudoro de Sousa apresenta uma belissima reflexdo sobre erética e simbélica, limite e limiar
em Mitologia, Histéria e Mito (2002, pp.90-91).
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momento, esta identificacdo afetuosa se tornara ainda mais explicita. Dessa
vez, nao é Aristides, o personagem de seu proprio sonho, um eu insubordinavel
e instavel” que atribui identidade aquilo que vé, mas, pelo contréario, € aimagem
onirica a responsavel pela observagao. Quando, ap6s louvar Esculapio, Aristides
recebe a resposta “Es tu” (ov €1), a identificagéo entre ele e o deus, sugerida
pelo sonho anterior, é confirmada e refor¢cada pela legitimidade da fala divina.
Desta vez, Aristides ndo vé uma imagem de contornos fugidios, por vezes de si,
por vezes do deus. Sua aparéncia e a do deus ndo estdo em jogo, mas um
sentido de si-mesmo trans-aparente o qual ndo se basta pela identificacéo visual.
De acordo com Esculapio, Aristides e ele sdo o mesmo. Ainformacao é totalmente
valida, absolutamente legitima. Os homens doentes internavam-se nas Asklepiaia
em busca de sonhos com o deus nos quais este indicaria 0 método e os
medicamentos adequados para seu tratamento. Se ndo houvesse legitimidade
nas informacgdes recebidas nesses estados, ndo haveria também sentido em
internar-se nos santuarios. Simultaneamente, na Onirocritica de Artemidoro, ao
longo dos muitos momentos dedicados aos sonhos com deuses, nao ha qualquer
indicagdo de possibilidade de embuste, muito pelo contrario. Sonhos com os
deuses sao colocados ao lado das experiéncias oniricas dadas como
significativas, ou seja: a mensagem de Esculapio jamais poderia ser ignorada

por Aristides®. Ao escrever sobre a veracidade da palavra divina, Artemidoro

7 Sobre as relagdes entre si-mesmo, compreendido enquanto “alma” e o sonho, Erwin Rohde
escreveu: vive nele, escondido nas entranhas do eu diariamente visivel, um “segundo eu” com
existéncia propria e suscetivel de desprender-se daquele para afirmar sua independéncia
(2006, p.52).

8 No quarto capitulo de Os Gregos e o Irracional, E. R. Dodds analisa uma longa série de
documentos, de Homero a Macrdébio, nos quais o teor da mensagem onirica quando da presenca
de um deus é sempre especialmente significativo. Dentre as referéncias por ele citadas podemos
selecionar Epinomis 485C: muitos cultos de muitos deuses foram fundados e continuardo a ser
fundados gragas a encontros oniricos com seres sobrenaturais, adivinhos, oraculos e visdes
o leito de morte.
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argumenta: os deuses jamais mentem, contudo, muitas vezes se expressam
de forma simbdlica (1V,71).

Os sonhos 1,17 e 1V, 50 relatados nos Hieroi Logoi sdo um claro testemunho
das concepgdes de um orador do segundo século de nossa era sobre a relagao
entre homem e deus. Os Hieroi Logoi sdo um documento indispensavel para a
escrita de uma histéria da subjetividade antiga fundamentada nas variagées no
interior da relacdo entre mortais e imortais, as quais podiam ser extrapoladas
numa identificacéo entre os dois polos. A possibilidade de um vinculo intimo e
uma identificacdo com os deuses enquanto parte do horizonte de expectativas
religiosas da populacéo helenizada da Asia Menor reaviva a tese de E. R. Dodds
guanto a uma “Era de Angustia”, a qual permeia a recente obra de Patricia Cox
Miller: um momento no qual o espaco publico perde a prioridade sobre as relagdes
com o divino, as quais escapam em direcdo a intimidade e a privacidade da
experiéncia individual. Num passo adiante, esta perspectiva pode ser combinada
com os estudos de Foucault sobre as préaticas e os modos de construgdo da
subjetividade nos primeiros séculos da Era Comum. Estas, aliadas a uma busca
pelo divino a partir da identidade com a alma, nos posicionam definitivamente
em favor de uma historia das subjetividades na qual as relacfes de identidade e
alteridade incluem, entre os pélos tao valorizados pela historiografia quanto
“masculino e feminino”, “publico e privado”, “poder e contra-poder”, mais um:

divindade e mortalidade.
Ser o deus?

Qual o sentido da identificac&o estabelecida nos sonhos de Aristides? Se

ele conhecia e compartilhava opinides como as de Artemidoro de que os deuses,
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por vezes, se expressam de forma simbolica, entéo, a identificacdo presente
em seus sonhos poderia ndo corresponder a uma noc¢ao concreta de si mesmo
enquanto deus, como no Hieron Logon 1V,50. Do ponto de vista simbdlico, a
proposicéo “és tu” (oU €1) abre espaco a uma infinita lista de interpretaces®.
Vamos nos ater a duas delas: uma metodologia magica e o isolamento de uma
comunidade.

O tema da identificacdo com os deuses foi largamente explorado nos
escritos misticos tardo-antigos em termos magicos. Ao deparar-se com 0
problema, E. R. Dodds vinculou-o as convencdes do culto ao governante nos
periodos helenistico e romano e observou a distancia entre nossa concepgao
contemporanea — eivada de temor e afastada a lonjura —de “Deus” e o theos de
uma sociedade politeista. Para Dodds, a linha demarcadora dos limites entre
deuses e homens construia-se, tdo-somente, pela imortalidade de uns e a
mortalidade de outros (1975, 105). Aproposi¢éo, presente no Corpus Hermeticum,
do homem enquanto um deus mortal e do deus como um homem imortal faria
parte, segundo ele, de um horizonte de expectativas dentre as quais se encontrava
a possibilidade de um homem tornar-se deus. Escritos gndsticos como Pistis
Sophia e o0 Evangelho de Eva, utilizaram a formula para expressar uma uniao
intima com a divindade. No primeiro (capitulo 96), € atribuido a Jesus o dito: este
homem sou eu e eu sou este homem. Ja no Evangelho de Eva, a identidade é
novamente proposta pela face divina do bindmio “mortalidade-imortalidade”: ouvi

como se fosse uma voz de trovao, e me aproximei para escutar. E ela me falou

¢ Como por diversas vezes afirmou Mircea Eliade, o simbolo é multivalente (1996, 130). Este
valor plural, por vezes paradoxal, foi colocado por René Alleau nos seguintes termos: Um
simbolo néo significa: evoca e focaliza, reline e concentra, de forma analogicamente polivalente
uma multiplicidade de sentidos que ndo se reduzem a um Unico significado, nem apenas a
alguns (ALLEAU, 2001, p.9).
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e disse: Sou eu que sou Vocé: e € vocé que sou eu. E onde quer que vocé
esteja, ai estou eu (Kata Hairésewn 26.2.6).

Entretanto, esta modalidade de identificagc&o, a qual parte de uma figura
de autoridade divina (e corresponde, como observamos, ao Hieron Logon 1V,50),
nao foi a Unica registrada pela documentacao tardo-antiga. Num dos Papiros
Magicos Gregos, lemos uma invocagao, por parte de um mago, para que o deus
supremo do Cosmos penetre nele para todos os dias de sua vida e cumpra
todos os desejos de sua alma. O mago, ao final da invocacao declara: Porque tu
€s eu e eu sou tu. Tudo que eu diga se cumprira (PGM 13, 795). Acerca da
férmula, Dodds observou que o objetivo do mago é adquirir poderes pessoais
através da identificagcdo com o deus, esta, obtida através de magia. O mago
teria se apropriado de uma férmula religiosa recorrente e atribuido a ela uma
virtude magica, utilizando-a para seus proéprios fins (1975, 103).

Quando confrontamos estes documentos com os sonhos de Aristides,
uma nova situacgao se desenha: ser Esculapio significa reter o conhecimento da
propria cura. Se a metodologia necessaria ao apaziguamento dos males de
Aristides era-lhe informada em sonhos pelo deus e, posteriormente, cumprida
por ele, para um observador moderno leitor de Freud e Jung, o doente tornava-se
0 proprio médico, responsavel por administrar medicamentos, propor e executar
a terapia. Se tomarmos como parametro as narrativas oniricas em Homero e
Ovidio, por exemplo, nada garante que Aristides ou qualquer um de seus
contemporaneos percebessem os sonhos como algo produzido no interior de si.
O sonho € sempre, nesses contextos, enviado pelos deuses. Entretanto, o vinculo
entre a psyché e a divindade exposto desde o Alcibiades (assim como o pos-
morte privilegiado atribuido aos participantes dos Mistérios) sinaliza, ao lado de

uma concepcao exogena dos sonhos, o desenvolvimento de outra, na qual homens
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e deuses identificavam-se. Esta perspectiva permeava as relagbes entre homens
e deuses e tocava o problema do sujeito: deus e alma confundem-se como
imagem e objeto refletido. Quando si-mesmo e alma também se identificam,
deus e homem né&o tém mais razdo de permanecerem enquanto valores
separados. O outro deixa de ser o imortal para o homem que se percebe imortal.

Este, entao, isola-se, deus-homem, de um mundo nao-divino.

De santuario a sanatério

Aristides tem sua identidade confundida com a do deus e este evento
remete imediatamente ao problema da alteridade na constituicdo do si-mesmo.
O papel do outro € indispensavel para a construcéo da subjetividade. Nos séculos
I e ll, esta relagdo entre identidade e alteridade estara intimamente vinculada ao
cuidado de si. Este, o qual depende de um conhecimento responséavel por definir
0 si-mesmo como objeto de cuidado, ndo objetiva mais o cuidado dos outros,
mas finaliza-se em si (FOUCAULT, 2006a, 102-103). A finalizacdo da relacdo
consigo e a consequente intensificagcdo da mesma, segundo Francisco Ortega
em sua leitura da obra de Foucault, ndo provoca o aumento do individualismo:
pelo contrario, intensifica as relagdes sociais, pois a relagdo com o outro sera
valorizada. Apesar da dissociacao do cuidado dos outros, a relacdo com o outro
continua sendo indispensavel para o cuidado de si (1999, 132). Desta forma, se
o cuidado de si passou, nos séculos | e ll, a finalizar-se no si-mesmo, nao houve
uma perda na relagdo com o outro a qual, pelo contrario, se intensificou. Identidade
e alteridade, portanto, mantém-se enquanto valores dialégicos do conhecimento.

Se a identidade é algo que s6 se estabelece a partir de relagdes de

alteridade, logo os limites do si mesmo sé&o tracados no limiar do outro. Este
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limiar, o ponto-zero a determinar o outro como outro, numa experiéncia de
identificacéo, encontra-se expandido ao ponto de encobrir os dois polos e ocultar
o valor relacional de separacédo. Limiar expandido, os limites entre Aristides e
Esculapio dissolvem-se para reconstruirem-se exteriormente a eles: o outro ndo
€ mais o deus, mas os ndo-idénticos ao deus. A alteridade, no caso de Aristides,
n&o se encontrava mais no outro —como ele, livre e dono de si—, fosse divino ou
mortal. Re-estabelecido ao lado do deus como um igual, alocado num ponto
hierarquicamente mais alto, acima dos outros homens livres, Aristides os identifica
como os “outros” dos quais separa-se definitivamente. Quando, no Hieron Logon
IV, 50, Esculapio indica a permanéncia de Aristides em sua presenca em
detrimento da companhia dos outros devotos, a relagcao necessaria de alteridade,
antes constituida num modo de ser perante o deus distinto do ser-com outros
homens, se modifica. O outro é tdo-somente o mortal pois ele, Aristides, segundo
o proprio Esculapio, € um com o deus.

Devido a sua longa experiéncia nas Asklepiaia e a consequente relagédo
de intimidade com um deus, a personalidade de Aristides foi avaliada de forma
bastante depreciativa por estudiosos como Peter Brown (1993, 43) e Guy
Stroumsa (1999, 192). Contudo, a experiéncia de vida do orador demonstra,
primeiramente, uma necessidade absoluta de sua relagdo com Esculapio, tal
gual era, enquanto veiculo para a cura de suas calamidades. Por outro lado, as
mesmas doencgas eram necessarias para a manutencao do vinculo com o deus.
De acordo com uma oracao redigida por Aristides, datada em janeiro de 177
durante o festival de Zeus Esculapio em Pérgamo, muitos homens e mulheres
inclusive atribuiam a providéncia do deus a existéncia dos membros de seus

corpos quando eles haviam sido destruidos (Or. 42,7). Aristides, a respeito disso,
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chegava a assinalar a responsabilidade do deus pela prépria criacdo material do
homem: ndo apenas partes do corpo, mas todo ele foi formado e organizado por
Esculapio e entregue como dadiva, assim como, ha muito tempo, é atribuida a
Prometeu a criagdo do homem (idem). Esculapio, neste contexto, € o doador de
vida material, 0 médico necessario ao cuidado do corpo — cujos sintomas
remetiam, sempre, a uma debilidade da alma’®. Para alcancar suas benesses,
ou seja, para receber as prescricdes responsaveis pela cura, era necessario
internar-se no santuario, passar por uma serie de purificagdes, oferecer sacrificios,
entoar hinos em honra ao deus e dormir no abaton. Na manha seguinte, os
devotos reuniam-se para conversar sobre os sonhos recebidos e louvar a presenca
do deus entre eles (Hieroi Logoi Il, 34-73; 11l, 14-46).

Na outra margem do Egeu, no Asklepieion de Epidauro, o testemunho de
curas milagrosas por parte do deus foi gravado em estelas do século Il aEC, as
guais séo, posteriormente, mencionadas por Pausanias (2.27.3). Estas incluiam
os nomes dos individuos curados, suas enfermidades e as terapias prescritas
pelo deus. As inscricdes testemunham a grande variedade de motivos pelos
guais a terapia onirica era buscada: esterilidade, cegueira, parasitoides, paralisia,
epilepsia, ferimentos infecciosos, cefaléia e calvicie (LiDonnici, 1995). Para os
devotos de Epidauro e, posteriormente, de Pérgamo, os sonhos podiam curar e,
portanto, os santuarios acolhiam doentes e proporcionavam-lhes curas. Nos
primeiros séculos da Era Comum, quando as curas miraculosas ja ndo mais
faziam parte dos sonhos com o deus e ele, por outro lado, indicava medicamentos

e métodos terapéuticos aos doentes, estes provavelmente permaneciam no

10 Como apontou Patricia Cox Miller, ao retomar o conceito de “cultura psico-orientada” de Foucault
(The Care of The Self, 1988, p.29), tais sintomas fisicos funcionavam como sinais de ameacas
a alma, ou seja, ameagas a integridade da identidade como percebida pelo individuo (1994,
p.185).
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santudrio por longos periodos de tempo, como foi o caso do préprio Aristides.
Como concluiu Michael Compton (1998, 304), o santuario tornara-se sanatorio.

Para atingir a cura, como muitos outros homens e mulheres no Asklepieion
de Pérgamo, Aristides precisou sonhar com Esculapio. Contudo, além de receber
instrucdes terapéuticas, em dois de seus sonhos (Hieroi Logoi |, 17; 1V,.50), ele
foi identificado com o deus. Se a experiéncia onirica e a abertura espago-temporal
por ela provocada ja poderiam ser consideradas enquanto estados liminares de
interferéncia do mundo divino no mundo mortal, a identificacéo proposta por
Esculapio no sonho de Aristides vai além. N&o apenas o encontro entre homem
e deus se da num espago daimonico por exceléncia, de liminaridade e
comunicacao, mas, no interior deste espago, um e outro passam a ser 0 mesmo.
Como notamos anteriormente, este processo de identificacdo separa Aristides,
agora unido a divindade, da companhia de outros mortais e estes tornam-se o
outro absoluto. O outro do mortal Aristides néo € o divino, pois ele proprio € um
deus. O outro de Aristides é o mortal.

Comunicacéo e identificagdo unem-se, no sonho de Aristides, por um
mesmo objetivo: identificado ao deus, conhecedor, portanto, dos mistérios do
corpo e sua saude, o doente pode curar-se. Relembremos: na época de Aristides,
Esculapio ndo mais aparecia em sonhos cumprindo curas milagrosas. Ele agora
informa mais do que estabelece a cura. O processo ndo desvaloriza o sentido
miraculoso do sonho, contudo, re-estabelece o doente num lugar fundamental
enquanto sujeito responsavel pela prépria cura. Ao receber as instru¢des do
deus, é necessario cumpri-las. Aristides, como esta narrado em seu Hieron
Logon 1V,50, percebeu arelacéo entre sonho-divindade-cura de maneira a incluir-

se enquanto terapeuta: de acordo com o proprio Esculapio, ele € o deus e,
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portanto, retém os conhecimentos necessarios para re-estabelecer a propria
saude.

Num mundo no qual, desde o Alcibiades de Platdo, alma e si-mesmo
estao intimamente relacionados e, além disso, a divindade é um espelho da
alma, a visdo do deus, em qualquer situacao, € um veiculo para o conhecimento
de si. Este valor epistemoldgico foi expresso por Artemidoro ao identificar o
sonho enquanto linguagem psiquica. Para ele, a alma era, por natureza, profética,
ou seja: ela é naturalmente sensivel a respeito das consequéncias, no futuro,
das acdes e decisdes do presente. A alma seria, portanto, detentora de uma
linguagem simbdlica responsavel por erigir uma ponte entre passado e futuro de
forma a permitir o conhecimento dessas relagdes em nossos sonhos. Os deuses,
caso sejam responsaveis por enviar sonhos aos homens, ndo entregam suas
mensagens na forma pela qual os sonhadores as recebem. Aformacgé&o do sonho
ocorre na alma: O sonho é um movimento ou um invento multiforme da alma o
qual sinaliza o futuro benéfico ou maléfico (Onirocritica, |, 2). Cada alma,
individualmente, decodifica a mensagem de forma particular, de acordo com as
circunstancias socio-culturais do sonhador. Como sinalizou Christine Walde,
esta funcdo decodificadora qualifica a alma como censora, a qual, contudo, tem
uma funcéo positiva: mensagens oniricas apresentam-se em codigos para produzir
a reflexdo por parte dos sonhadores a respeito de seu lugar no mundo (1999,
134)

11 Respectivamente, sonhos de “estado”, sinalizadores dos desejos e fungées fisioldgicas e
sonhos de “acontecimento”, carregados de pressagios sobre o mundo e sobre o sonhador em
sua condigdo sécio-econdmica. De acordo com Artemidoro, apenas almas “virtuosas” produzem
sonhos do segundo tipo (4.1). Entretanto, mesmo se ndo podemos determinar em qual categoria
Avristides se encaixaria, as visdes oniricas e identificagdo com o deus séo, do ponto de vista da
histéria da cultura do século Il E.C., testemunhos de uma maneira de lidar com o mundo divino a
qual admitia intimidade e identificagao.
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Artemidoro n&o descarta a possibilidade dos deuses serem o0s
responsaveis pela produgdo dos sonhos, contudo, para ele, trata-se de um
processo intimo, psicoldgico: O deus envia sonhos que resguardam o futuro a
alma do sonhador pois esta possui por natureza faculdades méanticas.
(Onirocritica 1V, 2). Do ponto de vista da Onirocritica de Artemidoro, a identificacéo
com Esculapio presente nos sonhos de Aristides corresponderia a uma informacéo
emitida pela propria alma do sonhador. A alma neste caso funciona apenas
enquanto veiculo para a administracéo das informag6es entre 0 mundo divino e
o mortal. Nao nos cabe aqui adequar os sonhos de Aristides as categorias
enupnia e oneiroi!. O importante acerca de sua experiéncia onirica é que, do
ponto de vista das interpretacGes sobre as relacdes entre alma, sonho e
conhecimento, é o proprio sonhador a origem da identificagdo com o deus. O
fenbmeno se insere nas discussdes sobre a natureza da alma e sua relagéo
com o mundo divino. Estas, desde o Alcibiades (133c), identificaram a divindade
enquanto melhor espelho — pois esta é da mesma natureza do objeto a ser
observado, isto €, a alma — para o conhecimento de si. Na época em que Aristides
sonha com Esculapio e Artemidoro atribui & alma a responsabilidade
oniromantica, esta é frequentemente caracterizada como divina. Marco Aurélio
(Meditacdes, Xll, 25) compreendera o espirito humano enquanto um deus e uma
emanacao da divindade. De forma semelhante, Numénio (fr. XLVIII) expandiu as
fronteiras da poténcia psiquica a abarcar, em seu interior, toda a existéncia,
inclusive os seres sobrenaturais: Alguns filosofos localizam na alma divisivel
todo o mundo inteligivel, os deuses, os demdnios, 0 Bem e tudo quanto merece

reveréncia.
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Concluséo: o sonho enquanto tatica

Ao internar-se no Asklepieion de Pérgamo, Elio Aristides passou a desfrutar
de vinculos intimos com Esculapio, deus responsavel pela cura dos doentes em
busca da incubac¢éo como forma de contato e comunicagdo com o mundo divino.
Em seus sonhos, experimentou uma identificagdo com o deus a qual eliminava
os limites entre sua mortalidade e a imortalidade e convertia-o em limiar sem
fronteiras. Esta converséo re-organizava a presenca de Aristides no mundo mortal,
separando-o daqueles que, diante da divindade, eram-lhe, originalmente iguais.
Suaidentidade passa a construir-se ao lado da imortalidade e ndo da mortalidade,
de forma a modificar profundamente as relacdes originais de alteridade e
identidade. Ao mesmo tempo, a identificagdo com o deus atribuia-lhe as mesmas
faculdades médicas de Esculapio: ao ser o deus, como é afirmado no Hieron
Logon IV, 50, ele detém, inclusive, o conhecimento restrito a este imortal. Os
peculiares sonhos de Aristides — um homem, como apontou E. R. Dodds,
absolutamente singular, mas cujas crencgas néo divergiam daquelas de seu tempo
—langam luz a construcéo, no segundo século da Era Comum, de uma concepcéo
de si-mesmo a qual passa por uma relacdo de identidade e alteridade baseada
na mortalidade e na imortalidade. Ao mesmo tempo, esta construcdo desenvolve-
se lado a lado de releituras dos dialogos platénicos concentrados no problema
da alma. A identidade experimentada por Aristides em seus sonhos com
Esculapio, ja prevista no Alcibiades e reformulada por Numénio e Marco Aurélio,
seus contemporaneos, responde simultaneamente aos questionamentos
embrionarios sobre o si-mesmo e a relagédo entre a alma e o mundo divino. O
resultado desta identificacdo € uma separacdo absoluta entre ele e 0s outros

mortais.
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Separacdo subversiva, pode-se dizer. Os sonhos s&o um espaco daimonico
por exceléncia, de comunicacdo entre as esferas espaco-temporais, unindo
passado, presente e futuro, por um lado, e mundo divino e mundo mortal, por
outro. Aalma, como ja observavam os poetas tragicos, € igualmente transgressora,
pois entra em conflito direto com a polis e suas estruturas simbdlicas e reais de
sustentacgao do poder sobre o individuo*2. Tempo e corpo, simbolos da cidadania,
sdo desconstruidos em prol do individuo eterno e sem corpo, identificado ao
mundo divino. Como os deuses, imortal, a alma resguarda a verdade e esta
pode ser acessada pela consciéncia individual. Como observou Marly Meinberg
(2004, 101), esta poténcia intima ganha autonomia em relagao ao Estado e aos
deuses, trazendo a cada interioridade o ponto de decisédo para si mesma. A
almatragica, sede de paix0es e destemperanca, ignora a moral e os costumes
poliades e gera, portanto, situagcdes comunitariamente aberrantes, como é o
caso de Medéia, Fedra e Agamémnon. Como indica a teoria da metempsicose,
imortal e refrataria as vicissitudes do tempo, a alma é o outro subversivo do
homem, um si-mesmo extra-poliade cujas referéncias morais e tradicionais
dissolvem-se na identidade com o mundo divino.

O sonho, por sua vez, é o espaco de atuacao da alma. Trata-se da Unica
maneira do eu do homem, ainda vinculado ao corpo-cidad&o, politicamente
determinado, socialmente organizado e limitado, experimentar uma modalidade
de existéncia na qual o tempo, abstracdo da mortalidade organica, ndo pode ser
um valor de interferéncia. Ao dormir, 0 homem pode ser o mesmo que o deus.
Como afirmara Cicero tempos antes de Artemidoro e Aristides, ndo ha nada de

tdo desordenado, de tdo desregrado, de tAo monstruoso, que ndo nos possa

2.0 problema da alma enquanto transgressora poliade na tragédia foi tratado por Gabriele
Cornelli (2009).
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apresentar-se em sonhos (De Divinatione I, LXXI, 146). Ao permitir o encontro
com os deuses, 0 sonho subverte as categorias as quais o homem esta
submetido em estado de vigilia. E, portanto, um dos poucos, sendo o Unico
caminho, a todos acessivel, como posteriormente assinalou Sinésio (De Somniis
8), de superacéo da condi¢do mortal em vida. Ele €, desta forma, uma instrumental
tatico o qual evidencia e subverte as hierarquias de poder organizadoras do
mundo dos deuses e dos homens?*®. Construido no espaco do outro (0 mundo
divino) e pelo si-mesmo que é idéntico ao outro (a alma), o sonho viabiliza a
tecnologia necessaria para transgredir a ordem das coisas sem, contudo, colocéa-
la abaixo. Sonhar € um ato de transgressao que reafirma o interdito, assim
como o sdo o sacrificio e a orgia — ambos, como demonstrou Georges Bataille
(2004), inserem 0 homem numa relagéo de angustia e horror a qual dialoga com
a nostalgia da continuidade vinculada a morte e ao ato sexual. O sonho nao
modifica as hierarquias césmicas, mas apresenta-se enquanto ocasiao favoravel
para que elas sejam subvertidas. Novamente desperto, Aristides era um homem
mortal cuja identidade o alocava lado a lado com outros homens, e ndo com 0s
deuses. Apenas em sonhos esta proximidade e distancia insuportaveis eram

revertidas.

3 E interessante remeter a definicdo de tatica proposta por Michel de Certeau: a tatica é
movimento “dentro do campo de cisdo do inimigo”, como dizia Von Billow, e no espago por ele
controlado. Ela ndo tem portanto a possibilidade de dar a si mesma um projeto global nem de
totalizar o adversario num espago distinto, visivel e objetivavel. Ela opera golpe por golpe,
lance por lance. Aproveita “ocasides” e delas depende, sem base pra estocar beneficios,
aumentar a propriedade e prever saidas. O que ela ganha néo se conserva. Este ndo-lugar lhe
permite sem ddvida mobilidade, mas numa docilidade aos azares do tempo, para captar voo
as possibilidades oferecidas por um instante. Tem que utilizar, vigilante, as falhas que as
conjunturas particulares vao abrindo, na vigilancia do poder proprietario. Ai vai cacar. Cria ali
surpresas. Consegue estar onde ninguém espera. E ast(cia. (2008, pp.100-101)
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