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Apresentagao

E uma tarefa prazerosa apresentar uma publicagio do NEA, o
Ntcleo de Estudos da Antiguidade, grupo que tanto contribui para os
Estudos Classicos e sua difusdo, tanto no Rio de Janeiro, como no
Brasil. E ainda mais grato € saber que esta coletanea representa a uniao
dos esforcos de pesquisadores, os quais, a partir de suas variadas
formagbes e areas de atuagdo — a Histdria, em sua maior parte, mas
também a Filosofia, a Arqueologia, as Letras e a Teologia — compuseram
uma obra de notavel coesdo tematica. Além da riqueza multifacetada que
se revela na diversidade tedrica e metodolégica dos artigos, Prdticas
alimentares no mediterraneo antigo também chama a atenc¢do por sua
amplitude interinstitucional, ja que, nos dezesseis artigos da coletinea,
estdo representadas dez Universidades brasileiras e quatro estrangeiras.
Restam evidentes, portanto, o génio, o espirito empreendedor e o
potencial agregador da organizadora, a Professora Doutora Maria Regina
Candido, incansavel profissional cuja presenca inspirada entusiasma
todos os colegas e nos renova as energias para o progresso dos estudo da
Antiguidade Classica.

A coletanea que o leitor tem em maos apresenta um NOvVo tema no
cenario dos Estudos Classicos do Brasil, sobretudo quando se considera
que o célebre livro de Peter Garnsey Food and Society in Classical Antiquity
— publicado pela Cambridge University Press em 1999 e traduzido em
2002, em Portugal (GARNSEY, Peter. Alimentacio e sociedade na
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Auntiguidade Clissica: aspectos materiais ¢ simbolicos dos alimentos. Lisboa:
Replicagao, 2002) — ndo alcangou o mercado brasileiro. Assim, para o
publico leitor do Brasil, o tnico livro disponivel sobre o tema, embora
de forma geral, ¢ a tradugdo da obra organizada por Jean-Louis Flandrin
e Massimo Montanari, Histoire de I’ Alimentation, publicada pela Fayard em
1996, que devota uma de suas seis partes a Antiguidade Classica. No
Brasil, a tradugdo foi publicada pela Editora Estacao Liberdade, em 1998
(FLANDRIN, Jean-Louis ¢ MONTANARI, Massimo. Histdria da
Alimentagio. Sio Paulo: Estagdo Liberdade, 1998). Ressalte-se que
nenhum desses dois livros, ademais ja escritos ha mais de uma década,
pode se equiparar a coletinea em tela, cujo objetivo é apresentar
diferentes abordagens sobre as praticas ligadas a alimentacdo em varias
culturas que se desenvolveram em torno do espaco geografico do
Mediterrineo.

Dessa forma, o leitor é convidado a conhecer praticas alimentares em
diversas sociedades do Mediterraneo, passando pelo Egito, pela Grécia,
por Roma, por Israel e pela sociedade celta. Os artigos, partindo de um
eixo tematico ligado 4 cultura material, refletem os diferentes usos da
alimentacdo nas diferentes sociedades representadas. Entretanto, cada
autor colabora a partir de sua prépria perspectiva, quer ligada a historica
econdmica, quer ligada a histéria da religido, quer a antropologia, quer a
filosofia. Para os interessados na cultura grega, o livro oferece preciosos
artigos que, iniciando-se no estudo da representacio do herdi Héracles

em Euripides e em Pseudo-Apolodoro como ponto de reflexdo para as
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praticas alimentares no espaco da pd/is ateniense; passa pelo curioso “guia
gastronomico” avant la lettre de Arquéstrato; pela questio da alteridade na
Odisseia; pela Xenia sagrada; pela comédia de Aristéfanes e pelos mitos
de Deméter e Dioniso. O interesse dos romanistas recaira, sobretudo, no
ritual do Lectisternium, no comércio do vinho e no consumo de azeite no
Alto Império Romano. Os interessados no mundo hebraico encontrario
artigos como o que explica o Seder Pessach, o banquete da Pascoa judaica;
a dieta judaica, tal como descrita por autores gregos e romanos dos dois
primeiros séculos de nossa era; o &ashrut, codigo alimentar, na Alta Idade
Média e as comidas especiais da Apocaliptica judaica. O Egito esta
representado por um artigo sobre a simbologia dos alimentos; o mundo
cristdo, pela comensalidade na Epistola aos Corintios e celtas, pela
funcio do banquete em sua cultura.

Além da inestimavel contribuicio para o estudo da Antiguidade
Classica no Brasil, esta obra tem, igualmente, o enorme mérito de
oferecer aos estudantes dos mais diversos cursos de Graduacio e de
P6s-Graduagio a oportunidade de lerem, em lingua portuguesa, o que de
melhor se tem produzido sobre o tema em terras luséfonas — e,
acrescente-se, também na Argentina. No6s, pesquisadores que também
militamos no ensino, bem sabemos da escassez de obras atuais, em
vernaculo, e das dificuldades dos estudantes que, ao iniciarem os seus

estudos, muitas vezes ainda nao conseguem ler em outro idioma.
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Assim, este livro encontrara, sem duvida, uma grande acolhida entre
os classicistas, pesquisadores docentes e discentes, e entre o0s

interessados pelas sociedades da Antiguidade Classica.
Professor Doutor Anderson de Aratjo Martins Esteves

Departamento de Letras Classicas da UFR]
PPGLC — UFR]
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Prefacio

Partindo do principio que a comensalidade dos gregos,
identificada como banquete, configura-se como um Jugar de fala dos
homens da aristocracia e da oligarquia mediterranea cujo agon se faz
presente através da ostentagdo da riqueza, de prestigio e de disputa
politica, poeta e amorosa. A partit do V século, percebe-se uma
expansio junto ao horizonte gratronémico na Grécia, principalmente em
Atenas de onde provém a maioria das informagoes. Os gregos foram
uma das primeiras sociedades européias a produzir textos de receitas
culinaria visando definir o prazer de beber e degustar iguarias presentes
nos banquetes e nos permite a abordar o tema sob a perspectiva da
histéria social. O prazer a mesa, entendida na atualidade como
gastronomia, detém as suas informag¢bes mais remotas nas parddias
épicas de Arquestratos de Gela, Matro de Pitane cujos fragmentos foram
reunidos no livto de Atheneu de Naucratis. No livto Dejpnosophista,
Atheneu preservou fragmentos do poema de Archestratos, cujo texto
nos aponta o resultado de suas inimeras viagens realizadas pelo mundo
grego banhado pelo Mediterraneo considerado o melhor lugar para se
deliciar com as iguarias de uma boa mesa, principalmente da culinaria a
base de peixe, acompanhada de um bom vinho.

Nos banquetes narrados por Homero na Ilfada e na Odisseia, as
iguarias predominantes eram as carnes grelhadas acompanhada de pio e

vinho. A carne denominada de £reas, foi um alimento que circulou no
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imagindrio social do grego do periodo homérico sempre associada ao ritual
de sacrificio. O carater religioso conservou-se até o petriodo classico de
forma que podemos afirmar que a cozinha e o sacrificio aos deuses
mantiveram uma estreita relagdio como nos aponta a presenca do wageiros,
termo funcional que designa a0 mesmo tempo, o cozinheiro que
escalpela o animal e o sacrifica aos deuses.

Para o grego do periodo classico a luxuria etava na abundancia
de carne como lebre, porco/javali selvagem e pequenas aves, porém, nos
primédios do periodo helenistico, o sinal de opuléncia estava na
presenca de peixes exdticos presentes nos cardapios dos banquetes da
elite helénica. O peixe passa a ser valorizado pelos simposiastas devido a
procedéncia e o sabor peculiar. A luxuria alimentar era determinada pela
presenca de porcoes de peixes no banquete, preparados de forma
simples com azeite, sal e limdo visando manter o sabor e¢ o aroma
peculiar.

A auséncia de pescado junto a dieta dos her6is homéricos pode
ser atribuida ao fato do peixe ndo ser um animal doméstico, ser
procedente do chaos/abismo do mundo subterraneo, nio fazia parte da
caga que forma a metis do guerreiro aristocratico. Entretanto, o status
social da dieta a base de alguns peixes considerados nobres tornou-se
objeto de mudanca através do tempo, ao ser apreendido como alimento
apreciado pelo emergentes enriquecidos com as atividades comerciais e
mercantis, segmento social envolvidos em atividades eminentemente

urbanas. O gosto pelo excesso e pela luxuria parece ter sido o resultado
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da interagio cultural com as regides costeiras da Jonia na Asia Menor em
constante contato orientalizante com a realeza palaciana persa cujo modelo
do prazer a mesa difuldiu-se pelo Mediterrineo. Podemos afirmar que a
tendencia ao luxo junto a elite ateniense emergiu no periodo da Tirania
de Pisistratos que realizava banquetes seguindo o estilo de suntuosidade
oriental dos persas e dos maceddnios. O modelo de banquete persa foi
apreendido pelo grupo emergente integrante da oligarquia ateniense no
final do periodo clissico. A presenca deste segmento social pode ser
identificada através da imagética dos vasos aticos na qual podemos
estabelecer uma relagio bindria de oposicao com as praticas alimentares da
aristocracia tradicional agraria que demarca a sua posi¢do social junto a
polis mediante a manutencdo da tradicdo e os costumes homéricos, nos
simpébsios e banquetes gregos.

Convidamos a todos a agugar o paladar e as delicias das iguarias
espalhadas ao longo deste livro e a brindarmos juntos ao seu langamento
que segue o ritual do banquete grego, ou seja, terd duas etapas pre-
determinadas: o livro Pradticas Alimentares no Mediterraneo Antigo terd o seu
pre-lancamento na Universidade de Coimbra em Janeiro de 2012 e a
segunda etapa do ritual de lancamento sera na Universidade do Estado

do Rio de Janeiro, em abril 2012 durante o evento sobre Religido, Mito e

Professora Doutora Maria Regina Candido
Departamento de Histéria- Universidade do Estado do Rio de Janeiro

Nucleo de Estudos da Antiguidade — PPGH - CEHAM
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Heroismo e Alimentagdao: Uma Analise das Praticas
Alimentares no Ambiente da Pélis Ateniense a partir da
Representagdo Tragica de Héracles

Ana Teresa Marques Gongalves'
Poliane da Paixio Gongalves Pinto’

A questao da alimentagdo, a sua ligacdo com o imaginario e o
contexto de determinada sociedade ¢ um tema que se tornou uma
novidade, devido a ampliagdo da abordagem tematica dentro da histéria
na contemporaneidade, em grande parte influenciada pela da chamada
historia cultural. Outro tema que passa a ser observado ¢ a questdo
literaria, que deixa de ser uma mera fic¢do para se tornar um espago que
contém registrado interpretagdes de determinada cultura e contexto
histérico. Pensando nesse viés trataremos a partir da discussdo do mito
de Héracles, percebido nas tragédias do periodo clissico, e tentaremos
destacar como a questdo da alimentacio e do heroismo aparece no
petiodo. Tentando observar que aquilo que aparentemente ¢ percebido
como natural ao homem, n3o se encontra livte de historicidade,
partiremos da ideia que a pratica alimentar é algo culturalmente
construida.

Em nossa narrativa’, utilizaremos o conceito de “interpretacao”

proposto por Durval Muniz de Albuquerque Junior (2007), apresentado

! Professora Adjunta de Historia Antiga e Medieval na Universidade Federal de Goias.
Doutora em Histéria Econémica pela USP. Bolsista Produtividade do CNPgq.

2 Mestranda, aluna do departamento de Pés graduagao em Histéria da UFG, orientada
pela profa. Dra. Ana Teresa Marques Gongalves
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em seu livto A arte de inventar o passade. Fundamentado na perspectiva de
Michael Foucault, o autor acredita que “interpretar’” um determinado
documento nio se reduz a um ato simples de relatar o conteudo do
mesmo, mas chegar a um conhecimento inteligivel a partir de dados
aparentemente incoerentes de um determinado passado, antes
encontrado no caos dos vestigios. Assim tentaremos usar essa ideia de
interpretacao ao analisar as narrativas que contém as representacOes de
Héracles, na antiguidade classica, cujos relatos sdo encontraremos nas
tragédias que foram elaboradas no periodo em questao.

Esse género literario surgiu provavelmente por volta do século IV
a.C. Mas ndo podemos perceber a tragédia ndo ¢é simplesmente uma
literatura. Ela congregava outros elementos, pois se encontrava ligada a
vida religiosa da polis que através da encenacdo tragica de um mythoi
(mito), em um espago coletivo, levava os individuos a alcancarem o
processo kathartico (purificacdo). Assim, essa narrativa tragica quando
representada no palco era considerada como uma “histéria sagrada”
(ELIADE, 2000; p.50), que narrava um acontecimento, que se realizou
em um tempo primordial, histéria que quando relembrada estaria
acompanhada por uma série de praticas religiosas, como dangas

<

ritualisticas e sacrificios aos deuses e heréis. Esse “universo tragico”,

segundo Jean-Pierre Vernant (1999), se situava entre dois mundos, o dos

3 Partiremos do conceito de narrativa proposto por Luiz Costa Lima: “O estabelecimento
de uma organizagdo temporal, através de que o diverso, irregular e acidental entram em
uma ordem; ordem que ndo ¢ anterior ao ato da escrita, mas coincidente com ela: que é
pois constitutiva de seu objeto” (LIMA, L. C., p.17).

18
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valores antigos, dominado pela tradicdo mitica, representado nas
tragédias, ¢ o mundo dos novos valores, que foram desenvolvidos no
novo ambiente da po/is.

Nesse espaco de dualismos em que se encontrava o ambiente da
polis ateniense, uma questdo deve ser ressaltada: o destaque dado a
coletividade entre os cidaddos, integracio essa que sé existiria entre
iguais, o préprio ato de se alimentar entre os moradores da po/is também
se encontrava vinculada a essa questdo de coletividade. Mas antes de
entrarmos nesse ponto ¢ necessario destacarmos algumas questdes sobre
a alimentagdo e como ela sera visualizada no texto que se segue. Como
diz o Prof. Carlos Roberto Antunes dos Santos (2007) alimentar-se é um
ato nutricional, intrinseco a necessidade do ser humano. Ja a acdo de
comer constitui uma atitude social, a qual é carregada de usos e
costumes, de condutas ¢ situacGes que formam praticas sociais de
convivio coletivo. Portanto, a ideia de que o alimento se encontra livre
de historicidade de relagdes com as representagoes humanas que compde
o imaginario, parece-nos um tanto ingénua, pois “nenhum alimento que
entra em nossas bocas é neutro. A historicidade da sensibilidade
gastronOomica explica e é explicada pelas manifestacGes culturais e
sociais.” (SANTOS, C. R. A. dos, 2007). Assim tentar entender as
praticas alimentates e o significado das mesmas no ambiente que se
inseria, nos ajuda a compreender um pouco mais do contexto social de

determinado grupo.
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Podemos pensar também na questdo das identidades, partiremos
da concep¢io de que um de seus aspectos principais de constituicio, é
que esta se constréi em meio a coletividade, sendo relacional, ou seja, o
grupo partilha de praticas coletivas, passando a comparar-se com outros
grupos para entdo se diferenciarem entre si. Sabendo que as polkis gregas,
passavam por um momento de construcio de identidades, essa
diferenciacdo partia principalmente da questao da civilizagdo, que
pertencia a polis, em contraponto ao selvagem, ligado aos outros
territorios. Essa diferenca se baseava num componente principal, que é a
questdo do controle sobre a natureza, pois enquanto o homem poliade
tem a técnica, ensinada aos humanos pela divindade, o selvagem ¢
dominado pela natureza, ou seja, pelos seus instintos, essa caracteristica
poderia ser percebida desde as atitudes do homem que sabe viver em
conjunto, até a forma que este se alimentava perante seus iguais.

Segundo Massino Montanari (1998, p.118), um dos aspectos que
pode definir a cultura alimentar do mundo classico é a vontade de
apresentar um dominio sobre a civilizagdo* como zona de privilégio,
perante o universo da barbarie que seria dominado pelo selvagem.
Segundo o autor, existem trés pontos que podem definir essa distin¢ao: a
comensalidade, os tipos de alimentos que sdo consumidos e por ultimo a

cozinha e a dietética.

4 Usaremos o termo no mesmo sentido usado por Badza, quando este fala do herdi
civilizador, ou seja, civilidade aqui ndo vai ser colocada no sentido moderno, mas sim no
sentido que os gregos usavam para diferenciar o ambiente da po/is diante dos outros
espagos.

20
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A comensalidade, ou o ato de comer em conjunto, ¢ 0o ponto
limitador entre o homem que vive na polis ¢ o selvagem. Pois, enquanto
este se alimenta apenas para satisfazer suas necessidades, se aproximando
da animalidade, o cidadio poliade nio se alimenta simplesmente para
responder suas vontades, ou seja, para suptir sua fome. Mas por que a
pratica de se alimentar se tornar um momento que haveria a
sociabilizacdo entre iguais. Nao significa que os outros povos nio se
alimentavam em conjunto, mas o que diferenciava eram as praticas
especificas que um banquete, considerado civilizado pelos gregos, estaria
acompanhado.

O Banquete (MONTANARI, M., 1998, 119) pode ser definido
como um elemento identificador de um grupo, as mesas podiam ser
percebidas como um agente de agregacdo, unido esta que s6 poderia ser
exercida em um grupo de iguais. As praticas que eram definidas e
seguidas durante estas refeicdes nio limitavam apenas as relagdes entres
os homens, mas também a representava o respeito no convivio com as
divindades. Segundo Walter Burket (1993, p.173), no interior desses
banquetes, aos homicidas que ndo tinham passado pelo processo de
purificacdo, ndo era permitido a partilha das refeicGes publicas, antes
deveriam passar pelo processo kathartico retirando a macula e entdo
poderia voltar a compartilhar dos beneficios do convivio coletivo.

Sobre a questdo dos alimentos que faziam parte da dieta dos
cidaddos, podemos destacar alguns, como: a carne, que distingue a

alimentacdo dos deuses e dos homens, o pao, o vinho e o dleo, que
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representam a sociedade a qual nao necessita apenas dos recursos
naturais para sobreviverem. Pois alcancaram a domesticacdo da natureza
superando-a, ndo fazendo como os outros povos selvagens que se
alimentariam apenas da carne e para beber usariam o leite. Aqui
podemos encaixar a imagem do herdi em questio, Héracles, considerado
como um ‘“heréi civilizadot” (BAUZA, 1998, p. 100), pois a todo
momento, durante os relatos dos seus famosos doze trabalhos, tenta
domesticar a natureza através de sua for¢a sobrechumana. O que o
distinguia do resto dos mortais ¢ justamente a posicao de ser dominado
pela natureza, mas conseguir superar sua dominagao.

Antes de continuarmos com a discussio, é necessario fazermos
uma tessalva sobre o conceito de herdi. Os herdis eram seres
intermediarios entre os deuses e os homens, por possuirem uma
capacidade de transpor os limites humanos, eles eram considerados
como seres superiores a0 homens, mas por ndo terem a dadiva da
imortalidade, estes seres eram vistos como inferiores aos deuses.
Fazendo parte da fronteira desses dois mundos, temos o heréi Héracles,
que se caracteriza como semideus por ter nascido da unido entre a
mortal Alcmena e Zeus. O herdi em questdo se encontra em uma dupla
fronteira. A primeira de sua natureza mista, e a segunda estaria na forma
que este é representado nas tragédias, em que suas atitudes uma hora o
colocam como um homem selvagem, j4 em outros momentos ¢

representado como cidaddao da pofis. Porém, o que diferenciava dos

22



Prdticas Alimentares no Mediterrvdneo Antigo-NEA/UER]

selvagens seria a forma como ele consegue dominar a natureza,
simbolizada através dos trabalhos que realiza.

Desta forma, o herdi que pertencia a tradicdo das narrativas
miticas, passa por uma reinveng¢ao, sua imagem passou a ser utilizada no
contexto dos rituais tragicos, no qual o herdi assume a posicio de
elemento ordenador do novo espaco da polis. Segundo Hugo Francisco
Bauza (1998), geralmente o mito do herdi, tanto consciente quanto
inconscientemente, tem uma “func¢ao social especifica seja para glorificar
a um grupo ou a um individuo, seja para justificar um determinado
estado das coisas” (BAUZA, 1998, p.5). A encenagdo da imagem do
heréi, portanto, como ordenador do ambiente coletivo teria o objetivo
de alcancar um bem comunitirio para os cidaddos, mesmo que isso
significasse a desventura de um individuo, que no caso a do herdi. A
autora Claude MOSSE (1998, p.276) argumenta que o herdi tragico
assume uma posicdo em que ¢ alvo dos questionamentos proprios da
pdlis e que culmina com o triunfo dos valores civicos. Mas aqui nio
podemos esquecer-nos de destacar que esses considerados “valores
civicos” partiriam de uma perspectiva do tragediégrafo autor de cada
narrativa tragica.

Voltando a questio da alimentagdo podemos destacar outra forma
considerada de superagdo da natureza, realizada pelo homem civilizado: a
agricultura e a pecudria, pois aos nomades barbaros, no entendimento do
cidaddo poliade ateniense, s6 se era permitido esperar pela cacga e colher

0 que encontrava no ambiente natural, estando assim a disposi¢do da
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natureza, ja aqueles que receberam das divindades as técnicas de cultivo e
de cuidado com os animais, ndo estaria a disposi¢ao da sorte em meio a
natureza.

Na documentacao sobre a antiguidade (Montanari, M, 1998, p.
112), a alimentacio basica se sustenta nas seguintes fontes: no trigo,
matéria-prima do pio, na vinha, utilizada na produgio do vinho, ¢ na
oliveira, usada na criacdo do azeite. Isso nio significa que as leguminosas
ou outros tipos de alimentos ndo faziam parte da dieta dos antigos, mas
estes ndo consistiam a base da nutricio dos mesmos e nem recebem
destaques nas documentagoes.

A caga ndo era bem vista aos olhos dos classicos, pois estd
representava a sujeicdo temporaria do mundo da cidade ao mundo
natural. Mesmo o ato de se alimentar da carne ndo era acompanhado de
uma boa imagem, pois para se consumir a carne, era necessario que
houvesse a morte de algum ser, e o fim de uma vida era necessaria que
fosse pago com a expia¢do pelo sangue de outrem. Por isso a carne, era
mais utilizada para a realiza¢do da purificacdo de uma falta, em sacrificio
as divindades. Os bovinos eram raros serem encontrados no territério
ateniense, as pessoas geralmente utilizavam em fungdes de transporte, e
sua carne servia de alimento quando ja ndo era util. Assim a carne nao
tinha uma base na alimentac¢do, pois base para os homens estaria no pao,
enquanto para os deuses seria o néctar e a ambrosia.

Segundo Cristiano Grottanelli (1998), o consumo de carne estava:

“reservada as grandes ocasiOes, as festas que servem patra estreitar os

24



Prdticas Alimentares no Mediterrvdneo Antigo-NEA/UER]

lagos sociais e para por em contato o mundo humano e os deuses, a
carne esta presente na vida social.” (GROTANELLI, 1998, p.22). Na
narrativa da trajetéria do herdi Héracles, podemos perceber o cariter
ambiguo do alimento, na qual durante uma viagem para realizar seu o
quarto trabalho, segundo a versdo da Biblioteca de Apolodors, o herdi teria
que trazer vivo o Javali de Erimanto’. Em sua jornada Héracles encontra
o centauro Iolo®, o qual oferece ao herdi carne assada, mas este prefere
se alimentar da carne crua e vinho, em resposta a essa atitude préxima de
um selvagem, os centauros irmaos de Iolo, vem e buscam atacar o herdi
que se defende, mas por acidente acerta o centauro Quirén’, que devido
a sua imortalidade passa a sentir as dores da ferida incuravel. E por fim
Iolo acaba motrrendo por tocar na flecha acidentalmente. A partir dessa
imagem podemos visualizar como o ato de se alimentar com carne,
estava acompanhado de situagdes de crise, ja que o ambiente da pdlis
busca evitar momentos que tragam a desordem, o ato de comer carnes
passa a ndo ser percebido como uma boa agio.

Segundo Hugo F. Bauza, na analise dos trabalhos de Héracles
podemos dividir os labores em trés grupos que representariam perfodos

que fizeram parte da transformacdo do contexto grego: o primeiro

5 Ser que vivia no cimo de Erimanto.

6 Filho de Seleno com uma ninfa.

7 Centauro conhecido na mitologia pela sua sensatez e sabedoria, filho de Crono com
Filira, uma figura do Oceano, pertencia a geragio divina dos deuses olimpicos.
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grupo, composto pela captura do ledo de Neméia®, do Javali de
Erimanto, e a expulsdo das aves do Lago Estinfalo?, estes para o autor
representaria a idade da pedra, momento em que o homem necessitava
lutar com feras, para entdo conseguir sobreviver, assim esse momento
estaria ligado a vivéncia do homem com o selvagem. O segundo grupo
de labores, que definiria o perfodo neolitico, estaria vinculados com a
producdo agricola e a criagdo de animais. Podemos citar a limpeza do
estabulo do rei Augias!®, esse periodo representaria 0 momento que o
homem civilizado passa a criar técnicas de domesticacio da natureza.
Por dltimo terfamos o grupo de trabalhos que significaria 0 momento da
idade do bronze, em que o herdi passa a transpor e delimitar o mundo
conhecido, e demonstrando o conhecimento presente na civilizacio, que
seria a agricultura e a criacdo de animais, representado por meio dos
labores do Jardim das Hespérides e o rebanho de Gérion.

Os trabalhos poderiam, portanto, representar essa domesticagao
da natureza pelo homem civilizado. A¢do que nio foi inaugurada por um
homem comum, mas sim pelo her6i capaz de transpor os limites
humanos e trazer aos cidaddos privilegiados as técnicas, de subjugar a
natureza ao beneficio da coletividade. Esse uso de técnicas pode ser

percebida, por exemplo, no uso do fogo para vencer o impeto selvagem,

8 Monstro filho de Ortro e Equidna, vivia em Némea e devorava habitantes e rebanhos.
O que o tornava indestrutivel era sua pele que nio poderia ser transpassada por armas
comuns.

? Aves que se multiplicaram de forma desordenada, e devorava todos os frutos da regido,
em algumas versdes essas aves também devoravam carne humana.

10 Augias era rei de Elide, no Peloponeso, filho de Hélio.
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como estd representado durante o enfrentamento do herdi, com a hidra
de Lerma'' | e para vencer o monstro, Héracles percebeu que nio
poderia cortar as cabegas do animal, a Unica solucio setia cortar a cabega
e imediatamente e colocar fogo para que nao surgisse nenhuma cabeca
nova.

Para complementar, analisaremos agora um trecho da obra
chamada Alceste, tendo sua elaboragido ¢ atribuida a Euripides. Este,
segundo a tradi¢do, foi um conhecido tragediégrafo do V século a.C., em
Atenas. Sua obra geralmente ¢ inserida no perfodo em que surgem novos
questionamentos no campo intelectual, da po/is ateniense, ligadas, por
exemplo, as ideias do sofismo. A obra em questdo, foi uma das
primeiras, que se tem noticias, de Euripides representada provavelmente
no ano de 438 a.C. O  mythoi apresentado conta a historia da esposa
Alceste, que da nome a pega, esta abre mao da prépria vida, em troca da
de seu esposo, o rei Admeto. Durante o momento de luto, logo apds
Thanatos (morte) ter levado a vida da rainha, chega Héracles, que serd o
meio externo sobre-humano, responsavel por resolver a situagdo de
desordem, instalada na po/is.

Quando o heréi entra em cena, o ambiente se encontrava em
crise, ou seja, a ordem da polis fol abalada, e como essa disfungao veio
externamente, teria que ser resolvida também por uma for¢a que nio

pertencesse a essa polis, funcdo que Héracles deveria assumir, sé que

11 Monstro filho de Equidna e Tifon que possufa nove cabegas, oito mortais ¢ uma
imortal.
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diante da omissdo do rei, Admeto, a atual situacdo que se encontrava
aquele contexto, o herdi chega e se hospeda no palacio, tornando-se uma
visita indesejada. J4 que a casa se encontrava e luto, enquanto este
festejava. Mas, iremos aqui focar um determinado ponto que se encontra
no seguinte trecho, em que um mero servo repreende a atitude do herdi,

por ndo assumir sua fungio e agir tolamente:

Servo:
(...) nunca, porém, vi aqui um pior que este.
Primeiro, embora vendo meu senhor de luto,
ele transpos a porta e resolve ficar; (...)
tomando em suas mios a taca mais profunda,
ele bebeu o licor filho de uvas negras (...)
e coroado com ramos de mirto verdes
urrava sons agudos sem qualquer sentido.
E assim se ouviam duas Aries discordes:
de um lado, indiferente 2 dor da casa de Admeto,
ele cantava, e nos, servos fiéis, choravamos
(EURIPIDES, Alceste, v.929 — 945)

Primeiro temos a questdio do consumo de vinho, Os Gregos
segundo Montanari (1998, p. 120) ndo possufam o habito de
consumirem vinho durante as refeicdes, apesar deste ser um importante
simbolo da civilizagdo, pois apenas a0 homem conhecedor de praticas
consideradas superiores, ou seja, privilegiados por receberem a técnica
das proprias divindades, poderia transformar a uva, um elemento natural,
em uma bebida considerada divina. Assim essa bebida demonstrava o
dominio do homem sobtre a natureza, através da técnica que vence o

instinto. Como o dominador do mundo natural ao cidaddo da pdlis, nao
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era permitido ser manipulado por essa bebida, pois ai este estaria
trazendo a desordem ao ambiente coletivo. Desta forma, quando
Héracles bebe do vinho, comega a ter atitudes que o tira da sua posicdo
natural de herdi, ja que deixou de perceber o problema da po/is, e sendo o
papel dele instaurar a ordem. Cabendo a um simples servo, considerado
inferior, alerta-lo sobre seu erro. O Herdi enfim percebe sua falha, e
retoma sua posi¢do natural, indo a busca da recém-morta, Alceste,
travando uma luta com Thanatos, resgatando a vida da rainha.

Outro ponto a destacar é sobre o ambiente de luto que é

descrito na peca, que por respeito ndo deveria haver festejos:

Servo:

Sabemos disso, mas agora nossa sorte

nada tem que convide a festa ou ao riso.(...)

Héracles:

Deverei eu, entdo, sofrer por luto alheio?

Servo:

Naturalmente! Ela pertence, e muito, a casa.(...)
Chegavas em ma hora para cortesias.

nao estas vendo minha cabega raspada

e as roupas negras que recobrem o meu corpor(...)
Héracles:

Tive um pressentimento vendo os olhos dele

cheio de lagrimas, suas fei¢oes tristonhase a cabega
raspada. Mas imaginei que ele levara a sepultura
algum estranho.Transpus a porta e ja la dentro,
relutante, Comecei a beber na casa desolada.
(EURIPIDES, vv. 1004-1033)
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Assim vemos que em uma casa em luto, a dor deveria ser
compartilhada pelos presentes, quando o herdi adentra a residéncia, e
ndo respeita esse sentimento de tristeza, e resolveu festejar, cometeu uma
falta que precisava ser corrigida.

Percebemos nesta breve analise que o contexto da polis, a partir da
imagem do heréi Héracles, propdes alguns padrdes identitirios por meio
dos relatos tragicos, em que a civilidade, que consiste viver em conjunto
e do controle do meio natural, se contrapde ao mundo selvagem, no qual
o dominio pertence a natureza e a vida do homem barbaro baseava em
responder aos extintos, como de alimentar-se de carne ou outro tipo de

alimento.
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Receitas do Mais Antigo Guia Gastronémico:

Iguarias do Mundo de Arquéstrato

Carmen Isabel Leal Soares'"

Contextualizagido da obra

Continua, ainda hoje, a ser um lugar comum afirmar que (quase)
todas as artes e saberes nasceram na Grécia antiga. A culinaria, a luz dos
achados actuais, ¢ um dos casos que ndo hesitamos em colocar entre as
“invencdes” do Grego da Epoca Classical®. Diversos sdo os nomes por
que ficou conhecida. Tradicionalmente designada por ‘arte/oficio,
ciéncia’ (téxvn/émotiun) ‘do cozinheiro’ (payelpikr) ou  “de
arranjar/fazer o prato’ (OPaptuTiKY, dPaptucia/ dPomotia), viu-se
clevada a titulos mais nobres, como ‘ciéncia do estdbmago’

(yaotpoAoyia), ‘estudos do estbmago’ (YAGTPOVOUia) — Unico termo a

12 A Prof.* Dr.* Carmen Isabel L. Soares integra o corpo docente da Faculdade de Letras,
da Universidade de Coimbra, atuando nas dreas de: Linguas, Literaturas e Culturas
Classicas e Historia da Grécia Antiga.

13 A primeira ocorréncia do termo ‘arte culinaria’ aparece em Platio, mais precisamente
0’ A Repiblica (332¢ 12) — em que se refere a téyw poyetoe] — e n° O Politico (289a 4) —
onde ocorre novamente o adjectivo payeioixt], desta vez concordando com a forma
émotfipn, substantivo que se subentende da fala anterior (em que ocorre a expressio
Baohxflg €motriung, 288d 6). Em Platio os termos t€yvn (‘arte/oficio’) e €mothun
(“ciéncia/saber’) sio usados como sinénimos e vém aplicados a culinatia, como acabiamos
de referir. No entanto, ja na época havia algumas reservas em considerar esse ‘saber’ ao
nfvel das ‘ciéncias’, pelo que o mesmo autor, n° O Gdrgias (500b), o categoriza noutros
termos, classificando-o de ‘pratica’ (Eumetpia), i. e., um ‘saber experimental’, distinto, ao
que se subentende, do ‘saber teérico’.
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passar directamente para as linguas modernas (em port. sob a forma
latina, directamente transliterada do grego: gastromomia), ‘ciéncia do
banquete’ (deimvoloyia) e ‘ciéncia dos pratos’ (OPoAoyia). O elenco
desta longa lista terminolégica nido cumpre apenas o designio de
evidenciar a sofisticagdo a que chegaram as civilizagdes classicas
(primeiro a grega, depois a romana e, finalmente, com a fusdo de ambas,
a sintese greco-romana) — capazes de produzir ciéncia e saber sobre um
aspecto da vida tio essencial, mas tantas vezes secundarizado (para nido
dizer ridicularizado), como o da gastronomia'®. Todas essas designacoes
ilustres, acrescidas de uma outra, Hedypatheia, foram identificadas por
autores antigos como titulos da obra sobre a qual nos debrucamos!s.

Da autoria de um siciliano, Arquéstrato (de Siracusa ou Gela, as
fontes antigas ja atestam esta davida'S), Hedypatheia nio conhece, até ao
momento, uma tradugdo em portugués e comentario que possam servir
tanto o publico em geral como o especialista em estudos da Antiguidade

Classica. O propésito deste meu trabalho reside, pois, em apresentar

14 Prato forte da produgdo cémica, o discurso culinario serve de metafora recorrente na
obra daquele que ¢ o dramaturgo grego de que nos chegaram mais pecas, Aristéfanes. A
este proposito, veja-se o estudo de Maria de Fatima Silva, incluido neste livro, e Wilkins
2007. Mesmo os titulos atribuidos a obra de Arquéstrato, compostos pelos elementos —
logia € —nomia, usados na terminologia de areas do saber cientifico (de que o exemplo mais
célebre serd a astronomia), poderdo ser interpretados, como sugerem Olson-Sens (2000:
xxiil), como “mocking attempts to characterize the poem as a pseudo-scientific
handbook for gluttons and are thus most easily understood as inventions by individuals
eager to denigrate it”.

15 A remissio que ao longo deste estudo ¢é feita para os fragmentos da obra de
Arquéstrato segue a numeracao estabelecida por Olson-Sens (2000). Os varios passos em
que se indicam os titulos da mesma encontram-se todos reunidos sob a designacio
testimonia.

16 Cf. Olson-Sens, testimoninm 2.

34



Prdticas Alimentares no Mediterrvdneo Antigo-NEA/UER]

brevemente uma obra sui generis dentro da literatura gastronémica antiga,
em disponibilizar a traducdo de todos os fragmentos que contém receitas
e sintetizar algumas das informacdes principais que os mesmos nos dio
sobre habitos alimentares da época.

Comecemos, precisamente, pelo titulo Hedypatheia. O primeiro
clemento da composigio do nome remete para a nog¢io de ‘prazer,
delicia’ (adj. N80¢) e o segundo para ‘suportar, viver, fruir’ (vb. TaBéw).
Se conjugarmos esta etimologia com o conteido da obra (ou seja, a
apresentacdo do que hd de melhor para comer em algumas partes do
Mundo Grego), chegamos a tradu¢io que proponho: Ignarias do Mund.
Quanto a transmissdo do texto e identificagdo do corpus, importa reter
alguns dados. Embora o autor seja do séc. IV a. C., a sua obra chegou
disseminada por cerca de 60 fragmentos (aproximadamente 334
hexametros dactilicos, o verso tradicional da ¢épica e da poesia
didictical”), todos citados na extensissima obra de Ateneu de Naucrates
(séc. 111 d. C.), Sdbios a Mesa ou, na forma transliterada, Deipnosofistas. Tal
significa que, para além de ndo podermos avaliar se esse legado constitui
uma parte significativa (ou nio) da totalidade do livro original, temos
sempre que ter presente que, independentemente de discussdes estéreis

sobre a fidelidade de Ateneu ao texto de Arquéstrato e dos copistas aos

17 Filiando-se numa tradi¢do poética tio célebre, ndo ¢ de estranhar que um dos epitetos
laudatérios por que Arquéstrato é designado seja ‘o Hesiodo ou Tedgnis dos gourmands’ e
venha comparado a Homero (Olson-Sens frg. 24, apud Ateneu 4. 163c).
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manuscritos de que se serviram'$, a atitude do historiador
contemporaneo face ao legado antigo (com todas as suas contingéncias)
deve ser critica, mas ndo céptica.

A fama do texto, desde logo contida na pluralidade de nomes
falantes que lhe foram sendo atribuidos, hia que juntar, nesta
apresentacdo breve, a natureza especifica do mesmo. Repare-se que,
dentro do vasto universo do que poderemos chamar genericamente de
“literatura culinaria”, a obra de Arquéstrato pode ser inserida numa
categoria de que ¢ o UGnico exemplar existente, o “guia gastronémico”.
De facto, ndo estamos perante um ‘livro de culinaria’ (tipo geralmente
designado 0YaptuTiKdV, sc. PipAiov), termo que em passo algum vem
aplicado por Ateneu a obra de Arquéstrato, mas que é constantemente
usado para identificar as obras de nomes como Miteco, Heraclides,
Epeneto, Erasistrato, Glauco e Dionisio!. Trata-se, antes, da

apresentacdo de especialidades gastronémicas de diversas regides do

18 Os quinze livtos que compdem a obra de Ateneu chegaram-nos em trés manuscritos
diferentes. O mais completo contém o texto do autor, correspondente grosso modo aos
livros 3 a 15, e data do séc. X. Dos livros iniciais (1. 1a-3. 73f) ndo nos chegou o texto
original completo, mas uma versio abreviada (justamente denominada Epitome), em dois
manuscritos, ambos do renascimento (sécs. XV-XVI). Sobre a tradicdo manuscrita dos
Deipnosofistas, vd. Olson-Sens (2000: 1xvii).

19 Ja tive ocasido de iniciar a abordagem da questio da producio de literatura grega
especializada na tematica gastronémica, estudo para o qual remeto (Soares 2010). Af
encontram-se traduzidas e comentadas as passagens mais importantes sobre autores de
Opsartytika. Além deste sub-género, outros vém identificados, como os ‘tratados de
pastelaria’ (mhoxovvtonound cvyyodupata), os livros de padaria’ (Gpromouxd Biia), os
‘glossérios gastronémicos’ (Oaptutinal yA@doow) e livros alimentares tematicos — como
um Lipro dos Peixes Salgados (€v 16 mepl toplywv) e outro Livro dos Vegetais (€v 1) mepl
hayavewv), ambos atribuidos a Eutidemo.
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Mundo Grego do séc. IV a. C.20 Ja os testemunhos antigos destacavam
essa atencdo particular que o escritor dera a identificagio da origem
geografica de produtos de qualidade. Apelidaram Arquéstrato de ‘este
nobre guia’ (6 kaAdg o0TOg TEPYNTHG, cf. frg. 20 Olson-Sens?!) e
atribuiram-lhe, certamente com algum exagero, a circumnavegacio
(teputAeboag) de toda a terra conhecida, realizando o circuito
(meptiABev) completo da terra e dos mates, movido pelo estdmago e
pelo gosto dos prazeres (cf. frg. 2 Olson-Sens??). Nesse sentido, a
definicido de especialidades locais, ainda que apoiada em critérios
bastante simples, nio pode deixar de remeter, de imediato, o leitor dos
nossos dias para a aposta forte, actualmente muito em voga, na

certificagdo de produtos regionais de qualidade.

As receitas: tradugdo e comentario

Do total de fragmentos da obra, cerca de um ter¢o (i. e. dezassete)
contém receitas ou simples indica¢do do nome de algumas especialidades
gastronémicas. O intuito da minha reflexdo consiste sobretudo em
extrair do texto as informagdes pertinentes que o autor da aos seus

destinatarios em matéria de qualidade dos alimentos e pratos?. Hsta

20O facto de, ao contrario dos modernos guias gastronémicos, a apresentacdo das
especialidades nio ser feita por regido, mas o inverso (i. e., 0 autor primeiro apresenta o
produto e s6 depois refere os locais de origem), nido obsta a que o leitor continue a
dispor da informacéo essencial de qualquer guia: a localizagao geografica.

21 Apud Ateneu 7. 294a.

22 Apud Ateneu 3. 116f, 7. 278d, 314f, 326d.

23 Nio procedo a um comentario detalhado dos textos, tarefa que muito alongaria o
presente estudo. Para uma andlise desse tipo, vd. Olson-Sens (com. ad loc.).
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depende, como se vera, ndo s6 dos ingredientes usados, mas também da
confecgdo a que sdo sujeitos. Apesar de volvidos cerca de vinte e cinco
séculos sobre a escrita das Ignarias do Mundo, um dos maiores interesses
da obra reside na sua actualidade. Alguns principios do discurso
gastronémico produzido por Arquéstrato podemos vé-los facilmente
reflectidos, nos nossos dias, em correntes/tendéncias apostadas na
defesa e promocio de uma cozinha natural e simples?. Optimizar os
sabores dos alimentos ndo significa adulterd-los com uma série de
temperos. Quando aqueles sdo por natureza saborosos (0 que nem
sempre acontece), basta submeté-los a um processo qualquer de
cozedura (cozer, grelhar ou assar), acrescentando-lhes um minimo de
temperos (regra geral é suficiente sal e/ou azeite). O consumidor deve
estar, por exemplo, informado ndo s6 dos locais onde pode adquirir os
melhores produtos, mas também de como a estagio do ano e as
condi¢des naturais do local de origem podem influenciar a qualidade dos
mesmos. Para se saber se um produto (cru ou cofeccionado) tem
qualidade, é preciso reconhecer as caracteristicas que lha conferem. Todo
este tipo de esclarecimentos vai aparecendo no poema do siciliano.

As tradugdes que de seguida apresento nao obedecem a hipotética
ordem de reconstituicdo da obra, mas visam tornar mais claro para o

leitor a forma como se articulam os principios universais de uma

24 A mais conhecida organizacio internacional do género é o movimento Slow Food. No
entanto, outras manifestacdes dessa tendéncia para a promogdo dos sabores regionais de
qualidade estdo na base da criagio dos chamados produtos DOP (Denominagio de
Origem Protegida) e IGP (Indicagio Geografica Protegida).
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“gastronomia de qualidade”, que acabo de enunciar. Dois
esclarecimentos prévios impdem-se: cada fragmento (ou trecho de
fragmento) vem precedido por um titulo entre aspas, da minha autotia,
destinado a fornecer uma ideia imediata sobre a receita nele contida (um
pouco a imagem do que modernamente sucede com os livros de
culinaria); a esse titulo sucede, entre paréntesis, o nome grego do

produto em questao (regra geral peixe ou carne)?.

“Sargo grelhado” (capydq)

Mas guando, no momento em que Orion mergnlbar no
cén?s, a mae dos cachos carregados de vinho? deixar cair a sna
Jfarta cabeleira, pega num sargo grelbado, bem temperado com
queijo, com um bom tamanho, ainda quente e cortado com um
vinagre bem forte, pois trata-se de um peixe seco por natureza. A
todo o peixe que for seco, o que recomendo € que fe lembres de o
preparar desta maneira. Mas o gue ¢ naturalmente saboroso,
tenro e sucnlento da carne, deita-lbe apenas umas pedras de sal e
esfrega-o com ageite. A verdade ¢ que contém em si mesmo a
esséncia do prazer.

(frg. 37 Olson-Sens, apud Ateneu 7. 321c-d)

Elegi reflectir sobre este fragmento, antes de todos os restantes,
nao s6 por encontrar nele a identificacdo das caracteristicas fisicas que
fazem do peixe um produto de qualidade e as que o excluem desse

grupo, mas também por ensinar a minorar a falta da mesma, através do

% Sempre que possivel, seguimos a tradugio portuguesa dos nomes proposta por M. F.
Silva na Histdria dos Animais de Atistételes, obra francamente util no que se refere a
classificagio das espécies animais ao tempo de Arquéstrato (cf. Silva 2006, 2008).

26 Entre o final do outono e o inicio do invetno.

27 Personificagio de ‘vinha’.
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recurso a temperos de paladar intenso. Em suma, 14 porque a natureza
nao distingue todas as criaturas com um paladar distinto, tal nio significa
que, com a intervencdo da arte culindria, o homem nio possa entiquecé-
los, a ponto de ser recomendado o seu consumo. Os principais
marcadores de distincdo? encontram-se em propriedades que se avaliam
através de um exame tactil e visual da espécie (possuir gordura, o que o
torna suculento depois de confeccionado, e ser tenro). Pelo mesmo
processo, determina-se a baixa qualidade do mesmo (quando se verifica
o inverso, que o peixe ¢ ‘seco’, OTEPENG, v. 6). Se os exemplares do
primeiro tipo aconselham o uso de dois “aderecos” basicos da
alimentagdo mediterranea, em particular, o sal e o azeite, ja os de
qualidade inferior tém que ser melhorados com dois suplementos fortes
em paladar: o queijo e o vinagre (de que se diz expressamente que tem
de ser ¢ bem forte’, cf. v. 4 adj. dp1puvG). Além do sargo, neste grupo dos
peixes secos, ha que incluir seguramente a raia e, com grande
probabilidade, a avaliar pelos ingredientes intensos que Arquéstrato
recomenda que se lhes adicionem (elenco em que recorre semptre o
queijo), a tremelga, o peixe-papagaio e o peixe-citara. Atentemos nos

quatro fragmentos cm questﬁo.

“Raia estufada” (Bartic)
Come raia estufada  também em  meados do  inverno,
acompanhada nao so de queijo, mas também de silfio. Qualgner

28 A exceléncia do produto traduz-se no emprego do adj. Gya®dg (que verti por
‘saboroso’) e do substantivo da mesma familia dpetr] (que fiz equivaler a ‘esséncia’ ), vv.
7 e 9 respectivamente.
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criatura do mar que ndo tenba a carne suculenta, ¢ preciso
prepard-la deste modo. Ja ¢ a segunda vez que te faco esta
recomendacao®.

(frg. 50 Olson-Sens, apud Ateneu 7. 314d)

Esta é uma das trés receitas em que surge o silfio®, planta
apreciada e de paladar acre, nunca domesticada e intensamente

consumida até a sua extin¢do, ao que tudo indica no séc. I d. C31.

“Tremelga estufada” (Vapkn)
E uma tremelga, estufada em azeite e também em vinho e
ervas verdes aromaticas e um ponco de gueijo ralado.

(frg. 49 Olson-Sens, apud Ateneu 7. 314d)

Da familia do peixe anterior, a tremelga (ou raia eléctrica) conta
com a preseng¢a de um ingrediente que aparece unicamente esta vez na
confecgao de um prato, o vinho. A sua principal fun¢io na gastronomia
era a de bebida nobre e nio de tempero, embora possamos admitir que a
proximidade do vinagre relativamente a alguns vinhos de baixa

qualidade, que denominamos de “avinagrados”?, pudesse colocar estes

29 Provavel remissdo para o frg. 37, acabado de considerar supra.

30 As outras aparecem Znfra, frgs. 46 e 60.

31O sifphinm (gr. oilprov) era uma resina extraida da raiz e caule de uma planta natural de
Cirene, na Libia antiga. Acabou por ser substituida pela assafétida. Vd. Dalby 2000: 110,
189 e 2003: 303-304; Alcock 2006: 60-61.

32 Ha uma receita em que se explicita que o ingrediente em causa era ‘vinagre de vinho’
(ofvivov Bog, frg. 24, v. 8) e outra em que se remete para a mesma trealidade, quando se
fala de ‘vinagre avinhado’ (8% Uyo®, frg. 46, v. 14). Neste dltimo caso, a minha
interpretacdo difere claramente da de Olson-Sens (cwm. ad loc., propdem a traducio
‘flowing’), que, a meu ver, peca por nio ter em conta os restantes contextos de
ocorréncia da palavra ‘vinagre’ (8€og). Além destes dois passos, ha ainda que considerar
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ultimos na categoria de substitutos ou alternativas naturais do vinagre.
Outro aspecto singular desta receita ¢ a referéncia a ‘raspadura’ (EDopa,
v. 2) do queijo, informag¢do que aponta para o uso culinirio de queijo
curado, pois s6 quando esta seco e rijo pode ser ‘raspado’ (i. e. ‘ralado’).
Nas anteriores ocorréncias do queijo, nada nos esclarecia sobre o grau de
maturacio do produto. As ‘ervas arométicas’ (YAON €0QNG, ibidens),
como constataremos pelas receitas que nos falta considerar, sdo, a par do

azeite, o tempero mais frequente nesta culinaria mediterranea®.

“Peixe-papagaio assado” (GKAPOG)

E o peixe-papagaio, que se cria grande na costa da
Calcedonia, grelba-o, depois de bem lavado. Um exemplar de boa
gualidade também o hds-de ver em Bizincio, ¢ de nm tamanbo
excelente, com o corpo ignal a um escudo redondo. Este diltimo
prepara-o inteiro, da seguinte maneira: depois de o comprares,
assim que o tiveres totalmente coberto de queijo e azeite, pendura-o
sobre um forno aquecido e assa-o bem! Tempera-o com sal,
cominbos moidos e azeite escuro, que deixas escorrer da tua mdo
em gotas sagradas.

(frg. 14 Olson-Sens, apud Ateneu 7. 320a-b)

outros quatro. Um deles atesta que se pode aplicar a designacio com um sentido
genérico, cobrindo indistintamente todas as espécies de vinagre (cf. frg. 38). Os outros
atestam que o vinagre se distingue por ser Sotu0 (adjectivo que traduzimos por “forte’,
mas que serve para cobrir sentidos como ‘amargo, intenso’ —cf. frgs. 23, 37 e 60).

3 As ervas aromiticas, especificada ou ndo uma espécie em concreto (neste caso as
mencionadas sio apenas os cominhos e orégios), aparecem em 9 receitas (frgs. 11, 14,
19, 23, 24, 32, 36, 49, 60) e o azeite em 6 (frgs. 11, 14, 24, 32, 37, 49).
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Esta receita merece-me duas reflexdes especiais. Primeiro: aqui
ocotre a unica referéncia a um forno ceramico denominado &lbanos*.
Segundo: ndo sio s6 os peixes de qualidade inferior que se podem
melhotrar com queijo. Também um que seja ‘bom’ (Xxpnotdg, v. 2) pode
ser enriquecido com este suplemento. Por comparacio com a receita
dada para o peixe-citara, que traduzo de seguida, talvez possamos
aventar que, no que se refere a adicdo de queijo, o que distingue um
peixe de boa qualidade de outro mais modesto ¢ a quantidade que se lhe
deve juntar.

“Peixe-citara cozido e grelhado” (kiBapog)

Qunanto ao peixe-citara®, sugiro-te que, se for branco e rijo
da carne, o cozas s em dgna com sal e algumas folbas verdes, se
Jor ruivo e nio demasiado grande, grelha-o, golpeando-lhe a pele
como deve ser, com um facalbio bem afiado. Esfrega-o com uma
boa por¢ao de queijo e azeite, pois, por ser um esbanjador, agrada-
lhe assistir a despesismos.

(frg. 32 Olson-Sens, apud Ateneu 7. 306b)

A verdade é que Arquéstrato, no frg. 14, falava simplesmente de

‘queijo’ (TP, v. 5), a0 passo que agora, no frg. 32, refere ‘muito queijo’

3 Designado em grego #Aiavog ou xpiBavoc e em latim dibanus, trata-se de um
contentor fechado por uma tampa ou testo, que entre os Romanos corresponderd ao
processo de cozedura designado sub festn, usado sobretudo para cozer pdo e assar carne.
Podia apresentar buracos no topo ou lateralmente, para ajudarem ao controlo da
temperatura no seu interior. Recebia o calor do fogo ou das brasas na base e¢/ou
lateralmente, conforme confirmam os achados ceramicos (com esses dois locais
enegrecidos pelo calor). Vd. Dalby 2003: 101 e Cubbetley 1995.

3 Liddell-Scott incluem-no no grupo dos peixes de corpo chato (i. e., pleuronectiformes)
e, embora ndo tenha sido ainda identificada a espécie precisa a que se refere Arquéstrato,
outros autores antigos também lhe fazem alusdo — os comedidgrafos Epicarmo (frg. 65),
Ferécrates (frg. 39) e Calias (frg. 3); Aristoteles, Histdria dos Animais 535b e frg. 319;
Opiano, Halientica 1. 98. A tradugio que proponho é, pois, a literal.
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(MOAA® TLP®, v. 6). A ideia de excesso transparece ainda da
personificagio do peixe, para quem se transfere a maneira de ser dos
individuos que o consomem carregado de queijo. Ou seja, o peixe é
preparado desse modo porque assim reflecte o caricter ‘esbanjador’
(GkOAaoTOG, v. 7) de quem o prepara e come com tamanha quantidade
de queijo. Este fragmento ¢ ainda esclarecedor num outro aspecto pouco
claro no passo anterior: a forma de juntar o queijo ao peixe, como se se
‘aplicasse um 6leo’ (vb. GAelQw, ibidens) sobre o cotpo.

Quando se trata de peixes da mais alta qualidade, distingdo que
pode aparecer associada a sua origem, i e, a um meio-ambiente
concreto, 0 Nosso guia gastronémico escolhe uma adjectivacio bastante
laudatéria. Veja-se o fragmento que se segue, dedicado a tainha e ao
robalo, em que aparecem as designag¢ées ‘filho de um deus’ (que traduzi
por ‘divinal’, Odmoida, v. 2), ‘os melhores’ (&piotot, v. 3) e ‘admiriveis
na exceléncia’ (que traduzi por ‘de qualidade excepcional’, TV GpeTnVv

favuactot, v.8).

“Barbudo e robalo grelhados” (ké@aog 3, AdBpal)
Quando fores a Mileto, compra barbudo, uma espécie de
tainha, ¢ robalo, um peixe divinal, pescados no rio Géson. E ai
qgue se encontram os melbores, gragas ds condigoes naturais do
Ingar. Outros exemplares mais sucnlentos existems em abundincia
na_famosa Cdlidon, na rica Ambricia e no lago Bolbe; porém nio
exalam um cheiro agradavel da gordura da barriga, nem essa tem

3 Embora o barbudo e a tainha (xeotpelc) possam ser considerados peixes de espécies
distintas (Aristoteles, Histdria dos animais 567a 19, 570b 15-17, 591a 18-19), neste passo
(como em Aristoteles, Histdria dos animais 543b 14-16) o barbudo ¢é apresentado como
uma espécie de tainha.
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0 tal paladar acre. | os espécimes milésios, men caro, sao de nma
gualidade  excepcionall  Por  serem  tenros,  grelha-os
cuidadosamente, sem os escamares, e serve-os regados com um
molho salgado. Nao deixes que se aproxime de ti nenbum tipo de
Siracusa, nem de Itdlia, quando estiveres a confeccionar esse prato.
A verdade ¢ gue nio sabem preparar peixe de qualidade; antes o
estragam por completo, pois tém o mau gosto de acompanbar toda
¢ qualguer comida de queijo e regam-na com um vinagre de vinbo
e um molho salgado enriquecido com silfio. No entanto sao, de
todos, os que melhor sabem preparar os malditos peixes de
terceird®’, criados nas rochas, e conseguens acompanbar um
banquete de todo o tipo de comidinbas®® pegajosas e de acepipes
sensabordes.

(frg. 46 Olson-Sens, apud Ateneu 7. 311a-c)

Estes peixes nobres — o barbudo e o robalo — possuem as
caracteristicas fisicas de qualidade que, como ja vimos, aparecem noutros
passos (a carne tenra e gorda), e uma nova, o cheirar bem, pelo que nio
exigem requintes de confecgdo (a adi¢io de queijo, vinagre e silfio), cujo
efeito seria arruinar por completo o bom paladar natural que possuem.
Basta grelha-los e, antes de comer, adicionar-lhes nio sal simples,
tratamento aconselhado noutras receitas®, mas GAun (um ‘molho
salgado’, a letra ‘agua do mar, salmoura, dgua com sal’), ou seja, um
preparado liquido rico em sal*. Como facilmente se percebe das criticas
veladas ao que, avant la lettre, poderiamos chamar de nouvelle cuisine, os

cozinheiros que apostam nesta moda sofisticada e conotada com a

37 Em grego temos o diminutivo ‘peixitos’ (iyBudiwv, v. 15), com valor pejorativo,
sentido que se perde na traducio literal, pelo que preferi a versio que apresento (‘de
terceira’, se. qualidade), mais fiel 2 semantica da lingua original.

38 Novo tecurso a0 diminutivo do nome (Oaplwv, v. 18) de sentido pejorativo.

3 Frgs. 37, 14, 32, 38, 24, 19, 57 (elencados pela ordem em que os traduzo).

40 Referido apenas uma outra vez, no frg. 38, considerado supra.
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Magna Grécia sdo profissionais cujos talentos devem ser canalizados
para a preparacdo de peixes de baixa qualidade. Estes — entre os quais
podemos situar o peixe middo de que fala Arquéstrato e que, por
contraste flagrante com o barbudo e o robalo, vém rotulados de
‘malditos’ (TPIOKATAPATWY, v. 15, a letra: ‘trés vezes amaldicoados’) — é
que se prestam a revelagio dessa cozinha recente, cujos emblemas sio
(cf. v. 18): 0 excesso de molhos (YAloxpwV) e o paladar absolutamente
descaracterizado (NdvouatoAfipwv).

Encontrdmos s#pra, na receita do peixe-papagaio (frg. 14), a
indicagdo de se confeccionar inteiro, condi¢do que ainda hoje se impdem
quando se trata de escolher um peixe para assar no forno. Mas ha peixes
que, desde esses tempos recuados, se adequavam a ser vendidos e/ou
confeccionados as postas, diferenciando-se as formas de cozedura
consoante as partes do corpo e as espécies em questdo. Animal de
grande porte (TNV Buvvida...tNV peydAnv, vv. 1-2), o atum entra na
rubrica do peixe de qualidade (i.e., com os temperos reduzidos ao bésico:
o sal e o azeite), grelhado as postas. Como vimos anteriormente, a
condi¢do a observar para grelhar o peixe-citara (frg. 32) é, precisamente,
‘ndo ser demasiado grande’ (un Ainv péyag, v. 4). J4 a boa dourada (i. e.,
a que for gorda/suculenta), mesmo no esplendor do seu tamanho, deve
ser grelhada inteira, como podemos perceber pela leitura do préximo
fragmento.

“Dourada grelhada” (XpUG0¢pUG)
Uma  dourada de Efeso, que sga suculenta, nio a
desprezes. E aquela a que os locais dao o nome “delicia da
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Ionia. Compra essa filha do sagrade Selinunte, lava-a bem,
grelba-a e serve-a inteira, mesmo que mega deg, ciibitos*.

(frg. 13 Olson-Sens, apud Ateneu 7. 328b)

Vejamos o texto de Arquéstrato sobre o atum fémea, outra

espécie cozinhada as postas.

“Bifes de atum” (B0VV™)

Pega num rabo de atum fémea — eston a falar de um
grande atum fémea, cuja terra mae ¢ Bizdncio. Depois de bem
partido, grelha todas as postas, deitando-lhes apenas nmas pedras
de sal e esfregando-as com azeite. Come-as quentes, ensopando-as
num molho salgado bem apurado. Se quiseres comé-las sem molho,
também sao excelentes, semelhantes aos deuses imortais em
natureza ¢ aspecto. Porém, se as servires regadas com vinagre, o
prato fica estragado.

(frg. 38 Olson-Sens, apud Ateneu 7. 303e-f)

O vinagre, invariavelmente considerado um aditivo prejudicial
para a qualidade natural do peixe, como vemos por esta receita, também
pode ser adicionado ao peixe depois de cozinhado. Alids, como sobressai
deste prato e de outros, os varios ‘adicionantes’ condimentares podem
ser acrescentados ao peixe em dois momentos distintos: durante o

processo de cozedura e/ou apds 0 mesmo™®.

41 No original aparece o diminutivo zoniskos, que da ao adjectivo uma carga emotiva, neste
caso usado para designar uma especialidade local.

42 O cibito equivale aproximadamente a 45-60 cm. Considerando que, no maximo, a
dourada atinge cerca de 70 cm, a indicagao do autor tem um significado hiperbdlico, que
deve ser entendido como sinénimo de ‘tamanho desmesurado’.

43O cagio ¢ temperado antes de grelhar e estufar (infra, frg. 24); o peixe-citara, antes de
grelhar e durante a cozedura (supra, frg. 32); a tremelga e o congro, também durante o
processo de confecgio (estufados, frgs. 49, supra, e 19, infra); o peixe miudo, durante a
fritada (infra, frg. 11); o barbudo e o robalo, s6 depois de grelhados (supra, frg. 46); o
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O cagio, peixe da familia dos tubardes, previsivelmente também

devido a0 tamanho que podia atingir, é outra espécie comercializada
b

partida, com a novidade, relativamente ao atum, de Arquéstrato indicar

diferentes modos de preparacio para secgbes especificas do peixe*.

“Cacio grelhado e estufado” (kapxapiag KOwWV+)

Na terra dos Toroneus tens de comprar nma barriga de
cagdo. Depois de a temperares com cominbo, grelba-a com nmas
pitadas de sal. Além destes ingredientes, meu caro, nio lhe
acrescentes mais nada, a nao ser ageite escuro. Assim que estiver
grelhada, serve-a acompanhada de wm picadinho. Qnanto ds
outras partes do peixe, estufa-as numa cagoila, sem lhes juntares
dgna alguma, nem vinagre de vinho, mas tio so azeite e, por
cima, cominho seco e algumas folhas de ervas aromaticas. Faz o
estufado sobre brasas, em lume brando*S, mexendo sempre, para
qute ndo se pegue sem que te dés conta.

(frg. 24 Olson-Sens, apud Ateneu 7. 310a, b-¢, vv. 1-12

tantum)

Além das indicacGes sobre os ingredientes — elenco de que
destacamos a diferenciagdo ao nfvel do azeite, evidente na designacio

genérica EAa1oV (v. 9) e no titulo ‘azeite escuro’ (yA\avkov €Aaiov, v. 5)

peixe-papagaio, antes e depois de assado (s#pra, frg. 14); a cabega de peixe-porco e a de
anlopias, depois de cozidas (infra, frgs. 23 e 34).

4 O mesmo se verifica para o peixe-porco (infra, frg. 23), o aulopias (infra, frg. 34) e o
congro (infra, frg. 19).

4 Kuon (‘cio’) é considerado um termo genérico para peixes aparentados com os
tubardes, que Silva (20006) propde traduzir por ‘cagdo-liso, esqualo’. Karcharias designa
uma espécie de tubario e nio vem registado por Aristoteles.

46 Traduzo por ‘em lume brando’ a expressio ‘nao levando as chamas até eles’, sendo que
entendo que o pronome ‘eles’ (roUtoLg) se refere ao substantivo mhevpdpacw (lados’ da
panela, que, por sinédoque, traduzi simplesmente por ‘cagoila’). Isto ¢é, ndo permitir que
as chamas sejam suficientemente vivas para incidirem sobre o bojo da cacoila, mas (ao
que se subentende) se limitam a drea do seu fundo, significa cozinhar ‘em lume brando’.
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— este fragmento, a par dos frgs. 19, 23 e 36, é dos poucos que da
instrucBes nao sobre os produtos, mas sobre a produgdo. Aqui, tal como
na receita do congro (infra, frg. 19), fala-se sobre a intensidade do calor.
A propésito do peixe-porco (infra, frg. 23) refere-se a necessidade ‘mexer
constantemente’ (Bapd KIv@V, v. 4) o cozinhado. Também o tempo de
contacto com o calor deve ser vigiado, por forma a ndo queimar o peixe
(conforme se aconselha ainda nesta receita, bem como na das trouxas de
bonito, infra, trg. 30).

Na linha das receitas diferenciadas de acordo com a parte do peixe
e da insisténcia nos prazeres da cozinha natural, vamos agora considerar

um novo conjunto de trés receitas.

“Peixe-porco cozido e grelhado” (0¢)

Mas no Eno e na regiago do Mar Negro compra peixe-
porco, aquele que algnmas pessoas chamam ‘escavador de areia’.
Coze a cabega, sem lhe adicionar qualguer tempero; coloca-a em
dgua, sem mais, vai mexendo sempre e Serve-a com 01¢gaos
picados on, em alternativa, macerados em vinagre bem forte.
Ensopa-a bem no molho e engole os pedagos de nm trago, como se
quisesses sufocar. Quanto ao lombo e restante corpo do peixe,
grelba-os.

(frg. 23 Olson-Sens, apud Ateneu 7. 326£-327a)

“Congtro estufado” (YOyypog)

Em  Sicion, men caro, pega numa cabesa de congro
suculento, bem constituido e grande, bem como em todo o resto do
peixce. A seguir estufa-o lentamente, em dgna temperada com sal
¢ ervas frescas.

(frg. 19 Olson-Sens, apud Ateneu 7. 293e-f)
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“Cabeca € espetada de anlopias” (O wTIAGH)

Compra nma cabega de aulopias grande e tenro, no verio,
guando Faetonte conduzir o seu carro pelo bordo do disco solar.
Serve-a ainda quente e acompanhada por um picadinbo. Porém,
se comprares a parte da barriga, grelha-a num espeto.

(frg. 34 Olson-Sens, apud Ateneu 7. 326b)

No respeitante ao habito de cortar o peixe, nesta ultima receita
deparamos com o uso do verbo ‘comprar’ (wvéopat, cf. v. 1),
confirmando uma pritica de comercializacio que ndo vem atestada para
outras espécies, mas que nio deve ser excluida, em especial, a0 que
podemos supot, para os peixes de maior porte ou com uma cabeca
grande®. Isto é, podemos supor que, nas receitas em que se fala da
confecgio de partes distintas de um peixe, ha fortes probabilidades de os
mesmos serem vendidos também seccionados. Ja o prato de peixe-porco
revela como uma confec¢io absolutamente minimalista (cozido sem
qualquer tempero), exige o acompanhamento de um molho aromatizado
ou mais intenso (caso se opte por um vinagrete). A sofreguiddo implicita
na imagem de engolir tdo depressa que se corre o risco de sufocar (o que
acontece quando os alimentos entram na laringe, e no no eséfago) pode
ser entendida como sinénimo da qualidade excepcional do prato. A

imagem das indicagcoes dadas para a preparagao do peixe-porco, penso

47 Segundo Aristételes, o anlopias é outro nome para o peixe-pau (Gv0ing, Histdria dos
animais 610b, 620b). Contudo Olson-Sens (. ad loc.) consideram tratar-se de uma
espécie por identificar, pelo que optei por apresentar a transliteracdo do nome grego.

4 Além do peixe-porco, do congro e do aulgpias, acabados de referir, vd., supra, o cagio
(frg. 24) e o atum (frg. 38).
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que também no caso do awlopias podemos supor que, quando se dd a
entender que a cabega é preparada de forma diversa do resto do corpo,
se deve tratar de cabeca cozida. A alusio ao ‘picadinho’ (tpiypa, v. 3),
reforca esse paralelismo, remetendo para a expressio ‘tendo picado
orégios’ (Voowmov...tpiYag, v. 5) que ocotre precisamente no
fragmento do peixe-porco. Alids, em ambos os casos, o resto do peixe
come-se grelhado.

A mesma simplicidade de preparacio, encontra-se na unica receita

em que podemos afirmar que o processo de confecco ¢ a fritura.

“Fritada de peixe mitdo” (&pUn*)

Mas se, por ventura, tiveres vontade de provar esses peixes
mitidos, tens de comprar, juntamente com eles, urtigas do mar (as
anémonas cobertas de tentdenlos). Mistura umas com os ontros e
[rita-os numa ffrigideira, adicionando-lhes um picadinbo de ervas
aromdticas frescas e ageite.

(frg. 11 Olson-Sens, vv. 6-9, apud Ateneu 7. 285b-c)

Traduzo ‘fritar’ ndo por em grego haver um verbo especifico para
esta realidade, mas atendendo ao facto de se indicar que o recipiente
usado para cozinhar é a ‘frigideira’ (tiyavov, cf. v. 8) e que os
ingredientes adicionados sdo ‘ervas aromiticas frescas’ (€E0@JM...&vON
Aaxdvwv, v. 9), picadas (Tpiag), em azeite (€v ENaiw, bidem), o que

aponta para essa conclusio.

49 Termo genérico para designar peixe mitdo, tal como Gypedc, o peixe espuma (cf.
Atristételes, Histdria dos animais 569a 29, b 28).

51



Prdticas Alimentares no Mediterrvdneo Antigo-NEA/UER]

Reservei, para o termo da analise das receitas de peixe, aquela que,
nao descurando a insisténcia na promog¢ao da cozinha “simples”
(verbalizada na  expressio  ‘preparando de forma  simples’,
anmAQG. . .Oepanevoag, v. 7), encerra duas ideias interessantes em termos
gastronémicos. Pode haver variedades de alimentos, como é o caso
apontado, do bonito, de qualidade intrinseca inquestionavel. S6 assim se
compreende que o autor defenda que tal peixe pode ser preparado de
qualquer maneira. Com este principio articula-se outro: havendo uma
panoplia de receitas para um mesmo produto, é possivel (e desejavel)
identificar a que mais se dintingue. Na culinaria, como em todos os
dominios da sua vida, o Grego revela a sua busca constante da exceléncia

(&prota, v. 5).

“Trouxas de bonito no borralho” (Guia)

Quanto ao bonito, no termo da época das colbeitas,
guando as Pléiades se comecam a por, prepara-o de todas as
maneiras. Por que haveria en de te fager um  relato
pormenorizado sobre outras formas de prepard-lo? A verdade é
que ndo Serds capazy de arruinar o prato, nem que queiras.
Contudo se, mesmo assim, desejas saber, men caro Mosco, gual ¢
a melbor forma de servi-lo, ei-la: em folhas de figueira, temperado
com um pouco de orégaos. Nada de queijo, nem de ontras
Jfutilidades. Prepara-se de forma bastante simples: fag um
embrulbo de folbas de figneira, atado em cima com um junco,
depois coloca-o sob o calor das cinzas, atento ao momento em que
estd assado — e vé lg nao o deixes queimar!

(frg. 36 Olson-Sens, apud Ateneu 7. 278a-d, 7. 313e-314a)
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Francamente exiguo, mesmo em termos de amostragem, é o
universo de pratos de carne que Ateneu nos legou da obra de

Arquéstrato. Ei-lo:

“Espetada de lebre” (Aaywq)

Muitas maneiras e hdbitos ha de preparar a lebre. Esta é,
deveras, a melbor: servires, ao mesmo tempo das bebidas, cada
conviva de carme grelbada, guentinba, tirada do espeto ainda um
ponco mal passada, apenas temperada com sal. Nao te agonies se
vires a carne a pingar. Come, sim, com apetite! Quanto as outras
Sformas de preparar lebre, na minha opinido, sio todas demasiado
rebuscadas (uns molhos gordurosos, empestados de gueijo e azeite,
como se fossem coginhados para uma doninha®®).

(frg. 57 Olson-Sens, apud Ateneu 9. 399d-e)

“Gansinho grelhado” (xnv)
Ao mesmo tempo prepara também uma cria de ganso,
alimentada a grao, também ela simplesmente grelhada.

(frg. 58 Olson-Sens, apud Ateneu 9. 384b)

“Acepipes variados” (Tpaynuato)

Durante um  banguete coroa  sempre a cabega com
grinaldas de todas as variedades de flores que as planicies férteis
da terra oferecems, perfuma os cabelos com gotas de finos perfumes
¢, durante todo o dia, coloca sob o ténue fogo do braside®’ mirra e
incenso, fruto fragrante da Siria. Quando estiveres a beber, que te

50 A doninha era um animal doméstico e ocupava na casa grega o lugar que hoje é dado
ao gato. Aristoéfanes, n° A Pag (vv. 792-5), responsabiliza uma doninha pelo furto
nocturno de uma pega de Carcino, enquanto este dormia!l O seu apetite era estimulado
sobretudo por alimentos gordos, dal o insulto contido na sugestio de que os
destinatarios naturais desses preparados excessivamente gordos fossem nao pessoas, mas
doninhas.

51 Alusio a braseira em que se queimavam plantas com propriedades odoriferas e
purificadoras.
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sirvam um dos segnintes acepipes: um enchido do estomago, uma
teta de porca estufada, molhadinha em cominbo, vinagre bem
Jorte e silfio e toda a espécie de aves tenras da época, grelhadas.
Esquece os modos dessa gente de Siracusa, que, a maneira das
ras, se limitam a beber, sem comer. Mas tu, nao vis na conversa
deles e come os petiscos de que te falo. Todos os restantes acepipes,
por sen lado, sdo nm sinal evidente de uma aviltante pobreza, a
saber: grao-de-bico cozido, favas, magas e figos secos. Lonvo,
todavia, a tarte tipica de Atenas. Se, onde estiveres, ndo
encontrares essa especialidade, procura, noutro sitio, por mel
origindrio da Atica, pois € esse que torna o tal bolo soberbo. Pois
bem, assim deve viver o homem de condigao livre! Caso contrario,
gre busque a destruicio, debaixo da terra, no abismo, no
Tartaro, e que permanea sepultado a wum sem niimero de
palmos®? de terra de profundidade.

(frg. 60 Olson-Sens, apud Atenecu 9. 301b-¢)

Comeco por atentar no mais breve dos fragmentos, o segundo,
reservando para remate deste estudo os outros dois. Alids essa posi¢do
de corolario condiz com o préprio conteddo dos textos, relativo a
segunda parte do banquete, aquela em que se servem as sobremesas, ou
‘segundas mesas’, como lhes chamaram Gregos (deUtepat Tpamelat) e
Romanos (secundae mensae)> e que eram sobretudo consagradas a ingestio
de vinho (daf ser também designado de symposion).

Pela leitura do texto mais breve, ficamos a saber nao s6 da pratica

de consumir aves domésticas, em particular gansos (que constituiam a

52 A medida empregue em grego nio ¢ o ‘palmo’, mas o ‘estadio’ (entre os 140-185 m).
Optamos pela tradugido ‘palmo’ por estar consagrada em portugués a expressiao ‘palmo
de terra’ em contexto funebre.

53 Vd. Dalby 2003: 118.
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criacdo mais popular nos primérdios das duas civilizagdes classicas®),
mas também de um gosto particular pelos animais mais tenros, isto é
Govens’ (cf. veoTtdv, v. 1). B curioso notar que encontrimos observacio
idéntica a respeito de um peixe, o anlopias (VEAPOG, v. 1, frg. 34). Ou seja,
confirma-se que um dos critérios de qualidade do peixe e da carne sdo as
suas caracterfsticas fisicas. Também a aposta na cozinha natural ressalta
das indica¢oes dadas sobre a preparacio quer desta receita quer da lebre,
uma peca de caca apreciada desde tempos imemoriais, como se constata.
Ambas sdo grelhadas, de forma simples (como se 1& a propdsito do
ganso: OMTOV AMAQG, v. 2), acompanhada, pelo menos no que toca a
lebre, do mais bésico dos temperos, o sal (AMAQ®G dAlmactov, v. 4) e
colocada no espeto (OPeAiokov, ibidew). Os excessos de gorduras
correspondem a um labor desnecessario (dal esses pratos serem
apelidados de mepiepyot, v. 7) e descaracterizam o paladar natural da
carne, tal como vimos que sucedia com o peixe. E em termos de dados
relativos ao processo de confecccdo e ndo as matérias primas
propriamente ditas, a receita de lebre revela que, pelo menos alguma
carne, ndo deve ser comida bem passada. Que esta particularidade
gastronémica poderia levantar algumas reservas a determinados
apreciadores da boa mesa, é uma sugestao que entrevejo na necessidade
de Arquéstrato incentivar o seu destinatario a ‘comer com voracidade’, o

mesmo ¢ dizer, com apetite (Eo01e A&Bpwg, v. 6).

54 Pelo menos até a introdugio da galinha, vinda da india e Pérsia, 2 volta de 600 a. C.,
os gansos eram a ave doméstica comum entre Gregos e Romanos (Dalby 2003: 161-162).
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Mas, quando falamos da cozinha de Arquéstrato (mais
correctamente, do Arquéstrato que chegou até nés pela mao de Ateneu),
e a apelidamos de simples e natural, temos que fazé-lo com algumas
reservas. Mesmo a avaliar pelo pouco que dela nos foi legado, é evidente
que, ao contrario do que verificAmos para os pratos principais (as
Tp@OTAL TPATE(AL ou primae mensae), o Gltimo fragmento que apresento
em traduc¢do obriga-nos a relativizar a questdo. A gastronomia tradicional
e simples, de natureza vegetariana (a base de leguminosas e frutas), dd
lugar aos enchidos e as carnes frias®5, denomina¢des modernas que julgo
estar autorizada a aplicar pelo conteudo do fragmento.

As novas iguarias, como denuncia a maldi¢do lancada nos dltimos
versos do fragmento sobre quem nio adopte semelhante cardapio,
simbolizam o estatuto civilizado dos seus consumidores. Assim ¢é, pois
substitui-se a cozinha primitiva, a base de vegetais, por hdbitos mais
evoluidos e proprios de gente abastada (naturais destinatarios da obra do
nosso gastrénomo). Esses humildes acepipes de grio-de-bico, favas,
macao e figos secos siao, como dirfamos hoje, “comida de pobre” e
envergonham o ser humano pleno, isto ¢, aquele que goza de condi¢io
livre.

Ja as guloseimas que os suplantam distinguem-se por serem

verdadeiras “especialidades”, o mesmo ¢ dizer, por se afastarem da

5 Embora nio possamos deduzir da auséncia do adjectivo ‘quente’ (Beoudc), que os
pratos em questdo eram consumidos frios, penso que, em muitos dos casos, era natural
que assim fosse. Alids, a prépria circunstincia de serem poucos os passos em que ha essa
referéncia clara (além da lebre, o sargo, o atum e o aulgpias) sugere, quanto a mim, que a
regra pudesse ser comer alguns alimentos cozinhados ja frios.
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banalidade. Um enchido feito ndo com tripa, mas com o tecido do
estOmago, a teta de porca estufada, servida num molho em que entram
dois dos ingredientes considerados atras meros emblemas de sofisticacdo
desnecessaria (o vinagre forte e o silfio) e a tarte ateniense denotam essa
aposta numa cozinha renovada. Repare-se que, na linha do que sucedeu
para o peixe, continuamos a notar a preocupagio do guia em destacar
produtos regionais (neste caso um bolo e o adogante comum na Grécia e
Roma antigas, o mel).

Porém o objectivo do nosso “sabio”3 nao é apenas indicar o que
uma pessoa educada deve comer, mas também os modos que deve ter a
mesa. Recorrendo ao discurso implacavel que o caracteriza, ataca os
vizinhos Siracusanos, com os seus habitos de, durante o simpésio, se
entregarem exclusivamente a bebida. Pior do que ser pobre (i. e., carente
de educacio), ¢ nem ser gente, ofensa suprema, contida na comparacio

dos Siracusanos a ras.

Conclusio

Em suma, o conjunto de pratos principais e acepipes propostos e
o ambiente cultural em que os coloca Arquéstrato oferecem ao
destinatario da sua obra — ao que tudo indica uma elite ilustrada e
abastada o suficiente para (aspirar a) aceder a uma oferta gastronémica

regional tdo variada em termos geograficos — e ao leitor actual a

5 Diversas vezes é assim (copdq) designado no texto de Ateneu: frgs. 13, 37 e 46; registe-
se ainda a ocorréncia do adjectivo no superlativo: frg. 48.
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possibilidade de, pelo menos, vislumbrar as tendéncias de uma cozinha
mediterranea, regra geral simples e natural, mas aberta a influxos
moderados de requinte e sofisticacio.

Dizer que Arquéstrato rejeita em absoluto os paladares intensos e
os pratos elaborados, que ele proprio denigre, aqui e além, é desconhecer
a riqueza da sua obra, tal qual nos chegou. A mensagem que, a meu ver,
nos deixa o gastrénomo resumo-a nos seguintes termos: assim como €
preciso saber adequar os ingredientes a matéria prima com que se vai
trabalhar (o peixe ou a carne), também ¢ sinal de polimento e educa¢io
adoptar as conquistas resultantes da evolucdo civilizacional que
produzimos e de que somos o produto. Conforme acabimos de
petceber, inovacio e tradi¢do culindria caminharam, ja na Antiguidade

Classica, de maos dadas.
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LECTISTERNIVM: Banquete Ritual e Ordem Sagrada

na Roma Republicana

Claudia Beltrio da Rosas?

... quando ndo conseguiram encontrar a causa, nem qualquer
meio de encerrar a grave pestiléncia daquela estacio’®, os
Livros Sibilinos foram consultados por decreto do senado. Os
dunmuiri saeris faciundis® celebraram o ptimeiro lectisterninm
jamais realizado na cidade de Roma e, durante oito dias
apaziguaram Apolo e Latona e Diana, Hércules, Mercurio e
Netuno, com trés leitos ornamentados do modo mais
magnifico possivel. O rito foi também celebrado nas casas
privadas. Por toda a cidade, as portas permaneceram abertas,
tudo o que fosse deixado ao ar livre podia ser levado por
quem o desejasse, ¢ disseram que todos os visitantes —
conhecidos ou nido — receberam hospitalidade enquanto o
povo trocava palavras amigiveis e corteses com seus

inimigos, estancando suas diferencas e disputas. Prisioneiros

57 Prof.* Dr.* Adjunta de Histéria Antiga, da Universidade Federal do Estado do Rio de
Janeiro.

58 Hsta peste, que dizimava os rebanhos, surgiu em Roma em meados da guerra contra
Veios. No século IV a.C., Roma, que se afirmava como uma poténcia na Peninsula
Itdlica, envolveu-se em guerras recorrentes com cidades da Etruria e com outras cidades
no Licio e regiGes vizinhas, além das guerras contra os povos samnitas. InteragGes
diversas ocorriam, belicosas ou ndo, ocasionando grandes transformagoes sociais e
institucionais na res publica.

%9 “Os dois homens para os sacrificios”, colégio sacerdotal que atingira o nimero de 15
membros, os guindecemuiri sacris faciundis, responsaveis pela consulta aos Livros Sibilinos e
questdes relativas a introdugio de divindades e cultos em Roma.
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de guerra também foram libertos de suas correntes nesses
dias e, depois, eles [os romanos| tiveram escrapulos de
aprisiona-los, pois os deuses tinham-nos ajudado desse modo

(ATC.V, 13, 5-8)%,

Segundo Tito Livio, o lectisternium®', banquete ritual que incluia a
participagdo de divindades, foi introduzido em Roma de modo
espetacular em 399 a.C, a fim de debelar uma epidemia que nada
conseguia estancar. Apds a consulta aos Livros Sibilinos, os duumuiri
recomendaram a realizacio de uma cerimOnia sem precedentes na
cidade. Os deuses — em suas estituas — foram exibidos a vista de todos
os mortais, como comensais de um banquete e, paralelamente, foram
multiplicadas as festividades nas casas particulares, incluindo ritos de
hospitalidade e de partilha.

Para Mary Beard, John North e Simon Price, é possivel que o
ritual tenha sido importado de cidades gregas, nas quais os banquetes

rituais sio bem atestados, chamando a aten¢do para a referéncia a

0 siue alia qua de causa grauis pestilensque omnibus animalibus aestas excepit; cuius
insanabili perniciei quando nec causa nec finis inueniebatur, libri Sibyllini ex senatus
consulto aditi sunt. Duumuiri sacris faciundis, lectisternio tunc primum in urbe Romana
facto, per dies octo Apollinem Latonamque et Dianam, Herculem, Mercurium atque
Neptunum tribus quam amplissime tum apparari poterat stratis lectis placauere. privatim
quoque id sacrum celebratum est. Tota urbe patentibus ianuis promiscuoque usu rerum
omnium in propatulo posito, notos ignotosque passim aduenas in hospitium ductos
ferunt, et cum inimicis quoque benigne ac comiter sermones habitos; iurgiis ac litibus
temperatum; uinctis quoque dempta in eos dies uincula; religioni deinde fuisse quibus
eam opem di tulissent uinciri (A1°C. V, 13, 5-8).

01 A diferenca especifica do fectisternium para outros tipos de banquetes publicos,
invariavelmente ligados a rituais religiosos, como o epulum publicum das ceriménias do
triunfo, é o fato de incluir divindades como comensais.
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algumas divindades de origem grega, como Apolo e Latona, geralmente
associadas a protecdo contra pestes (BEARD, NORTH, PRICE, 1998,
1: 63 s5; 2: 130)°2. Do mesmo modo, John Scheid depreende que os
duumuiri de 399 a.C. foram inspirados pela tradicdo grega da teoxenia,
incluindo a disposicio dos comensais em leitos, aos pates e,
paulatinamente, este ritual foi adotado em festivais e santuérios diversos
(SCHEID, 1985b; cf. tb FEVRIER, 2008).

Os dunmuiri recorreram a cerimoénias bastante dispendiosas, e o
populus foi chamado a contemplar os deuses banqueteando e a festejar
em privado. Este grande ritual, que envolveu toda a cidade, inovava e
contrastava com a austeridade dos ritos tradicionais de que temos
noticias, e ¢ neste relato que iremos nos fixar, buscando lancar algumas
luzes sobre a religido romana. O primeiro lctisternium, no texto de Livio,
restaurava, de modo espetacular, a concérdia entre seres humanos e

seres divinos, reiterando a desejada pax deorum-pas hominum.

62 Beard, North & Price chamaram a atengdo para o incremento de elementos de origem
grega na religido romana nos séculos IV e III a.C. (1998, v. 1: 63ss); os préprios Livros
Sibilinos tém uma suposta origem grega. A despeito, contudo, das afirmagdes de
escritores romanos antigos, pesquisas recentes vém insistindo na presenca de elementos
etruscos nos Livros Sibilinos anteriores ao incéndio do templo de Iuppiter Optimus
Maximus no Capitélio, ocorrido em 83 a.C. (invasdo de Sila), com a consequente perda
dos oriculos. Em 76 a.C., uma comissdo senatorial procurou refazer a cole¢do de
oraculos, e os XU uir sacris facinndis declararam auténtica uma cole¢@o de livros de Samos,
que foram enviados a Roma. Esses “novos” Livros Sibilinos eram, sem duvida, gregos,
mas pode ter havido correspondéncias entre os primeiros ordculos e os /bri ostentaria

(sobre prodigios) e os /ibri fatales (destino) etruscos: ver esp. TAKACS, 2008: 67-70.
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Religido romana e a ordem sagrada

Para além do que Mary Beard e Michael Crawford, em meados da
década de 1980, denominaram “premissas cristianizantes” no estudo da
religidlo romana (BEARD, CRAWFORD,1985: 26-27)%, uma das
grandes dificuldades do estudo da religilo romana reside na
documentacdo. Chegaram até ndés milhares de inscri¢oes, indmeras
representagdes figurativas, variados objetos e vestigios de centenas de
lugares de culto, além dos diversos textos literarios que tratam de temas
religiosos. Mas, toda essa abundancia documental traz varios problemas.
As inscri¢bes, por exemplo, sdo laconicas, e os ritos quotidianos eram
certamente tao banais para artifices e clientes que seus detalhes ndo sdo
mencionados.

Os vestigios arqueolégicos sio de dificil interpretacio e,
excetuando-se os resultados de pesquisas recentes, muitas vezes o que
temos sao pecas isoladas, datadas com alguma seguranca, mas sem

continuidade®®. Por sua vez, os textos literarios sdo, em boa parte,

03 Um aspecto importante da religido romana, que confunde os adeptos das premissas
cristianizantes, estd contido no significado do préprio termo religio. Em linhas gerais,
podemos dizer que o vocabulo indica o sentido de “constrangimento”, “impedimento”
que, pela proibicdo ou pelo temor reverencial, se expressa como “escripulo”, cf.
BELTRAO, 2008.

64 Uma precisio maior dos estudos de rituais surgiu a partir do desenvolvimento da
arqueologia do rito, permitindo determinar, e.g., a natureza dos ritos alimentares ligados a
contextos funerarios. O estudo das praticas religiosas romanas mostra que a distingdo
entre vivos e mortos era realizada mediante ritos alimentares, pela posicdo diferente que
reunia uns e outros no decorrer do sactificio realizado préximo ao tumulo. A analise de
ceramicas, talheres, ossos de animais e sua disposicio sdo vestigios materiais importantes
dos ritos de instalagdio do morto em seu novo status. Certamente, os dados arqueolégicos

63



Prdticas Alimentares no Mediterrvdneo Antigo-NEA/UER]

especulativos, interessados na religido como um tema tedrico, mais do
que nas praticas religiosas propriamente ditas, além daqueles que citam
aqui e ali um ritual ou algum elemento do culto, sem fornecer maiores
detalhes, a nio ser quando havia inovagoes, como ¢é o caso de Livio, ou
delitos religiosos. Nao ¢ surpreendente que a antiga linguagem religiosa
fosse discreta, e, para o nosso modo de ver as coisas, evasiva; para
autores e seu publico, rituais faziam parte de seu quotidiano e nio
demandavam detalhamento.

Esse quadro ¢é agravado para perfodos anteriores ao século 1I a.C.
Discussdes recentes tém enfatizado a diferenca entre a experiéncia
religiosa romana em periodos recuados e as formas tardias dessa
experiéncia, as quais estamos mais familiarizados e que tém suas raizes,
aparentemente, no desenvolvimento do préprio Império Romano.

Podemos dizer que, mais do que concernindo a sentimentos ou
percepedes individuais, a religido é relacionada e diz respeito a sociedade
e 4 manutencido da ordem social. William Paden argumenta que, somado
a interacdo com poderes sobrenaturais — por exemplo, as divindades — as
religides funcionam “a partitr de um constante monitoramento e
negocia¢io das fronteiras de sua prépria integridade” (PADEN, 1996:4).
E um meio para a manutenc¢do dessa integridade como uma dimensao

crucial da religiosidade é conceituar a religido como uma “ordem

per se nao dio conta de uma investigagdo historica; cumpre analisa-los a partir de
conceitos operatérios e modelos explicativos, além de uma boa dose de conhecimentos
oriundos de outras disciplinas, como a antropologia. E necesséria uma nogio operatéria
coerente do que era a religido, o rito e a piedade nessas sociedades, a fim de dar conta das
diferencas que existem entre os sistemas religiosos antigos, evitando o anacronismo.
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sagrada”, caracterizada por uma constante luta entre a manutenc¢io de
determinada ordem e sua potencial violagio, na qual o “sagrado” ¢é visto
como uma entidade ou fend6meno sobrehumano que se “manifesta” no
mundo, sacralizando a prépria ordem social. Como Paden sublinha, a
sacralidade ndo é construida como um “além”, mas como o modo pelo
qual uma ordem especifica é consolidada ou mantida intacta (1996: 5).
Em estreita associa¢do as teses de Mary Douglas®, a teoria da
sacralidade de Veikko Anttonen pode acrescentar uma dose de
subjetividade a analise (1996). Anttonen baseia sua ideia de sagrado em
teorias sobre o processo cognitivo humano, de acordo com as quais os
seres humanos criam categorias que lhes permitem compreender o
mundo e processar o fluxo continuo de informagdes que recebem e
experiéncias que vivenciam, argumentando que as estruturas cognitivas
baseadas na corporalidade, territorialidade e comunalidade “repousam no
coracdo de sistemas conceituais religiosos ou similares, a despeito da
localizacdo geografica ou do tempo histérico” (ANTTONEN, 1996: 36-
7). Esta universalidade das estruturas conceituais construtoras do
sagrado ¢, segundo ele, baseada no fato de que uma divisdo entre espaco
corporal interno e externo, assim como de territério interior e exterior,
sao uma constante do processo cognitivo humano; em outras palavras,

sA0 necessarias para que seres humanos tornem-se sujeitos numa

: 5loga, o que nio se ¢ 2 cial e, por isso, ca su
65 Para esta antropdloga, o que nao se conforma a ordem social e, por isso, ameaca sua
coeréncia, ¢ visto como “sujo”, ou como “polucio social”. Douglas sugere que o
controle das fronteiras culturalmente definidas de “puro” e “impuro”, “limpo” e “sujo” é

um meio de se construir um mundo ordenado, coerente (DOUGLAS, 2002: 2-4).
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comunidade social. O sagrado ndao é apenas um termo religioso, mas
uma isotopia em varios contextos do discurso humano. Em termos
linguisticos, o sagrado denota algo que foi “separado”, mas no
vocabuldrio religioso se torna um referente ontolégico (ANTTONEN,
2000).

Essas teorias, que combinam uma andlise do poder com uma
analise do sagrado, trazem aportes interessantes para os estudos sobre a
religido romana, e podemos perguntar sobre a aplicabilidade do conceito
de “ordem sagrada” a analise da religido romana. Segundo Paden, a
ordem sagrada é um termo neutro, e seu conteido ¢ sempre
culturalmente definido. E argumenta que a distingdo entre ordem e
“antiordem”, na qual é baseada ¢é “relacionada com necessidades
humanas comuns de autopreservacio, defesa do territério, honra,
tradigdo, autoridade, lei, lacos e papeis sociais, e outras formas de status”
(PADEN, 1996: 6)%. A conceituacdo da religido romana como ordem
sagrada permite discutir seus rituais como mecanismos de um sistema
que sacraliza uma determinada ordem social, ao naturaliza-la. E um
fenémeno privilegiado para a analise das praticas religiosas como
sacralizacdo da ordem social é o sactrificio, ato central do ritual.

O sacrificio poe os seres humanos em relagdio com as divindades

as quais ¢ destinado, no interior da regularidade cultual, ou seja, ndo se

% Paden distingue a ordem sagrada de uma ordem secular, afirmando que a ordem
sagrada ¢ explicitamente legitimada por autoridades sobrehumanas, e declara serem
sistemas distintos, apesar de a ordem sagrada ser um acréscimo ou incremento para o

poder, legitimando-o (1996: 6-8).
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trata de uma intrusdo abrupta do sobrenatural no quotidiano, e sim de
sua insercdo ou reiteracdo institucional, operada pelos seres humanos®’.
O sactrificio é mimético, no sentido aristotélico da mimiésis s praxéos, isto é,
a estilizagdo da acdo. Aristoteles analisa a mimésis segundo trés critérios
distintos: os meios, os objetos e 0 modo de representacio (Poer. 46a10-
48b3), acentuando o ritual: a) do ponto de vista dos meios,
especialmente sobre os aspectos nio verbais, como os gestos, a mimica
etc., observando a expressio ou o cardter “conativo” da linguagem; b) do
ponto de vista dos objetos, observando seu lugar, posicdo e sentido no
desenvolvimento do drama, ampliando seus aspectos expressivos e
afetivos, e ¢) do ponto de vista do modo, a representacdo no sentido
“dramatico” que o ritual poe em cena®. Assim, concebemos o sacrificio
como uma dinamica socialmente operatéria, visando a finalidades

essencialmente humanas, coletivas, na qual o papel ativo dos seres

¢7 Roma se fundamentava nas leis e na religido, que apresentam as divindades como
parceiras dos seres humanos (cf. Cic. Leg. 1, 27, 21; 2.10,26). Ultrapassar, contudo, o
limite entre a preocupacio religiosa com as obrigacSes e praticar uma atitude de temor
irracional frente as divindades e suas prescricGes era algo reprovavel, a que Cicero se
referia com o termo superstitio, como na passagem gui totos dies precabantur et immolabant,
superstitiosi sunt appelati (IND. 11, 72). O grande problema, para Cicero, era a desmedida
determinar o comportamento humano em relagio as divindades. O ritual é um modo
eficaz de organizar as relagdes entre seres humanos e seres divinos, num quadro regular
de agbes e reagdes instituidas: cf. SCHEID, 1985a.

08 “Por conseguinte, tal como ¢é necessario que nas demais artes miméticas seja una a
mimesis, quando o seja de um objeto uno, assim também o mito, porque ¢ imitagao de
acoes, deve imitar as que sejam unas e completas, e todos os acontecimentos devem se
suceder em conexdo tal que, uma vez suprimido ou deslocado um deles, também se
confunda ou mude a ordem do todo. Pois nio faz parte de um todo o que, quer seja quer
n3o seja, nio altera esse todo” (Poer. VIII, 49).
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humanos na produgio de sua eficicia se afirma diante dos numina

divinos.

O banquete ritual

Marcel Detienne e Jean-Pierre Vernant, em 1979, organizaram
uma obra que atualmente ¢ referéncia obrigatéria para o estudo dos
banquetes rituais, demonstrando que sacrificar é estabelecer relagoes que
organizam a sociedade e instituem o lugar de cada um de seus membros:
seres humanos em relacio as divindades, cidadios em relagio a nio-
cidaddos, cidadaos entre si, e cidadaos em relagio ao corpo social, a
partir da divisdo de um alimento ou de uma vitima, “alimentando” as
relacbes sociais e definindo a hierarquia civica (DETIENNE,
VERNANT, 1979).

O sacrificio animal era o ato central de muitos rituais, e temos
documentos literarios e arqueologicos desta pratica em muitos estagios.
Apesar de divergéncias — o rito variava conforme as divindades —
podemos estabelecer uma sinopse do sacrificio: a vitima era testada para
se verificar sua adequacio ao rito, e havia regras para a escolha de sexo,
idade, cor e tipo de animal, segundo a divindade ou o contexto ritual.
Apds uma procissio até o altar, e os ritos preparatorios com a aclamagao
da divindade e outras férmulas verbais, a vitima era consagrada,
geralmente com vinho e mola salsa®. Era no momento da consagracio

que, acreditava-se, os signos divinos surgiam nas entranhas da vitima,

© Este era o momento da immolatio, da consagracao da vitima.
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signhos que indicavam a aceita¢do (/itatio) ou ndo do sacrificio pelos
deuses (Cicero. Din. 11, 37, 8 s5).

A vitima devia ser morta por um unico golpe, e suas entranhas
(exta) eram examinadas. Se houvesse a /Jizatio, o animal era esquartejado.
Apbs a preparagio da carne (vitimas bovinas eram cozidas; carneiros e
porcos eram assados), o celebrante novamente aspergia a carne com
vinho e mwla salsa, e queimava as exfa no fogo do altar”. O restante da
vitima era consumido pelos participantes do ritual’!, excetuando-se os
sacrificios para divindades infernais, cujas vitimas eram integralmente
incineradas (bolocausto).

Paul Veyne, ha poucos anos, ressaltou o papel e a fun¢io do
banquete como importante rito de comensalidade entre seres humanos,
bem como aproximou os letisternia romanos das teoxenias gregas’?, nas
quais deuses eram convidados ao banquete que se seguia a um sacrificio
(VEYNE, 2000). A comensalidade é um fendémeno polissémico e, contra

redugdes sociologicas, Veyne defende que o banquete nio deriva da

70O mesmo procedimento ocorria no caso de ofertas de outros alimentos ou bebidas:
paes, bolos, vinho, leite. John North tragou paralelos interessantes entre o ritual romano
e o sacrificio nas cidades gregas, como apresentados por Vernant e Detienne, no que
tange a uma ritualizacdo dietética e as fronteiras entre seres humanos e seres divinos:
NORTH, 1989:594-5.

71 J. Scheid argumenta que, pela légica romana, os membros mais proeminentes da
sociedade tinham precedéncia na partilha e recebiam as melhores porg¢des (2005, 1985), e
declara que “o principio que governa os banquetes rituais ¢ o da hierarquia e privilégio”
(SCHEID, 2003: 90).

72 De fato, Veyne amplia uma correspondéncia ha muito estabelecida, observando o
termo latino magmentum como um correlato do grego frapezimata, a parte da carne
destinada aos deuses na mesa de oferendas, citando santuarios — os _fana magmentaria —nos
quais esta oferenda era obrigatéria, e ndo facultativa (VEYNE, 2000: 7).
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sociedade, nem ¢é um simples reflexo da solidariedade civica; ao
contrario, antes de ter a funcdo de “socializar” seus participantes, o
banquete produz o grupo, criando habitos e comportamentos (2000: 19-
21). Neste artigo, Veyne lida com a dificil questao do significado dos
banquetes rituais, levantando algumas perguntas acerca dos motivos que
levariam 2 realizacdo deste tipo de ritual: a) para alimentar os deuses? b)
para nio se apresentar diante desses seres poderosos sem um presente,
um dom? c¢) para dar aos deuses sua parte? d) para obter sua
benevolénciar e) para negociar com a divindade (do ¢ des)? f) para dar
algo aos poderosos e “salvar o resto”?, e g) para reunir a comunidade
diante deles? Sua anélise, mais do que responder a tais questdes, chamou
a atencdo para o fato de nio se tratar de “familiaridade” com os deuses;
tais banquetes sao honras devidas ou oferecidas as divindades (2000: 12-
13)7.

Todo o ritual, portanto, oferecia oportunidades para a
comunicac¢io entre os seres humanos, teiterando a ordem social. Assim,

no sacrificio, o encadeamento gestual impunha como fato a supremacia

73 Lembramos que J.-P. Vernant ja chamara a atengdo para tal tipo de sacrificio, que unia
seres humanos e seres divinos numa festa alimentar, ressaltando tratar-se de um esquema
simbolico nitido, que une separando (VERNANT, 1981: 33). Para Veyne, que segue aqui
a linha de interpretacdo de Vernant, a menos que se compreenda comensalidade por um
viés rigorosamente durkheimiano, no qual os deuses sio projecdes da sociedade ¢ a
sociedade humana banqueteava consigo mesma, simbolizando sua totalidade, percebe-se
que “dans le monde gréco-romaine, il n’arrive jamais que dieux et hommes forment um
tout, une seule societé; méme s’ils mangent non loin les uns des autres, ou méme s’ils
sont commensaux aux mémes tables, il y aura toujours entre eux I’abime...” (2000: 18).
Remetemos, também, a andlise de John Scheid do ritual dos sacerdotes Arvais, que
inclufa banquetes rituais, nos quais mortais e imortais nio eram reunidos em leitos em
torno do alimento, e o convite aos deuses surge como metifora (SCHEID, 1990).
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absoluta dos deuses em relacdo aos seres humanos, proclamando, ao
mesmo tempo, a hierarquia social entre os celebrantes e seu lugar na
sociedade (DETIENNE, VERNANT, 1979: 71-84). Essas
representagdes, inscritas nas instituicGes romanas e explicitadas nos
rituais, reforcavam e garantiam a confianga no ritual e o engajamento dos
individuos as normas da vida comunitaria. Mas os parceiros dos ritos
tinham sempre a possibilidade de manifestarem seu descontentamento
que, por parte dos seres humanos, podia ser a recusa de sacrificar
(SCHEID, 1988-90). Por sua vez, os deuses mostravam, de vez em
quando, sua discordancia ou insatisfacdo em relacdo as agdes humanas e
seu poder imensamente superior, mediante prodigios e catastrofes
biolégicas, politicas, militares etc. Nesses momentos, ou seja, no caso do
rompimento da equacdo pax deorun-pax hominum, cabia s6 e somente s6

20s seres humanos, 2 comunidade humana da cidade, restauri-la.

Os prodigios e o lectisternium de 399 a.C

O lectisterninm de 399 a.C. seguiu-se a uma epidemia, considerada
um prodiginm. Podemos definir os prodigia como signos divinos que
ocorriam fora do ritual, de modo nio solicitado (BELTRAO, 2006). As
listas de prodigios transmitidas por Tito Livio fornecem bons indicios
sobre tais fenémenos e seu papel na re/igio romana. Desastres naturais,
fomes, pragas, epidemias, eventos meteoroldgicos incomuns,
tempestades violentas, nascimentos monstruosos, a irrup¢ao de animais

selvagens no espaco urbano etc., dentre os prodigia ha pouco do que hoje

71



Prdticas Alimentares no Mediterrvdneo Antigo-NEA/UER]

considerarfamos milagroso ou sobrenatural. Tais eventos, contudo,
escapavam as possibilidades de previsio humana, ou seja, 2 ordem
“normal” das coisas e da vida, necessaria 2 manutenciao da comunidade
enquanto tal e, para os romanos, implicavam que algo no mundo estava
“errado”, o que vinculavam a uma ruptura das relagdes pax deorum-pax
hominum, que garantia a ordem do mundo.

Os romanos contemplavam o poder das divindades na ocasido
dos prodigia, ou em lugares sagrados como bosques, fontes, cavernas etc,
mas acreditavam que os deuses eram acessiveis, e podiam ser
apaziguados mediante o aparato ritual (placatio deorums); assim, o
monstruoso e o terrivel dos prodigios reforgavam a norma civica’™. A
confiang¢a nos rituais, a crenca de que os deuses apoiam a cidade em
razdo de sua fides, era expressa nas trocas rituais.

Quando observamos os procedimentos para a placatio deorum,
percebemos que o ritual trazia o que era considerado antiordem,
monstruoso portanto, para dentro da ordem institucional da cidade. Os
prodigia eram relatados ao Senado que, ao declara-los contrarios a ordem

dita “natural”, ou seja, ao considera-los alertas divinos, iniciava uma a¢ao

74 Linder e Scheid defenderam a tese de que o pano de fundo da religiio romana
corresponde a uma representagio fundamental das cidades do Mediterraneo classico, que
apresentava os deuses como dispostos a coabitar com os seres humanos nas cidades,
figurando o ideal de uma coabitagdo respeitosa e pacifica entre mortais e imortais no
quadro das cidades; as relagdes com as divindades eram, portanto, concebidas como um
“pacto civico” (LINDER, SCHEID, 1993); cf. também SCHEID, 1985 e 2001, nos quais
Scheid defende a idéia de uma teologia civica na Roma republicana.
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religiosa (Cicero. Har.resp. 20; BELTRAO, 2003)%. E o Senado, via
consul, se remetia aos XV uiri sacris faciundis ou aos haruspices, para
aconselhamento sobre as ag¢des rituais apropriadas (remedia) a serem

realizadas, e quem deveria realiza-las, como vemos no esquema a seguir:

Fenbémenos no territério romano (ager Romanus)

}

Colégio Sacerdotal «+— Senado - Assembléia popular

1/

Magistrado

!

Acio ritual (remedia)

Em artigo recente, Caroline Février analisou o carater espetacular
dos primeiros fectisternia romanos, destacando o antropomorfismo da
religido romana e a representacdo da imagem divina, mediadora entre os
mortais e os imortais a quem representam. A despeito de Février assumir
a opinido de Varrdo, nas Antiquitates rerum dininarum, de que os deuses
romanos arcaicos nio eram representados em estatuas antropomorficas

(FEVRIER, 2008: 147), o que consideramos dificil de ser sustentado

75 O Senado podia também decidir que o evento nio tinha importancia politica, tratando-
se, nesses casos, de um problema privado (Livio, AT1/C XLIII, 13).
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atualmente (CAZANOVE, 2007; COARELLI, 1988), sua analise da
teatralidade do ritual e seu impacto emocional na audiéncia é, para nos,
relevante”. B, na definicdo de Scheid, o fletisternium é uma figuracio
hiperbdlica de oferenda a divindade; os deuses — presentes
simbolicamente — sdo trazidos ao espaco humano, para receberem
“diretamente” homenagens, num ritual suntuoso que reunia “todo um
arsenal expiatério” (SCHEID, 2005: 176). Interessa-nos, sobretudo, o
fato de que o fletisternium é apresentado por T. Livio como uma placatio
deorum, destinado a apaziguar as divindades “convidadas”, e a
restabelecer as boas relacdes de Roma com os setes divinos, no contexto
de guerras que envolviam, indiretamente, divindades?.

Ressaltamos que os deuses convidados ao banquete de 399 a.C.

incluem d7 peregrini, recentemente instalados em Roma, fora do pomerium,

76 Concordando com a ideia da influéncia das teoxenias, a partir da presenca marcante de
elementos gregos nos rituais do século IV a.C., Février apresenta, contudo, dados que
aproximam o /lctisterninm de banquetes etruscos, comparando, e.g., o relato de T. Livio do
lectisternum de 399 a.C. com o afresco da Tumba do Leito Funebre, em Tarquinios, que
apresenta uma cena de banquete, na qual, possivelmente, as figuras centrais representam
um deus e uma deusa ocupando o mesmo leito (2008: 146). Seja como for, no lecisterninm,
como se desenvolveu posteriormente, a visdo androcéntrica grega de mundo parece ter
sido preponderante; na cerdmica dtica e cotintia, as cenas de banquete apresentam
homens e, quando existem, as figuras femininas ocupam papeis secundarios (cf.
SCHMITT-PANTEL, 2003). No epulum louis, e.g., nos quais a “Triade Capitolina” era
formalmente convidada ao banquete, apds o sacrificio, e os senadores banqueteavam a
expensas publicas, Juno e Minerva, em sendo divindades femininas, ndo tinham direito a
um leito; como as matronas romanas, participavam do banquete sentadas: “... 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 cenam
inuitabantur” (Val. Max. 11, 1-2).

77 Os inimigos de Roma também tinham suas divindades e, por meio de rituais, os
romanos tentavam apazigua-las ou mesmo, e.g. com a exocatio, oferecer-lhes uma “casa”
em Roma.
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ao lado de antigas divindades italicas (CANCIK, 1999). Os remedia
deveriam estar de acordo com o prodigio que se desejava conjurat, e
devia ser direcionado as divindades ligadas a ele, de um modo ou de
outro. O texto de Livio permite depreender que tais definicGes eram as
maiores dificuldades em 399 a.C. Os sacerdotes tiveram, entio, de
inovar, adaptando remedia ¢ adotando novas praticas, no interior de uma
religilo que se renovava constantemente, a partir das interacdes —
pacificas ou ndo — com outros povos.

Observemos a cena do ponto de vista do #odo (Arist. Poet. 46a10-
48b3), ou seja, da emcenagdo, limitando-nos as personagens, i.e., as
divindades convidadas ao banquete. Em primeiro lugar, Apolo, o deus
médico, e sua mie e paredra Latona/Leto. Apolo recebera recentemente
uma casa em Roma — em 431 a.C;. por recomendacido dos duummiri,
justamente com o intuito de pér fim a uma praga (cf. Livio, IV, 25, 3)7,
Seguem-se Diana e Hércules. A deusa, ja instalada no Aventino desde
493 a.C., ¢ — a0 lado de Ceres — uma das mais antigas divindades de
origem helénica com templo em Roma, e sua importancia como sede da
liga latina é destacada’™. O Aventino, nos primeiros tempos nao
integrado a urbs, era significativamente o lugar dos estrangeiros, humanos
ou divinos, recém instalados em Roma. Lugar limitrofe, ambiguo,

habitado por divindades agrestes e estrangeiras, era também o lugar das

78 Para desenvolvimento do culto de Apolo no periodo tardo-republicano e a ligagio de
Augusto este deus ver: HEKSTER; RICH, 2006 ¢ GALINSKY, 1996.

7 Por volta de 340 a.C., Roma é vitotiosa nos rencontros com cidades do Licio, e a
historiografia data de 338 a.C., a dissolu¢io da liga latina.
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aliancas e tratados com amigos do povo romano (ANDO, 2009)%. Era o
local onde sacra peregrina e di enocati eram “domesticados”. Hércules, por
sua vez, ¢ uma divindade que demanda novos estudos no que tange a sua
origem®!, mas cultos a Hércules sdo atestados em territério sabino,
samnita e lucaniano antes da fundacio de Roma (BONNET,
JOURDAIN-ANNEQUIN, 1989)82. Importa, aqui, destacar a
importancia do forum boarium na vida da wrbs arcaica, proximo do Tibre,
praca publica, mercado e local de encontros transregionais®3, e Hércules
na Ara Maxima ¢é atestado na Roma arcaica como um dos mais
destacados cultos da cidade (COARELLI, 1988: 110-12; CAZANOVE,
2007).

O terceiro par ¢ Mercario e Netuno, antigas divindades itdlicas; o
deus do comércio e o deus dos cursos d’agua, talvez presentes para a

garantia da salubridade e do aprovisionamento da Roma. O primeiro

80 O Aventino s6 foi integrado ao pomerium no reinado de Claudio.

81 Remetemos ao estudo de Mario-Attilio Levi sobre Hércules (1996). Levi sustenta que a
influéncia de Diodoro Siculo em T. Livio e outros autores derivou na imediata
identificagdo de Hércules com Héracles, numa inferpretatio arcaica. Segundo este autor, ha
indicios no forum boarium que apontam para um culto ao deus italico Hércules, vinculado
a gentes patricias, no intetior do pomerium desde a origem da cidade, ou mesmo anterior,
além das evidéncias relativas ao etrusco Herkle. Levi analisa, as vezes resvalando numa
superinterpreta¢io, a documentagao literdria a luz de pesquisas arqueolégicas no Lacio e,
especialmente, no interior do pomerium. Seja um deus do Lacio associado futuramente,
pela interpretatio, a Héracles, seja um deus mediterranico (Heracles, Herkles, Melquart etc.)
consolidado pela tradicdo, Hércules era uma divindade com potencial para livrar Roma
de seus males.

82 Um aspecto interessante de Héracles, o herdi-deus grego, é expresso pelo epiteto
Epitrapezios, ligando-o diretamente a banquetes, expresso nas pinturas em ceramica e em
textos (cf. Akeste, de Euripedes).

83 Coarelli apresenta indicios de que a estrada original vinda do Tibre, pela qual produtos
de outras regides e, especialmente o sal, chegavam a Roma arcaica, terminava no forum
boarium.
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recebeu um templo em Roma em 495 a.C., fora do pomerium, nas
encostas do Aventino, e seu nome é derivado de, ou derivou o termo
merx®, e muito se discute sobre as origens e o desenvolvimento do culto
de Netuno®, deus das dguas potaveis, cuja zuterpretatio com Poseidon é
atestada pelo menos desde século V a.C. (BLOCH, 1981)86. Trata-se,
portanto, de divindades com potencial para garantir a integridade, a
saude e a prosperidade de Roma.

O Jlectisterninm de 399 a.C., e os posteriores®’, cada vez mais
suntuosos, reuniam divindades num espeticulo de poténcias e
competéncias distintas, num momento em que grandes transformacoes
sociais e institucionais ameagavam a seguranga, a estabilidade e a prépria

existéncia da cidade, apaziguando seres divinos e seres humanos,

84 Merx surge na maior parte dos termos do vocabulario das transa¢Ges comerciais
romanas, e.g. mercator, meretrix etc.; na lingua portuguesa, manteve-se o radical em
comércio, mercador, mercadoria etc. A associagio com o deus-mensageiro Hermes surge
em perfodos recuados, provavelmente vinculada a um papel de intermediagio de ambos
os deuses.

8 A Neptunalia, e.g., tem sua origem vinculada ao prodigio do transbordamento do lago
albano, em 393 a.C., no periodo das guerras contra Veios. Cicero o inclui entre as
divindades que deveriam ser aplacadas, vinculando-o aos tremores de terra que deveriam
ser apaziguados: Har.resp, 20.

86 Numerosas inscri¢des sao dedicadas a Netuno na proximidade de lagos e riachos; cf. o
estudo de F. Coarelli sobre L. Domicio Enobarbo e seu delubrum dedicado a Netuno
(COARELLLI, 1968)

87 Os lectisternia de 364, 348 e 326 a.C. ocorreram aparentemente em moldes semelhantes
20 de 399 a.C. O ritual foi claramente alterado em 217 a.C., tendo sido realizado em
apenas trés dias e sem os ritos de hospitalidade, mas incluindo os seis pares divinos,
conhecidos como di Consentis. Uma forma de lectisternium que perdurou por varios séculos
foi o epulum louis, eixo central dos /ludi Romani e dos ludi Plebeii, que se tornaram anuais em
366 e 220 a.C., respectivamente, no qual senadores e magistrados banqueteavam com
Jupiter, Juno e Minerva, a “Triade Capitolina”, no Capitdlio, no qual a espetacularizacio
da ordem sagrada pode ser analisada com maior detalhamento, tema de um estudo que
publicaremos em breve.
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domesticando a ambos os grupos pelo aparato ritual, e reinstituindo a

ordem sagrada, naturalizada, do corpo social.
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Vinho: Comércio e Poder no Mundo Antigo

Claudio Umpierre Catlan®®

O vinho é um liquido delicado que exige grandes precaucdes
higiénicas, por isso, sua qualidade depende da matéria prima que o
elabora, mosto ou suco. A fermentacdo alcélica da uva, e seu suco,
produzida pela agdo das leveduras, que transformam os agucares do
fruto em alcool etilico e anidrido carbonico (CARLAN, 2007:34).
Segundo Aguillera, no Hemisfério Norte, a fruta da vinha pode madurar
de forma natural, entre os paralelos 30° e 50° ou seja, do Marrocos ao
Egito, pelo sul, at¢é Champagne, Borgonha e Mosela (Franga), pelo norte
(AGUILLERA,2002:74). A producio de um vinho de qualidade esta
sempre condiciona a um elemento: o sol. Ndo havendo sol suficiente, a
uva produz pouco agucar, reduzindo a fermentacio alcdlica, fato que
resulta em uma vinha com pouca estabilidade no sabor, podendo sofrer
quebras na safra.

Assim para compencar a insuficiente maturacio das uvas, o
homem interfere artificialmente no fendomeno natural. A produgio de
vinhos data de mais de 5.000 anos a. C., tendo seu primeiro foco
conhecido, na regido sul da cordilheira do Caucaso, regido que vai do
Leste Europeu até a Asia Ocidental, entre o mar Negro e o Caspio,

passando pela Capadocia, regiao histérica da Anatdlia Central (Turquia).

8 Prof. Adjunto de Histéria Antiga da Universidade Federal de Alfenas — Minas Gerais.
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A etimologia conhecida da palavra portuguesa winbo, procede do latim
vinun. Alguns endlogos consideram que o radical se encontra préximo a
palavra sanscrita vana (amor), que também originou as palavras ["énus e
enera. Tal relacdo semantica estaria dada pela antiga crenca nos poderes
afrodisiacos proporcionado pela bebida.

Nossa sociedade moderna, ou pés-moderna, nio inventou o
vinho, e nosso gosto nao tem certamente valor universal. Apesar que as
atividades quimicas e a enologia nos fornecem técnicas de elaboracio
para dominar o fruto da vinha, nossos antepassados jd exibiam uma
tendencia pelo bom gosto oferecido pelo vinho. Muito antes do
surgimento dos primeiros grupos homideos, a vinha ji crescia nas
superficies da terra. Os paleontdlogos acreditam que a espécie vitis vinifera
se especificou no perfodo terciario, espalhando-se por todo o hemisfério
norte. Até a década de 1920, acreditavam que a vinha era uma
exclusividade da cultura oriental.

Vestigios arqueoldgicos encontrados nos sitios neoliticos, fazem
presumir que em certos casos, utilizavam as frutas para preparar bebidas.
A narrativa mitica explica que coube ao deus Dionisio, o Baco romano,
revelar o vinho para humanidade. O mito dionisfaco (uma das vertentes)
nasceu na Asia, sendo assimilado por outras culturas. Com as migragoes
dos povos originarios da India, a vinicultura, presentes em escritos no
antigo sanscrito, chega a Arménia e ao sul do Caucaso. No inicio do 111
milénio a.C., o Império Elamita surge como uma nova poténcia no

sudoeste iraniano. A economia elamita se baseava no comércio, e sua
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tradicio administrativa estd evidenciada na quantidade de registros
conservados em tabuas de argila. Séculos mais tarde, uma nova leva de
migragdes chegam ao planalto iraniano, provenientes da Asia Central.
Ocorrendo uma unido da tradi¢ao vinicola com a tradicio comercial.

O vinho segue o caminho dos povos, passando fronteiras, através
do comércio, sendo uma espécie de “instrumento” de troca (REMESAL
RODRIGUEZ: 2004, 136), no qual seu delicado sabor vai conquistando
e seduzindo as populacdes por onde foi comecializado. Muitos povos do
Oriente Médio, utilizavam o ritual do pao e vinho, como um rito para
fertilizar a terra, ligado ao mito grego de Deméter. A narrativa mitica da
deusa aponta que ao perder sua filha parao deus do mundo subterraneo
Hades, ela assola o mundo dos vivos com uma imensa seca. Para evitar o
fim dos seres vivos, Zeus, irmdo de Hades, consegue convencé-lo a
deixar Deméter ficar seis meses com a filha, e os outros seis meses no
mundo subterraneo. Criando assim as estacées do ano, derramando o
vinho ao solo como forma de fertizar a terra novamente.

O livro dos Géneses, descreve as vinhas que Noé plantou longo
depois do “baixar das aguas” diluvianas, e sair da arca, no Monte Ararat,
Turquia. Como bebeu um pouco além da conta, tirou toda a roupa,

desmaiou em seu quarto expondo a sua nudez.

O Antigo Egito
Conhecemos a alimentacdo dos egipcios na Antiguidade através

dos textos gravados nas paredes dos templo e tumbas, e nos restos de
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oferendas aos mortos. Na arte funeraria encontramos muitas
informagdes sobre os costumes domésticos. Pequenas estituas de
madeira, representam os servos do morto realizando seus trabalhos,
preparando o pao, servindo cerveja e vinho, entre outros. O vinho estava
reservado aos individuos de recursos, era uma bebida de luxo no Egito.
Assim como nos dias atuais, se marcava 0s recipientes como o0s
principais dados: procedéncia, ano da colheita, nome do vinicultor.
Algumas anforas de vinho foram encontradas na regido de Abidos.
Provando que a bebida também era comercializada, pelo menos entre os
membros da elite. Nos rituais de mumificagdo, descritos por Herddoto,
existe um papel de destaque para o vinho, entre uma e outra passagem
da alma, como no embalsamamento do corpo. Logico que esse ritual
variava de acordo com a condicio do econémica do “cliente”.
Pertencendo a familia do faraé ou a nobreza egipcia, seu corpo seria
preparado de uma maneira mais cuidadosa, demorando as vezes mais de
um més. Entretanto, a cerveja produzida artesanalmente era uma bebida
de pouco custo e abundante, fato que a tornou durante muito tempo a

“bebida oficial” dos egipcios.

A Grécia e as Libacgoes

O regime alimenticio grego, caracterizado pela sua sobriedade,
reflexo das condi¢bes dificeis da agricultura na regido, foi também
fundamentado na chamada “triologia mediterranea”, que influenciou

diretamente a nossa sociedade: pao (trigo), azeite (oliva) e vinho. O que
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caracterizou a vida cotidiana grega foram as liba¢oes enderecadas aos
deuses. Era uma oferenda oferecida aos deuses, normalmente em vinho
puro, sem misturar com agua. As oferendas poderiam ser realizada com
leite, mel, agua e outros liquidos, que se vertiam ao solo. No comeco de
um banquete, o sizposion, jogava um pouco de vinho sobre o solo para
trazer bons fluidos dos deuses evocados. Normalmente, se misturava o
vinho em trés recipientes.

Em Atenas, se oferecia uma libagdo a cada um dos deuses, de
Zeus, ao Olimpo, e aos heréis (filhos de um deus/deusa com um
mortal). As libagbes acompanhavam os ritos religiosos e a vida cotidiana.
Homero cita varias vezes na Iliada. Fazendo parte do culto religioso.
Durante as festas dionisfacas das bacantes, conhecida por nés como as
bacanais romanas, nio existia um limite para o consumo da bebida. Nem
hora para acabar. De um maneira geral, todos acabam um pouco além da
conta. Em alguns vasos gregos do periodo, vemos algumas
representagdes dessas festas, e algum participante passando mal, sendo
atendido por algum escravo ou por sua acompanhante (SALLES,1987:
79).
Roma expansio e comércio

Devemos a Roma a “populariza¢do” do vinho na Antiguidade.
Aliada a expansiao militar e a conquista, o comércio também teve um
importante papel nas aquisi¢Oes territoriais. Além da cultura latina, as
legiGes transportavam para os mais diversos lugares, os costumes, a

lingua (o préprio latim), a alimentacdo, entre outros. Légico que esse
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processo niao foi pacifico. Milhares de pessoas foram escravizadas ou
mortas em nome da pax romana. Porém, uma vez conquistados, eram
assimilados pelo Império, alguns mantinham certa autonomia, mediante
o pagamento de impostos. Na politica dos ¢ésares, principalmente a partir
do governo de Augusto (63 a.C — 14 d.C), o abastecimento do exército e
da cidade de Roma eram fundamentais. Segundo Remesal, o pagamento
de impostos dos povos conquistados, poderia ser feito das mais diversas
formas (REMESAL RODRIGUEZ, 1990: 43). Tanto em moedas ou
metais preciosos, quando possufam a riqueza suficiente para tal, quanto
em espécie, como peles de animais, azeite, trigo e vinho. Tudo
convertido para a “cidade eterna”, transformada em “capital do mundo
antigo”, a propria Roma.

No inicio de sua histéria, durante o perfodo monarquico (753 a.C
— 509 a.C), o comércio era local e artesanal, ndo existiam verdadeiras
correntes comerciais. Foi durante a Republica (509 a.C — 27 a.C), mais
por motivos estratégicos do que econémicos, que 0s romanos comegam
a construir uma série de redes de contato através de vias que se
estendiam seguindo a rota da conquista. O Estado regulamentard o
comércio para as diferentes categorias sociais, existia trés correntes
principais: Roma, de provincia a provincia, e o aprovisionamento mundo
romano afora.

O desenvolvimento das redes de caminho prosseguiu pelas
provincias seguindo o ritmo da expansdo imperial (27 2.C — 192 d.C). Os

imperadores tomam consciéncia da importancia do comércio maritimo e
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realizam diversas obras para impulsiona-lo (construcao de portos, canais,
estrada, entre outras). Através da via maritima foi realizada a maior parte
do comércio matitimo; o canal da Mancha foi usado para chegar a
Inglaterra, o mar vermelho a India, numa viagem de seis meses, ou seja
trés meses em viagem de ida e trés meses para o retorno ao porto de
origem. Durante o periodo conhecido como Baixo Império ou
Antiguidade Tardia, o comércio fica debilitado. Com a ascensio de
Diocleciano, em 285, ¢ o inicio da Tetrarquia (285-305), Roma volta a ter
uma rota comercial segura.

Os tetrarcas realizam uma série de reformas administrativas,
economicas, politicas e sociais, que conseguem manter as fronteiras do
Estado, e o abastecimento de géneros alimenticios aos seus cidadaos.
Em 391, o Imperador Teodésio I divide o Império entre os dois filhos,
Honério (384 — 423) fica com o Ocidente, e Arcadio (377 / 378 — 408)
com o Oriente. O lado ocidental entra em um periodo de crise e
estrangulamento econdmico, decretando o seu fim em 476. Seu vasto
territrio foi divido entre os invasores germanicos, conhecidos como
“barbaros”. Além do territério, os aspectos culturais, levaram também o

costume do vinho, ampliando as vinicolas e a rota comercial do produto.

A importancia do vinho para os romanos
O vinho era basico em Roma. T2o basico, que antes de tudo era
um alimento. Para Funari, tratava-se de uma bebida para toda e qualquer

ocasido (FUNARI, 2002: 102), contrario ao que acontecia no Egito
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Faraonico. Servia como complemento ao azeite, ao pao, a carne de
porco, doada pelo Estado (durante a politica do pao e circo). Muitos
individuos pobres e escravos tomavam vinho, de pouco custo e de
rapido consumo. Geralmente bebiam o vinho misturado com Aagua.
Entretanto, também existiam vinhos de qualidade superior, guardados e
envelhecidos em barris de carvalho, depois transportados em anforas,
demarcadas com selos e distribuidas para as mais diversas regiGes. A
anfora, bem lacrada, também ajudava na conservacio do liquido. Nos
festins romanos, era normal um cidaddo demonstrar o seu poder e
riqueza, abrindo uma anfora na frente de seus convidados.

A cultura do vinho é produto de uma organizagio que produziu
uma série de classificaces, desenvolvendo uma hierarquizagdo dos
gostos. Em um momento da histéria romana, considerava-o como um
bem material adquirido, uma heranca. As conquistas na Asia trouxeram
para Roma uma vasta riqueza, que as diferencas entre as classes sociais
aumentaram de maneira acentuada.

Para classificar os vinhos e determinar as caracteristicas de cada
categoria era necessario um grupo de degustadores atentos que criavam,
ao redor dele, uma linguagem de comunicagio. Sem eles, a diversidade
do vinho seria aneddtica, e, em auséncia de memoéria, aleatéria. Para
hierarquiza-los e que essa hierarquia ficasse estabilizada, contou-se com
uma escala de precos, acrescida do esfor¢o que ela induz aos
vinicultores. Tais procedimento eram necessarios para uma sociedade na

qual os ricos estejam dispostos a pagar um alto preco para saborear
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bons vinhos, acdo impossibilitada pelos mais pobres deprovidos de
recursos. Os trés principais elementos de luxo eram unicos entre os
romanos ticos, se conjugavam em sua vida social: os banhos / termas, as
ostras e os vinhos. Varios personagens, ricos ou pobtes, contribuiram
para criar hierarquias gastronomicas e enoldgicas, permitindo o bom
servir na mesa para manter sua categoria social, honrar seus convidados
e distinguir o seu status social da maior parte da populagio.

Os médicos também faziam sua classificagdo para o uso do vinho.
Desde o Egito, o vinho era utilizado com remédio, suas diferentes
qualidades se adaptavam as diferentes enfermidades. A influéncia dos
médicos foi primordial para sua reputagio. Galeno (131-201), médico
grego, radicado em Roma desde 161, utilizava o “néctar dos deuses”,
para diminuir as infec¢Oes, e no tratamento de legionarios e gladiadores.
Prescrevendo o tipo de vinho para uma determinada enfermidade, em
um determinado momento. Tal acdo ajudou na realizacdo de uma precisa
classificagdo do produto na Itilia Romana, na Galia e Hispania,e em
menor quantidade, no Mediterrineo Oriental. Como néds, os romanos
tinham uma predilecio pelos vinhos envelhecidos. Plinio, no século 11
a.C., dizia que muitos vinhos se tornaram bons através dos anos. A
época de amadurecimento e os anos extremos de conservagao estavam
determinados para todos os produtos da vinha.

Os antigos procedimentos conservavam seus vinhos em vasilhas
de barro. Algumas vezes em recipiente de pedra, e mais tardiamente, em

vidro, para os mais caros e finos. Os vasilhames mais comuns eram as
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anforas, envoltas de palha ou juncos, para protegé-los do impacto e
evitar a rachadura. Era comum também fecharem, com um tampio de
cortica ou de terra cozida, adicionando argila ou geso, antes de colocar
um selo de identificacdo. Plinio descreve que nessas anforas os vinhos se
conservavam por muitos anos. Dando inicio assim, as primeiras cantinas
ou bodegas em Roma, as apothecae. Os romanos colocavam suas apotecas
acima de habitagdes muito quentes, e um lugar exposta a fumaca.
Precediam ali uma verdadeira pasteurizac¢do que limitava os fenémenos
que alteram o vinho, que o deixam evolucionar livremente. Para nio
deixd-lo demasiado tempo exposta ao calor, existiam outros
compartimentos na cantina onde ficavam os vinhos que saiam do
Sfumarium, em uma atmosfera um pouco menos quente, propicia para o
seu envelhecimento. Em certos lugares colocavam as anforas exposta ao
sol durante o verio, ajudando na maturagio.

A cada ano, as anforas mais jovens ficavam na frente das mais
antigas. Verdadeiras fortunas em vinhos de luxo foram construidas nas
apotecas. “Quanta prata dorme nas bodegas”, dizia Plinio. Esse autor fala de
um testamento, onde esta estabelecida uma heranca de mais de 10.000
anforas de vinho. Enquanto os vinhos mais valiosos eram os mais
envelhecidos, dando exemplo extremo de conservagdo, outros vinhos
preciosos perdiam suas qualidades e validade caso passassem de vinte
anos. O enorme consumo de vinho em todo o império favoreceu a
implementac¢io de regides de produgio e cria¢do de correntes comerciais

importantes. Em cada cidade romana se encontram tabernas, na qual
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poderiam se abastecer em anforas ou em recipientes apropriados. O
consumo em Roma era muito importante e o consumo variava entre 1 a
2 litros didrios por pessoa. Ndo podemos esquecer que junto a um vinho
de qualidade, sempre teremos um bom prato como acompanhamento.
Como acontece com boa parte da cultura romana, s6 conhecemos
sua cozinha, através dos escritos de autores latinos. Ela se complexou ao
largo da histéria para voltar-se a gastronomia. Um dos mais conhecidos
escritores latino, Galvius Apicio, que viveu no inicio do século I d.C,,
deixou uma obra, que provavelmente, foi compilada com outras, durante
o século IV. Narra a extravagancia gastronémica que resultou nas mais
diversas receitas. Como na arte da vinicultura, o essencial para os
romanos era tomado de assalto a Antiga Grécia, e paralelamente ao que
se dizia sobre a adequacgdo entre a riqueza de certas classes sociais e o
desenvolvimento das hierarquias dos vinhos e seus gostos, os patricios
romanos gastavam imensas fortunas em suntuosos jantares.
Praticamente, e pelas mesmas razdes de conservacio que faziam
aromatizar os vinhos, os pratos romanos eram muito condimentados.
Em efeito, passado o periodo de producio, a conservacao necessitava do
emprego de métodos que marcavam, e desnaturalizavam, o gosto
original do produto: vinagre de vinho, salmoura, mel, para as frutas e
verduras, carnes defumadas ou secas. A forma de consumo também sio
diversas, mas de uma maneira geral sio bebidos puros. O costume de
misturar os vinhos com 4agua pura, subsistird durante muito tempo, em

toda a BEuropa Ocidental. Muitas familias na Itilia e Espanha ainda
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mantém essa tradicio na atualidade. Nas ricas habitacGes, sé havia
refrigeracdo no subsolo, na qual colocavam gelo junto com a palha. Tal
acdo permitia servir certos tipos de vinho, com gelo triturado, ou
adicionado ao vasilhame.

Concluimos que durante muitos anos, Itdlia transportou e
exportou seus vinhos para as suas colonias e seus exércitos e
comercializar, principalmente com os gauleses, aficionados pelo produto.
Praticavam a troca: vinho por escravos. Ao final do século I a.C., Roma
era uma metrépolis de um milhdo de habitantes, com um consumo
estimado entre 1 e 2 milhdes de hectolitros de vinho. Comerciantes,
mercadores, padeiros eram os principais participantes dessa atividade
que, embora fosse um objeto de falsificacOes, tentavam respeitar a
origem e qualidade do produto. No obstante, em compara¢cdo com os
mercados de vinho de massa, os grandes produtos italianos, seguem
sendo exportados e buscados pelos ricos de todo o mundo romano. Se
encontram 4anforas em diferentes lugares, prova uma vez mais da
importincia do vinho na hierarquia social, e o seu papel no comércio do
antigo mediterraneo. Se o reconhecimento social passa pela aquisicdo e o
servico de vinhos finos e onerosos, o seu consumo nao esta reservado

para a elite, e cada qual bebe adaptado ao seu nivel de vida.
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Abordagem So6cio-Cultural da Alimentagao no Egito Antigo:

Quando Comer e Beber Nio é Somente Beber e Comer

Julio Gralha®

Nas sociedades complexas antigas — sumérias, egipcias, hititas,
assirios, gregos e romanos, por exemplo — imagens, artefatos e textos
envolvendo alimentos e bebidas podem ser identificados com freqiiéncia
nas mais diversas situacbes da vida cotidiana. E possivel ainda verificar
cenas envolvendo a produgdo, armazenamento e consumo de alimentos
e bebidas, seja na vida familiar seja em espacos publicos.

As tumbas e templos egipcios, por exemplo, fornecem ao
pesquisador um acervo significativo do uso de alimentos e bebidas. No
cotidiano dos diversos segmentos sociais estdo representados festivais
religiosos, oferendas, festas sociais ou simplesmente uma refeicio em
familia. Neste sentido, esta farta cultura material nido pode ser
desprezada, pois devido, no minimo, ao seu volume parece ter um valor
social e cultural relevante que deve ser analisado ou relacionado de
alguma forma. Assim sendo, tentamos de uma maneira simplificada
organizar as possibilidades deste corpus imagético e documental relativo

ao Egito Antigo cuja pesquisa ainda estd em seus momentos iniciais.

89 Professor Adjunto de Histéria Antiga e Medieval da UFF-PUCG. Coordenador do
Nucleo de Estudos de Histéria Medieval, Antiga e Arqueologia Transdisciplinar
(NEHMAAT). Professor colaborador do NEA-UER] e coordenador dos Estudos
Orientais I ¢ II do CEHAM.
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Em principio estabelecemos cinco abordagens possiveis de
analise so6cio-cultural das praticas alimentares, mas em uma
apreciacio mais ampla é possivel demonstrar que outras sociedades
complexas podem ser analisadas a partir destas mesmas abordagens.

Em parte as abordagens foram construidas ampliando as analises
do estudo de Francis Joannes (1998) que tinha por base tratar da funcio
social do banquete nas primeiras civilizagdes. Apesar de trabalhar com a
Mesopotimia o estudo de Joannes nos pareceu ser aplicavel em diversas
sociedades complexas.

O autor define trés cendrios de andlise: o banquete dos
particulares, o banquete da realeza e o banquete com fungio religiosa.

De um modo resumido podemos enunciar que no banquete dos
particulares a refeicdo em comum simbolizaria o acordo, e a partilha da
bebida e da comida, constituiria a contra partida material da redagio do
contrato (JOANNES, 1998, p.506). Por outro lado o fato de beber numa
mesma taca estabeleceria uma fraternidade e aliancas.

No banquete real acontecimentos, status, privilégios e aliangas
seriam visiveis. E para tal um cerimonial especifico seria levado a efeito.
E finalmente no banquete com funcio religiosa o oficio teria por base a
homenagem aos deuses o que na Mesopotiamia, segundo o autor, deu
origem a uma categoria especial de empregados.

Outra contribuicdo que foi levada em conta diz respeito ao
trabalho de Millian (2002), uma vez que o autor trata das interacOes

sociais, representacoes sociais e culturais com relacio a alimentacao,
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Desta forma a construcido das abordagens sécio-culturais de andlise das

praticas alimentares em parte possui relacio com a cita¢do abaixo:

Na alimentacio humana se materializa a estrutura da
sociedade, se atualiza a interacdo social e socioambiental,
as representacoes socioculturais (crengas, normas, valores)
que dao significado a acdo social [...] dos que tém em
comum uma mesma cultura. A abstracio conceitual da
cultura se concretiza no prato. (MILLAN, 2002 Apud
MACIEL E MENASCHE, 2007, p. 2)

Assim sendo, passemos as abordagens socio-culturais das praticas
alimentares tendo por base o Egito Antigo.

O Consumo de Alimentos e Bebidas no Ambito Privado

A primeira abordagem identificamos como o consumo de
alimentos e bebidas no ambito privado”), sobretudo familiar. O
significado e simbolismo destas refei¢cées poderiam ser remetidos ao
estreitamento dos lacos culturais e sociais da familia e as relacGes
fraternais entre seus membros. F importante salientar que a familia é
vista aqui como uma unidade que poderia compreender também tios,

sobrinhos e netos.

% Compreendido aqui como as refeigSes realizadas em familia que de um modo geral
ndo seriam claramente visfveis. Em parte o costume de fazer as refeicdes em familia vem
se perdendo como produto da velocidade da vida moderna. Isto por um lado pode
também ser um fator de desconstrucio familiar e valores.
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As cenas sio raras e so sao relativamente claras durante o periodo
Amarniano®!, momento em que a arte durante o reinado de Akhenaton
permitiu a representacdo da familia real em cenas de banquete. O fato de
haver poucas representacSes parece denotar que a intimidade do lar nio
deveria ser revelada. Poderia ser um momento unico desta célula

familiar.

Comemoragdes Sociais que Estabelecam Legitimidades Culturais,
Sociais e Relagdes de Poder

Como segunda possibilidade citamos as comemoragdes sociais
que estabelecam legitimidades culturais, sociais e relagbes de
poder. Uma jantar de casamento ou uma refei¢io pela consolidacio de
algum negodcio entre particulares bem como entre nobrezas e realezas
(assinatura de aliancas e aliangas, festa pela vitéria em batalhas ou
guerras, por exemplo) estariam incluidas nesta abordagem.

O fato de partilhar o alimento, uma bebida com valor simbdlico,
pode expressar a materialidade e legitimar este gesto ratificando
socialmente aquele momento. Da mesma forma tais comemora¢des
deveriam ter monumentalidade. Ou seja, a demonstragdo de poder pela
grandeza da comemora¢io estabeleceria visualmente deste modo uma
dada legitimidade nas relagdes sociais e culturais de poder. O espectador

ou participante seria impactado pela imagem.

91O petiodo se refere a Tell el Amarna, local da fundagdo da cidade de Akhet-Aton da
qual o faraé reinou e desenvolveu um culto diferenciado ao deus Aton como tnico deus
celestial.
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Tais comemora¢Ses deveriam ter também um cerimonial social
(com elementos religiosos ou ndo), com aspectos culturais, que tenham
relagbes com os segmentos sociais presentes nestas comemoracdes de
modo a exprimir as hierarquias e representacOes destes segmentos
ampliando o impacto visual do espectador.

No Egito as cenas e referéncias de comemorag¢bes neste nivel de
abordagem podem ser identificadas em tumbas de particulares e templos.
Em algumas listas reais de banquetes é possivel notar a grande
quantidade de alimentos necessarios para satisfazer o farad e sua corte.

Como exemplo desta abordagem citamos a tumba de Nebamun
que foi escriba do celeiro das oferendas do templo, provavelmente

durante o reinado de Amonhotep 111 na 18* dinastia (1550-1307 a.C.).

Figura 01: Comemoragio de Nebamun
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No primeiro registro é possivel perceber certa hierarquia entre os
convidados no banquete no qual Nebamun e esposa sio os primeiros
(do lado esquerdo da cena). Uma serva nua parece atender uma bebida a
um casal préximo.

No segundo registro cenas de musica, danga e uma quantidade
significativa de bebida — provavelmente vinho e cerveja (a direita) — ¢é
representando e pode ser analisado como forma de expressar

monumentalidade e fartura (fonte: Museu Britanico).

Comemoragdes e Oferendas Religiosas

Como terceira possibilidade temos as comemoragdes e
oferendas religiosas; em parte relacionadas aos festivais divinos,
oferendas aos deuses, oferenda aos mortos, e oferendas votivas por uma
graca alcancada ou desejada (saude, vitéria sobre os inimigos e etc.).

Tais atividades religiosas teriam como publico e organizadores os
diversos segmentos sociais com uma diversidade de praticas culturais e
poderiam estabelecer, pela monumentalidade das comemoragoes e
elementos visuais, legitimidades nas relagdes de poder sociais e culturais.

No Egito Antigo o ka (relacionado a forga vital) dos alimentos era
ofertado aos deuses ¢ aos mortos. Quando nio fisicamente esta mesma
aclo poderia ser constantemente refeita ou reencenada pela utilizagio de
uma iconografia de carater magico. Desta forma o suplicante — farad,

nobre ou particular dos diversos segmentos sociais — poderia receber a
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graca divina. A tumba da rainha Nefertari e do escriba e astronomo

Nakth sdo exemplos significativos desta abordagem.

Figura 02: Tumba da Rainha

Nefertari
Nefertari — falecida por volta de
1224 a.C. — foi esposa real de

Ramsés 11, faradé da 19* dinastia. Na
cena Nefertari (em pé) faz oferenda
de vinho e alimentos (carne de touro,
paes e verduras sdo visiveis) a deusa

Isis (com atributos de Hathor).

Figura 03: Tumba de Nakth
Nakht atuou como escriba e tinha
como titulo o “Astronomo do deus
Amon do templo de Karnak”. Ao
que tudo indica viveu durante a 18°
dinastia (1550-1307 a.C.) e sua tumba
(TT52) fica localizada na margem

oeste do Nilo (margem oeste de

Tebas).
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Na cena Nakth e sua esposa fazem oferendas de gado, pies,
incenso, l6tus, mandriagora e bebida entre outros produtos de modo a
favorecer os deuses bem como treceber a protecio e a prosperidade

divina neste mundo e no mundo divino.

Alimentos, Bebidas e Ervas com Funcdes Simbolicas e Praticas
Uma quarta possibilidade percebida se relaciona a alimentos,
bebidas e ervas com fungdes simbdlicas e praticas que poderiam ser
utilizados em aplicacbes magicas na forma de Oleos, ungiientos e
bebidas. Nas poc¢oes de amor a mirra teria funcdo fundamental o que
ainda foi possivel atestar em receitas magicas egipcias dos séculos IV a
VII d.C. Na passagem abaixo também ¢ possivel identificar o uso de

ervilhas nas praticas magicas de amor.

Toma um escaravelho solar e cozinhi-lo em azeite
cremoso de mirra e logo toma o escaravelho e triturd-lo
juntamente com ervilhas; joga-lo em uma taga de cristal e
diz duas vezes a féormula que se segue: “thobarrabau,
Miguel Miguel; Osiris phor, phorba, Abriel; sesengen
barpharanges, Iao, Sabaot, Adnais, Lailam, obriga a fulana,
filha de siclana a me seguir se eu a tocar” (DIETER, 1992;
MARTINEZ, 1987).

Além disso, tais alimentos, bebidas e ervas poderiam conter (ou
simbolizar) propriedades de carater afrodisiaco e de emprego medicinal.

Nesta abordagem em especial as ervas podem ser ndo comestiveis.
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Pierre Tallet (2005) no seu trabalho sobre a cozinha faradnica nos
fornece alguns exemplos significativos. O deus Horus, representado por
um falcdo, teria relacio com o grao de bico; O figo estatia relacionado ao
seio da deusa Isis e um tipo particular de alface estaria ligado ao deus
Min — deus com o falo ereto como expressio da virilidade e fertilidade
— e a0 deus Seth.

Segundo Lise Manniche (2006:123-124) a mandragora, apesar de
venenosa, teria diversas fun¢bes e provavelmente foi introduzida no
Egito durante o Reino Novo (1550-1070). As folhas poderiam ser usadas
como medicamento para tratar de ulceracGes. Suas rafzes raspadas e
mergulhadas em vinagre poderiam acabar com a insbnia. As rafzes
também teriam propriedades narcoticas e afrodisiacas. Suas
propriedades magicas estariam relacionadas, sobretudo, as pog¢oes de
amor.

A mandragora e o létus aparecem na mio de participantes de
festas e encontros o que poderia denotar situagdes afrodisiacas e
narcéticas. Um bom exemplo desta abordagem é um fragmento —
aproximadamente de 1350 a.C (18" dinastia) — do periodo de Amarna o
qual provavelmente representa o casal Smenkhara (filho de Akhenaton e

uma esposa secundaria) e Meritaten (filha de Akhenaton e Nefertiti).
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Figura 04: Smenkhara e
Meritaten
Na cena a jovem a direita segura
uma flor de 16tus em uma das
mios e frutos de mandragora na
outra denotando um momento
intimo, amoroso e sedutor dado o

simbolismo das plantas.

Criagdo de Profissées, Especializagdo e Divisdo Social do
Trabalho

Como ultima abordagem a preparacido de alimentos e bebidas, a
constituigdo de um cerimonial social e religioso, sobretudo nos
segmentos sociais de recursos, pode indicar a criagdo de profissdes, e
por conseguinte, a especializa¢do e divisdo social do trabalho, ou
seja, um segmento viveria deste tipo de servigo (talvez nio tdo diferente
das e empresas contratadas para fazer refeicOes e festas atualmente).

Por esta expressdo significativa imagética e textual no campo
cultural e social do uso da alimentagdo e da bebida; por ser um elemento
que pode ser tratado como Cultura Material e assim ser analisado de
maneiras diversificadas; e por uma inser¢do profunda na humanidade
seja no ambito cultural, social e das relagoes de poder, o estudo socio-

cultural das praticas alimentares poderia se constituir em uma alternativa
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de analise das mais diversas sociedades complexas. Nao s6 as sociedades
antigas e medievais, bem como as sociedades modernas e
contemporaneas poderiam ser abordadas via praticas alimentares.

Ao estudar as praticas alimentares, de uma cultura ou sociedade,
estamos partindo do particular e do cotidiano, que pode se transformar
numa alternativa de analise para uma situa¢io macro ou geral.

Desta forma, praticas economicas, politicas, das relagbes com o
meio-ambiente e das relagbes de poder podem ser percebidas e
compreendidas. Além disso, as relagdes sociais e praticas culturais

podem ser em parte entendidas a partir deste pano de fundo.
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Seder Pessach: Historia, Identidade e Memotria

ao Redor da Mesa Judaica

. . . 92
Junio Cesar Rodrigues Lima

Jacques Le Goff em seu livro “Histéria ¢ Memoria” descreve o
judaismo como uma religido de recordacgio. Segundo ele, isto se deve ao
fato de que os atos divinos de salva¢do situados no passado formam o
conteudo da fé judaica e o objeto do culto, bem como o livro sagrado e a
tradicdo historica insistem na necessidade da lembranca como tarefa
religiosa fundamental. O Deuteronémio, um dos cinco livros que
integram a Torah, diz Le Goff (1990, p. 443), apela para o dever da
recordagdo e da memoria constituinte que é, antes de mais nada, um
reconhecimento de lahweb - a memoria fundadora da identidade judaica.

Partindo deste principio, pode-se inferir que as festividades
religiosas, ritos, simbolos e representacdes do calendario liturgico do

judaismo expressam a valorizacdo da memdria émica® e advertem quanto

92 Orientando da Prof. Dr. Maria Regina Candido da UER]J, o Prof. Junio Cesar ¢
pesquisador do Nucleo de Estudos da Antiguidade - UER] e mestrando em Histéria
Politica, com a linha de pesquisa "Politica ¢ Cultura" pelo Programa de Pés-Graduagio
da Universidade do Estado do Rio de Janeiro.

93 Entende-se por memoria étnica aquela que dd um fundamento, aparentemente
histérico, a existéncia das etnias ou das familias, isto é, dos mitos de origem. Segundo Le
Goff (1990, p. 426), esta memoria seria a responsivel pela reproducio de
comportamentos nas sociedades humanas.

109



Prdticas Alimentares no Mediterrvdneo Antigo-NEA/UER]

aos perigos da amnésia coletiva®, principalmente, quando, devido a
algumas reivindicacGes essencialistas da identidade®> que, no caso do
ethnos judaico, estdo associadas ao espaco, religido, relagbes de
parentesco, condi¢des socials € materiais, e aos sistemas classificatorios,’ se
tem a necessidade de se construir um novo /ugar-antropoldgice® que efetive
esta valorizacao.

Apesar de sua diversidade, a pratica do judaismo serve como
elemento unificador do ethnos judaico e como meio de preservagio da

memdria étnica, resultando na marcacdo simbélica da diferenca.

94 Le Goff (1990, p. 444) argumenta que “num nivel metaférico, mas significativo, a
amnésia é ndo sé uma perturbagio no individuo, que envolve perturbagdes mais ou
menos graves da presenca da personalidade, mas também a falta ou a perda, voluntaria
ou involuntaria, da meméria coletiva nos povos e nas nagbes que pode determinar
perturbacdes graves da identidade coletiva”. As prescricdes da Torah para que o povo se
lembrasse de Iahweh, dos seus feitos, da sua cdlera e de suas promessas evidenciam que a
amnésia coletiva em diversas oportunidades fez Israel se envolver com outros deuses e,
segundo o imaginatio social judaico da época petrder os privilégios e beneficios de sua
relacdo com a divindade.

95 Citando Weeks, Woodward (2005, p. 37) ressalta que a politica de identidade nio “¢
uma luta entre sujeitos naturais; ¢ uma luta em favor da prépria expressdo da identidade,
na qual permanecem abertas as possibilidades para valores politicos que podem validar
tanto a diversidade quanto a solidariedade”. Assim, ela aponta para duas versdes do
essencialismo identitario: uma fundamentada na tradicdo e nas raizes da histéria, fazendo
apelo a um passado reprimido e obscurecido; e, outra, relacionada a uma categoria
natural, fixa, baseada na biologia. Com isso, o essencialismo pode ser biolégico e natural,
histérico e cultural, tendo como ponto comum uma concepg¢io unificada de identidade.
96 Marcagao da diferenca através de sistemas simbolicos de representacdo e ou formas
de exclusio social.

97 Marc Augé (2007, p. 51-53) chama de /lugar antropoligico a construgio concreta e
simbolica do espaco que ¢ simultaneamente principio de sentido para aqueles que o
habitam e principio de inteligibilidade para quem os observa. Os /lugares antropoldgicos
pretendem ser identitarios, relacionais e historicos. O habitante do /Jugar antropoligico nao
faz historia, vive a historia.
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Os simbolos sio os instrumentos por exceléncia da
integracdo  social,  enquanto  instrumentos  de
conhecimento e de comunicagio, eles tornam possivel o
consensus acerca do sentido do mundo social que
contribui fundamentalmente para a reproducao da ordem
social (BORDIEU, 1989, p. 9).

O judaismo, que desde seus primordios esta longe de ser marcado
pela homogeneidade, principalmente, porque seus praticantes se
encontram espalhados por diversos pafses e interagem com diferentes
culturas no mundo contemporineo, podem-se encontrar sistemas
simbolicos” que representam a esséncia do ethnos judaico. Dentre estes
sistemas, se encontra o seder pessach que, segundo concepcbes de Pierre
Bordieu (1989, p. 9), contribui para a constru¢io de uma realidade que,
através de uma ordem gnosioldgica, da sentido imediato ao mundo social
judaico” e proporciona uma possivel concordancia entre as inteligéncias

envolvidas na festividade.

A Chag HaPessach, também chamada pelos judeus de Chag Haaviv
(A Festa da Primavera), Chag Hamatzot (A Festa dos Pies Azimos) ou
Chag Hashernt (A Festa da Liberdade), se trata de uma festa religiosa

98 Segundo Kathryn Woodward (2005, p. 9, 27), a identidade ¢ marcada por meio de
simbolos e “a representacdo inclui praticas de significagio por meios dos quais os
significados  sdo produzidos, posicionando-nos como sujeito. E por meio dos
significados produzidos pelas representagdes que damos sentido a nossa experiéncia e
aquilo que somos (...). Os discursos e os sistemas de representagiao constroem os lugares
a partir dos quais os individuos podem se posicionar e a partir dos quais podem falar”.

99 No caso da Chag HaPessach, esta ordem gnosioldgica é estabelecida pela Hagada que,
por sua vez, se trata do livro que regulamenta todo o seder pessach, estabelecendo tanto o
cuidado, preparagio e disposi¢io dos alimentos quanto o discurso didatico proferido
pelos chefes de familia e as perguntas feitas pelas criangas.
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judaica, celebrada anualmente por judeus de varios locais do mundo,
desde a Antiguidade, durante oito dias!™, na estacdo da primavera (més
de Nissan), onde o ponto central é a realizacio do seder - um jantar
especial em que, através de seus elementos simbolicos, se conta a histéria
do ethnos judaico, enfatizando a passagem da escraviddo para a
liberdade. Para os sujeitos envolvidos na celebragdo, lahweb retirou seu
povo da escravidio no Egito e o conduziu para a terra que tinha
prometido aos seus antepassados. A Pessach, com todos os seus
elementos simbdlicos, seria a recordacio do inicio desta mudanca — um

apelo ao passado que objetiva reconstituir a identidade:

A afirmacdo das identidades nacionais é historicamente
especifica (...) ela esta localizada em um ponto especifico
no tempo. Uma das formas pelas quais as identidades
estabelecem suas reivindicagdes é por meio do apelo a
antecedentes historicos (...). A redescoberta do passado ¢é
parte da construcdo da identidade (...) (SILVA, 2000, p.
11-12).

A realizagdo do seder, cuja palavra significa “ordem”, é marcada
por uma seqiiéncia preestabelecida, na qual todo o ritual (elementos
utilizados na celebracido, forma de comportar-se a mesa, papel social dos
participantes, etc.) possui um carater simboélico objetivando atingir o

apice da festividade, ou seja, a valorizacdo da memoria étnica e a

100 Em Israel a celebragao acontece durante apenas 7 dias.
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preservacao da identidade, atendendo assim a maxima da hagada que diz:

“e contaras a teus filhos™.

Segundo Emile Durkheim, em sua obra “As Formas Elementares
da Vida Religiosa”, as relagGes sociais sio produzidas e reproduzidas
através de rituais e simbolos. Durkheim nos faz perceber que as
representagdes em religides antigas como o judaismo sdo consideradas
sagradas por expressarem normas ¢ valores da sociedade ambiente,
contribuindo para a unificacdo cultural. Assim, pode-se inferir que os
alimentos do cotidiano, preparados, organizados e consumidos no seder
pessach assumem o carater de sagrados com a finalidade de simbolizar a
histéria da conquista da liberdade pelo ethnos judaico - “é por meio de
rituais como as reunides coletivas dos movimentos religiosos ou as
refeicées em comum, que o sentido é produzido. E nesses momentos
que idéias e valores sdo cognitivamente apropriados pelos individuos”
(SILVA, 2000, p. 41). Marc Augé (2007, p. 57-58) analisa a mesma obra
de Durkheim e aponta que a Chag HaPessach é tratada por ele como
religiosa [sagrada] devido a oportunidade do participante se conscientizar

da sua identidade judaica e rememorar as celebrages anteriores.

Analisando a posicdo de Durkheim, Mary Douglas (SILVA, 2000,
p. 42) ressalta que os rituais se estendem para toda a vida cotidiana. Isto
nos permite dizer que a escolha e preparacdo dos alimentos, a louca
utilizada, a disposicdo da mesa, o desfazer-se das coisas, as prescricdes da
hagada— tudo no seder pessach aponta para a identidade judaica,

evidenciando a produgio de significado e reprodugio das relacSes sociais
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- “a cozinha estabelece uma identidade entre nés — como seres humanos
(isto é, nossa cultura) — e nossa comida (isto ¢, a natureza). A cozinha é
também uma linguagem por meio da qual 'falamos' sobtre nds proprios e

sobre nossos lugares no mundo”.

Para Levi Strauss (SILVA, 2000, p. 42), a comida nio ¢é apenas
“boa para comer”, mas também “boa para pensar”. Ela é portadora de
significados simbélicos e pode atuar como significante. Quando se
cozinha, se transforma a natureza em cultura. Por isso, a forma como se
organizam os alimentos, o que se considera como prato principal ou
sobremesa, o que é cozido ou cru, ser vegetariano ou nio, prescri¢oes
alimentares, o tipo de carne, verdura ou legumes consumiveis, podem
indicar o status social, etnia, religido, identidade de um individuo e,

conseqlientemente, a marcac¢ao simbolica da diferenca.

Com o entendimento de que “os simbolos, conscientes ou nio,
podem ser encontrados em todos os lugares, da arte a vida cotidiana”,
conforme ressalta Peter Burke (2008, p. 10), e que a histéria “pode e
deve fazer-se com tudo o que, sendo proprio do homem, dele depende,
lhe serve, o exprime, torna significante a sua presenca, atividade, gostos e
maneiras de setr”, pois, “tudo o que o homem diz ou escreve, tudo o que
fabrica, tudo o que toca pode e deve informar-nos sobre ele” (LE
GOFF, 1990, p. 89), este artigo se direciona para os seguintes objetivos:
a) analisar as origens da Chag HaPessach e suas modificacGes através do
tempo; b) identificar os sistemas simbolicos que representam o ethnos

judaico em cada elemento da mesa; c) evidenciar a marcagio simbélica
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da diferenca no seder pessach; d) compreender como histéria, identidade
e memoria se relaciona através do desenrolar desta festividade que,
segundo definicio da UNESCO, pode ser considerada como Patriménio
Cultural Imaterial, pois, a Chag HaPessach se trata de uma festividade que
desde a Antiguidade é transmitida de geracdo em geragio, recriada de
acordo com a histéria do ethnos judaico, gerando sentimento de
identidade, continuidade e, ainda, fazendo com que a comunidade
judaica, em contato com varias outras culturas, a reconhe¢a como parte

integrante de seu Patriménio Cultural.

A etimologia do termo Pessach tem sido muito discutida. O sentido
mais comum entre os judeus associa esta palavra ao ato piedoso que um

poder destruidor tem de “passar (por cima/por alto)” sem danificar.

O Dicionario Internacional de Teologia do Antigo Testamento
apresenta quatro exemplos da utilizacio deste sentido: 1) Fxodo 12.13 -
“quando eu vir o sangue, 'passarei' [ipisahti] por v6s”; 2) Exodo 12.23 -
“o Senhor 'passara' ['dbar] ... 'passard' [4pdsah] o Senhor aquela porta”; 3)
Exodo 12.27 - “E o sacrificio da pascoa do Senhor, que passou [pasak]
por cima da casa dos filhos de Israel”; 4) Isafas 31.5 - “o Senhor dos
exércitos protegerd a Jerusalém; ele a protegera e a livrard, e, passando

[pasab), a salvara”.

Outras etimologias tém sido propostas como, por exemplo,
“mancar”, “coxear”, conforme o Segundo Livro de Samuel 4.4, neste

caso, a palavra Pessach indicaria um tipo de danca religiosa especial. O
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termo também tem sido associado ao verbo acadiano pafahu que significa
“pacificat”, “aplacar” ou “abrandar” uma divindade com um ritual, mas,
como bem observa Vaux (2004, p. 525-526), a Chag HaPessach ndo tem

carater expiatorio.

Em uma interpretacio mais teoldgica que etimoldgica, em vez de
“passar (por alto/por cima)” a palavra deveria ser entendida como
“defender”, “proteger”. Neste caso, Pessach seria uma referéncia a
protecio do Deus de Israel, ndio permitindo que o destruidor entrasse
nas casas marcadas pelo sangue que, de certa forma, serviu como
marcacdo simbolica da diferenca e, ainda como meio de recordacio da

boa relagdo do povo com a divindade.

Uma ultima proposta, associa a palavra a um termo egipcio que
significa “golpe”, “pancada”, desta forma a Pessach setia o golpe da
décima praga com o que Iabweh feriu os egipcios. Entretanto, como
também observa Vaux (2004, p. 525-526), a associacio da festividade a

praga dos primogénitos se trata de um trago secundario.

Como a proposta deste artigo esta diretamente relacionada a
histéria, identidade e memoria judaica torna-se fundamental entender a
Chag HaPessach através do olhar do ethnos judaico que, de certa forma,

assim entende a festividade:

Pessach, vem de passach — saltar, pular, lembrando a
passagem de D’us sobre as casas dos judeus no Egito,
poupando-os das pragas que lancou sobre os egipcios.
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Pessach é uma festa ligada a formacio do povo de Israel -
de “bnei Israel”, tornamo-nos “am Israel”, tendo a frente
o lider Moisés. Um dos valores caracteristicos de Pessach,
importante ressaltar, é o valor da liberdade para um grupo
de pessoas que vivia sob o jugo do Faraé no Egito, e que
continua sendo atual, valor tanto particular como
universal (Chaghim LaktaniM, 2005, p. 118).

No século 1 d.C., havia festividades anuais em que os judeus
residentes em varias regides do Império Romano se direcionavam para
Jerusalém a fim efetivar a celebracio. Estas festividades também eram
conhecidas como festas de peregrinacio e, geralmente, estavam
associadas as atividades agricolas. A Chag HaPessach, considerada como a
principal festa dos judeus, foi incorporada a Chag Hamatzot (Festa dos
Azimos) tornando-se, também, uma festa de peregrinacio!®!. Entretanto,
textos antigos evocados pela hagada apontam para uma festa familiar,
com menos elementos a mesa e, a principio, dissociada da Chag

Hamatzot.

Este més serd para vés, o principio dos meses; serd o
primeiro més do ano. Falai a toda comunidade de Israel,
dizendo: Aos dez deste més, cada um tomara para si um
cordeiro por familia, um cordeiro para cada casa. Mas se a
familia for pequena para um cordeiro, entio se juntara
com o vizinho mais préximo de sua casa, conforme o
nimero de pessoas. O cordeiro sera escolhido na

101 Deuteron6émio 16.1-8 foi parece ser o primeiro texto a relatar a Chag HaPessach como
uma festa de peregrinagio, diferenciando do antigo ritual familiar. Nele a Pessach é
celebrada no més de abibe. A vitima ainda poderia ser escolhida dentre o gado grande ou
pequeno, deveria ser imolada ao por do sol, no lugar escolhido por Iahweh, ou seja,
Jerusalém, onde a mesma deveria ser comida durante a noite. Pela manha, cada um
retornaria para sua casa.
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propor¢io que cada um puder comer. O cordeiro serd
macho, sem defeito e de um ano. Vés escolhereis entre os
cordeiros ou entre os cabritos, e o guardateis até o décimo
quarto dia desse més; e toda assembléia da comunidade de
Israel o imolara ao crepusculo. Tomardo do seu sangue e
p6-lo-do sobre os dois marcos e a travessa da porta, nas
casas em que comerem. Naquela noite, comerdo a catne
assada no fogo; com pies azimos e ervas amargas a
comerio. Nao comereis dele nada cru, nem cozido na
dgua, mas assado ao fogo; a cabega, as pernas e a fressura.
Nada ficara dele até pela manhd; o que, porém, ficar até
pela manha, queima-lo-eis no fogo. E assim que devereis
comeé-lo: com rins cingidos, sanddlias nos pés e vara na
mao; comeé-lo-eis as pressas: ¢ uma pascoa para lahweh
(EXODO, Capitulo XII, Versos 2-11).

R. de Vaux (2004, p. 525) identifica nesta descricio do seder
pessach uma provavel associacdo da festividade com um antigo ritual de
pastores, sacrificio de nomades ou seminémades. Vaux (2004, p. 525)
afirma que de todos os rituais israclitas, este ¢ o que mais se aproxima
dos sacrificios dos antigos arabes: “nio ha intervencdo de sacerdote, ndo
hé relagio com o altar, mas ha a importancia do rito de sangue. E na
primavera que se realiza o sacrificio de um animal novo para obter a
fecundidade e a prosperidade do rebanho”. O sangue colocado
primitivamente sobre as armag¢oes da tenda serviria, segundo imaginario
social dos pastores, para afastar o mal. A celebracdo da festividade na
primavera seria entdo um sacrificio que objetivaria a protecdo do
rebanho, conforme o acontecia na antiga festa arabe do més de radjab, o

primeiro més da primavera.
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Segundo Vaux (2004, p. 525-520), o fato da vitima ser assada no
fogo, comida com pio sem fermento e ervas amarga lembra uma
alimentacio tipica dos beduinos no deserto. E, a forma de comer — rins
cingidos, sandalias nos pés e cajado na mao - faz referéncia direta a
atividade pastoril dos antepassados. Assim, para R. De Vaux, a Chag
HuaPessach se trata de uma apropriagio de rituais de origem Cananéia;
entretanto, posteriormente, a festividade assumiu o significado de
conquista da liberdade para o ethnos judaico, evidenciando a identidade
do grupo e a marcagao simbélica da diferenga - “a identidade ¢ relacional
(...) Se distingue por aquilo que ela nio é (...) é, assim, marcada pela
diferenca”(...). “A asserciio da diferenga envolve a negacio de que nio
existem quaisquer similaridades entre dois ou mais grupos (...). A
diferenca ¢é sustentada pela exclusio (...)” (SILVA, 2000, p. 9). A Chag
HuaPessach se trataria, entdo, de uma festividade que expressa a relagdo
nds/eles e acentua, segundo o imaginirio social da comunidade, a
condi¢do do ethnos judaico como povo escolhido por Iahweh para a
soberania e liberdade, além de legitimar anualmente a conquista e posse
da “terra prometida” (antigo territério cananeu) pelos judeus e minimizar

responsabilidades nos resultados dos conflitos.

Em Exodo 12 encontramos a informacio de que a Chag HaPessach
seria um memorial para as geracOes ¢ um decreto perpétuo, acentuando
que o seder pessach deveria ser usado para preservar a histéria,
identidade e a memoria coletiva - “Quando vossos filhos vos

perguntarem: que rito é este?, respondereis: ¢ o sacrificio da pascoa para
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labwebh que passou adiante das casas dos filhos de Israel no Egito, quando
feriu os egipcios, mas livrou as nossas casas”. A expressdo “vossos
filhos” indica que a Pessach visava, a principio, apenas o ethnos judaico.
Segundo o relato de Fxodo, nenhum estrangeiro poderia participar da
festividade. Os escravos, por sua vez, apds circuncidados, poderiam
tomar parte no ritual, mas, funciondrios contratados ou assalariados

ficariam a margem da festividade.

Qualquer imigrante, hospede de um judeu, poderia participar da
Pessach, desde que, antes disso, fosse circuncidado, tornando-se cidadao
e, simbdlica e socialmente, parte integrante do ethnos judaico. A
exigéncia da circuncisio nos remete a idéia de que, para o ethnos judaico,
o corpo também servia como fundamento para a identidade.
Condicionar a participacdo na Pessach a circuncisao significava reivindicar

uma cultura ou histéria comum para os participantes do seder pessach.

Os elementos da mesa como alimenta¢io também serviam como
forma de preservagdo da meméria. O cordeiro ou cabrito nos remete a
origem pastoril do ethnos judaico; as orientagbes sobre o preparo da
carne apontam para a existéncia de prescricdes alimentares para a

comunidade.

No Oriente Médio, a cultura alimentar ¢é profundamente
influenciada pela identidade religiosa. No caso do ethnos judaico, o que
se pode ou ndo comer, a forma como se devem preparar os alimentos,

sdo estabelecidas pelas leis dz Cashrut. Cashrut sio normas de
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alimentagdo que envolve selecio da matéria-prima, abate de animais,
higienizacio, cuidados na manipulacdo, preparo e consumo de alimentos
e uso de determinados utensilios. Para a comunidade judaica estas leis
baseadas em preceitos biblicos tém como objetivo trazer para a alma e o
corpo muita santidade e ndo apenas visa os aspectos sanitarios e de
higiene. O termo casher se refere a as comidas preparadas de acordo
com as especificacdes da Cashrut, ou seja, alimentos devidamente
preparados para o consumo do ethnos judaico. A carne de cordeiros e
cabritos devidamente abatidos e preparados, além de ser proveniente do
cotidiano da comunidade, era considerada casher. Segundo a Cashrut, as
carnes proprias para consumo sdo apenas aquelas de animais que
ruminam e possuem cascos fendidos. As aves consideradas casher sdo
as espécies domésticas, como pomba, frango, patos, ganso e peru.
Porém, os animais devem ser abatidos e examinados de acordo com as
normas alimentares da Torah e o processamento deve ser realizado com
utensilios casher. Os judeus ainda estdo proibidos de comer animais

selvagens, aves de rapina ou sangue de animal.

A prescricdo para que o cordeiro fosse novo estava diretamente
relacionada a idéia de renovacio caracteristica da época de celebracio da
festa, a primavera, bem como a oferta dos primeiros frutos (primicias) a
divindade. O ato de assar em fogo seria uma preservagao de elementos

tradicionais da antiga festa némade apontada por Vaux.

A narrativa de Lucas 22.19-20 aponta para um novo elemento na

celebragdo familiar, o vinho. Merril C. Tenney ressalta que o vinho era
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utilizado como oferta de libacdo do sacrificio diario - “com o primeiro
cordeiro ofereceras a décima parte de um efa de flor de farinha amassada
com a quarta parte de um him de azeite de olivas amassadas, e para a
libacdo a quarta parte de um him de vinho” (EXODO, Capitulo XXIX,
Verso XL). Sato!? afirma que “na tradi¢do judaica o vinho é uma bebida
sagrada de acordo com as leis judaicas e deve ser preparado conforme os
rituais préprios e certificado por um rabino da comunidade”. O vinho
ainda representava, segundo o imaginario social judaico, a alegria da
festividade. Entretanto, nio somente o vinho assumiu carater simbdlico
no seder pessach, mas, também, os recipientes na qual o mesmo era

servido.

No século I d.C, a Chag HaPessach, apesar de assumir
anteriormente o status de festa de peregrinacio associada a Chag
Hamarzot, parecia, ainda, preservar suas caracteristicas de festa familiar,
entretanto, a mesma também deveria ser celebrada em Jerusalém!%3, onde

se localizava o templo e se realizavam sacrificios durante a festa publica.

102 SATO, Geni Satiko. Produgio e Consumo de V'inhos Casher: Preservagio da Cultnra Judaica.
Disponivel em: http://estudosdoconsumo.com.bt/wp-content/uploads/2010/09/2.3-
_Geni_Satiko_Sato.pdf; Acessado em: 22/03/2011.

103 Uma das caracteristicas da religido semita é que o territério sagrado nio se trata
apenas da localizagdo precisa onde se celebra o culto, o altar levantado ou o santuario
construido, mas, também, certo espago ao redor do templo ou do altar. O territério
sagrado podia até compreender uma vasta extensio de terra ou uma montanha. No caso
de Jerusalém, a cidade ficava edificada sobre um monte sagrado, o Sido. O templo de era
cercado por um dtrio que delimitava o territério sagrado e dentro dele também havia
demarcagdes ou niveis de santidade. Um gentio deveria permanecer na parte externa do
templo (VAUX, 2004, P.312). Os judeus acreditavam que Iahweh morava no templo.
Em tempos antigos, muitos deles faziam peregrinages a cidade a fim de dormir as
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Com a destruicio do templo de Jerusalém por Tito em 70 d.C. e o
processo reconstituicio do judaismo, a Chag HaPessach perdeu, na pratica,
o seu carater de peregrinacio e de festa publica, ou seja, de Jerusalém
como o lugar escolhido por Iabweh, e unico local autorizado para a
realizacdo da Pessach'®. Como o judaismo era considerado pelo Império
Romano como religio licita, os judeus espalhados pelo Império
continuaram celebrando suas festas e praticando sua religido. A Chag

HuaPessach retomou seu formato de festa privada ou familiar.

No século I d.C., os primeiros cristios também se apropriaram da
Chag HaPessach dando um novo significado para o pdo e o vinho
utilizados no seder judaico. Durante um bom tempo os ctistdos
primitivos, ainda ligados ao judaismo, utilizaram o modelo judaico
paralelamente 4 nova simbologia do pao e do vinho; entretanto, com o
distanciamento entre cristianismo e judaismo, o seder judaico parece ter
sido abandonado pelos cristios e toda festividade recebeu nova
marcacdo simbolica, cuja analise ja demandaria a produgido de outro

artigo, com isso, optamos por analisi-la em outra oportunidade.

portas templo esperando que Iahweh os respondesse através de sonhos ou de um
oraculo, situag¢do esta que pode ser inferida do Livro dos Salmos.

104 Com a destrui¢io do templo por Tito em 70 d.C., todo servigo religioso ligado ao
mesmo cessou. Conseqiientemente, os sacerdotes perderam suas fungdes. Terminaram
ainda as tarefas do Sinédrio, que ficava sediado no templo, ¢ o imposto ao templo foi
substituido pelo fiscus Judaicus. Tal condi¢ao impulsionou uma renovagio na vida religiosa.
Segundo Stegemann, o periodo do judaismo que comegou depois de 70 é chamado de
“judaismo rabinico” ou "judaismo classico”. Também se utiliza na ciéncia de fala alema o
conceito “judaismo formativo” que deu prosseguimento as tradi¢des dos fariseus e dos
mestres da lei estabelecendo as bases do judafsmo depois da destruicdo do templo. O
judaismo deste perfodo, mais uma vez, teve na sinagoga um local fundamental para a
preservagio da memoria coletiva do ezhnos judaico.
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Ainda hoje, judeus espalhados por todo mundo, se reunem para
realizar o seder pessach e, assim, recordar sua histéria, valorizar a
identidade e preservar a meméria coletiva do ethnos judaico em torno da

mesa de alimentacdo. Woodward afirma que:

Seja por meio de movimentos religiosos, seja por meio de
exclusivismo cultural, alguns grupos étnicos tém reagido a
sua marginalizacdo no interior das sociedades hospedeiras
pelo apelo a uma enérgica reafirmacio de suas identidades
de origem (...). Para lidar com a fragmentacio do presente,
algumas comunidades buscam retornar a um passado
perdido, ordenado... por lendas e paisagens, por histérias
de eras de ouro, antigas tradicoes, por fatos herdicos e
destinos dramaticos localizados em terras prometidas,
cheias de paisagens e locais sagrados (SILVA, 2000, p. 22-
23).

A descricio do seder pessach constante na Hagada nos permite
afirmar que, anualmente, no més de Nissan — entre mar¢o e abril do
nosso calendario, judeus espalhados por diversos lugares e culturas do
mundo se rednem, em seus lares, para celebrar a Chag HaPessach, quando
a construcao de um lugar-antropoldgico se torna fundamental para que a
festividade cumpra seus objetivos: valorizar a memoria étnica e preservar
a identidade judaica. Segundo Marc Augé (2007, p. 50), “as coletividades,
como os individuos que a elas se ligam, necessitam simultaneamente
pensar a identidade e a relagdo, e, para fazerem isso, simbolizar os
constituintes da identidade partilhada, da identidade particular e da
identidade singular”. Para ele, o tratamento do espaco ¢ um dos meios

para se pensat e efetivar esta relagio. Assim, Augé define /fugar-
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antropoldgico como a construcdo concreta e simbolica do espaco que, por
sua vez, “é principio de sentido para aqueles que o habitam e principio

de inteligibilidade para quem observa”.

O seder pessach, segundo Di Sante (1989, p. 178), acentua trés
momentos particulares: 1) a ceia real e propriamente dita; 2) um longo
momento simbolico-ritual, que a precede, onde se revive e explica o
significado da Pessach para o ethnos judaico; 3) outros momentos

simbolico-rituais em que prevalecem o agradecimento e o canto.

A mesa do seder deve ser preparada com antecedéncia. Em uma
bandeja (Kearat haPessach) sio colocadas: a) charosset - uma espécie de
puré de magcis raladas, timaras e ou passas, misturado com nozes, canela
e ou gengibre, com um pouco de vinho que simboliza a argamassa na
qual os antepassados foram obrigados a trabalhar no Egito. Cada familia
pode fazer o puré de acordo com seu costume; b) maror e chazeret -
raiz forte e erva amarga (utilizada alface romana e raiz forte) que
representam, quando ingeridas, a lembranca dos tempos amargos
sofridos durante a escraviddo; ¢) zroa — osso que representa o Corban
Pessach, o cordeiro que se oferecia no Templo na época do Beit
Hamikdash, e que simboliza o poder com que labweh livrou Israel do
Egito. E colocado na parte superior, a direita e costuma-se usar um
braco de cordeiro ou vitela, mas pode-se usar qualquer osso tostado com
carne; d) beftza — Ovo cozido, inteiro, com casca, colocado na parte
superior da bandeja, a esquerda, lembra o Corban Chagnigi, o segundo

sacrificio oferecido em Erev Pessach.

125



Pradticas Alimentares no Mediterrdneo Antigo-NEA/UER]

O ovo também ¢ simbolo de luto e tristeza por causa da
destruicdo do templo. Antes de ser servido na refeicdo, é descascado e
saboreado, depois de mergulhado em 4gua salgada; e) karpas - salsio
que pode ser substituido por cebola, rabanete ou batata cozida que é
mergulhado em vinagre ou agua salgada antes de ser saboreado, para
simbolizar as ldgrimas derramadas na época da escravidio e o suor
caracteristico do trabalho escravo. Lembra ainda o hissopo (Ezor), com o
qual os israelitas aspergiram um pouco de sangue nos batentes das suas
casas, antes da praga dos primogénitos. Essa verdura introduz o tema
principal do Exodo - a liberdade. Cada alimento possui sua posicio certa

na bandeja.

Além da Kearat haPessach, a mesa seder pessach comporta outros
elementos igualmente importantes: a) trés matza/ot (paes 4zimos) que
representam a juncio das tribos do povo judeu: Cohanim, Leviim e
Israel. Os paes azimos também representam a impossibilidade de
fermentagdo da massa devido a saida apressada de Israel do Egito. Os
trés matzotr também lembram os patriarcas Avrabam (Abrado), Ifzchak
(Isaque) e laakov (Jaco) e o valor da hospitalidade para o ethnos judaico.
O pedago maior de matza fica no meio das trés matzot e é chamado de
afikoman. F. costume esconder o afikoman e fazer com que as criancas o
procurem com o objetivo de manté-las acordadas e integra-las a
celebragdo. Apds se comer o afikoman, nao se come mais nada. b)
recipiente com agua salgada, na qual se mergulham as verduras, para

lembrar o mar; c) Arba kossot - quatro tacas de vinho bebidas durante
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o seder lembrando que, no Egito, o povo manteve seu nome hebraico,
foi leal a lahweh, preservou a lingua hebraica e levou uma vida moral, ou

seja, valores relacionados ao tema da redencio na Torah.

Durante o seder, também, é costume se encher uma taca de vinho
(Kos Eliabn Hanavi) para o profeta Eliahu (Elias) e abrir a porta para que
cle possa entrar, simbolizando a chegada de uma época de paz e
compreensao entre os povos, uma provavel alusdo a era messidnica
judaica. Todo o seder pessach possui um carater didatico, através da
leitura da hagada e de perguntas (kwshiof) e respostas cantadas pelas
criangas e respondidas pelos participantes do seder, relatando a historia
da saida do Egito. O seder ainda possui uma série de ritos onde cada
parte da celebracdo deve ser atentamente observada. A tradigdo rabinica
estabelece catorze pontos como ordem gnosiolégica que garanta a
preservacdo da memoria étnica judaical’®. Entretanto, ndo se pode
desconsiderar que alguns pontos nio essenciais podem sofrer variagdes

dependendo do lugar e cultura na qual o ethnos judaico estiver inserido.

Como se pode perceber, através dos elementos do seder pessach,
o ethnos judaico estd, ainda que fora do espaco sagrado de Jerusalém e
sem a referéncia fisica e geografica do antigo templo, reconstituindo a
identidade individual, ordenando relacBes de coexisténcia e revivendo
sua historia através da recordacio e valorizacio da memoria coletiva. A

inclusdo de novos elementos se deve a juncido do sacrificio familiar aos

105 Carmine Di Sante enumera estes pontos em seu livro “Israel em Oragdao”. Mas, uma
descri¢iio também pode ser encontrada no Talmude.
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antigos sactificios realizados no templo durante a festividade, bem como,
a inclusdo de outros fatos importantes para a histéria do ethnos judaico,

como, por exemplo, a destruicio do templo.

Considerando que o seder é realizado a portas fechadas e que o
banquete privado se limita aos familiares e convidados ligados ao ethnos
judaico resultando na oposi¢io biniria nds/eles, eu/outros. Na
marcacdo simbolica daqueles que ndo participam do seder como
diferentes; considerando, ainda, que através desta celebragio fica
evidente que o ethnos judaico estd repensando identidade e relagio, e
que o lugar onde o seder pessach se realiza é ambiguo — pois, a0 mesmo
tempo, remete a espacos e tempos distintos, porém, significativos para
os participantes do Pessach, pode-se afirmar que, durante a Chag
HaPessach, o ethnos judaico constréi um lugar-antropoldgico objetivando
reconstituir sua identidade através da alimentacio especifica, valorizar a
memoria étnica e preservar sua histéria. A celebragio acontece
anualmente, a0 mesmo tempo, em diversos lugares e culturas, a portas

fechadas e ao redor da mesa do ethnos judaico.
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Mismidad-Otredad en Odisea:
Una Lectura Antropolégica a Partir de las Pautas
Alimenticias
:106

Maria Cecilia Colombani

Introduccion??

El proyecto del presente articulo consiste en pensar la tension
Mismidad-Otredad en Odisea, especificamente en el canto IX, tratando
de analizar el episodio del encuentro entre Ulises y el Ciclope a la luz de
ciertas nociones propias del campo antropoldgico, tratando de hacer pie
en la tensién aludida a partir de la idea de pertenencia o no pertenencia al
topos cultural, utilizando el territorio de las pautas alimenticias para dar
cuenta de esa pertenencia. La comida aparecerd como uno de los
factores determinantes de la construcciéon de un escenario humano.

Nos proponemos captar la diada Mismidad-Otredad como nocién
privilegiada del #pos cultural, en tanto ambito especificamente humano
que distingue al hombre de las bestias; asimismo, queremos poner en
evidencia las relaciones entre el relato odiseico y el campo de la
antropologia, a fin de analizar lo que constituye una etho-mito-poiética

como modo de constitucion-instalacion del hombre. En ese marco

106 Prof.* Dr.* do departamento de Filosofia Antiga na Universidade de Morén e na
Universidade de Mar del Plata - Argentina.

107 La introduccién del presente articulo abre el escenario de la antropologia como marco
interpretativo del mismo y acompafia el enfoque de mi libro Foucanlt y lo politico,
Prometeo, Buenos Aires, 2009, en el cual la tensién Mismidad-Otredad es presentada
como el factor determinante de la construccién de la trama cultural.
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intentaremos ver el relato de Ulises como un primer modo de
organizacion cdsmico-antropologica, como una primera dacién de
sentido en términos de organizacién del mundo, tanto natural como
socio-cultural.

El relato apatece como un operador de sentido. Una instalacién
significativa supone un nucleo de significacién: valores, simbolos,
imagenes primigenias, ideas, creencias, bases constituyentes de la
identidad, ya que toda una formacién cultural es, simultineamente,
organizaciéon y sentido. Se trata de un sentido que se construye y se
organiza histéricamente. A su vez, se trata de una organizacion
significativa que se despliega espacial y temporalmente. En este
horizonte, el relato odiseico es un /gos explicativo. Es productor del
sentido y el valor que la comunidad imprime a su modelo de instalacién
en el mundo, determinando los principales cédigos que rigen el
comportamiento colectivo.

El relato de Ulises resulta entonces una forma culturalmente
inaugural de testimoniar el asombro del hombre frente a aquello que lo
con-mociona y lo convoca a un intento explicativo!%%; es la herramienta
que expresa la interpelacién que solo el hombre como “animal

simbolico™" puede asumir. Es esta capacidad productora de simbolo la

108 LLa admiracién o asombro es considerada por Karl Jaspers en su canénico libro La
Filosofia, como uno de los origenes de la filosoffa y una de las notas distintivas del
hombre como tal.

109 Tomamos la expresion de Ernst Cassiter en su obra Antropologia Filosifica, donde la
definicién de hombre que propone va en la linea de pensarlo como un animal simbélico,
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que lo distingue y diferencia del animal, que se juega exclusivamente en
un circulo funcional que se tensa en la diada estimulo-respuesta, accion-
reaccién. En este sentido, el mito se vuelve una historia significativa
porque dona el sentido en torno al cual se inscribe el modelo de
instalaciéon de un determinado pueblo.

El mito como dacién de sentido abre el universo de
significacién, unica forma humana de apropiacién del mundo, de “ser en
el mundo” en términos de Heidegger. Sentido y mundo son nociones
solidarias que se autoimplican y s6lo desde el #pos del sentido el hombre
toma posesion del mundo, lo hace suyo, le imprime su marca, lo
humaniza'10.

El hombre es un hacedor de cultura, ya que, su modo de
instalacion supone una transformacion de la naturaleza, un trascender, en
tanto elevarse por sobre lo natural, como forma de humanizarla, de
inscribir en ella una huella humana, un gesto antropoldgico que desplace
el mero entorno natural hasta convertirlo en un #gpos humano, esto es, en
un espacio de cultura. Asi entendido, el relato de Ulises constituye una
fuerza, un motor, capaz de producir una primera organizacién, una
primera matriz instituyente, de la cual surgen las primeras instituciones.
El relato como conciencia primera constituye un /Agos capaz de organizar

lo real bajo los parametros de su logica compleja.

que se distingue del animal a partir de su equipo simbdlico como andamiaje de respuesta
humana.

110 Martin Heidegger en Ser y Tiempo analiza los llamados existenciarios, entre ellos el “ser
en el mundo”, categorfa antropolégica que da cuenta de la forma humana de morar, de
habitar el mundo, como marca antropolégico-existencial.
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El relato odiseico se articula en discurso poético. Es esta edad
poética lo que ampara, como horizonte mental, nuestras reflexiones
inaugurales sobre el “relato como dacién de sentido” y “el relato como
hacedor de cultura”, expresiones a través de las cuales hemos indagado la
cuestiéon mito-poética.

Pensemos la relacion entre el relato de Ulises frente a la otredad
que el Ciclope representa y el asombro que le causa, como marca
antropolégica por excelencia. El relato se compone de maravillas y es
esta maravilla el motor de la necesidad de explicar aquello que
precisamente maravilla por su con-mocién. El impacto mueve a explicar
lo sucedido y, en ese sentido, el relato aparece como un /ogos explicativo,
como un intento de interpretar aquello que asombra por extra-ordinario,
por estar mas alld de lo ordinatio; desde ese szafus ontologico, otorga al
hombre un lugar en el mundo; el hombre es el Gnico ser capaz de asumir
la conciencia de no saber asociada al asombro.

Aparece aqui un nuevo elemento presente en el relato, tal como
lo presentaramos. Esta conciencia se mueve en una dualidad de planos,
en una duplicidad de fgpoi, que pueden ser pensados desde dos
territorios, pero también, desde dos condiciones. Es lo “extra-ordinario”
lo que impacta y ese plano es un #gpos altero frente al plano de los
hombres. El Ciclope es lo otro del hombre, lo que desde su Otredad
rompe el circulo de lo Mismo. El relato odiseico delinea, en su raigal

conmocién, en su pathos atroz frente a la figura del monstruo como
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forma de lo Otro, una geografia compartida de certezas. Es el valor del
relato como #pos instituyente.

Homero parece delinear en el libro IX una magnifica leccién
antropolégica al dar cuenta de la tensién Mismidad-Otredad como modo
de delimitar la pertenencia o no de los hombres al campo de la cultura.
Odiseo y sus hombres parecen pertenecer al preciado #pos cultural,
constituyendo los valores que la Mismidad encarna como relato
aglutinante de la condicién humana!’.

El Ciclope, en cambio, define desde su otredad radicalizada, el
topos altero de una Otredad que no encaja en los parametros del territorio
humano como fuerza instituyente. El relato odiseico subsume una forma
de mirar el mundo, de “inteligir” las relaciones entre los hombres, de los
hombres con los dioses, de los hombres con la naturaleza y de los
hombres con lo Otro.

El relato resulta entonces una fuerza, no sélo aglutinante de
sentido, sino una fuerza instituyente de la relacion hombre-mundo. El
relato constituye, pues, una cierta forma de respuesta que, a nuestro
entender, lo ubica, tal como dijimos, en el marco de un “lgos

explicativo”, de una especie de “filosoffa popular”, tal como llama

111 Michel Foucault rastrea en su perfodo arqueolégico, el dispositivo ordenador que el
discurso constituye en la institucién de lo Mismo y de lo Otro. No hay #rabazin de las
palabras y las cosas, de lo que se ve y de lo que se nombra sin esa geografia que el control
define en su gesta instituyente.
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Gernet a la poesia de la Grecia arcaica; sabidurfa popular que opera
como un magma de significaciones multiples!'!2.

Allf estain Homero y Hesiodo para devolver la vigorosa fantasia
de los relatos instituyentes!!3. Allf esta Ulises dando cuenta con su relato
de la conmocién que lo otro del hombre instaura en la organizacién
antropolégica de un mundo humano habitable. La experiencia humana
se presenta atravesada por el sentido que el relato le impregna. Los
caracteres poéticos constituyen el primer lenguaje, la primera trabazon
entre lo que se ve y lo que se nombra, la primera ligazén entre lo visible
y lo decible, el primer encastre entre las palabras y las cosas. Por eso,
quizas, nacimos poetas y lo seguimos siendo para seguir conservando un
albergue existencial, para seguir tramando una trama que no cesa de
tejerse, una urdimbre que nos cobija en nuestra precariedad existencial.

Por eso somos y hemos sido hacedores de withoi.

Mismidad y Otredad. Las tensiones antropologicas entre el libro
VIII y el libro IX de Odisea. El libro VIII o cémo se funda el topos
comun

El libro IX de Odisea representa una extraordinaria leccién
antropoldgica, instalindonos al interior del campo de la antropologia
desde la tension anunciada entre Mismidad y Otredad. Ulises acepta la

invitaciéon del rey Alcinoo a que hable de si mismo como modo de

112 Louis Gernet en su Antropologia de la Grecia Antigna alude a la poesia como una primera
filosoffa, de corte popular, capaz de otorgar las primeras respuestas que el hombre busca
13 En mi libro Hesiodo. Una Introduccién critica, Buenos Aires, Santiago Atcos, puede
seguirse esta dimension del relato hesiédico como fuerza instituyente de sentido.
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presentacion del huésped: “Habla y di como alla te llamaban, tu padre y
tu madre, tus vecinos y aquellos que habitan los pueblos cercanos”
(Odisea, V111, 550-551); el rey lo invita a tomar la palabra como practica
subjetivante. Tomar la palabra es una forma de instalarse como sujeto
capaz de relato. Una vez mas, Alcinoo esta dispuesto a escuchar al
huésped: “Pero, jeal, pon mente a esto otro y explica fielmente. sPor qué
sitios viajaste errabundo? ¢A qué tierras llegaste y qué pueblos has vistos
o ciudades de buena vivienda, ya habitados por hombres malvados,
groseros, injustos o benignos al huésped, con sano temor a los dioses?”
(Odisea, V111, 572-575).  El nombre propio y el viaje recorrido: dos
hitos subjetivantes son los puntos por los que Alcinoo interroga como
modo de acoger al otro.

La pregunta del rey parece anticipar el relato odiseico cuando su
mismo discurso tensiona dos modelos de hombres: malvados, groseros e
injustos, o bien, benignos y obedientes de los dioses. El mismo rey
parece delinear los #poi de lo Mismo y lo Otro, casi como un anticipo de
lo que Odiseo pasara a relatar. Alcinoo ha dado muestras de su
hospitalidad al recibir a Ulises con los honores que un huésped merece,
lo cual pasa significativamente por un modelo de comida, tépico que
pasard a ser central en nuestro trabajo a partir de este momento. La
orden del rey es precisa: “luego vuelvan aqui a preparar sin tardanza en
mi casa el festin: les daré provision abundante. A los mozos esto vengo a
mandar, y vosotros, los reyes que el cetro en la mano empufiais, llegad a

mi hermoso palacio, festejemos al huésped, que nadie rehuse. A mas de
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ello, a Demddoco hacedme venir, el aedo divino, a quien dio la deidad
entre todos el don de hechizarnos con el canto que el alma impulsa a
entonar” (Odisea, V111, 38-45). Dos elementos son de capital importancia
a la lectura antropolégica que pretendemos efectuar. La fundacién del
suelo compartido frente a la presencia del huésped implica una serie de
clementos que se inscriben en el espacio de la cultura como albergue
antropolégico: los preparativos del festin, la comida como regalo, la
convocatoria a los jefes como pares antropolégicos y la presencia de la
musica como aquello que hace del hombre un hombre en tanto capaz
transformar lo natural con su podesis; estos elementos devuelven
precisamente la ritualidad de acoger al otro como un humano. La
preparacion del banquete da cuenta de la pertenencia al 7gpos de la cultura
como ambito propiamente humano; la comida representa la prenda
antropologizante y el signo de la pertenencia a un mismo 7gpos cultural.
No es meramente el festejo que un huésped merece; por el contrario, las
pautas alimenticias, asociadas a la légica del reconocimiento del otro
como huésped, constituyen los signos de la pertenencia a una Mismidad
que sostiene el eje de la tradicién y la conservacion de la memoria que
los hombres comparten en su Zpos humano. Los manjares son regalo y
simbolo compartido: “Doce ovejas Alcinoo maté para ellos y ocho
dentiblancos marranos, dos bueyes de pasos de rueda, y después del
desuello adobaron un rico banquete” (Odisea, VIII, 59-61); la mesa
también es simbolo del espacio antropolégico compartido: “le puso por

delante una mesa pulida, una cesta con panes y una copa de vino que
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fuera bebiendo a su gusto” (Odisea, VIII, 68-70). La comida no sélo
inaugura el espacio comun, sino el espacio de la cultura comun, de una
misma pertenencia al universo humano; la comida opera como factor
aglutinante de lo Mismo.

La mesa tendida es el espacio antropologico-cultural por
excelencia; territorializa a los comensales a un dmbito de costumbres
reconocidas como propias; permite el reconocimiento del par
antropolégico como perteneciente a un mismo estatuto onto-
antropolégico. La misma disposiciéon de los comensales reunidos en un
mismo acontecimiento aglutinante implica fundamentalmente el
reconocimiento del otro como integrante de la comunidad de hombres,
transidos por un mismo estatuto humano. A la ritualidad de los platos
como marca subjetivante, se agrega el placer de la musica como don. Asf:
“Trajo en tanto el heraldo al piadoso cantor, al que amando sobremodo
la Musa otorgd con un mal una gracia: lo privé de la vista, le dio dulce
voz” (Odisea, V11, 62-64). Musica y comida parecen ser los elementos
instituyentes del #gpos comin y reconocido como familiar. Ambos
topicos parecen, a su vez, estar vinculados con el placer, el cual, una vez
mas, constituye una marca indeleble del campo antropolégico-cultural.
Los hombres saben de los deseos y los placeres; son conscientes de ellos
y saben también regularlos para que no se conviertan en las causas de
una temible binatizacion antropoldgica, esto es, la posibilidad humana de

caer en el territorio de la hybris como marca des-subjetivante.
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Lo que es innegable en la alianza entre musica y banquete como
simbolo de un momento placentero, como simbolo del £airds de recibir
al huésped como un humano lo merece: “A los ricos manjares dispuestos
tendieron sus manos, y saciado que hubieron su sed y apetito, la Musa al
aedo inspiré que cantase las hazafias de héroes, de una accién cuya fama
llegd por entonces al cielo anchuroso: la rifia entre Ulises y Aquiles
Pelida cuando estaban sentados al rico festin de los dioses” (Odisea, VIII,
71-76). Los versos nos remiten a otro escenario y a otro ritual, no
humanos, que parecen representar el modelo originario del que estamos
transitando. Los dioses también tienden su mesa en banquete como
conducta instituyente del #gpos divino. En el marco del antropomorfismo
que atraviesa la “religiosidad” griega, los dioses celebran festines como lo
hacen los héroes y los hombres en su dramatica heroica y humana. Sin
duda la mesa tendida y los manjares servidos que seguramente difieren
en sus particularidades, segin el #pos al que nos estemos refiriendo, dan
cuenta de una bisagra instituyente de un territorio comuin. Sean dioses,
héroes u hombres la reunién en torno a un banquete generan la
pertenencia a una raza comun, para pensar en el término que Louis
Gernet emplea cuando alude a la brecha ontolégica que separa a dioses y
hombres en términos de dos razas o dos mundos impermeables!'4. Un

segundo rasgo de costumbres propias del #pos antropoldgico son los

114 Louis Gernet en su Antropologia de la Grecia Antigna alude a esta distancia insalvable
entre Mortales e Inmortales, al tiempo que sefiala un doble movimiento de aproximacién
y asimilacién como modo de conjurar esa distancia de caracter ontoldgica; es la calidad
de ser lo que esta en juego y allf Ia muerte es la bisagra territorializante entre ambas razas.
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juegos que Alcinoo dispone en homenaje al huésped!'>. Momento de
vida colectiva, de reconocimiento de los pares, los juegos forman parte
del universo de lo Mismo, de quienes fortalecen una trama cultural
comun e identitaria; los hombres reunidos en el espacio mental que los
juegos determinan traman un suelo comin de costumbres instituyentes
del espacio compartido: “Escuchad, regidores y jefes del pueblo feacio,
satisfecho nos tiene ya el gusto de la buena comida y la lira también,
compafiera del rico banquete; vamos fuera, por tanto, probemos en
todos los juegos nuestras fuerzas y asi pueda el huésped contar a los
suyos, cuando vuelva a su hogar, la ventaja que a todos sacamos en
luchar con el cuerpo y los pufios y en salto y carreras” (Odisea, VIII, 97-
103). La llegada de Demédoco, a quien la Musa inspird para que cantase
las hazafias de los héroes, previa a la instauracién de los juegos,
constituye también un punto de cohesién antropoldgica, en tanto huella
que marca la pertenencia a un espacio cultural comun. La comida, el
canto y los juegos no sélo representan los modos en que los feacios dan
muestras del reconocimiento al huésped como par ontolégico, sino que
delinean en la materialidad de su concrecién las marcas territoriales del
espacio antropolégico comun.

Los regalos que Alcinoo reclama para el huésped vuelven a

fortalecer los lazos de lo comun; constituyen los hilos que van bordando

115 Sobre la importancia de los juegos, puede verse el texto de Marcel Detienne, Los
maestros de verdad en la Grecia Arcaica, donde los juegos constituyen uno de los hitos
fundamentales del llamado proceso de secularizaciéon que analiza en el capitulo
homoénimo.
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una trama de lazos que configuran los cimientos de una pertenencia en
comun: “Vaya, pues, cada cual y le traiga y regilele un manto bien
lavado, una tanica, un peso de oro. Juntemos los obsequios de todos,
con ello en las manos se venga disfrutando en su pecho a cenar con
nosotros y Eurfalo acompafie sus dones con frases de agrado, pues antes
dirigi6 al forastero palabras de tal desmesura” (Odlisea, VIII, 392-397). El
reconocimiento del par pasa también por las disculpas que puede
merecer ante la ofensa. Recibir al huésped es lograr que se sienta a gusto,
como en su propia casa. Eso es compartir un espacio comun; sentir una
idéntica territorializacidén a un #gpos familiar.

Los elementos que el libro VIII nos ha mostrado, la comida, el
canto, los juegos, las actitudes y los regalos, bordan los limites entre lo
Mismo y lo Otro, el campo de la pertenencia a un mismo circulo
funcional y su materialidad constituye el principio de inteligibilidad para
reconocer lo que queda por fuera del limite de lo humano, lo no humano
como extremo de la Otredad, como espacio del no lugar para el ethos
humano, lo monstruoso, en tanto espacio extra ordinario, ya que rompe
las asignaciones ordinarias y familiares. Lo otro inaugura otro #gpos, tanto
mental como territorial.

El resumen en boca de Odiseo del inicio del canto IX parece
sintetizar la leccién antropoldgica: “Yo pienso de cierto que el extremo
de toda aventura se da s6lo cuando la alegria se extiende en las gentes y
estan los que comen uno al lado del otro sentados en fila, a lo largo de la

sala, escuchando al aedo; delante las mesas ven repletas de carnes y pan 'y
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el copero les saca de la gruesa cratera el licor y lo escancia en las copas:
inada encuentro en pensando entre mi mas hermoso y mas grato!”
(Odisea, IX, 4-11).

Ulises, el artista del viaje interior, el antropélogo por excelencia, el
que dibuja la gran cartografia de la podesis subjetivante, devuelve las
marcas del Zgpos comun, instituye con su /gos de sintesis la pertenencia al
suelo de la Mismidad como enclave de lo semejante, de lo homogéneo,
en términos antropolégicos, de lo parecido y familiar, de lo que sosiega
por brindar la certeza de una tradicién comin, de la conservacion de una
memoria que sitve como soporte del reconocimiento de los pares
antropolégicos. Y, es en ese relato, donde la comida y el placer juegan y
circulan como bisagras de esa institucién antropoldgica.

El Ulises antropdlogo, el Ulises cartografo, el Ulises conocedor de
la leccién antropolégica no puede obviar el relato de lo Otro. Todo /ogos
antropolégico da cuenta de la ecuacién estructural que se juega en el
escenario de la construccién histérica de lo Mismo y de lo Otro; lo Otro
aparece como el espejo invertido de lo Mismo pero en su despliegue
ontolégico es el territorio donde lo Mismo reafirma su identidad; es casi
una necesidad ontolégica. Alli estd lo Otro con su rostro atroz,

pavoroso, para devolver la cara diurna y tranquilizadora de lo Mismo.

Ha llegado la hora de lo Otro. Ha llegado la hora de Polifemo. El
libro IX o como se transgrede el fopos cultural
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Ante la invitacién del rey, Ulises describe su viaje, no sin antes
presentarse: “Soy Ulises Laertiada, famoso entre todas las gentes por mis
muchos ardides; mi glotia ha subido hasta el cielo. Mi mansion estd en
Ttaca insigne en el mar, pues en ella alza el Nérito excelso sus bosques de
trémulas hojas” (Odisea, IX, 19-22). Ulises da su nombre y el nombre de
su tierra como respuesta al ambito que redne a los hombres en un
mismo /ggos. El nombre y la tierra son las marcas de su humanidad, las
cartas de presentacion de quien pertenece al #gpos de los hombres.

Luego de relatar el pasaje por la tierra de los lotéfagos, Odiseo
comienza el relato de su excursién por lo Otro, lo Otro de lo humano, el
extremo altero de lo Mismo, como espacio de la convivencia entre pares:
“Desde alli, con dolor en el alma, seguimos bogando hasta dar en la
tierras que habitan los feroces ciclopes, unos seres sin ley” (Odisea, 1X,
105-107). Dos marcas comienzan territorializando a los ciclopes,
Ureppiatog y &0¢uarog al lugar de la otredad. El primero alude a excesivo,
muy fuerte, orgulloso, soberbio, lo cual abre un campo simbdlico que
ain no hemos explorado, el de la Aybris como marca dominante de la
Otredad. Lo Otro encierra la desmesura como marca identitaria, es lo
desterritorializado por excelencia, lo que no parece tener territorio
ontolégico alguno, es la desmesura en estado puro, ya que rompe con el
topos de la medida; es lo desorbitado porque parece haber transgredido

toda Orbitalls, En realidad no se trata de una cuestidén territorial en el

116 En su texto Los Anormales, Michel Foucault evoca la figura del monstruo humano
como antecedente de la anormalidad y ve precisamente estas marcas como dominio de lo
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sentido habitual del término sino de wuna cuestién que impacta en el
registro ontoldgico que lo otro porta como desterritorializado del ambito
de lo Mismo.

La segunda marca es contundente: son hombres sin ley, contra
derecho, por fuera de la legalidad que territorializa a los hombres a un
topos comun; seres sin ley que rozan la impiedad, hito fundacional de la
pertenencia a un ambito humano.

Este ambito supone una marca subjetivante fundamental en la
organizaciéon del campo de la cultura: el trabajo de la tierra. No sélo el
cultivo de la tierra para que lo zneultus devenga cultus, sino la propia
relacién entre cultivo y alimentacién, ya que es precisamente el cultivo de
la tierra una de las fuentes originarias del alimento de los hombres, como
marca antropo-cartografica de la pertenencia a un Zgpos comun.

Una de las notas caracteristicas de lo humano como tal es la
posibilidad de transformar la naturaleza a través del trabajo. Se trata de
aquello que distingue al hombre del animal, ya que para éste la naturaleza
constituye meramente una prolongacion de si, de la cual no tiene registro
ni conciencia. El animal estd fundido a la naturaleza, fusionado con ella,
sin la posibilidad de tomar distancia, de extrafiarse, lo que equivale al
movimiento antropolégico por excelencia de distanciarse del objeto para

problematizatlo y transformarlo!”.

monstruoso. El monstruo es lo a-césmico por excelencia, lo que rompe la inteligibilidad
del orden que la Mismidad garantiza.

17 Se trata del gesto antropoldgico fundacional que Max Scheler evoca en su obra E/
puesto del hombre en el cosmos; ese puesto lo da precisamente esta capacidad de romper el

145



Prdticas Alimentares no Mediterrvdneo Antigo-NEA/UER]

El universo humano es precisamente el resultado de la capacidad
transformadora de lo natural, tensionando asi la cldsica diada naturaleza-
cultura. El hombre trasciende la naturaleza con su ergon. Inscribe su hacer
en una dimensién poiética que es, al mismo tiempo una dimensién eto-
poiética. En efecto, con su accion, pozesis, el hombre se instala en un
mundo humano. Despliega un ethos, en tanto modo de actuar, manera de
set, estilo de vida. Es en ese transformar la naturaleza que el hombre se
constituye como tal. Imprime en el 7pos natural una marca humana, una
huella de sentido y un registro que sélo puede ser definido desde la
dimensién antropolégica. El hombre es asi un hacedor de cultura. La
cultura es el producto de su hacer simbdlico, de su capacidad de
trascender el mero habitat para convertirlo en un #gpos humano, cargado
de sifgnificacién, valores y signos, sélo destinados a una apropiaciéon
cultural.

El hombre es mas que las bestias precisamente porque es capaz
de instalarse en el mundo desde el lugar del sentido, resignificando la
mera naturaleza y humanizandola, esto es, inscribiendo un nombre
humano en ella. Asi, la nocién de mundo nunca implica una nocién
territorial, de registro topoldgico-espacial, sino un concepto
antropolégico, de matriz significativa. El mundo es “el lugar en el
mundo”, el domicilio existencial del hombre en tanto hacedor de cultura

y explicita la relacién del hombre con la naturaleza como primer enclave

circulo de mismidad animal-naturaleza para elevarse por sobre él y convertirse en un
sujeto transformador de la misma.
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antropolégico. El propio término cultura resulta ilustrativo al respecto.
Su parentesco con el verbo cols, cultivar, y el adjetivo e/tus, cultivado,
abre el horizonte de una metafora del cultivo. Transformar lo salvaje a
través de la mano del hombre en un suelo cultivado, que visibiliza la
accion del hombre, se inscribe en la misma configuracion semantica del
término. La tensién entre lo salvaje y lo cultivado se aloja en la base de
toda consideracion antropolégica.

En este marco de analisis, los ciclopes no cultivan: “Confiando en
los dioses eternos, nada siembran ni plantan, no labran los campos, mas
todo viene allf a germinar sin labor ni simienza: los trigos, las cebadas, las
vides que dan un licor generoso de sus gajos, nutridos tan sélo por
lluvias de Zeus” (Odisea, IX, 107-111). Duredw, plantar plantas, plantar y
dpdw, cultivar, sembrar, fecundar, parecen ser los verbos que abren la
metafora del cultivo como marca identitaria de lo humano. Los adjetivos
doraprog, no sembrado, no cultivado y dwjgorog, no arado, no labrado,
inculto, refuerzan la metafora agraria que, sin duda, constituye una
metafora antropolégica. No obstante, la generosidad de la tierra devuelve
el alimento que los humanos saben capitalizar como elemento
aglutinante de lo Mismo: trigo, cebada, vides.

El espacio no cultivado habla de la propia marca de los ciclopes
como aquello no cultivado, aquello otro, en tanto marca de lo no
civilizado, aquello no territorializado al Zgpos humano. Nuevas marcas
visibilizan su registro identitario: “Los ciclopes no tratan en juntas ni

saben de normas de justicia; las cumbres habitan de excelsas montafias,
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de sus cuevas haciendo mansion; cada cual da la ley a su esposa y sus
hijos sin mds y no piensan en los otros” (Odisea, IX, 112-115). Las
normas de justicia y el reconocimiento del otro parecen ser las claves de
un Aosmos humano. Efectivamente, una consideracion insoslayable que
subyace al universo cultural es la relaciéon del hombre con los otros. En
efecto, el hombre no sélo tiene conciencia de si, sino también conciencia
del otro, sabiendo que su ser en el mundo implica también un ser en
relacién, un “ser con” en términos heideggerianos. El hombre se
constituye en relacién con los otros, atravesado por un universo
simbélico de valores, comportamientos e instituciones que regulan las
relaciones interpersonales. La nocién de Aosmos, en relacién a su origen
griego, implica precisamente un universo ordenado, transido por cierta
legalidad que permite las relaciones entre los hombres. De alli que el
horizonte del verbo kosmeo, arreglar, embellecer, dar forma, contribuya a
inteligir en qué medida la idea de orden conlleva la idea de armonia,
legalidad y justicia. Asi la tension entre lo ordenado y lo desordenado, lo
legal, en tanto conforme a regla, y lo ilegal, en tanto no reconocimiento
de la norma, patrece ser otro enclave de consideracién antropoldgica, en
la medida en que dicha tensién vehiculiza o no la instalacién en un

kosmos humano. Los ciclopes desconocen el valor del agorz como lugar de
la deliberacion, desconocen el valor del verbo dyopdouar, reunirse en
asamblea, entrar en debate. La reunién en asamblea es precisamente
marca de cultura en tanto #gpos de encuentro y puesta en comun; en tanto

espacio por donde circula la palabra como bisagra instituyente de lo
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humano. Los ciclopes desconocen lo comun, por eso desconocen la ley
como norma que articula lo comun y se rigen por una ley propia.

El vetbo dAépw remata la consolidacion del campo
antropolégico. Los ciclopes no pertenecen a €l porque desconocen la
dimension antropolégica del verbo. Cuidar, preocuparse del otro o de los
otros, cuidar de ese otro que comparte con uno mismo el campo
humano. Este punto de invisibilidad del otro es una de las marcas mas
rotundas de la no pertenencia antropoldgica, ya que inaugura un ambito
individual que desconoce la huella subjetivante que el otro en su
alteridad marca en cada humano. Los ciclopes desconocen la dimensién
subjetivante y constituyente del “entre” que el compartir otorga, tanto en
las reuniones como en el debate, bajo el amparo de una ley que regula las
relaciones entre los hombres o en el reconocimiento del otro como pat.
La descripcién del espacio reafirma la imagen de otredad que atraviesa a
los ciclopes: “no les quitan tampoco la tierra labor ni rebafios, ya que,
siempre sin siembra y baldfa, desierta de gente, les produce la isla su
pasto a las cabras balantes” (Odisea, 1X, 122-124). A la repeticién de los
adjetivos doragroc y dwrjpotog, el vetbo  yppedo, estar vacio o desprovisto,
estar aislado o apartado, refuerza la desolaciéon que parece evocar el
universo ciclépeo. En realidad, aludimos a la desolacion por la falta de
marca humana del ciclope, no por la aridez de la tierra; el comentario se
refiere a la ausencia de trabajo humano, a la falta de marca humanizante,
a la imposibilidad de trascender la naturaleza en gesto antropologizante.

En efecto, “Tales hombres bien pudieran tener floreciente la isla: su
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suelo no es mezquino en verdad; rendirfa de todos los frutos, porque
tienen unos himedos prados de hierbas suaves junto al mar espumoso;
perennes las vides serfan sobre él, las labores ligeras, espesas las mieses y
de buena sazén, porque es mucho el mantillo en la tierra” (Odisea, IX,
129-134). El texto es elocuente: la otredad no estd exactamente en el
espacio, sino en la condicién estatutaria de los ciclopes, en su raigal
alteridad; la tierra es generosa y el alimento perfectamente surgiria de ella
para sustento de los hombres. Pero el ciclope es lo otro y por eso “Aquel
monstruo causaba estupor, porque no parecia ser humano que vive de
pan, sino pico selvoso que se eleva seflero y domina a las otras
montafias” (Odisea, IX, 190-193). El pan es la marca antropoldgica por
excelencia, es el alimento que territorializa a los hombres a un sustento
emparentado con la tierra. Alimento primero y ligado a las bondades de
la tierra, el pan es prenda de reunién y convergencia antropolégica; por
eso es un alimento simbolico; opera con la capacidad convergente y
aglutinante del simbolo.

Los tépicos que venimos considerando, tanto desde el espacio
como desde ciertas pautas de comportamiento, nos van devolviendo una
pintura vivaz del territorio de lo otro. Ulises decide constatar las marcas
de esa otredad cuando afirma: “Mis leales amigos, quedad los demas aqui
mientras voy con mi nave y la gente que en ella me sigue a explorar de
esos hombres la tierra y a ver quiénes sean, si se muestran salvajes,
crueles, sin ley ni justicia, o reciben al huésped y sienten temor de los

dioses” (Odisea, 1X, 172-176). Es ahora Ulises quien en su discutso
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binariza los #gpoi que territorializan a los distintos seres y, en ese marco,
queremos enfatizar una nueva marca de humanidad, negada en los
Ciclopes: el temor de los dioses. En efecto, la relacién del hombre con
los dioses subyace como marca instituyente al universo cultural. Los
dioses constituyen esa experiencia altera que territorializa a los hombres
en el marco de la finitud, tensionando la diada mortales-inmortales,
como modo de comprender la precariedad humana y extender el
universo humano a un fgpos otro que abre la brecha entre lo profano y lo
sagrado.

La gruta del ciclope guarda ciertos alimentos codiciados por los
propios compafieros de viaje: zarzos cargados de quesos, prietos rediles
que guardaban corderos y chotos, vasijas labradas que bosaban de leche,
colodras y jarras, donde se reservaba el ordefio. Mis alla de esta
familiaridad, la brutalidad del ciclope contrasta con el discurso
humanizante que Ulises propone cuando lo enfrenta por vez primera: “A
tus plantas venimos ahora esperando nos des la sefial de hospedaje o nos
hagas de lo tuyo otro don segin es entre huéspedes ley. Ten respeto,
seflor, a los dioses. En ruego venimos; al que en siplica llega y al
huésped, amparo y venganza presta Zeus Hospital; él conduce al
honrado extranjero” (Odisea, 1X, 266-271). En un momento de
encuentro, es de esperar un discurso de estas caracteristicas, ya que
alude, precisamente, al reconocimiento del otro como par antropolégico;
la prenda de tal reconocimiento es siempre el don como aquello que

hermana a la comunidad de hombres; pero el ciclope no sabe de
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reconocimientos, ni de pares ni de dioses. Su respuesta es elocuente y el
desenlace que nos conducira a una reflexion dltima en torno a la comida
mas brutal, nos sitda en el borde de una experiencia no humana: “Eres
necio, extranjero, o viniste de lejos, pues quieres que yo tema o esquive a
los dioses. En nada se cuidan los ciclopes de Zeus que embraza la égida,
en nada de los dioses felices, pues somos con mucho mas fuertes; por
rehuir el enojo de aquél no haré yo gracia alguna ni a tus hombres ni a ti
cuando no me lo imponga mi gusto” (Odisea, 1X, 273-278). He aqui la
clave de cualquier conducta ulterior que nos asombre por la densidad de
su extrafieza. Es el no reconocimiento del otro lo que pone al ciclope en
clave de otredad pura. La marca de lo humano es el reconocimiento de
los distintos elementos que constituyen su propio hébitat: la tierra, el
alimento, los dioses, los hombres. El no reconocimiento es la marca de
la hybris mas dura, el sintoma de una soberbia que no implica fortaleza
brutal, sino radical desconocimiento del otro como medida de la propia
identidad antropolégica. Si mas tarde habrd de asombrarnos el peculiar
festih de este otro desterritorializado de lo humano, ahora debe
asombrarnos este no reconocimiento como matriz generado de toda
configuracién ulterior. No reconocer el alimento humano es subsidiario
de este primer desconocimiento; ni hombres ni dioses pueden entrar en
el horizonte de consideracion de quien esta en un no lugar, en un espacio

otro de lo humano.

152



Pradticas Alimentares no Mediterrdneo Antigo-NEA/UER]

Ha llegado la hora de otros manjares

La comida vuelve a ser bisagra binarizante, el eje territorializante
de lo Mismo y de lo Otro. Lejos esta la tierra y sus bondades, lejos esta el
pan y la comunidad de hombres comedores de pan, lejos esta el manjar
servido frente a la mesa pulida que recibe al extranjero. Sélo la furia y
dureza desatada de un ser que parece territorializado al margen sombrio
de toda institucién antropoldgica. De nada sirve el relato odiseico de
cémo llegé a su antro. El pathos del horror se yergue sobre el poema y el
festin estd preparado: “Dando un salto, sus manos eché sobre dos de
mis hombres, los cogid cual si fueran cachorros, les dio contra el suelo y
corrieron vertidos los sesos mojando la tierra. En pedazos cortando sus
cuerpos dispuso su cena; devoraba, al igual del leén que ha crecido en los
montes, sin dejarse ni entrafias ni carnes ni huesos meolludos” (Odisea,
IX, 288-293). El manjar humano suma Aybris al espacio sobrecargado de
hybris. El ciclope, como el ledn, se degrada al #pos de lo animal; son los
animales los que comen carne cruda, desconociendo las reglas de la
pertenencia al universo humano. La animalizacion como degradacion
ontolégica roza el momento mas algido de lo que parece ser la crueldad
en estado puro. Pura naturalidad de quien no pertenece al campo
culturalmente instituido por las reglas del discurso humano; el acto
maldito que acongoja a los hombres de Odiseo que elevan sus siplicas a
Zeus, cobra en el ciclope la familiar tranquilidad del acto cotidiano:
“Pero lleno que tuvo su estomago ingente el ciclope de las carnes de

hombre y la leche bebida con ellas, acostado en mitad de sus reses
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durmiése en su antro” (Odisea, 1X, 296-298). La tensiéon crudo-cocido
como matrca antropolégica ha quedado suspendida en el festin
antropofago.

Cena impia que ubica al ciclope en el #pos desterritorializado de lo
nocturno y sombtio!!8; el almuerzo, tras el descanso reparador, no
cambia de manjar ni de cotidiana familiaridad: carne humana para saciar
lo no humano; manjar inculto para satisfacer un deseo animal; banquete
incivilizado para fortalecer el topos de lo Otro, que no deja de
estremecer desde su heterogeneidad mas radical: “alcanzando a otros dos
de mis hombres dispuso su almuerzo con ellos” (Odisea, IX, 310-311).

Cual animal incrustado en la naturaleza''?, incapaz de modificar el
comportamiento, el ciclope repite la misma cena, carne cruda, escogida,
una vez mas, de la comitiva de huéspedes, desconocidos en su estatuto
onto-antropolégico. La comida ha resultado el definitivo pasaporte a la
noche mds oscura; la comida acabé por territorializar al ciclope a la més
feroz geogratia desubjetivada. El ciclope devora lo otro. Para él, lo
humano es lo otro de si; en su gesta de progresiva animalizacién, el

hombre esta en las antipodas de su capacidad de reconocimiento. Por

118 Mi propuesta de investigacioén radica en el relevamiento de dos linajes al interior de la
mitologfa griega, uno diurno y luminoso y otro nocturno y tenebroso. En esta linea de
investigacion estan disefiados los dltimos proyectos de investigacién, por mi dirigidos, y
radicados en el Secretaria de Ciencia y Técnica de la Universidad de Morén, Buenos
Aires, Argentina.

119 E] término “incrustado” corresponde a la tradicional concepcion del animal que Max
Scheller sostiene en su obra candnica, E/ ‘puesto del hombre en el cosmos; la diferencia entre el
hombre y el animal radica precisamente en la capacidad humana de extrafiarse de la
naturaleza, de conjurar la incrustacién, que hace del animal y de la naturaleza una
Mismidad irreductible
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fuera de las pautas culturales, la leccién antropofagica implica la
incapacidad de inteligir el limite que delimita las territorialidades. El
ciclope devora lo que no es comestible en el espacio cultural, que los
hombres han instituido: la carne humana; en la misma leccién
antropofagica, el ciclope devora sus alimentos crudos, ignorando con
ello otra pauta alimenticia que la comunidad de los hombres ha
instituido: la carne cocida. Esa es la marca de la Aybriss no poder
reconocer los signos de la pertenencia a un fgpos cultural.  Serd también
la comida la excusa del cambio de destino para Ulises y sus hombres y la
geografia para que el héroe despliegue su etis como bisagra subjetivante.
La astucia es, sin duda, una capacidad humana que territorializa al
hombre al enclave de la podesis transformadora. La astucia posibilita desde
el ingenio humano las condiciones de posibilidad para transformar cierto
estatuto de la circunstancia. Ulises es el varén de la metis porque es el
hombre transformador por excelencia; es aquél que puede sortear las
adversidades y poner marcas humanas como forma de trascender lo
meramente natural.

En el marco de los rituales de la comida, ha llegado la hora de
beber y las delicias de la bebida constituyen el £airos de un cambio de
suerte. El topico de la comida y la bebida sigue siendo materia y medida
antropoldgica y es ahora la bebida la que da cuenta de esa capacidad
humana de transformar la situaciéon. Ulises es un maestro del
reconocimiento del &airos; prepara una bebida que adormecera al ciclope

y con ello podra poner en marcha su plan de huida: “Toma y bebe este
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vino, ciclope, una vez que has comido carnes crudas de hombre. Veras
qué bebida guardaba mi bajel; para ti la trafa si acaso mostrabas
compasion y ayudabas mi vuelta al hogar; mas no tienes en tu furia
medida” (Odisea, 1X, 347-351). La hybris del ciclope lo lleva a beber sin
parar. Tres veces le sirve Ulises y “las tres lo apuré en su locura” (361).
La bebida, que “bebié con deleite salvaje” (353), era un dulce licor que
parecia “efluvio de néctar y flor de ambrosia” (359), un exquisito “vino
tostado” (360), que Polifemo no pudo resistir en su voracidad
monstruosa. Una vez mas, las marcas del no reconocimiento se apoderan
del ciclope; en este mismo momento, donde la bebida parece dar cuenta
de un signo de hospitalidad del recién llegado, ¢l anuncia un don
postrero, el cual, como sabemos, no es otro que la propia degluciéon de
Ulises como pieza exquisita del ultimo festin: “A ninguno me lo he de
comer el postrero de todos, a los otros primero; hete aqui mi regalo de
huésped” (Odisea, IX, 369-370).

La continuacién del libro IX constituye quizas la pieza literaria
mas brillante del poder de la métis. Ulises no vence al ciclope con la
fuerza que caracteriza a las bestias, sino con la soberanfa de una
capacidad humana, donde la bebida, asociada al nombre con el que
Ulises se presenta, Ninguno, representan las pequefias joyitas de un
festin humano. El propio ciclope lo reconoce: “El me dijo que habria de
cumplirse esto todo, que habrian de cegarme las manos de Ulises; mas yo
por mi parte sospechaba que habia de venir un varén corpulento y

gallardo, dotado de ingente poder; y hete ahora que me viene a privar de
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la vista un ruin, un enano, hombrecillo sin fuerzas, después de vencerme
con vino” (Odisea, 1X, 511-516). Ulises le ha cambiado el registro al
ciclope y éste no lo pudo ver. A las herramientas que el ciclope conoce
como unica forma de habitar la naturaleza, Ulises le ha interpuesto las
armas humanas, la metis y los codigos propios de los hombres para
vencetlo. Ulises le ha mostrado cémo los hombtres habitan un mundo,
sabiendo que mundo es una categoria humana, un espacio de dacién de
sentido, una geografia significante, un espacio simbdlico donde el

hombre mora y no meramente dura como lo hacen los animales!?.

Conclusiones

En nombre de ello, de este universo humano que se despliega
ante cada conducta, el ciclope no ha sabido retardar la voracidad que
caracteriza a la bestia y ha devorado el alimento prohibido. Su
incapacidad simbélica lo condujo al limite de lo admisible y lo
desterritorializ6 del enclave civilizado. Su precariedad antropoldgica lo
llevé a quedar fijado al #pos de lo Otro, exactamente alli donde se yergue
la noche mas cruel, en el lugar del no sentido, en el punto exacto donde
habita el olvido porque se ha perdido o nunca se ha tenido la memoria

humana que dona la pertenencia a un #gpos antropologico.

120 Estamos aludiendo a la clasica leccién antropolégica de distinguir mundo y naturaleza;
mundo y mero habitat natural, donde el animal, en su incapacidad simbdlica, es una
prolongacién de la naturaleza y viceversa. Sélo el hombre tiene mundo porque sélo ¢l es
capaz de dar sentido en la linea del “animal simbdlico, del que habla Ernst Cassirer en su
Antropologia Filosdfica.
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Este trabajo ha intentado un recorrido por dos libros de Odisea
emblematicos, a nuestro entender, en el despliegue cartografico de la
tension Mismidad-Otredad y emblematicos a la hora de relevar dos
experiencias de comida como prenda antropolégica. Aludimos a la
nocién de cartograffa convencidos de que toda cultura en su tarea
instituyente, delinea los respectivos fgpoi donde se insertan las pautas de
lo Mismo y de lo Otro, como modo de darse propiamente un universo
habitable!?!. El recorrido cartografico puede realizarse desde distintos
itinerarios y atajos que representan los distintos medios de acceder al
territorio humano y distinguirlo del enclave bestial. La comida es uno de
esos atajos. No sélo los manjares que se consumen, sino el modelo en
que se ritualiza la ingesta. El ritual de la circunstancia acompafia el
sentido mismo del alimento; no se trata solamente de la calidad,
variedad, cantidad de alimentos, sino del modo de ponetlos en
circulacion, ya sea segin las reglas de formacién del Zgpos humano, ya
desde las reglas de formacién del campo bestial. Se trate ya de comer o
de devorar, de productos que han sido obtenidos por el trabajo humano
de transformar la tierra sncultus en un tierra cultus, o de carne humana, sin
mediacién cultural, la alimentacién se ha mostrado como bisagra que
delimita zgpoi, en su clasica dualidad semantica de espacio y condicion,

territorio y estatuto. Esté la mesa tendida en circunstancia ritualizada

121 Este tema domina mi lectura sobre Michel Foucault en mi texto Foucanlt y lo politico,
tratando de indagar los matices antropolégicos presentes en Foucault en torno a la
delimitacién cultural de un campo de lo Mismo y de un territorio de lo Otro, para ver, en
ultima instancia, como encastran las palabras y las cosas en una determinada
configuracion de sentido.
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ante la llegada del huésped, o la mano devoradora que captura hombres
“cual si fueran cachorros”; forme parte el alimento del banquete que
reune a los pates antropoldgicos en torno a la mesa pulida, o forme parte
del festin atroz, donde “corrieron vertidos los sesos mojando la tierra”,
el alimento ha resultado algo mas que el reconocimiento de aquello con
lo que el hombre satisface una necesidad elemental. Hay un plus que
territorioaliza al alimento al espacio del simbolo; una marca propiamente
humana que hace del alimento, liquido o sélido, el espacio sobrecargado

de una dacion de sentido.
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Banquete Grego e a Xénia Sagrada
no Mediterraneo Antigo

Maria Regina Candido'*

O banquete grego deixa transparecer que a experiéncia de
degustar, sentir o aroma dos alimentos e beber pode nos dizer muito
sobre a organizacdo da sociedade que o realiza como suas normas de
conduta, o stafus social dos convivas, a especialidade de certos alimentos
e as rotas de comércios para abastecer e sustentar o prager da boa mesa.
Como podemos notar, os dados observaveis expressam o modo de vida
do segmento social da elite, porém quem permite a sua realizacio integra
0 segmento oposto, o grupo de servicais da area da cozinha e do
abastecimento.

Os gregos foram uma das primeiras sociedades curopeias a
produzir textos de receitas culinarias visando definir o sabor de beber e
degustar iguarias presentes no banquete, fato que nos permite a abordar
o tema sob a perspectiva social. O banquete grego entendido como
refeicdo comum se distingue das praticas cotidianas de se alimentar:
primeiro pelo numero de convivas, segundo pela qualidade da culiniria e
terceiro pelo aspecto do ambiente no qual ocorre a comensalidade. A

primeira dificuldade de andlise se pauta na definicdo do termo banquete

122 Maria Regina Candido é Prof* Adjunta de Histéria Antiga, do Departamento de
Histéria da UER]. A referidade pesquisadora coordena o Nucleo de Estudos da
Antiguidade ¢ faz parte do PPGH/UER] ¢ da dite¢io do Curso de Especializagio em
Histéria Antiga e Medieval da UER]. Atua na drea de: Praticas Magico-Religiosas e
Relagoes de Poder, no Mediterraneo Antigo, com énfase na Atenas Cléssica.
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diante de sua diversidade de atuacido, desde o banquete privado em
celebracio ao nascimento, casamento e morte a refeicio comunitaria dos
banquetes e festas piblicas em honra aos deuses, sempre acompanhadas
de distribuicdo de carnes provenientes de sacrificios sangrentos. Ambos
detém um carater sagrado, estio submetidos a determinadas regras e
inserem-se no processo ritual.

Interessa-nos analisar o banquete privado no qual o ritual de
hospitalidade define a relacdo de xemia sagrada que segue os preceitos
tradicionais presentes nas narrativas épicas de Homero, mas que foi alvo
de modificacoes através dos tempos quando comparada a obra de Platio
intitulada Symposion, a poesia épico-filosofica Despnonsofista de Ateneu de
Naucatis e a0 poema de Xenofonte intitulado Symposion.

O grego cosmopolita Arquestratos de Gela, conhecido no IV
aC como apreciador de uma boa mesa, deixou alguns fragmentos sobre a
preparacdo de sofisticadas receitas culinarias gregas no livro intitulado
Vida de Luxuria on Hedypatheia. O livro parece ter sido a matriz
inspiradora de Atheneu no Despnosophista e de Apicios.

Entretanto, nos restaram escassas informagbes sobre
Arquestratos de Gela, sabemos que era um siciliano proveniente da
regidao de Gelas ou Siracusa e que viveu no IV aC. Seu texto sobre
culindria, escrito em 330 aC em forma de poesia épica segue os estilos
de Homero e de Hesiodo, ou seja, versos em hexdametro que no conjunto
formam uma parédia bem humorada. O autor acrescenta o notavel

parodista Hegemon de Thasos do final do V século assim como Matro
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que escreveu sobte o prazer a mesa no Banguete Atico em forma de parédia
e hexametros (J.Wilkins, 2011:14).

Parte de sua obra foi perdida, porém os 62 fragmentos esctitos
encontram-se inseridos na poesia Despnosofista de Atheneu de Naucratis.
Segundo John Wilkins existia uma longa tradi¢io do género de parddia
anterior aos escritos de Arquestratos como o fragmento 18 do século
VI-V aC no qual Xenophanes narrou no texto intitulado Parodies em
hexdmetros o uso do receitas realizadas a partir de grio de bico e
oferecidas em simpésio (J.Wilkins, 2011:12).

Como podemos observar, pouco sabemos sobre a vida de
Arquestratos de Gela, porém seus fragmentos deixam transparecer os
espagos geogrdficos por onde transitou como viajante assim como 0s espagos
antropoldgicos nos quais podde constatar as diferentes formas de
organiza¢do alimentar e as especificidades de ingredientes das diferentes
regides que serviram de escala para o nosso viajante e apreciador de uma
boa mesa.

O texto deixa transparecer o resultado de suas inumeras viagens
pelo mundo grego banhado pelo Mediterraneo como nos aponta o
fragmento n°® 04 (Athenaeus IIIE) quando menciona para Morchus que
primeiro ird listar as dadivas de Demeter para a preparacio de paes
cujos melhores graos de cevada provem da ilha de Lesbos tio branco
quanto a neve. Alguns o chamam de pio de Akrmnitas e outros de
chondrinos. Os paes do mercado de Atenas apresentam uma excelente

qualidade. Neste fragmento o autor ressalta a qualidade dos grios
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provenientes de certas regides gregas como Eresos, Lesbos, Thebas,
Thasos e Thessalia. Entetanto, a dinamica de contato multiestatal de
Atenas, permitia que a po/is dos atenienses importasse trigo em larga
escala, fato que resultou na preparacio de uma variedade de paes e
pastelarias.

Arquestratos como grego tinha a nog¢io que sociedade grega
definia o mundo da civilidade grega como parte dos homens comedores de
pao, os sitgphagos, conceito definido por Homero na Odisseia de Ulisses e
reforcado por Hesiodo nos Trabalhos ¢ os Dias. A sociedade dos helenos
vivia do cultivo de grios e de cuidados com o gado nas pastagens.
Ambos resultam em produtos considerados dddivas dos deuses, que
permitia aos gregos se alimentarem de pao produzido a partir dos cereais
de Demeter e Perséfone. A carne seria proveniente de animais
domésticos abatidos em sacrificios aos deuses, bebem do vinho
fornecido por Dionisos e usam do cultivo do azeite cuja zhecné foi
ensinado por Atena.

No conjunto, os alimentos que nutrem a vida de civilidade do
homem grego foram provenientes do episédio de Prometeu que levou
ao homem o castigo da perenidade da vida humana. A sobrevivéncia do
homem passou a ser o resultado do esfor¢o diario do trabalho humano
que passava pelo cultivo de cereais, leguminosas a criacio de gado e
necessatiamente pelo processo do cozimento dos alimentos associado a

oferenda aos deuses.
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De acordo com Ateneu de Naucratis na obra Depnosofista,
Homero deixa transparecer que a xenia sagrada fazia parte do ritual da
hospitalidade que consistia na oferta de refeicdio a quem chegava de
regides distantes e se qualificava com o epiteto de xenos/estrangeiro.
Diante de tal constatacdo podemos afirmar que na sociedade grega se tu
disseres com quem andas, com quem comes, do que te alimentas ¢ o que
bebes poderemos identificar o seu stafus e dizer quem és. Na Ilfada e na
Odisseia a refei¢do servida aos xenos tornava-se um dos elementos que
distinguia os homens comuns dos homens ricos assim como dos herdis e
dos deuses, pois aquele dificilmente teria acesso a fartura de carne e
vinho destinada aos considerados herdis. A épica homérica dedica
acentuada atencdo as questOes alimentares e a0 comportamento diante
do prazer de uma boa mesa. Os alimentos utilizados tornam-se fator
identitdrio, pois demarcam o status social do anfitrido que expressa a sua
posicao social ao ofertar a fartura de carne grelhada e torna-se fafor
relacional ao determinar o prestigio do convidado diante da porcio e
qualidade de carne recebida.

HEsse é o modelo de vida dos homens que emergiram na cultura
helénica, ou seja, os filhos da Idade do Ferro cujo alimento é o resultado de
seu trabalho arduo e diario. No #magindrio social do homem grego, o ser
que vive na cultura ocupa um espago definido entre dois mundos: um
dos deuses e o outro das bestas selvagens que se alimentam do que nasce
na natureza como os Ciclopes, Lotophagos e os antropofagos Letrygons. A

civilidade grega determina que a existéncia do heleno deve ser organizada

165



Prdticas Alimentares no Mediterrvdneo Antigo-NEA/UER]

em comunidade poliade como espago geogrifico que se define pela
existéncia de um conjunto formado por vikoi aonde vivem com suas
familias e exercem a sua atividade de cultivo agro-pastoril e a pratica de
sacrificio aos deuses.

No banquete dos herdis homéricos, a xenia sagrada denota a
riqueza, como nos apontam Nestor e Ulisses no palacio de Peleu (Iliada
XI1:772), na refei¢ao ofertada por Nestor a Telemaco (Odisseia, 111:404) e
até na hospitalidade do porqueiro Eumeu ao ofertar carne destinada aos
escravos a Odisseu (Odisseia, XIV:45). A frequéncia e fartura de carne
detém o papel social de ostentagdo e definem a riqueza do anfitrido; no
caso Odisseu tinha uma riqueza expressiva com doze manadas de bois e
de ovelhas, detinha uma vara de porcos e um numero igual de carneiros
e mais onze rebanhos de cabras vigiadas por homens de inteira confianca
(Odisseia, XIV:100). A forma de interagir com os alimentos no banquete
denota um modo de vida, define que o grego vive no espago da cultura
dos homens tementes aos deuses a quem oferecem sacrificio, com quem
participam do banquete sacrifical a0 comer a carne de animal doméstico
sacrificado aos deuses acompanhado de pio e vinho.

A refeicio servida no banquete publico ou privado segue
determinadas regras de elaboracdo e costumes tradicionais que devem
ser seguidos como o numero de convivas que deve variar entre cinco a
oito para um refeicdo entre amigos e podendo chegar a cento e vinte em
caso de banquete nupcial (J.Willkins, 2011:71). A primeira etapa do

banquete era o despnon seguido do symposion. No deipnon, o anfitrido serve
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as carnes assadas e/ou grelhadas provenientes de sua criagio
acompanhadas de pdo. No banquete dos heréis homéricos, predomina a
abundancia de carnes de gado como carneiro, cabra e porco. A carne de
origem animal proveniente do gado possufa um teor de gordura que a
tornava macia ao assar e¢/ou grelhar. A geografia fisica da Grécia nos
indica que a maioria de seus terrenos sio irregulares ¢ montanhosos, tal
caracteristica inviabiliza a criacdo de gado bovino que diante do esforgo
da subida e descida de terreno ingreme desenvolvia os musculos no lugar
de gordura resultando em carne pouco macia e saborosa. O gado bovino
integraria a economia familiar grega como animal de carga e uso no
arado, a documentagio textual indica o seu pouco uso na culinaria grega.

Na sequéncia o symposion define-se como uma forma de
organizacdo social no qual um grupo de homens expressa a sua
identidade através do ritual e beber e comer. O ato reforca as relagoes de
philia e se distingue da primeira etapa na qual no deipnon prestaram-se
libacbes aos deuses seguida da refeicio. No symposion, predomina a
ingestdo de vinho seguido de iguarias servidas em pequena porgio e
muita variedade, porém a etapa marcante ¢ o ritual de interagdo entre os
convivas no banquete homérico na qual cada um se faz conhecer. Os
demais ingredientes seriam iguarias como pasteis cozidos, pao, carnes de
ganso e pombo, queijo e mel, tudo acompanhado por musicos, flautistas
e citaristas.

Nessa etapa o anfitrido interroga o hospede que traz aos demais

convidados a meméria de seus ancestrais demarcando a sua regido de
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origem, o nome de sua familia e linhagem, a motiva¢do de sua viagem e
visita e demarca a possibilidade de retribuir a boa acolhida. A
identificacio torna-se o fator identitario dos integrantes da elite
aristocratica no perfodo homérico.

O banquete ¢ uma pratica festiva, com regras estabelecidas e
ritualizadas, com o intuito de receber bem um amigo ou um estrangeiro
(A.C.Cerqueira Lima, 2000:31). O pesquisador Alexandre Cerqueira
Lima apresenta as etapas do ritual a partir da leitura de Robert Flaceliere:
primeiro o conviva chega a residéncia, local aonde se realizara o festim;
em seguida, se direciona para o andron, local aonde sera coroado com
guirlandas compostas de folhas e flores; depois o convidado se reclina
nas Alinai e suas maos sdo lavadas pelos servicais e escravos; apos a
higienizacdo das maos, as iguarias sdo servidas nas #rapedzai — momento
do deipnon —, ocorrem as libagdes aos deuses como Zeus, Apolo e
Dionisos (A.C.Cerqueira Lima, 2000:32). A segunda parte do banquete
denomina-se symposion na qual é escolhido por sorteio o symposiarchos que
ira comandar a sequéncia do festim como as apresentagdes de musica e
danca, assim como a recitacio de poemas sempre acompanhada do
consumo de vinho.

Enfim, o homem grego constrdi um espago antropoligico socializado
pela realizagdo de festas e de banquetes nos quais realiza o ritual de
hospitalidade, trocas de presentes, trazendo a memoria o passado dos
ancestrais que define a sua linhagem e a sua identidade. Através das

festas e banquetes, o homem grego expressa o seu sfatus social, sua
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riqueza através dos quais estabelecem e ratificam a rede de aliangas
necessitias para a sobrevivéncia da vida em coletividade entre os
préximos e os estrangeiros através do estabelecimento da relagdo de

philia ratificada pelo processo da xénia sagrada.
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Comédia e Comida

Aristéfanes e o Quotidiano Alimentar Ateniense

Maria de Fatima Sousa e Silva'®

A comédia grega antiga, pela proximidade que cultivou com a
vida contemporinea, tornou-se um testemunho poderoso da Atenas
classica nas suas diversas perspectivas. No que respeita a alimentacio, a
abordagem do assunto pode fazer-se de forma directa, pela descri¢io ou
alusdo aos alimentos, regras de abastecimento e confec¢io, ou por efeito
metaférico, sendo a comida tomada por simbolo em diversos contextos.
Seja como for, as pegas que conservamos — e ¢ em Aristéfanes que nos
vamos fixar — sio dos habitos alimentares da Atenas dos séc. V e IV a.
C. um testemunho sugestivol?.

Um dos aspectos que exprime a pujanca de Atenas classica, relativizada
pouco a pouco pelos sinais de uma crise que se vao instalando a medida
que os anos de guerra interferem com a realidade citadina, é a imagem
do seu mercado e da variedade de produtos que oferece. Ainda a guerra
do Peloponeso nio tinha tido tempo de perturbar, de modo evidente, a

vida da cidade, Acarmenses sujeitam a Atenas comercial a um teste,

123 A Prof* Dr.* Maria de Fatima Silva integra o corpo docente da Faculdade de Letras,
da Universidade de Coimbra e atua nas areas: de Linguas, Literaturas e Culturas Classicas.

124 Aristéfanes ¢ uma importante fonte literdria nesta matéria. Sobre outros textos

literarios igualmente informativos, vide 1. Mazzini, ‘Alimentazione, gastronomia, dietetica
nel mondo classico’, Aufidus 23, 1994, 35-56.
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tomando por exemplo o caso proximo da ruptura com Mégara, um meio
rustico e economicamente dependente, apesar de reconhecidos os seus
habituais recursos alimentares: produtos animais e vegetais (pepinos,
lebres, leitdes e dentes de alho, oixvov ... §§ Aaywdov §| yorpldiov
on0p0dov), pata além do sal de superior qualidade para a salga (§j
yovdpoue Bhag, 519-522; cf. Ach. 760-763, 813-814, 831). Bastou a
decisdo politica de Atenas de fechar os seus mercados a vizinha Mégara
para a reduzir 4 fome'? e incendiar, numa guerra que iria durar trés
ruinosas décadas, toda a Hélade. Da Mégara actual, o mercado de
Diceépolis, onde se pode reunir os que na vida real sio inimigos, dd a
imagem da fome que o embargo econémico, aliado a guerra, produziu;
mas ¢ também um contributo para a defini¢do de uma imagem de Atenas
que, poucos anos ainda volvidos sobre o inicio da guerra, mantém uma
vantagem que a poupa a crise em que os seus vizinhos megarenses se
encontram ja mergulhados. De Mégara, dentro da utopia cémica, Atenas
pode receber, como sempre, alimentos de grande consumo, que os
sicofantas, em tempo de proibi¢do, passaram a denunciar como
‘mercado negro’. Depois da trégua firmada em 421 a. C. — a chamada
‘paz de Nicias’, que Aristofanes celebrou com a sua Pag — a situagio foi

normalizada; ao mercado de Atenas regressaram entio os produtos de

125 Com a ocupagio da ilha de Minoa, desde 427 (cf. Tucidides 3. 51), Atenas bloqueava a
regido das salinas, na costa sudeste de Mégara. Por outro lado, desde o inicio da guerra
que Atenas arrasava os campos de Mégara e Ihe devastava as culturas (Tucidides 2. 31. 3,
4. 66. 1).
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M¢égara, ‘alhos, pepinos temporidos, magis e romis’ (Gx0p03wV, GIULLY
TEGILY, pNAwy, pordv, Pax 1000-1001).
Ainda em 425 a. C., ao tempo de Acarnenses, o que a capital da
Atica representava para a pentria do Megarense é um terreno de
oportunidades, onde cada um, a sua medida, possa encontrar uma
solucio de sobrevivéncia. A falta dos produtos tradicionais que poderia
comercializar, o Megarense vem disposto a vender as filhas como se
fossem porquinhas, num conhecido equivoco que o grego choiros permite
(Ach. 738-835). Apertada pela pobreza, Mégara esta disposta a vender a
pele em troca — ironia extrema! — daqueles produtos em que outrora
assentava a sua economia.
Depois do Megarense, a0 mercado de Dicedpolis chega o Tebano.
A fome sucede-se a abundancia. Dos sacos do recém-chegado vai saindo
a fartura oferecida pelo solo fértil da Bedcia. Para além da boroa que
serve de epiteto ao cidaddo que a representa — ‘um beociozinho papa-

boroa’, noAuxowdye!?6, 872, consumidor de pies de formato redondo,

126 O udME, embora mais vulgar na Bedcia e na Tessdlia, aparecia também noutras
regiGes; cf. Hipponax fr. 25. 6 West. A tendéncia para criar alcunhas a partir de habitos
alimentares esta exemplificada no caso dos Bedcios, nomeados como ‘porcos’, de que
eram criadores e consumidores (cf. Pi. O. 6. 90); ou dos Corintios, ‘que medem grios de
cevada’ (Ath. 272 b). Significativo é também que a proximidade de quem pertence a um
mesmo demos possa ser dita com referéncia a um produto alimentar; é o caso dos
companheiros de Crémilo (P/ 253), ‘os que comeram o mesmo timo’. [ide G. Nenci,
‘Pratiche alimentari nella Grecia arcaica’, Annali della Scuola Normale Superiore di Pisa 18. 1,
1988, 3, que considera estes epitetos expressivos de uma tendencial homogeneidade nos
habitos alimentares dos Gregos desde a época arcaica.

E outro pio, superior em qualidade a vulgar uéix, a xoMwea, que o vinhateiro se
propbe garantir as filhas se a sua vida melhorar (Pax 123); este é um produto
confeccionado com uma cevada mais pura, conhecida como Aytiiéa %% ou udle,
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grosseiros, feitos de grio de cevada -, Tebas desabrocha em toda a sua
riqueza de regido agricola; multiplicam-se as ervas aromaticas e as aves,
‘orégio, poe¢jo, (..) patos, gralhas, perdizes, galinholas, carricas,
mergulhdes’ (874-876), mas ‘taméim gansos, lebres, raposas, topéras,
oricos, gatos, arminhos, fuinhas, lontras’ (878-880; em Pax 1003-1004,
Trigeu enumera o mesmo tipo de produtos como tipicamente bebcio);
abundéancia que termina com o petisco, entre todos apreciado, das
enguias do Copais. O entusiasmo com que Dicebpolis as saida ¢

revelador da sua popularidade em Atenas (Ach. 881-882, 888-894127);

o

verdade, no entanto, que as dificuldades colocadas pela guerra as tornou
menos acessiveis e mais saudosas. Quando uma trégua lhes permitir,
com abundancia, o regresso, os gulosos célebres da cidade vao acorrer e
rodear o carregamento que, em tempo curto, estard lamentavelmente
esgotado (Pax 1005-1015)128. O equilibrio entre Tebas e Atenas exprime-
se sob a forma de um negoécio de troca directa, onde cada um investe o
seu produto de exceléncia. Como podera Atenas corresponder ao
famoso petisco bedcio, as suas enguias sem rival? Com ‘anchovas do
Falero’ (Gpboc!® painowmag, 901-902, Ar. 76, Atr. fr. 521 K.-A.) que sio,

da parte ateniense, um produto de qualidade. Nao fica seduzido o

‘grao de Aquiles’, com que, de acordo com a tradi¢do, Aquiles alimentava os cavalos (cf.
Egq. 819).

127 Alusdo a forma como a enguia era servida, sobre folhas de acelga.

128 Sobre as enguias do lago Copalis, cf. ainda 1. 510, Lys. 36, 702-703. E sobre o seu
consumo na gastronomia grega antiga, vide J. Wilkins, D. Harvey, M. Dobson (eds.), Food
in Antiguity, Exeter, 1995, 390-391.

129 Embora se aplicasse esta designacdo especificamente as ‘anchovas’, ela pode ser
também usada para o peixe pequeno em geral.
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Tebano com a oferta, de alguma coisa que nao podera fazer sucesso na
Bebcia como rara. Afinal anchovas também 14 existem.

Tal como o metcado de Dicedpolis, a dgora de Atenas é um
territério de abundancia, onde se cruzam produtos vindos de todo o
mundo grego, ou mesmo de importacio. A comédia com frequéncia
publicita as marcas de origem, associando regides com produtos de
qualidade. Distinguem-se os vinhos, o de Tasos, um primor de cor ¢ de
aroma (Ach. 671, Lys. 196, 205-206, Ec. 1119-1122, P/ 1021, Ar. fr. 334
K.-A.; Hermipp. fr. 77. 3-5 K.-A)", ou o de Quios (Ee. 1139), a cuja
exceléncia sao sobretudo sensiveis, na comédia, as mulheres, tradicionais
consumidoras de vinho e verdadeiras expers na matéria. Juntam-se-lhes,
no plano alimentar, os queijos da Sicilia'?! (Pax 250-251), o euférbio da
Lacénia (Ee. 405), os alhos de Tenos (P/L 718), o vinagre de Esfeto (P/
720), alguns deles com reconhecidas propriedades terapéuticas; de
Africa, da regido de Cirene, vem um silfio de exceléncial®? (Eg. 895, A.
534, 1582, Ec. 1171, P/ 925; Hdt. 4. 169), comido como um vegetal ou
usado como condimento.

Repartida em sectores distintos, a oferta é variada. Numa area,

carnes desmanchadas e enchidos (Eg. 146-147, 417-420), noutra o peixe

130 Cf. Ar. fr. 334 K.-A., que lhe atribui poderes afrodisfacos.

131 Podiam ser de vaca ou de ovelha e comer-se frescos, coalhos ou ralados, o que
proporcionava grandes potencialidades culinarias.

132°A. H. Sommerstein (2001), Health, Warminster: 195 salienta a importancia do silfio
para a economia de Cirene, o que levou a que tenha sido adoptado como emblema da
cidade na cunhagem da sua moeda.
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(V. 787-793, Ra. 1068)133; noutro espago aves (Av. 14, 529-530), além
reses (1. 169-171); farta é, sem duvida, a zona dos ceteais e dos legumes,
um sector que parece, juntamente com o da venda do pio,
caracteristicamente feminino (Eg. 857, Lys. 457-458), onde discussoes e
rixas figuram no programa diario (Lys. 457-460, Ra. 858), perto das
inevitaveis bancas do queijo e do mel (Eg. 852-854) e numa estranha
vizinhanca com a venda de couros. A agitacio natural numa cidade em
guerra reflecte-se na propria cadéncia comercial, numa aceleragio
inaudita de oferta e de procura (Ach. 549-554): ‘Bram odres, correias
para os remos, gente a comprar pipos, alhos, azeite, réstias de cebolas,
coroas, sardinhas, flautistas, narizes esmurrados’.

Esta primeira imagem do mercado de Atenas, na sua oferta de
produtos alimentares, permite a Aristéfanes testemunhar a presenca do
que, em geral, Mazzini 1994: 38 define como produtos de uma ementa
mediterranica: os cereais (cevada, trigo) e seus derivados (farinha,
massas, pao, doces), os legumes (ervilhas, favas, feijao, lentilhas), as
verduras, os frutos (figos, magas), os produtos da vinha (uvas) e seus
derivados (vinho, vinagre), o azeite, o queijo, o leite, as carnes salgadas
(de animais domésticos, sobretudo o porco, e selvagens, como a lebre e
as aves), os enchidos e o peixe.

Considera Nenci 1988: 9 que a alimentacio constituiu um indice

de status, que tendeu a distinguir deuses de mortais, ricos de pobres e, na

133 A. H. Sommerstein, Aristophanes. Frogs, Warminster, 1996, 251, chama a atencio para
o facto de gente extravagante frequentar o mercado do peixe, o que pode significar que o
produto ai vendido exigia poder econémico e era considerado de luxo.
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Atenas do séc. V, rusticos de citadinos, em funcio da dinamizacdo
comercial que abriu caminho ao exotismo gastronémico. E como
factores de distingdo sdo essenciais a abundancia, a qualidade, a
preparacdo mais ou menos sofisticada e a comercializagiao. As diferencas
entre cidade e campo emergem sobretudo em tempos de prosperidade,
quando o comércio se intensifica, as vias de comunicac¢ido oferecem
maior facilidade e seguranca e os mercados se enriquecem, como foi o
caso da Atenas cldssica. Muito do que distingue a dieta citadina da ristica
tem a ver com a importag¢io, que permite uma grande variedade.

A abundancia que caracteriza o mercado de Atenas repercute-se
de forma variada na vida do cidadio, dependendo de um factor
fundamental: o clima de guerra que a cidade, como de resto toda a
Grécia, entdo experimentava. A frugalidade passou, para muitos, a ser
uma regra de vida. Particularmente sensivel se tornou a situagio da gente
do campo, obrigada a refugiar-se nas muralhas da cidade perante as
incursdes inimigas, a quem, dentro do perimetro urbano, faltam as
condi¢bes mais elementares de sobrevivéncia. Dicedpolis, o cidadio
justo, paradigma de sensatez civica, que participa numa assembleia
regular'® levou de casa, decerto como era costume, um magro farnel,
uns dentes de alho, o tipo de comida leve e rapida de alguém, de posses
modestas, que se ausenta em trabalho (Ach. 163-166, Ee. 291-292, 307-

309, onde se acrescenta aos alhos um naco de pao, umas cebolas ou

134 HEste ¢ o farnel que corresponde a uma refeicdo matutina, leve, que se tomava de
manhi cedo; a meio do dia comia-se um almogo rapido; a refeicio mais abundante era a
do final da tarde, o dejpnon, que podia ser seguida de um symposion.
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umas azeitonas, que constitufam uma refeicdo e ndo apenas um
acompanhamento ou um apetitivo); t@ ox6godw, os alhos, que vimos
identificados como um produto tipico de Mégara e agora como base de
uma refeicdo simples, constituem o condimento essencial do pvTTWTOC
(Ach. 174), um paté feito de alhos e azeitonas, a que se podia juntar ovos,
mel, queijo, azeite ou vinagre; esta ementa produz-se com auxilio de um
almofariz, que reduz a uma pasta todos os ingredientes (Eq. 771, 1. 63,
Pax 246-247, 273)135,

Mais penosa ainda ¢ a condi¢do das filhas do Megarense, vendidas
no mercado de Dicedpolis, numa tentativa de escaparem a fome. O que
lhes resta, como modesta sobrevivéncia, ¢ procurar garantir uma massa
de pao com sal (Ach. 834-835, madetv € GAL T0v paSSav)!3. Mala!?7,
massa de grdo de cevada, é um alimento basico do quotidiano. P.
Thiercy!?® faz equivaler a p@le a um crepe ou pizza, uma massa cozida

por uns instantes sobre uma placa, que se podia enriquecer com

135 A vulgaridade deste alimento levou a que fosse referido metaforicamente para aludir a
ideia de se torturar alguém, de se lhe moer ou reduzir a picadinho a paciéncia. Cf. J.
Taillardat, Les images d'Aristophane, Paris, 1965, 348-349. No caso de Pag, é a prépria
Mégara, a cidade produtora de alhos, que a Guerra quer reduzir, num almofariz
monumental, a picado.

136 Vide Taillardat 1965: 92. De acordo com a interpretagio deste estudioso, o que o
Megarense recomenda as filhas ¢ que procurem garantir o seu sal, com uma massa de
pao, ou seja, ao contrario do que pareceria légico, fazer do sal um acompanhamento da
massa.

137 Sobre a plx, vide R. D. Griffith, ‘Maza, “batley-cake’, Ghtta 83, 2007, 83-88,
tradicionalmente associada com pdoow, ‘amassar’, uma etimologia que este artigo
contraria; e ainda M. C. Amouretti, ‘Paysage et alimentation dans le monde grec antique’,
Pallas 52, 2000, 221-228.

138 “Le palais d’Aristophane ou les saveurs de la polis’, 7z P. Thiercy, M. Menu (eds.),
Aristophane: la langue, la scéne, la cité, Bari, 1997, 134,
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condimentos variados. Ja Arquiloco (fr. 2 IEG) a refere como parte de
uma ragao de combate, o modelo mais magro de ementa. E Aristéfanes
fala dela em contexto de guerra também, como ‘o paozinho da Laconia’,
amassado em Pilos (Eg. 55, pdiov peporyotog €v [Tohwt Aaxwviehy). Era
desejar muito mal a alguém fazer voto de que fosse apanhado por
ladrdes e, para comer, tivesse apenas cevada (Pax 449). Numa casa onde
o dinheiro ndo abunda, a esposa, por gentileza para com o marido que
lhe trouxe um salario, presenteia-o com uma guloseima, um pao fofo
(oot palav, 1. 610, 614), feito de farinha de cevada, misturada com
azeite, agua ou vinho (tal como o faz também um demagogo em relaciao
ao Povo, Eg. 1105. Taillardat 1965: 98 n. 2 sublinha que a pola se
amassava e cozia na hora de consumir (cf. Ach. 673, 1. 614, Pax 1-4), e
que uma opera¢io mais longa de amassar garantia um produto mais fofo
e bem elaborado (Eg. 1100-1105, Pax 27-28), sobretudo por mios
femininas. O schol. Pax 27-28 reconhece que este trabalho feito pelas
mulheres com mais cuidado produz uma pdle que nao se desmancha e

se mantém bem consistente!®. Por fim, os escravos de Pag (1, 3), que se

139 S30 0s chamados yeyuvawpéve, produtos ‘de mios femininas’. E neles que Hermes
se inspira, em Pax 564 sq., para elogiar o grupo coeso de lavradores, que retiram a deusa
do antro onde os deuses a tinham encerrado; vide J. J. Reckford, “’Let them eat cakes” —
three food notes to Aristophanes’ Peace, in G. W. Bowersock, W. Burkert, M. C. J.
Putnam (eds.), Arktouros. Hellenic Studies presented to Bernard M. W. Knox, Betlin / New
York, 1979, 191-198. Dos produtos com que se vai condimentando a massa — azeite,
vinho — resulta a metafora que, em Eg. 814-816, Aristéfanes aplica a intervengio politica
de Temistocles em Atenas; as muitas benesses que lhe preparou, acrescentou
(mpoctpatev) o Pireu de condimento.
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ocupam a alimentar um animal de estrebaria, um estranho escaravelho
do Etna, é utalx que lhe servem.

Griffith 2007: 85 sublinha a diferenca que existe entre ualx, pao
de cevada, mais rustico, e dptog, pdo de trigo, mais urbano, também ela
assinalada por Aristéfanes (Pax 853); estes sdo alimentos que ndo
satisfazem uma deusa habituada a ambrosias e néctares, ou que podem
causar saturacdo (P/ 190, 192); em Eer. 600, figuram entre os produtos de
subsisténcia que as novas gestoras da cidade se comprometem a garantir
a toda a populacio (¢ também neste sentido que Trigeu usa 8grog, Pax
120, como um alimento basico que as filhas reclamam e que ele ndo tem
condi¢des de lhes garantir; cf. ainda Ra. 505, 551). A cevada (xpi07) —
lembra ainda Griftith — é o cereal mais antigo, pelo que tem um sentido e
aplicagio ritual; s@o de cevada os graos (oOAai) que se lancava sobre as
vitimas nos sacrificios%. F de farinha de cevada (8ihprte) 4! que se fazia a
nOle, o pao mais tradicional (Eg. 1104, 1166-1167). Por seu lado, o trigo,
mEog, ¢ um cereal mais recente e considerado, por isso mesmo, mais
requintado, a cuja farinha se chamou & evpov, aplicada na confec¢io do
Giptoc. Reparemos, no entanto, que a popularidade da dptonwhe, a
padeira, conhecida pelo mau génio (cf. 1. 1388-1414, Ra. 857-858, Ar.

fr. 129 K.-A., e a comédia perdida de Hermipo intitulada Aptonmide,

140 Sobre outras aplicagoes cultuais da cevada, vide Griffith 2007: 85.
141 Tt (Nu. 648, Pax 636) tornou-se metifora para a sobrevivéncia, ‘o pio de cada

dia’.
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frs. 7-12 K.-A.), ¢ significativa da vulgaridade progressiva do diptog e da
sua comercializacao!#2.

Também ele um campesino convertido, pelo casamento, em
homem de cidade, Estrepsfades faz face as dificuldades em que se vé
mergulhado pelo despesismo da mulher e do filho com uma grande
frugalidade alimentar (N#. 421). Como refei¢do contenta-se com uma
salada, o que convém ao seu estomago ‘poupado e apto para privagdes’
(petdwAoD  xol  touolBiov  yaoteog); uma  simples  segurelha
(BopBeemideinvov)'*4, uma erva amarga, compde uma refeicdo que
simboliza a ementa compativel com uma vida dificil'®. Esta ideia de
consumir um simples vegetal, em vez de todas as gulodices ou petiscos
que o mercado oferece, representa, além de aperto financeiro, um
conservadorismo e austeridade do passado; nio se estranha, por isso,
que uma férmula equivalente seja proposta pelo Argumento Justo, o
defensor dos principios ancestrais (IN#. 981-983); esses eram os tempos
em que, por refeicio, se consumia um rabanete (xegoAotov Tfig
popovidog) e se evitava todo e qualquer excesso alimentar (Odopoyeily).

Esta observacdo acompanha justamente aquilo que pensamos ter sido a

142 A wootihn (Eg. 1168-1169, PL 627) era um tipo de pao céncavo, que, ao longo da
refeicéio, servia de colher (cf. Poll. 6. 87). A gente de idade consumia a guoty), uma massa
feita de farinha e vinho, mais solta, para se tornar mais leve.

143 B curioso que a ‘poupanga’ representa, na sua vida, uma heranca paterna, que cle
pretendeu, sem resultado, transmitir ao filho (N 65), através de um nome adequado, o
de Fidonides.

144 Cf. Ach. 254, onde ‘ter cara de quem come segurelha’ (BupBoogdyov BAénerv)
corresponde a ter uma expressio azeda.

145 Alguns produtos eram consumidos em épocas proprias, como as ortigas (Gxahfpoc)
na primavera (Egq. 422), e constitufam alimentos ligeiros, com alguma popularidade.
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evolucdo alimentar, de uma dieta basica constituida por cereais, ao
acrescento sucessivo das carnes e peixes, além dos temperos e dos
molhos.

Como ementa campesina, associada ao saudosismo aldedo, Trigeu
recorda os graos de cevada verde (¥i8px, Pax 595), um dos alimentos
essenciais de um ristico em tempo de paz (cf. Eg. 806); a que o coro de
lavradores soma wuns legumes assados a lareira e uns figos,
acompanhados de um copo de vinho, entre amigos (Pax 1136-1137,
1144-1145)14. Mas um acontecimento tio particular como o regresso a
uma paz estavel justifica uma refeicdo festiva e abundante, com aves —
um tordo e dois tentilhdes -, colostro'’ e uns pedacos de lebre (Pax
1149-1150).

Particularmente austero era o farnel do soldado. Previstas para
uma auséncia de trés dias (Ach. 197, 1. 243, Pax 312, 1182), as racbes de
combate nfio iam muito além de alhos, cebolas, uma pitada de sal (Ach.
1099, 8hag Ovpitag ... xal xpodppva, Eg. 600, oxdpoda nal npopuva, Pax
529, npop.pvolvpeypiog, 1129) e uma conserva rancosa enrolada em folha
de figueira (Bplov tapiyouvg ... compoD, Ach. 1101). Estas conservas
baratas de peixe salgado, que serviam também de farnel de viagem (Pax

563), vendiam-se nos bairros populates, as portas da cidade (Eq. 1247); a

146 G. Compton-Eagle, ‘Aristophanes’ Peace 1265-1304: food, poetry and comic genre’,
CPh 94. 3, 1999, 327, considera este quadro uma versdo rustica do simpésio tradicional,
com todos os elementos habituais — comida, vinho, amigos masculinos, servas para o
prazer sexual e a auséncia das mulheres casadas.

47O colostro (mdg), o primeiro leite de um mamifero depois de patir, era um manjar
apreciado (cf. 177 710).
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ponto que se tornou proverbial para aludir a uma coisa sem valor dizer
‘mais barato do que peixe salgado’ (Ach. 967, 1. 491; Taillardat 1965:
242-243).

Uma familia de classe média, que goza de um pouco mais de
capacidade financeira, apesar de depender de um salario modesto como
o de um juiz, pode, mesmo assim, abastecer a sua despensa com mais
folga. Os juizes de 1Vespas, representantes de uma classe, falam de pao e
carne (301, 363) como de um abastecimento obrigatério em casa; mas
tigos, uma gulodice reclamada pelas criancas, parece ja um luxo
inacessivel (17, 297-298, 302). Esta recusa contribui para assinalar a
modéstia financeira da classe, ja que os figos sio um produto vulgar na
Atical# (particularmente bons eram os de Fibalis). Mesmo assim, a
despensa que tém em casa ¢ atractiva para a gula de um escravo, que dela
furta uvas (Botpug, 1. 449)14, um produto comum também, tal como os
figos, na paisagem atica.

E com generosidade que Dicedpolis da figos as filhas do
Megarense para lhes matar a fome, sem colocar restricdes a um produto
que considera comum (Ach. 805, 809-810); ou que Trigeu, de regresso a
abundancia da paz, troca dois penachos por trés medidas de figos (Pax
1217, 1219); ou mesmo que um poeta, para provocar o riso da audiéncia,
lhe atira figos e guloseimas (P/ 797-799). Este é um produto capaz até de

causar saturacdo, como reconhecem Crémilo e o seu criado (P/ 191).

148 Os figos consumiam-se frescos, oUxa, € passos ou secos, ioyddeg.
149 Sobre o ataque dos escravos a despensa, cf. P/ 320.
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Mas ha que considerar que a razia operada nos campos pelo inimigo
tornou produtos vulgares — os figos ou o azeite (cf. Nu. 58, Ap. 1589) -,
escassos ¢ provavelmente caros. Por isso, o regresso do lavrador ao
convivio com as figueiras (Pax 557-558) e com os figos (Pax 575, 634,
1164-1171) se converteu no simbolo das benesses que s6 a Paz consente.

O peixe parece, na mesa da classe média, um alimento
relativamente comum. Os peixes pequenos, temperados com alho e
ervas aromiticas, ¢ fritos ou grelhados (Ach. 888), sio de grande
consumo (1. 493-494, 679, Ec. 56)!'%0. Mesmo se sujeitos a inflagdo que a
guerra provocou, sao ainda um produto acessivel, que pode sofrer
reducbes de preco interessantes ou até demagogicas (Eg. 645,
008¢moT Gupbag eldov Gfiwtépug, 649, 662, ol touyideg el yevoif ExatOv
100BokoD). A oferta dos temperos (8vopata, Eq. 678, 1. 496, 499) —
coentros e alhos (Eg. 676-677, w0 xoptaw’ €npapny Vrodoau®dy Sravta
6 1€ yNer) — pode constituir um brinde do vendedor ou de um politico
que se proponha conquistar as boas gragas do povo. Dos mimos de um
peixe bem temperado, os mais pobres ndo vao além das cabecas e das
espinhas (17, 968-969). Peixes de maior dimensio e qualidade passavam a

categoria de produto de luxo!s!.

150 A imagem tradicional da mulher, sentada, a grelhar o peixe faz parte dos atributos
femininos (Ee 221).

151 de ]. Davidson, ‘Fish, sex and revolution in Athens’, CQ 43. 1, 1993, 53-66. Lys.
115-116, 131-132 da uma informagio curiosa sobre o modo de preparar a solha, abrindo-
a ao meio antes de a grelhar.
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Um puré de lentilhas bem quente (poxfy, 1. 811, 814, 918, A».
811, 984, P/ 191) faz também parte de uma dieta caseira elementar, do
agrado de gente modesta e olhada com sobranceria pelos endinheirados
(PL 192, 1004). O queijo, naturalmente, local ou importado, é também de
consumo geral; da despensa de Filocleon, por exemplo, o cio roubou
um queijo fresco da Sicilia (tpoparida oD Xiehnny, 1. 836-838), de
onde a importa¢ao de queijo era regular (Pax 250).

O refinamento da arte culinaria caracteriza, juntamente com a
variedade e a abundancia, os periodos de maior prosperidade. Acentua
Mazzini 1994: 43 que as caracteristicas mais evidentes da confeccdo de
alimentos na cozinha antiga sdo o uso de condimentos e o contraste de
sabores, privilegiando o agridoce. Aristéfanes da igualmente testemunho
da sofisticacdo a que a arte culinaria podia chegar; em A». 532-538, as
aves queixam-se da forma cruel como sdo tratadas pelos cozinheiros;
‘ndo satisfeitos em vos servir assadas, temperam-vos com queijo, azeite,
silfio, vinagre; depois preparam um molho adocicado e gorduroso, e
derramam-no sobre vocés em quente, nem que fossem carne estragada’
(cf. Ar. 1579-1580, 1582-1586, 1590). E outro tanto afirma o poeta no
fr. 128 K.-A., onde se lamenta da forma como a qualidade de uma boa
posta de carne é ameacada por um tempero excessivo: ‘Pratos com
vinagre, pratos com silfio, cebolas, beterrabas, molho de ervas, folha de

figueira'52, miolos, orégios, tudo isso é uma porcaria face a uma boa

152 As folhas de figueira comiam-se recheadas de conserva, de miolos ou de um pa.

184



Prdticas Alimentares no Mediterrvdneo Antigo-NEA/UER]

posta de carne’®, Esta é a imagem de uma cozinha suspeita, que deturpa
os bons sabores, sob condimentos e ervas aromaticas de paladar forte e
acido.

Fora da rotina do quotidiano, os dias de festa exigiam mais
abundancia, quer as celebracdes tivessem uma dimensdo doméstica —
como ¢é o caso de uma boda de casamento onde as carnes abundavam!54,
Ach. 1049-1050, Pax 1039-1040, 1195-1196, a par de outras iguarias
tradicionais, como o bolo de sésamo, simbdlico de uma boda fecunda
(Pax 869) — ou sobretudo colectiva ou civica. A pratica, em muitos casos,
pressupunha que cada um trouxesse de casa, num cesto (Ach. 1096,
1098) a sua refeicio; ¢ o caso de Dicedpolis, que se prepara para a festa
dos Coéngios (Ach. 1086-1087), ou de Filocleon e do filho, que vio
participar num jantar onde os convivas colaboram com a comida, o pao
e o vinho!®, e ao anfitrido compete assegurar as gulodices, os acessorios

e o entretenimento (Ach. 1090-1093, ‘todo o resto esta prontinho, leitos,

153 0%wtd, othpLwtd, BorBog, Tevthiov,

vroTopa, Bolov, Eyxépadog, Oplyavoy,

#atamuyoolivy 1T 0Tl TEOC *EEXG ey
Sobre as diversas ervas aromaticas de sabor acre, vide Taillardat 1965: 216-217; Thiercy
1997: 150-153. Este fragmento oculta uma metafora culinaria para definir a arte
sofisticada de Euripides, temperada com o requinte da nova cozinha, que muito fica a
dever a verdadeira qualidade da tragédia do passado. 177de C. Corbel-Morana, ‘Le gott
dés autres: paratragédie et cuisine chez Aristophane’, REG 120. 1, 2007, 10-11. Dentro
da mesma linha de metifora culinaria, o fr. 158 K.-A. sugere, a propdsito do gosto
insipido das criagdes tragicas de Esténelo, a necessidade de as deixar marinar, em azeite e
sal grosso, como se faz aos alimentos.
154 Era habito mandar de presente as carnes aos convidados que nio tivessem podido vir;
cf. Pax 192, 378-379; 0o mesmo se passava com as carnes dos sacrificios; cf. P/ 227-228.
155 Pax 564-565, Ee. 1175-1178 documentam também as refeicbes em que os convivas
levavam a comida de casa; vide Taillardat 1965: 380.
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mesas, almofadas, mantas, coroas, perfumes, guloseimas — ¢ ja 14 estdo as
cortesds! -, tortas, bolos, paezinhos de sésamo, boroinhas de mel,
bailarinas, a cantiga Querido Harmddio’).

H4 certamente uma diferenca nitida, também a este nivel das
refeicdes colectivas, entre as ementas rusticas e as urbanas. Como sinal
de regresso utépico a um passado de paz, Dicedpolis propoe-se a
celebragdo das Dionisias Rurais (Ach. 201-202), um festival de pujanca e
de fertilidade. Da prece que dirige a Fales, ‘companheiro de Baco’,
ressalta o ideal de vida recuperado apenas por milagre da fantasia. Dele
faz parte o prazer de um copo e de um bom prato comido sem
parcimoénia (276-279). O Coro de Acarnenses, num apelo 2 Musa da sua
terra, ajuda-nos ainda a imaginar uma refeicio festiva num meio rural
(Ach. 665-675): um peixe preparado no carvao, regado com um molho
de Tasos, e pao. EnavOpaxideg (cf. 1. 1127) ¢é a designacio para este tipo
de peixe que ‘se cozinha sobre brasas’ (on06ilw). Depois de cozinhado, o
peixe era mergulhado em molho de Tasos, com bastante azeite (1. 328-
331). Celebradas no campo, as Dionisias Rurais incluem no seu ritual
alimentos simbdlicos, de grande sobriedade, como um pao comprido,
coberto com um puré de legumes!>® (Ach. 245-246, Tv" &wvog notoyéw
Tovhatijpog tovtoui; cf. sobre &wvog, Eg. 1171, Aw. 78, Ra. 62, 506, Ec.
845, e sobre €atno, Ach. 246, Eq. 1182). Apesar da simplicidade,
porém, seja ela ritual ou quotidiana, a vida no campo assegura as

populacoes uma seguranca alimentar, generosa e espontanea, que a vida

136 Esta sopa de leguminosas, favas ou ervilhas, distinguia-se do caldo de carne (wpog).
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da cidade, assente no comércio, ndo consente; na agora, ‘compral’ é a
palavra de ordem (Ach. 34-306).

Para a consagracio de um altar ou santudrio a uma divindade, o
rito consiste na oferta de panelas de legumes (P 1197-1198). Contudo
os sacrificios sangrentos eram patticularmente vulgares. Em festas
urbanas de grande dimensdo, como sdo os mistérios de Eléusis, a carne,
neste caso de porco, assume o papel de um prato central. ‘Os leitdes que
se sacrificam nos mistérios’ sdo referidos com parciménia de
pormenores, mas abundancia de ocorréncias, como algo bem conhecido
de todos (Ach. 747, 764, 17. 844). Os candidatos a iniciacio estavam
obrigados a sacrificar, como rito prévio, um leitdo a deusa, pelo que o
cheiro do assado se tornou uma espécie de logétipo do ritual (Pax 374-
375, Ra. 338). Sem calendario fixo, podiam ocorrer grandes sacrificios
publicos, a expensas do Estado, espontaneamente propostos como
ac¢do de gragas por alguma boa ocorréncia; uma baixa nos precos das
sardinhas'>” pode sugerir a um demagogo a proposta de um sacrificio de
cem bois a Atena (Eg. 656), a que um rival, por pura concorréncia
politica, responde com outro de duzentos bois, dobrando a parada, a que
acrescenta, em honra de Artemis, em nome da mesma baixa nas
sardinhas, um milhar de cabrinhas (658-662). Aves 565-569 enumeram o
tipo de vitima ou de oferta que os sacrificios a deuses e herdis

implicavam: graos de cevada a Afrodite, uma ovelha a Posidon, a Zeus

157 Sendo este peixe pequeno essencial na alimentagdo da classe mais pobre, qualquer
alteragao no prego era particularmente sensivel.
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um carneiro, a Hércules, o glutdo, um pao grande (vaotog)!>s. Grandes
distribuicbes de visceras ocorriam em dia de assembleial®, sempre
precedidas por sacrificios, cujas carnes eram repartidas pelos
participantes. Quem cometesse um crime podia ver-se excluido ‘das
tripas de Zeus Agoreu’ (Eq. 410, 1. 654). Os proprios festivais de teatro
proporcionavam, no final, uma festa comemorativa, onde a gastronomia
tendia a ser generosa. Em Pax 771-772, Aristofanes, se vencedor, espera
ver-se brindado com as habituais gulodices (t@v tpuvyohiwv). E adiante,
em Pax 1020-1022, relembra o carneiro, oferta do corego, o
patrocinador da representacdo, que contribufa com a vitima para o
sacrificio. Sdo, de resto, vulgares na comédia os convites aos
espectadores para que se juntem ao banquete (Pax 1115-1116, 1358-
1359).

Nas Apatirias!®, uma festa sobretudo local, eram da praxe os
enchidos (@AAGvtag, Ach. 146). Estrepsiades recorda-se de uma jantarada
nas Diasias!®!; estava ele a assar um bucho (Nx. 408-411, 0nt@®v yootéow)
para a familia, quando, por se ter esquecido de lhe dar um golpe, ele

inchou e rebentou-lhe na cara.

158 T). 285, Ec. 843, P/ 680 referem nomove como bolos usados nos sacrificios.

159 Ap. 984 usa o verbo omhayyvevewv para traduzir a impaciéncia com que alguns
aguardavam a distribuicdo das visceras.

160 Festa anualmente realizada em honra de Zeus Fratrio e Atena Fratria, pelos membros
das fratrias, uma espécie de confrarias constituidas por familias que julgavam ter um
ascendente comum e que tomavam a seu cargo determinados cultos.

161 As Diésias eram festas em honra de Zeus, realizadas com certo relevo em Atenas.
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Um tratamento mais amplo merecem a Aristofanes os
preparativos de Dicedpolis para a festa dos Congios'é2. Tratando-se de
uma festa com importancia, havia a tendéncia para o consumo de uma
refeicdo especial. No mercado de Dicedpolis, onde reina a abundancia,
Lamaco pretende gastar uma dracma em tordos (t@v uryA@®v) e trés
dracmas numa enguia apenas, das da Bebcia (Ach. 960-962). O préprio
Dicedpolis movimenta toda a criadagem nos preparativos para a festa. E
ha que lhe reconhecer, para a gastronomia, aptiddes apuradas
(roystom®e, xoud@de te %ol Setmvnunde abT@® Stoaxovelton, ‘com que
saber culinario, com que requinte de um verdadeiro profissional ele se
vira’, Ach. 1015-1017)163. As carnes tém, em dia especial, prioridade!®*: as
lebres, cozinhadas a preceito — ‘assem-nas, virem-nas, tirem-nas do
forno’ — e os tordos, assados no espeto (Ach. 1005-1007); seguem-se os

enchidos barrados de mel (Ach. 1040, xatdyet o thc yoEdfic 10 pély) e

162 Festa que se realizava durante as Antestérias, que se prolongavam por trés dias,
designados por Pythoigia, Choes ¢ Chytroi. No primeiro, o povo reunido junto do templo de
Dioniso Leneu, fazia libagdes depois de abrir os pythoi que continham o vinho da ultima
colheita. O dia seguinte era celebrado com a participagio de bebedores por toda a cidade,
empunhando vasos do tipo choes. Aquele que primeiro esvaziasse o seu congio era
premiado com um odre de vinho. A festa dos chytroi iniciava-se ao fim da tarde deste
segundo dia com os preparativos para o casamento da sacerdotisa com o deus, como
simbolo da unido de Dioniso, o senhor da fertilidade, com a comunidade que o honrava.
163 O coro regista como Dicedpolis se encarrega da cozinha em pessoa, em vez de
recorrer a um profissional como era habito nos grandes jantares; cf. Az 1637, Ra. 517.

164 Também Trigeu celebra o regresso da Paz, com as deusas suas companheiras Theoria
e Opora, com ‘um caldinho de carne (Copov; cf. Eq. 1174) durante trés dias a fio, uma
boa tripalhada (yOMnag €¢0dc; cf. Ra. 576) e umas carninhas (npéa)’, Pax 715-717; cf. Ra.
576. A limitagdo da festa a trés dias satiriza o perfodo habitual para as ra¢des de combate;
mas agora que a paz regressou, um grande banquete substituiu-se a magreza de um
alforge militar. Parece fora de duvida que a carne era usada com mais parcimoénia do que
o peixe e que os enchidos tinham, no quotidiano, um maior consumo.

189



Prdticas Alimentares no Mediterrvdneo Antigo-NEA/UER]

os chocos (10 onrniog, 1041)165 fritos, as enguias grelhadas (1043). O agdn
final tem por simbolo o cesto, onde Diceépolis acumula o farnel para a
festa, e 0 alforge, onde Lamaco guarda uma magra racio de combate. Aos
petiscos que vimos preparar (a lebre, 1110-1112 (cf. Eg. 1192-1193, Ec.
843), os pombos e os tordos, 1104, 1116, os gafanhotos, 1116, os
enchidos, 1119), juntam-se agora as postas de peixe (1110; cf. Eg. 1177,
Ra. 517, Ec. 842) e o bolo de queijo’® (mhaxoBvtog 1pdvetov udxAov,
1125, 1127; ct. Eq. 1190-1191, 1218-1220, Ra. 507, Ee 223, Pl 191),
com um pouco de mel'®” por cima (1130; Ra. 506 refere, além de
mhaxodvtag, também os xoMaBoug, uns piezinhos pequenos e leves, que
se faziam para refeicGes mais requintadas, como aquela com que, no
Hades, Perséfone se prepara para acolher os visitantes).

Consideremos, por fim, na Atenas democratica, o lugar que a
alimentacdo ganhou, nio s6 como sinal de progresso e bem-estar, de que
a cidade se servia como imagem de marca, mas também como uma das
benesses com que brindava os seus convidados. Sio célebres as refeicoes
com que Atenas, no Pritaneu, acolhia os hoéspedes do Estado,
diplomatas ou delegados vindos de todo o mundo, ou os cidadios que

pretendia distinguir (como um bom poeta por exemplo, Eg. 535). Em

165 ‘Rilhar uns chocos’ (Er. 554) tornou-se simbolo de uma vida folgada, porque o preco
dos chocos era elevado.

166 O queijo que condimenta um prato ou um doce é geralmente ralado com a ajuda de
um ralador (tvpduvnoTig).

167 O mel é reconhecido como produto tipico da Atica (Pax 252-254), de prego elevado
gragas a sua qualidade de exceléncia. O (mhaxoDc) é comparado por Ateneu 2. 58¢ a casca
de um ourico do mar, e por Aristéfanes, Ach. 1125 a um escudo redondo.
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Ach. 124-125, um arauto, em plena assembleia, pronuncia a férmula
protocolar: ‘O Olho do Rei, o Conselho convida-o para o Pritaneu’ (cf.
Eg. 1404). Trata-se, neste caso, do acolhimento de estrangeiros, que se
quer mobilizar como aliados de Atenas. Dentro da cidade, o acesso ao
Pritaneu, vedado ao cidadao comum, parece ser facultado sem critério,
sendo sobretudo os demagogos os principais convivas. Na perspectiva
do cidaddo comum, o Pritaneu esta convertido num banquete generoso,
que enche indiscriminadamente a barriga dos parasitas do Estado; sio
eles quem ‘entra de barriga a dar horas e sai de 14 empanturrado’ (Egq.
280-281, 709, 766). O que se come nesses banquetes — pao, carne e peixe
— representa qualidade e fartura (Eg. 282-283), num tempo em que 0s
sinais de crise, para o comum dos mortais, s2o evidentes!6s.

Mais significativo ainda é o jogo de metaforas culinarias que
Aristéfanes usa, em Cavaleiros, para caricaturar a demagogia, com base
numa defini¢do de principio: politica é a arte de empanturrar (Eg. 213-
216). Sobre esta filosofia, a comédia executa a receita. Primeiro encarada
do lado dos chefes politicos, a actuacdo publica inspira-se no vinho,
responsavel por decisdes loucas, para quem as olha a distancia (Eg. 89-
96, Ec. 137-143 ). Para estimular o consumo da bebida, nada como ‘uns
salgadinhos’, os &ninaota (Eg. 103-104), graos ou figos (Pax 1136-1137,

1144-1145), servidos como aperitivo. E de entre os profissionais, é um

168 O exagero cémico encontra na figura de Hércules o exemplo mitico do comildo; no
inferno, quando por ld passou, o herdi deixou em aberto contas de refeicbes
pantagruélicas (Ra. 551-559): dezasseis paes, vinte pedacos de carne, alhos com fartura,
conservas sem conta, queijo fresco comido ‘com esteiras e tudo’.
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Salsicheiro o0 que maior competéncia tem para a governagio.
Koapuronotelv (Eg. 343), ‘preparar molhos suculentos’®’, acumula, com o
sentido literal, o de ‘provocar sarilhos, armar confusées’ (cf. Hesiquio, .
v. noapunalew), e nessa arte ele é mestre. Ser politico é também ‘ter
estomago’, ser capaz de ‘digerir’ um caso dificil como quem se bate com
uma refeicdo pesada: umas postas de atum ainda quentes com uma
caneca de vinho (Obwvetx Oeppt xoaparyev, ot Emmdy dxpdtov oivou),
ou um bucho e umas tripas de porco, ensopados num bom caldo de
carne!” (fwoteoy Bodg xai xokiay Velov (..) #ut’ Emmey 10v {wpov),
peixe ou carne distinguindo as preferéncias dos dois opositores ao voto
do Povo (Eg. 353-358); ou, antes de apresentar uma proposta sobre a
questdo delicada dos Milésios, ter o cuidado de se empanturrar primeiro
com uma boa dose de lulas grelhadas (Eg. 929-936). Em contrapartida, o
Povo, fazendo com o demagogo o par perfeito, € o tal que, para timbre
do seu anel, adoptou (Eg. 954) ‘uma folha de figueira, com banha,
cozinhada a preceito (Snuod Boelov Oplov E€wntnpévoy)™7L.

A metafora gastronémica serve também para estabelecer a relagio
entre o politico e o povo. Como fazem as amas, iludindo a ingenuidade
das criangas, um demagogo engana o povo com uma quantidade

pequena de papa, enquanto ele mesmo engole trés vezes mais (Eg. 716-

169 F inegavel a preferéncia da gastronomia grega pelos molhos; vide Thiercy 1997: 152-
153.

170 Cf. Eg. 1178.

171 Alias a designacio de Povo’, dfjpog, faz com ‘banha’, dnude, um jogo etimoldgico
que proporciona a ideia de uma quase predestinagio.
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718). Ou, em plena campanha pelo voto, as promessas sdo traduzidas em
petiscos que o demagogo oferece, em quantidade (Eg. 1166 sqq.). Por
isso o teste supremo do amor ao povo ¢ a cesta do farnel, vazia ou cheia,
conforme a generosidade com que o politico trata o seu amado (Egq.
1211 sqq.).

Com o aprofundar da crise e o desfecho ruinoso da guerra do
Peloponeso, a fartura de comida foi substituida pela fome. F assim que
as duas ultimas comédias de Aristofanes — Mulheres na assembleia e Pluto —
retratam uma utopia social como um plano para garantir tudo a todos:
pao, peixe, boroa, vinho, ervilhas (Es 606, 690)!7% eis o compromisso
das mulheres que acabam de assumir a conducio da cidade e o dever de
por a sua reconhecida competéncia de mies de familia, em casas com
orcamentos apertados, ao servico da comunidade.

Em conclusio, patece podermos afirmar que, no quotidiano, a
alimentacdo na Atenas cldssica era relativamente ligeira e que os vegetais
tinham, para a gente do campo e para o citadino de recursos modestos,
prioridade. Com complementos simples e baratos, a pGe constituia um
alimento de uso ‘global’. Especiarias, condimentos e molhos traziam a
monotonia culinaria do quotidiano uma maior variedade e refinamento.
As festas, frequentes, quer familiares quer colectivas, proporcionavam

oportunidades de enriquecer a ementa, com peixe e carne, além dos

172 Importa recordar o menu pleno, com todos os petiscos sonhados, com que as novas
gestoras da cidade presenteiam a populagio esfomeada que as elegeu como salvadoras;
essa ¢ a oferta de um festim ideal, expresso por uma palavra quilométrica (Es 1169-
1175).
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doces e guloseimas. Abundancia, qualidade, variedade, sofistica¢do sao
factores de atractivo numa dieta urbana e préspera, que veio alterar os
habitos mais puros e austeros do passado, de que a vida rural se
mantinha o bastido. Mas também neste caso a guerra, como a todas as
outras manifestacbes de vida em Atenas, veio trazer a alimentagio
alteracdes profundas, que fizeram da velha 4gora, bem recheada de
produtos e animada de compradores, uma meméria dos bons velhos

tempos.
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A Dieta Judaica nos Autores Greco-Latinos dos Séculos I-I1

: ~ : 173
Nuno Simoées Rodrigues

Juntamente com a circuncisao e o aniconismo, a questdao alimentar
¢ um dos aspectos da alteridade judaica mais salientados pelos autores
greco-latinos dos séculos 1 e II. Com efeito, o conjunto destas
caracteristicas constitui aquilo que confere identidade especifica aos
Judeus desde pelo menos o momento em que estes encetaram o seu
processo de formacao cultural ou, melhor, ganharam consciéncia disso.
As normas que as determinam fazem alids parte dos livros que
regulamentam os principios da fé e as normas de conduta e praxis da
cultura judaica.

No caso particular da dieta, as restricGes alimentares sdo
regulamentadas em varios passos biblicos'7*. Galinhas, galos, patos e
pombos, por exemplo, sdo aves permitidas na dieta judaica, sio osher,
isto é, apropriados para consumo alimentar!™. Além das aves, também
os bovinos e ovinos sdo espécies aceites pelas prescricoes dietéticas. O
consumo da carne de porco, todavia, estd interdito e terd sido quase
desde sempre o aspecto mais marcante desta problematica, ndo havendo

praticamente referéncias a outras interdi¢des, entre os autores greco-

173 O Prof. Doutor Nuno Simdes Rodrigues integra o corpo docente da Universidade de
Lisboa atuando na area de Histéria da Antiguidade Classica.

174 [ » 11; 17.10-12; Dz 14.8; f. Is 65.4.

175 Cf. Ly 11.13-19.
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latinos, quando o Levitico nao é parco nelas. Esta dualidade em relagao as
carnes manifesta-se igualmente nos animais marinhos.

Porqué essa fixacio com a carne de porco? Provavelmente
porque se tratava, jia na Antiguidade, de um dos animais mais
consumidos na bacia mediterranea, designadamente entre povos como
os Gregos e¢ os Romanos, sendo por conseguinte uma das bases da
alimentacdo da esmagadora maioria dos individuos!’. Além disso, este
era um animal particularmente presente no imaginario greco-latino,
fazendo parte de alguns rituais expiatérios e do trio bestial que formava

os suonetanrilia'’. Este ritual constitufa um dos principais sacrificios entre

176 Efectivamente, entre Gregos ¢ Romanos, o porco era bastante apreciado para
consumo, sendo inclusive usado para sacrificios religiosos; ver APICIUS, De re coguinaria,
passim, em que 70% das receitas de carne incluem porco; VAR, R. 2.4.3; GAL., Libr. Propr.
6.620 (este Autor recorda que a carne de porco é semelhante 2 humana, sendo talvez
essa também uma das razdes do tabu); note-se, contudo, que ATH. 9.18 refere que os
Cretenses se abstinham igualmente de consumir porco, em memoria de uma porca que
havia ajudado Zeus. As razdes que levaram a interdigdo da carne suina sio complexas e
reunem pouca unanimidade entre os estudiosos. SOLER (1973), por exemplo, sugere que
as proibicdes do Levitico seriam apropriadas a cultura e ao clima do Préximo Oriente; no
caso do porco, HARRIS (1987) 59-60 considera que a sua abominagdo advém do facto de
esse animal ser considerado de cultura sedentaria e os Hebreus, como outros povos
semitas e camitas, serem originalmente némadas. No século I d.C., Erociano, num texto
em que glosa Hipdcrates acerca da epilepsia, afirma que os Judeus se deviam abster da
carne de porco porque, sendo a epilepsia um mal divino, se estes comessem o que o seu
Deus lhes havia proibido poderiam ser atormentados com essa maldicdo. De igual
modo, os Egipcios deviam abster-se de carne de ovelha ou de cabra, EROT., VVocum
Hippocraticarnm Collectio cum Fragmentis F33. Sobre as funcdes, religiosas, alimentares e
econémicas do porco na Antiguidade, ver CASTRO (2002). Sobre a abstencio de carnes
por razbes religiosas, ver APUL., Met. 11.21-30. Sobre a presenca da questio suina na
poesia, ver TODD (1952) 93-94.

177 Sobre o porco como animal purificador, tal como apatece no contexto da Oresteia, em
A., Eu. 283-284, 450, ver DELCOURT (1959) 97-98. Note-se que também em VERG., Aer.
8.77-85, se alude ao sacrificio de uma javalina como oferenda sagrada dedicada a Juno.
Percebe-se assim que tal proibi¢do judaica deixasse os Romanos bastante confusos.
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os Romanos, sendo que o grupo de animais neles incluido correspondia
a base proteica, designadamente do fornecimento de carne, daquelas
populagoes.

A bizarria que a absten¢do do consumo da carne suina constitufa
para varios dos povos ndo-judeus levou as mais diversas formulagdes,
consoante a posi¢do do autor: os Judeus nio comiam o porco porque ou
o adoravam ou o abominavam, chegando-se a mencionar o seu sacrificio
aos deuses ou a sua relacio com a lepra, por causa da qual teriam sido
expulsos do Egipto!’8. Mas, de algum modo, essa caracteristica insere
também os Judeus no grupo dos povos barbaros ou grupos religiosos,
como os Pitagdricos, que se regiam por determinados tabus e refreavam
de alguns géneros alimentares. Em relacdo a este assunto, parecem-nos
paradigmaticas as frases de Juvenal, que se refere aos principes judeus
Agripa e Berenice como origindrios de um pais onde «uma cleméncia
tradicional deixa os porcos morrerem de velhice» (wetus indulget senibus
clementia porcis)'™, e de Macrébio, autor do século V, que atribuiu a

seguinte fala a Augusto: «Melhor é ser o porco de Herodes que ser o seu

Sobre a vulgaridade da dieta porcina entre os Romanos, ver ainda PLAUT., Cur. 321-324;
e A.R. 4.693-700.

178D, S. 34-35.1.3-4; APION, apud J., Ap 2.137; EPICT., apnd ARR., Epict. 1.11.12-13; S. E.,
P. 3.223 (onde se afirma que um sacerdote judeu ou egipcio preferiria morrer a comer
porco; que os Egipcios comungavam da ideia de que o porco era impuro, pode ser lido
em HDT. 2.47); PH., Legat. 361; PETR., frag. 37; J., Ap. 2.137, 141; PLU,, Is. Os. 8; Quaest.
Conu. 4.5.3; TAC., Hist. 5.4.1-4; ANAX. apud ATH. 7.299£-300a; AEL., N4 10.16; ORIGEN.,
Cels. 5.34, 41. As associacoes ao Egipto sdo frequentes, sendo como que eco de uma
relagdo historica.

179 Juv. 6.153-160.
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tilhox» (melius est Herodis porcum esse quam filinm)'®. Com efeito, enquanto
os porcos de Herodes morriam de idade vetusta, dada a integracdo dos
mesmos na sociedade judaica, alguns dos seus filhos nio, tendo a morte
de alguns deles sido acelerada por interven¢io do proprio pai.

Como assinalimos, quando se referem aos Judeus, os textos
greco-latinos insistem particularmente na «questio suinan. O Satyricon,
obra atribuida a Petrénio e datada do século I, é uma das fontes em que
podemos encontrar informag¢les acerca da tematica'$l. Este tipo de
referéncia confirma alids que existia um conhecimento deformado da
cultura judaica entre os povos nao-judeus. Percebia-se que havia algo de
proibido com o porco, mas a verdade ¢ que nio se sabia ao certo porque
o era. E aqui encontramos também a referéncia a porcinum numen, isto é, a

divinizagdo do porco, que confirma a ideia de que para os Romanos o

180 MACR. 2.4.11. Diz-se que Augusto o afirmou quando soube da matanga dos
inocentes e que entre esses estaria o proprio filho de Herodes-o-Grande. Esta tradigio
tem Obvia influéncia do passo do Ewvangelbo de Mateus referente ao massacre, que por sua
vez podera radicar nos processos politicos que levaram a condenacio dos filhos do rei,
por ordem do proéprio pai.

181 PETR., frag. 37 Diaz y Diaz; frag. 47 Bachrens, Poetae Latinae Minores 4; frag. 17 Rat
(autor que coloca em divida a autoria do passo, 574); frag. 51 Sullivan (numa tradugio
demasiado livre); frag. 696 AL Riese; na edigdo da Loeb, o fragmento é dado como nio
havendo certeza se é de Petrénio; mas também que, sendo dele, pertenceria ao Satyricon:
Tndaeus licet et porcinum numen adoret | et caeli summas adwocet auricnlas, | ni tamen et ferro
succiderst inguinis oram | et nisi nodatum soluerit arte caput, | exemptus populo Graias migrabit ad
urbes/ [leitura alternativa] exemptus populo sacra | migrabit ab urbe /et non ieinna sabbata lege
tremet/ [leitura alternativa) premet. Traduzimos: «O judeu pode adorar a divindade porcina /
e invocar todas as orelhas do céu, / contudo, se ndo cortar a extremidade do érgio com
ferro / e ndo desfizer os n6s habilmente feitos na cabega, / [serd] excluido do povo,
emigrard patra uma cidade grega/ [leitura alternativa] emigrard da cidade santa / e ndo
tremerd/ [leitura alternativa] se inquietara com a lei do jejum sabatino.»
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tabu poderia estar relacionado com o facto de os Judeus adorarem o
animal'82,

O ja mencionado Juvenal é outro dos autores latinos a referir-se
ao porco. Numa das suas satiras, lemos: «Alguns, tendo recebido em
sorte um pai que teme o Sabado, nada adoram sen2o o poder das nuvens
e do céu, e a carne humana nio ¢ para eles mais sagrada que a do porco,
da qual o seu pai se absteve. Muito cedo, alids, eles cortam o prepucio e,
acostumados a desdenhar das leis de Roma, nio estudam, nao obsetrvam
e nio temem sendo todo esse Direito judaico transmitido por Moisés
num livro misterioso, refreiam-se de mostrar o caminho aqueles que tém
um outro culto, apenas guiando na procura de uma fonte os que sio
circuncisos. Mas o responsavel é o pai que deu a indoléncia e deixou
inteiramente fora da vida um dia em cada sete»'8> Tendo como tema
fundamental os maus exemplos, e as consequéncias neles originarias, que
os pais dao aos filhos, a satira XIV de Juvenal, na qual se percebe uma
sintese do que o «romano» sabe acerca do «judeu», pega nesta figura
como um mau pai, quase por defini¢io. No passo, subjaze ainda o
desrespeito pela lei romana, como uma conclusdo retirada do facto de

manterem as normas judaicas, expressas, por exemplo, na necessidade da

182 A propésito, recordamos que, na Ewneida, um dos elementos evocado como
desvirtuador do inimigo aquando da batalha de Accio é o facto de os Egipcios serem
considerados adoradores de bestas e animais.

183 Juv. 14.96-106.
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circuncisdo. Hsta ¢é uma perspectiva que coincide com a que
encontramos em Tacito!$4.

Com efeito, também o autor dos Annales é um dos escritores
greco-latinos a referir-se a dieta judaica. Depois de abordar a importancia
do burro e do Sabado na cultura dos Judeus, o tema do porco € trazido a
colagdo pelo historiador romano, explicando a elimina¢io do suino da
dieta judaica com o facto de o animal ter outrora contaminado os judeus
com uma doenga®3. E por isso significativo que Técito tenha os Judeus
como um povo essencialmente submetido a superstitio € ndo a religio'®o.
Ainda no mesmo contexto, Técito refere-se a0 consumo de pao sem

fermento bem como aos jejuns praticados pelos adeptos da fé moisaica.

184 TAC., Hist. 5.2-7.

185 TAC., Hist. 5.4.2.

186 TAC., Hist. 5.13.1: gens superstitioni obnoxia, religionibus aduersa. Sobre a distingdo entre
superstitio e religio, ver CiC., N.D. 2.71, ¢ GRODZYNSKI (1974); CALDERONE, 377-396, ¢
PIMENTEL (1997), onde se define superstitio por tudo o que estd a mais do que se
compreende por religio, incluindo o culto excessivo ou exclusivo, o culto estrangeiro que
ndo se petfilha e a atribuicdo de caracteristicas divinas a tudo o que ndo passa de
manifestacdes da natureza. Que Tacito tem a religido judaica como uma superstitio é
evidente pelo nimero de vezes que a ela assim se refere, cf. TAC., Hisz. 2.4.1; 5.8.3; 13.1;
Ann. 2.85; 15.44. Note-se que ¢ precisamente a mesma expressio que o historiador
utiliza para caracterizar a crenca de que Pomponia Grecina era acusada, cf. Ann. 13.32.
Esta nota a cultura dos Judeus surge ao lado de outras curiosidades, como a observagio
do sétimo dia e do sétimo ano (explicada com a preguica do povo: o cumulo da
indoléncia esta na consagragio do sétimo ano — reflexdo que faz de T4cito o unico autor
antigo nio judeu a referir-se ao ano sabatico, TAC., Hist. 5.4.3), a circuncisio, o
proselitismo, a solidariedade, lealdade e compaixio judaicas entre correligiondrios (por
oposi¢io ao 6dio que votam aos outros povos e que define a misantropia judaica e ao
espirito romano definido em Vergilio (FURTADO (2002) 150), a recusa da utilizagiao de
imagens, o sacrificio do cordeiro pascal (que Tacito considera uma afronta a Amon), a
associagdo com Dioniso (que T4cito rejeita) e até a concepgdo monoteista e espiritual de
Deus (TAC., Hist. 5.4-5.13). Este historiador ¢, alids, dos unicos autores da Antiguidade a
afirma-lo explicitamente.
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Epicteto, autor do tempo de Domiciano, é outro dos classicos a
mencionar a «questdao suina». Uma das referéncias vem num contexto de
debate ético sobre o bem e o mal, em que o filésofo compara as
concepgoes dietéticas de Judeus, Sirios, Egipcios e Romanos, acabando
por concluir que todas elas sio distintas!®’. S0 também os aspectos da
dieta, particularmente a relativa ao consumo da carne de porco, que
Epicteto trata num outro passo, em que os termos de comparacio e
andlise voltam a ser os mesmos povos, salientando-se ainda o conflito
entre as suas religiosidades'ss. Segundo Epicteto, as escolhas de cada um
desses povos derivam da existéncia de normas, em cada uma das
respectivas culturas, que impoem restricdes alimentares notorias. Ao se
verificar colisao de interesses entre as dietas em causa, dai se concluira
que umas estario erradas, por oposicio as outras. E esse o topico
essencial da discussdo. Interessa-nos, porém, salientar, que a dieta
judaica, tema ao que parece suficientemente conhecido no meio
intelectual romano, e nio s6, é uma das escolhidas para o debate.

Plutarco é outro dos autores da época a debrugar-se sobre o
problema da alimenta¢io judaica. O tema principal da abordagem
plutarqueana do judaismo é, obviamente, a natureza da sua religiosidade.
Com Plutarco, o judaismo ganha honras de tema literario-filoséfico, pois
o autor faz a sua abordagem num cenario socratico-platénico, criado

propositadamente para a discussdo. Num banquete que se celebra na

187 EPICT. apud ARR., Epict. 1.11.12-13.
188 EPICT. apud ARR., Epict. 1.22.4.

201



Prdticas Alimentares no Mediterrvdneo Antigo-NEA/UER]

Eubeia, depois de um elogio do marisco, Lamprias, o irmao de Plutarco,
relembra que o seu avd escarnecia dos Judeus ao observar que estes se
abstinham de varios tipos de comida, considerada como totalmente
legitima pelos Gregos'®. A conversa direcciona-se entao no sentido de
saber as razdes por que os Judeus se abstém de carne de porco.
Confirma-se assim uma vez mais que o suino ¢ o animal ausente da dieta
judaica que mais marca a impressio que o ndo-judeu tem do judeu.
Naturalmente, tal postura deve-se sobretudo ao facto de os ndo-Judeus
recorrerem a esse tipo de carne com frequéncia e estranharem a
abstencdo da mesma entre os Judeus. Surgem entlo entre os convivas as
hipéteses explicativas para o fenémeno, que alids se enquadram nas
reflexbes que ja enunciamos: prescindirdo os Judeus de porco na sua
alimentagdo por reveréncia ou aversdo ao animal? Policrates, um dos
convivas, parece ter conhecimento dos textos judaicos, uma vez que
confessa que neles os passos relativos a0 porco soam a mito e talvez
tenham razGes que se escusaram a publicar!®. Mas a verdade é que nio
demonstra com dados concretos conhecer efectivamente esses textos.
Calistrato, outro dos participantes do banquete, sugere que talvez o
animal goze de algum prestigio entre o povo judeu, apesar da sua
fealdade ou sujidade, sendo por isso objecto de veneracio, tal como

acontece com o gato e o crocodilo entre os Egipcios!?l. O conviva

189 PLU., Quaest. Conn. 4.4.4-6. Com efeito, os Judeus abstém-se igualmente de mariscos,
ILv17.10-12.

190 PLU., Quaest. Conu. 4.4.5.

191 Cf. PETR,, frag. 17.
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afirma depois que os Judeus respeitam o porco porque tetia sido esse
animal a ensinar o homem a lavrar o chio com o seu focinho (daf o
termo Aynis, «relha de aradow, que faz derivar de Ays, «porcor)!?2. Associa-
se entdo o caso do porco ao do burro, que frequentemente aparece
como um animal também adorado entre os Judeus, e que se diz ter
ajudado o povo de Moisés a encontrar agual!®3. Lamprias reforca a ideia,
afirmando que os Judeus também nio comem lebre porque a acham
parecida com o burro, a quem tanto prezam'%. Conclui Calistrato,
portanto, que o logico seria os Judeus matarem o porco, visto que 0O
abominariam. O debate intercultural estd instalado!%.

A ocasido propicia uma reflexdo acerca de animais adorados por
varios dos povos do Império. Entre as opinibes que contradizem a sua
teoria, Calistrato e Lamprias evocam as que argumentam que os Judeus
ndo consomem carne de porco porque o seu estdmago nio suporta nada
tdo sujo e impuro, ou porque a sua pele é coberta de lepra, doenca
frequentemente associada aos Judeus, como seus propagadores, entre

Gregos e Romanos!. Além de que os habitos pouco limpos dos suinos

192 Cf. PLu., I. Os. 74.

193 A ideia aparece em TAC., Hist. 5.3.2; D. S. 1.87 refere-se aos animais que sio
respeitados por terem ajudado o Homem, mas nido menciona o porco; S. E. P. 3.223; cf.
AEL., NA 10.16.

194 F claro que o tom pejorativo e irénico evidencia-se neste passo. Sobre a abstencio de
lebre entre os Judeus, I» 11.6. O burro volta a aparecer em PLU., Is. Os. 31, como
ajudante do gigante Tifon, que veio a tornar-se precisamente o pai de Hierosélimo e de
Judeu, epénimos do povo judeu. A ajuda dada pelo burro a Tifon justificaria a veneracao
dos Judeus por esse animal.

195 Sobre este texto, ver RODRIGUES (2005a).

196 HECAT. ABD., Aegyptiaca, apud D. S. 34-35.1.1; 40.3.1-3; MAN. HIST., apud J., Ap 1.73-
91; MAN. Hist. apud AEL., NA 10.16; APOLONIO MOLON, apud |., Ap 2.148; STR.
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originariam uma carne de pouca qualidade. Plutarco sugere, alids, nos
Moralia, uma explicacio adicional para a impureza suina: o porco acasala
quando a lua estd em fase minguante e os que bebem leite de porca
ficam marcados de lepra e de sarnal?’.

A conversa direcciona-se, depois, para o horizonte mitolégico:
Lamprias recorda que Adoénis teria sido morto por um javali e que,
popularmente, aquela figura era interpretada como Dioniso, ideia
apoiada pela semelhanga de rituais em honra de ambas as divindades.
Mas de que modo poderia isso estar relacionado com a abstencio judaica
de carne de porcor A insinuacdo de Lamprias dever-se-a ao facto de o
culto dionisfaco ser associado a religido judaica e Dioniso a Javé!?, e a
relacdo mitolégica entre o deus do vinho e o amado de Afrodite, morto
pelo javali, justificaria a rejeicio da carne suina pelos Judeus. E claro que
esta ¢ uma znterpretatio graeca de poucas probabilidades comprobatérias.
Nio deixa, contudo, de ser curiosa a associacdo que hoje fazemos entre a
figura de Adonis e os termos hebraicos Adon, Adonai, podendo o préprio
jovem da mitologia ser uma inferpretatio graeca das religiosidades do
Préximo Oriente ligadas a morte do jovem deus da vegetacio, o senhor
que motre e ressuscita anualmente. Nesse sentido, é igualmente
interessante a proposta da personagem de Plutarco e a relacdo que faz

entre a morte de Adoénis, o javali e a absten¢io da carne suina, como se

16.2.35-36; TROG., Hist. 36 apud JUST. Epitome 2.1-3; LISIMACO, apud ]., Ap 1.304-311;
APION, apud ., Ap 2.10; CHAEREM. HIST., apud J., Ap 1.289-292; TAC., Hist. 5.3-4.

197 Pru., Is. Os. 8.

198 Cf. MACR. 1.18.
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«o deus» tivesse sido morto pelo porco e daf o facto de ele ser
abominavel'. Nesta discussdo, destaca-se por conseguinte uma
necessidade interpretativa grega da norma exposta no Levitico e no
Deuterondmio, que parece, no minimo, intrigar o ndo-judeu, talvez pela sua
peculiaridade.

No conjunto das alusdes semitizantes de Marcial, outro dos
grandes poetas latinos da Antiguidade Classica, ganham particular relevo
os temas do Sibado e da circuncisdo, confirmando que esses eram
assuntos difundidos entre a populacdo nao judaica de Roma. O tema da
carne suina, porém, esta igualmente presente?. Ja a menc¢io ao Sabado
vem relacionada com o jejum, ainda que, como se sabe, na cultura
judaica, estes dois elementos ndo traduzam uma relagio directa?0!. No
entanto, as fontes mostram que a relagio entre ambas era recorrente
entre as elites ndo judaicas da época.

Efectivamente, relacionado com a dieta alimentar, o jejum foi
outra das marcas reconhecidas aos judeus pelos nao-judeus. Apesar de os

dias de jejum ndo terem escapado aos olhares dos Romanos, ha alguns

199 Cf. a descri¢io das Addénias em THEOC. 15 e a Festa dos Tabernaculos, Ly 23.33-41;
de igual modo, OV., Mez. 10.512, associa a mirra ao mito de Adénis e, em Ly 23.40, essa
arvore ¢ igualmente mencionada. Devera residir nestes textos a chave da relagio feita
por Plutarco.

200 Cf. ToDD (1952).

201 A mesma nogao aparece em STR. apud |., A 14.66; TROG., Hist. 36 apud JUST. Epitome
2.14; SUET., Aug. 76. O sétimo dia ndo deixa de ser uma marca omnipresente na
caracterizacdo dos Judeus. Ver ainda AGATHARCH. apud ., Ap 1.209-211; AJ 12.5; T1B.
1.3.15-18; HOR., S. 1.9.63-72; OV., Ars 1.76.415; Rem. 217-220; APION, Aegyptiaca, apud].,
Ap 2.21; PLIN., Nar. 31.24; TAC., Hist. 5.4; Juv. 14.105-106, PLU., De Supers. 3; STR., Hist.
apud J., AJ] 14.66; STR. 16.2.40; PETR., frag. 37; MART. 4.4; SUET., Aug 76.2;
GOLDENBERG, 414-447; MICHAEL (1923-1924).
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mal-entendidos entre os autores, nomeadamente em Sueténio, que
afirma que Augusto patece ter pensado que também o Siabado era um
dia de abstencio, confundindo o jejum com o Sétimo Dia?2. Num dos
epigramas de Marcial, lemos: «Quanto fede... os hélitos de jejum das
sabatistas... eu preferiria a feder o que tu fedes, Bassa.»23 A critica a
Bassa ¢ aproveitada para evocar a realidade das mulheres que seguiam os
rituais judaicos, sendo provavel que os seiunia sabbatariarum aludam quer a
judias, quer a prosélitas. O facto de ser usado um feminino remete para
o facto, a0 mesmo tempo que o comprova, de existir um nimero
consideravel de mulheres a serem atraidas por estes cultos. O mau cheiro
do hilito, alegadamente provocado pela auséncia da ingestio de comida
imposta pelo jejum, serve de motivo depreciativo da cultura judaica, ja
pouco valorizada no petiodo flavio. Alids, o esfor¢o de Josefo em contar
a histéria do seu povo nas Antiguitates, bem como a forma como a conta,
encontra justificagdo nesse mesmo contexto.

Este tipo de ideias relativamente ao jejum sabatino esta
igualmente presente nos ja referidos fragmentos do romance de
Petrénio. Filon conta que os judeus de Roma nio aceitariam doagdes de
dinheiro ou cereal (refere-se provavelmente aos congiaria) se a distribuicio

se fizesse ao Sabado, pelo que as autoridades reservavam o quinhio dos

202 SUET., Aug. 76; cf. LEON (1995) 245, que estranha que um homem com «personal
acquaintance with certain prominent Jews» cometesse tal erro. Parece-nos que a
observagao de Leon é parcial e presuncosa e que o facto de Augusto, ou Sueténio, ter
feito tal confusio sé pode significar pouca familiaridade e pouca importincia prestada a
tais personalidades ou que estas ndo seriam muito rigorosas nas praticas judaicas. Ver
ainda STR., Hist., apud J., AJ 14.66; TROG., Hist. 36 apud JUST. Epitome 2.14; MART. 4.4.7.

203 MART. 4.4.1.7.12, trad. D. F. Ledo i Marcial, Epigramas 1.21; SABBADINI (1949) 5-8.
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judeus para o dia seguinte?. Também em Horacio ha uma nota que
alguns exegetas nao hesitam em classificar como uma alusio a praticas
judaicas. Nos Sermones, pode ler-se: «"O Jupiter, tu que dés e tiras os
maiores sofrimentos,” diz a mde de uma crian¢a hia ja cinco meses
doente, "se os frios da febre quarti abandonarem o meu filho, ele estard
nu no Tibre na manhi do dia em que ordenaste o jejum."»?5. Plessis e
Lejay escrevem sobre estes versos, a proposito do vocabulo zeiunia: «les
jetines romains ou bien étaient déterminés par des calamités accidentelles
et ne revenaient pas a date fixe, ou bien étaient spéciaux a des divinités
féminines, Céres, Isis, la Grande Mere. Les scoliastes ont donc raison de
rapportter cette indication aux jetnes des Juifs. Les Pharisiens jetnaient le
lundi et le jeudi (dies Ionis). Mais il s'agit plutot du jetne par lequel, non
pas les Juifs mais les palfens judafsants et superstitieux célébraient le
sabbat»?¢ Sobre a identificagio de Jupiter, no primeiro verso citado,
acrescentam com que «peut désigner toute divinité supérieure; ici, le dieu
des Juifs»?7 De igual modo, o editor das satiras para a editora Belles
Lettres comenta o passo considerando tratar-se muito provavelmente de
uma mulher que seguia as praticas judaicas, pelas mesmas razdes

apontadas por Plessis e Lejay?8. Stern, por outro lado, pensa que uma

204 PH., Legar. 158.

205 HOR., S. 2.3.288-292: "Tuppiter, ingentis qui das adimisque dolores, | mater ait pueri mensis
iam quinque cubantis, | frigida si puerum quartana reliquerit, illo | mane die quo tu indicis ieiunia,
nudus | in Tiberi stabit."

206 Pressis, LEJAY (1921) 405, n. 8. Também DORNSEIFF (1951) 64-69, partilha desta
opinizo.

207 PLESsIS, LEJAY (1921) 405, n. 5.

208 VILLENEUVE (1958) 169, n. 3.
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mengdo ao jejum e a um banho frio no rio, como demonstragio de
sacrificio, e uma eventual expressio de zuterpretatio latina de Javé ndo
significa necessariamente uma referéncia a um costume judaico?”. Na
verdade, parece ser opinido generalizada entre os Romanos, talvez até
entre simpatizantes do judaismo pouco esclarecidos, que o Sibado
coincidia com jejum, o que ndo ¢ necessariamente verdade, sendo
possivel uma confusido com o Yom Kippur. O proprio Augusto tinha essa
ideia, como se pode deduzir por uma carta dirigida ao enteado e futuro
imperador Tibério, e que nos foi transmitida por Sueténio: «Nem sequer
um judeu, meu caro Tibério, observa o jejum do Sdbado tio fielmente
como ecu o fiz hoje. Foi apenas depois da primeira hora da noite que eu
levei a boca duas por¢des de comida, durante o banho, antes de comegar
a minha massagem»?'" Recordemos, porém, que Augusto era
supersticioso?!! e ndo é de desconsiderar que tenha sido esta confusio
que mais tenha agradado ao imperador e, consequentemente, mais
facilmente tenha fixado. A razdo para o mal-entendido da coincidéncia
do sétimo dia com o jejum deve residir no facto de o Sabado ser um dia
de descanso e os Romanos e outros nao-Judeus o associassem a uma
forma de descanso total, que incluiria comer, ou entdo por associagio de
ritual sagrado com outras formas de religiosidade orientais. Mais
estranho parece que Augusto tivesse convivido de perto com a nobreza

judaica, desde Herodes aos seus filhos, que Filon confirmasse o seu

209 STERN (1974-1985) 1, 321, n. 1.
210 SUET., Aug. 76.
211 SUET., Ang. 90-92.
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conhecimento da cultura judaica?'?, e nao soubesse que nio existia uma
coincidéncia plena entre as duas realidades. Tal circunstancia sé pode
levar-nos a questionar a fidelidade destes judeus ao judaismo ou o tipo
de religiosidade que viviam no seu dia-a-dia, visto que se pode também
colocar a hipétese de a familia de Herodes e alguns dos judeus da
didspora nido seguirem os preceitos religiosos de uma forma ortodoxa e
dai advir a confusdao presente no texto de Sueténio. Poderemos ainda
estar perante uma imagem demasiadamente generalizada, usada por
Augusto numa carta alegadamente privada, ou de uma deturpagio do
historiador, ou fontes, que transmitiu a informagao.

Algumas informacdes complementares sobre esta questio
podem ser colhidas em Pérsio. Vejamos o que diz o satirista sobre os
Judeus: «mas quando o dia de Herodes chega e as lucernas decoradas
com violetas, dispostas sobre a janela engordurada, vomitam um fumo
espesso, e a cauda do atum nada abragada a um prato vermelho e o jarro
branco se enche de vinho, silencioso, tu mexes os labios e empalideces
por causa dos Sabados circuncidados»?!3. O passo pertence a satira V,
dirigida a Lucio Aneu Cornuto, que aqui é tido como guia filoséfico
estoico. Com esta alusdo, Pérsio demonstra conhecer algo sobre os
rituais judaicos ligados a celebragdo do Sabado. Ainda assim, as

referéncias que faz nio passam de generalidades, que Pérsio parece

212 PH., Legat. 154.

213 PERS. 5.179-184: at cum | Herodis nenere dies unctague fenestra | dispositae pinguem nebulam
uomuere lucernae | portantes uiolas rubrumque amplexa catinum | canda natat thynni, tumet alba
fidelia uino, | labra mones tacitus recutitaque sabbata palles.
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comungar com outros autores do seu tempo, como Séneca, em cuja obra
o acender das lucernas é também referido?!4. Apesar de a qualidade da
informa¢do nao ser muito profunda, hd a percepcdo, por parte de
individuos como Pérsio e Séneca, que pertencem a uma elite socio-
cultural, de elementos fundamentais da pratica judaica, sem grandes
distor¢des. Efectivamente, para a celebragio do Sabado, os judeus
acendem velas, na noite de Sexta-feira, antes do pér-do-sol, como sinal
do inicio do Sabado e para trazer mais luz para o lar; mas, na
Antiguidade, usavam-se lucernas para o efeito. Era costume serem as
mulheres a acendé-las. Por essa altura, benzia-se igualmente o vinho,
enquanto a refeicdo servida era constituida por pido e peixe,
tradicionalmente o arenque?!>. No conjunto das informacSes fornecidas
por Pérsio, parece-nos que constam os elementos essenciais desta
celebracgio: «as lucernas decoradas com violetas, dispostas sobre a janela
engordurada», que «vomitam um fumo espesso?!%, sio as luzes que se
acendem; «a cauda do atum» que nada abragada a um prato vermelho ¢ a
associagdo a um peixe como o arenque; «o jarro brancoy» que se enche de
vinho é uma clara alusiao ao vinho utilizado na cerimoénia. Em sintese,
Pérsio parece conhecer minimamente o Sdbado judaico assim como as

praticas alimentares a ele associadas. Com «o dia de Herodes», o poeta

214 SEN., Ep. 95.47.

215 Cf. J., Ap. 2.282, onde se escreve acerca do acendimento das lampadas; Juv. 14.96;
TERT., Ad Nat. 1.13, e UNTERMAN (1992) 236.

216 A janela engordurada, wmcta fenestra, dever-se-d ao fumo gorduroso do azeite
queimado pela lucerna.
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pretende aludir ao dia sagrado entre os Judeus, recorrendo ao nome de
varios dos seus reis para o caracterizat.

Sendo uma das problematicas mais evidentes na definicio da
alteridade judaica no petriodo greco-romano, a questao da alimentagao e,
em particular, o problema da abstencio de carne suina revela-se uma das
mais facilmente detectdveis nas fontes greco-latinas dos séculos I e 1127,
Na verdade, a abstenc¢do de alimentos que integravam a dieta de outros
povos mediterraneos da Antiguidade, de que se destacava a carne suina e
em parte até o sangue, funcionava como marca de distin¢ao. Este tipo de
manifestagdo pertencia a um tipo de categorias culturais que seria
perceptivel e entendida pelos ndo-Judeus como marca essencial na
definicao do Outro.

Refira-se ainda que, excluindo os judeus de nascimento, o
judaismo antigo distinguia dois tipos de adeptos da sua fé: os meros
simpatizantes ou «tementes a Deus», denominados zhessebeis ou metuentes,
que reconheciam o Deus de Israel como o verdadeiro e unico Deus e
que seguiam determinadas normas, como a dieta, mas que se refreavam
de assumir medidas que os transformassem em verdadeiros prosélitos,
como a circuncisio; e os prosélitos propriamente ditos, que se decidiam
pela circuncisio, entrando assim de facto para o grupo restrito do «Povo

Eleito», sem que no entanto tivessem a plenitude da identificagio,

217 RODRIGUES (2005); RODRIGUES (2007).
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reservada apenas aos verdadeiros descendentes de Abrado?'s. Neste
sentido, a dieta reveste-se de importincia primordial para a defini¢do do
«set Judew». Note-se, alids, que, com a evolucdo dos acontecimentos, a
acusacdo de canibalismo, uma das formas mais eficazes de anatematizar
o «outro» e de exaltar o «euw» como supetior, caird sobre os Judeus?!?,
confirmando a problematica da alimenta¢do — ainda que va além dela —
como essencial no horizonte da cultura.
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A Comensalidade nas Comunidades Cristas Primitivas

Segundo a Primeira Epistola aos Corintios
Paula Barata Dias??

E propésito do nosso estudo propor uma anilise das referéncias
aos actos de partilha solidaria de alimentos enquanto férmula bésica de
comensalidade (cum+ mensa “mesa com™), na Primeira Epistola aos Corintios.
A escolha do tema partiu do interesse que temos vindo a manifestar pela
influéncia da alimentacio na religiosidade, em particular na religiosidade
judaico-crista??!. Duas observacdes metodologicas se impdem, uma,
acerca da necessidade de definir os conceitos, outra acerca do corpus
escolhido.

Em primeiro lugar, ao lermos os textos que pretendfamos
analisar, fomos confrontados com uma dificuldade estrutural cuja
supera¢do nos pareceu essencial, que é a da defini¢do dos conceitos. De

facto, hd uma razoavel lacuna na reflexdo tedrica sobre os actos

220 A Prof.* Dr.* Paula Barata Dias integra o corpo docente da Faculdade de Letras, da
Universidade de Coimbra, na qual atua nas areas de: Linguas, Literaturas e Culturas
Classicas.

221 Dominio de investigagdo que tem gerado fundamentais nimeros tematicos de
periédicos de referéncia na area dos estudos da religido, que consideramos promissores.
Salientamos o n°® 63, 3 (1995) do Journal of the American Academy of Religion, no qual
destacamos, de G. Feeley-Harnik, (565-582) Religion and Food: An Anthropological
Perspective’. Da mesma autora, ¢ fundamental o estudo The Lord’s Table: The
Meaning of Food in Early Judaism and Christianity,Washington, 1994. O n°® 86
tematico da revista Seweia, de 1999, Food and drink in the biblical world é também um
exemplo deste interesse especifico pela presenca do factor alimentar na religiosidade.
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alimentares colectivos???: comer numa cantina escolar, jantar na cozinha
familiar, ou participar no jantar de fim de curso sdo actos alimentares
colectivos profundamente distintos nas suas motivagdes praticas e
implica¢bes sociais e afectivas. Decomposta esta escala de compreensio,
procuraremos enquadrar nela a no¢ido de comensalidade, partindo do

pressuposto de que a reflexdo produzida, em termos tedricos e

222 Neste ambito, a bibliografia encontrada é escassa. Consideramos seminais os estudos
da antropdloga Mary Douglas (1966): Purity and Danger, concepts of pollution and taboo
traduzido em portugués pelas Edi¢oes 70 (Pureza ¢ Perigo, ensaio sobre as nogies de Poluigio e
Tabn), 1991; “Deciphering a meal”, Daedalus 101, 1, Myth, Symbol, and Culture, pp. 61-81;
(1973) Natural Symbols: Explorations in Cosmology, Londres, 2* ed. O artigo de C. Nemeroff
e P. Rozin, (1989) "You are What You Eat": Applying the Demand-Free "Impressions"”
Technique to an Unacknowledged Belief”, E#hos, Vol. 17, 1 pp. 50-69, estuda as praticas
alimentares enquanto marcadoras subtis de identidade. Ainda como “case studies” nos
quais nos inspiramos para produzir esta reflexdo: G. Sforza Brewer (1982): An Italian
Family Reunion Cookbook, New York; M. de Certeau et al. Giard (1998) The
Practice of Everyday Life. Minneapolis; Datlene Jones, (2000): Cooking with Spirit:
Making the Art of Preparing and Sharing Good Food a Spiritual Adventure.
Portland;V. L. Ochs (1999): “What Makes a Jewish Home Jewish?”, Material History of
American Religion Project, de acesso livre na intetnet,
http://www.materialreligion.org/journal/jewish.html; e ainda D. Sach (1997): “On
deciphering a  potluck: The social meaning of church socials”, ibid.

www.materialreligion.org/journal/potluck.html. Pedimos ainda tolerancia para o
nfvel de exemplificagio e de ilustragio utilizado, muito concreto, e em que recorremos ao
que tomamos como experiéncias de vida acessiveis ao leitor. O objectivo é tornarmos
clara uma exposi¢do cujo suporte tedrico segue ainda vias experimentais. Os exemplos
usados sdo retirados das praticas sociais do mundo ocidental, aquela que pensamos ser
compreendida pela generalidade dos leitores. A parte a possibilidade de uma acusacio de
“parcialidade cultural”, na tipificagdo, em particular, da no¢éo de familia, estamos em crer
que, transferidos os exemplos para outra ordem e valores culturais, o quadro tedrico se
manteria valido. Também tomamos como premissa fundamental a afirmagio de M.
Douglas, em “Deciphering a meal”, p. 442 "the meaning of a meal is found in a system
of repeated analogies." O interesse contemporaneo pela gastronomia tende a procurar o
exético, o incomum, aquilo a que chamarfamos o “exquisit”. Mas sdo as praticas do
quotidiano, nio reflectidas, que revelam, de modo impressivo, os valores e uma
“gramatica cultural” como resultado de um processo de sedimentacio histérica e cultural,
disponivel para ser decifrada.
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abstractos, pode gerar instrumentos acrescidos para o entendimento das
realizacdes concretas de actos alimentates colectivos e, no caso de estudo
escolhido, para a analise destes actos enquanto transmissores de uma
mensagem religiosa. Assim, a parte I do nosso trabalho destinar-se-4 a
esta discussido preliminat.

Em segundo lugar, impde-se um esclarecimento quanto ao
corpus seleccionado. As Cartas de Paulo foram escolhidas pela sua
validade enquanto testemunhos primeiros de um cristianismo em
construcdo, de um quotidiano que reorganiza a sua identidade espiritual,
também pela manipulagdo da cultura material e dos habitos diarios.
Neste sentido, o simbdlico e o religioso invadem as comunidades através
da modificacio de habitos concretos arreigados e, provavelmente,
desempenhados sem uma consciéncia prévia do seu valor, enquanto
marcadores mais auténticos de uma identidade que se pretende
modificar.

A opgido tomada ndo ignora que os textos biblicos resultam de
uma elaboragdo de discurso e selecgdao posteriores aos acontecimentos e
ao tempo histérico de referéncia, e que neste processo interferiram
multiplos factores, que os tornaram um caso particularmente complexo
quanto a transmissao e constru¢ao textual. Sem pretendermos discutir as
motivacdes ¢ a fluidez do texto biblico, o mais examinado dos
documentos literarios produzidos pela humanidade, tomamo-lo tal como
ele se nos apresenta, e como nos chegou no Nowo Testamento (NT): um

documento que revela, em primeiro lugar, aquilo que os primeiros

217



Prdticas Alimentares no Mediterrvdneo Antigo-NEA/UER]

enunciadores pretendem que seja contado e que seja mostrado, mas
também aquilo que a tradicdo posterior, responsavel pelas revisdes
criticas do texto biblico, sancionou enquanto produto expressivo e
significativo de uma comunidade religiosa especifica, e na qual os textos
nao se restringem a uma funcdo narrativa, evemerista (como o titulo de
Actos poderia fazer supor) ou ao veicular de informacido histérica
objectiva.

Pelo contrario, assim entendidos, os textos biblicos revelam-se
como arquivo da memoria de um tempo fundacional, mas também
enquanto instrumentos da coesdao das comunidades do tempo presente
da composigio, e sobretudo como instrumento de comunicagdo com as
comunidades cristds a construir, seguindo a motivacao proselitica e
universalista que marcou o caricter dos primeiros cristaos, claramente a
partir do magistério de Paulo.

Poderemos inferir que as duas primeiras funcdes, fixagao da
memoéria e agregacdo da comunidade, estio presentes naquilo a que
chamarfamos um uso “para dentro” dos relatos neotestamentarios. A
este uso associarfamos toda a recuperagio dos referentes messianicos do
AT e da simbologia do judaismo enquanto religidio matriz do
cristianismo, que actua ao nfvel mais profundo, na apresentacdo e na
integracdo da histéria de Cristo no destino do povo eleito, e na

construcao das comunidades cristds de origem judaica assente numa
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renovagdo, ou num aperfeicoamento do legado recebido??. A terceira
funcio dos textos neotestamentarios, contudo, assume a complexa
obrigacdo de comunicar a revelagio cristd a povos e a gentes estranhos a
linguagem religiosa do judaismo. Dupla dificuldade, portanto! Por um
lado, este destinatario pagio, romano-helenistico, integra uma esfera
religiosa difusa, na sua variedade politeista, pelo que se torna complexo
gerar plausibilidade entre as duas religiosidades distintas, a novidade
cristd e os fundos religiosos pagios, sem gerar tumulto ou desinteresse
no destinatario?®*. Por outro lado, o cristianismo ndo pode invocar a
matriz judaica em mediacio, posto que esta é, nos seus fundamentos,
uma religidlo e uma cultura deliberadamente ligadas a uma minoria no
mundo antigo greco-romano, avessa ao proselitismo e a concepgio de
um monoteismo universal. Portanto, do ponto de vista da estratégia
comunicativa, o NT estd preso por estas condicionantes: afirmar o
cristianismo como proposta religiosa nova e unificadora junto de
destinatarios diversos, diferentemente capazes de compreender a

novidade.

223 Todas as referéncias e citagoes da Biblia sdo retiradas da Biblia Sagrada, Difusora Biblica
Missiondrios Capuchinhos, Lisboa, 11* ed., 1994. Sdo as primeiras a surgirem, entre judeus de
ascendéncia judaica e originarios da didspora judaica pelo mundo helenistico. Os treze
co-celebrantes da Ultima Ceia eram judeus a celebrarem a Pascoa judaica (Mt. 26, 17-29;
Mc. 14, 17-25; Le. 22, 7-20). A primeira comunidade de Cristdos, a de Jerusalém, inclui
entre os seus membros Maria, mie de Jesus (Act. 2 42-47).

24 O discurso de Paulo no Are6pago (Act. 17 22-33); ou a animosidade dos artifices de
icones da deusa Artemis, em Efeso, contra Paulo (Act. 19 23-40) sio exemplos dos
conflitos gerados pela divergéncia da linguagem religiosa.
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O que ¢é e 0 que ndo é comensalidade - reflexdo prévia

Debrucemo-nos sobtre o conceito de comensalidade. Tomamos
o termo no seu sentido mais literal, isto é, tomar uma refeicio em
conjunto com outras pessoas com quem se reconhecem afinidades,
reunidos num dado momento e local. Exposto desta maneira, vemos que
o termo ¢ muito abrangente, pelo que deve ser decomposto nas suas
multiplas implicagbes, para assim validarmos a pertinéncia do nosso
estudo. De facto, é-se comensal, ou conviva, num jantar de aniversatio,
numa boda de casamento, na celebracio da festa anual da empresa, na
homenagem a um amigo que se reforma, no jantar de fim de ano, na
reunido do clube desportivo ou da associagdo cultural ou de
solidariedade em que eventualmente se participa. J4 ndo reservamos o
termo “comensal” para nos definirmos enquanto participantes na
refeicio, quotidiana ou festiva, da familia de sangue, reunida sob o
mesmo tecto.

Tanto o jantar organizado num espaco determinado para tal
como a refeicdo quotidiana da familia no espago conhecido do lar
cumprem o preceito do acto alimentar comunitario. Os dois sao também
actos eminentemente culturais, enquanto produtos fabricados, nio
derivados da condi¢do biolégica do homem. O homem necessita de se
alimentar para se manter vivo, a intervalos relativamente ciclicos,
segundo um padrio omnivoro modelado pela fisiologia humana, mas
esta ndo impde que se tenha de comer em grupo, podendo mesmo o

grupo ser visto como uma ameaga no acesso de um individuo a comida,
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em periodos de escassez e de competitividade pelos alimentos. Este
cenario ndo é, felizmente, o mais conhecido nos paises desenvolvidos
que, nos ultimos anos, arredaram o espectto da fome das suas
populagoes. Mas este mesmo mundo ndo esta isento de ocasides em que
o homem opta pela refeicdo solitaria, sobretudo por razdes pragmaticas,
o que nos leva a considerar que o acto de comer em conjunto nem
sempre ¢ um acto desejado ou possivel, nem implica directamente a
potenciacio do alimentar-se enquanto acto vital a sobrevivéncia
humana??.

As ciéncias sociais, a antropologia e a sociologia, apresentam-
nos o homem como ser gregario, que se desenvolveu historicamente em
comunidades progressivamente mais complexas. A extensio dos
comportamentos alimentares para além dos seus condicionalismos
naturais tem necessariamente de se inscrever neste processo de constante
luta pelas condi¢cGes de sobrevivéncia, por razGes que resultam da
observacdo dos beneficios que o agir em colectivo promovem. As
criangas necessitam de cuidados durante um longo periodo,

nomeadamente de serem alimentadas pelos adultos, o que favorecia as

225 A comunicacdo social testemunha, com infeliz frequéncia, o que ocorre em
comunidades atingidas por flagelos varios que lhes limitam o direito a alimentacio.
Diante das distribui¢es de viveres facultadas pela solidariedade, cada homem disputa
com o seu vizinho o acesso ao alimento, fazendo-se valer da for¢a e defendendo com o
corpo o bem conquistado. Temos um colectivo humano com o propésito de se
alimentar, temos os mesmos alimentos, 0 mesmo tempo e espaco, mas nio
comensalidade e sim competicdo individual pelos recursos. Num angulo diametralmente
oposto, o homem que come apressado no balcio de um bar, ou o que se alimenta sem
abandonar o seu lugar de secretaria e o computador, ou que segura um prato de plastico
diante de uma televisao, apresenta-se como um cenario cada vez mais frequente.
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ligagdes inter-geracionais. Além disso, para o homem primitivo,
conseguir alimentos tornava-se mais facil se agisse em conjunto, ou se
especializasse as tarefas que tal implicassem. Por exemplo, as criancas e
as mulheres podiam dedicar-se a recoleccio e a agricultura, os mais
velhos podiam cozinhar os alimentos, preparando-os de forma a ficarem
mais facilmente digeriveis e saborosos, enquanto os homens se
dedicariam a caca e a pastoricia. A especializacdo destas tarefas, todavia,
s6 se traduziria em beneficios para toda a comunidade, se houvesse
partilha do saber e do produto especifico do trabalho de cada um?%.

Nio pretendemos aqui defender uma pré-historia das refeicoes
comunitirias, mas tdo s6 apresentar as motivagoes logicas que teriam
levado a que a partilha de alimentos se tornasse um comportamento
culturalmente adquirido e transmitido as gera¢oes futuras. Todas estas
observacgdes, contudo, colocam-se num estado ainda demasiado turvo
para entender a comensalidade, ja que até agora apenas exploramos as
vantagens praticas inerentes ao acto de “comer com”. Retomamos pois o
confronto iniciado entre as refei¢cdes quotidianas, tidas na reunido de um
grupo familiar, e os momentos excepcionais que considerdmos como
actos de comensalidade.

Os dois ocorrem dentro de grupos que estruturam os seus
elementos de um modo particular, reunidos em ocasides que implicam a

partilha de alimentos, mas neste ponto cessam as semelhancas. Em

226 K. Kipple (2008): Uma Histéria Saborosa do Mundo, Lisboa, p. 28 (original inglés da
Cambridge University Press, 2007 “a partilha de comida parece ter sido uma norma para
os cacadores-recolectores”.
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primeiro lugar, a familia hierarquiza os seus membros por varios
critérios, segundo a tradi¢do cultural (como o demonstra o facto de os
lugares na mesa familiar tenderem a ser fixos), e decerto todos
concordardo que os lagos estabelecidos entre os participantes a mesa sao,
na sua grande maioria, vincula¢des rigidas, que nio variam em cada
momento de refeicio comum ocorrido??’. Quanto aos actos de
comensalidade, os presentes estabelecem entre si lacos de natureza
contratual, que resultam de uma assun¢do prévia de pertenca aquele
grupo. Por vezes, ha um calendario, um convite, enfim, um planeamento
que garante um numero previsivel de participantes, num momento que
se valoriza pelo seu caricter excepcional, em contraponto com a
natureza quotidiana das refeicdes em familia. Os lagos entre os
comensais podem desfazer-se apés a celebragio, ou podem manter-se,
de acordo com o nivel de afinidades existentes entre os seus membros.
Nestas circunstancias, as celebra¢ées podem ocorrer de modo regular,
ou ciclico, para um grupo relativamente fechado de comensais??8. Os
participantes estdo unidos por lagos mais fluidos, de menor

hierarquizacio vertical. Reforcam-se, no entanto, os lacos horizontais:

227 Quando alguém diz “-1ou almocar com a minba familia’, evoca um conjunto de relagdes
que ndo se ratificam especificamente para a ocasido, e cuja potencial variabilidade ¢
externa ao acto da refeicio comum. Por outro lado, quem ouve, pressupde, de acordo
com as caractetisticas do destinatario, ascendentes, colaterais, descendentes ou conjuge,
vinculos que sio, a excepgio do tltimo, involuntirios e permanentes.

228 Uma boda de casamento: os convivas poderio participar noutras bodas de casamento,
mas a composicdo do conjunto serd distinta. Uma reunido de antigos colegas de escola
pode ser o exemplo de comensalidade regular, ou ciclica, para um grupo fixo de
individuos.
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“colegas”; “confrades”; “irmaos”; “convivas”; “ligas”; “amigos”;
“socios” sdo termos que podem definir o teor das relagbes entre
individuos que se reconhecem e partilham a mesa, porque comungam
uma identidade previamente estabelecida, em torno de valores,
interesses, competéncias ou gostos comuns.

Em segundo lugar, observe-se que a expressio “vou_jantar com a
Sfamilia” constrdi, regra geral, um conjunto dnico de individuos, isto é, o
mesmo individuo reivindica apenas um grupo entendido nesse conceito,
sujeito a entradas e saldas de membros de acordo com circunstincias
varias, mas sem que tal perturbe a natureza conceptual tnica e exclusiva
do termo “familia”. Pelo contrario, os actos de comensalidade geram a
formacdo de grupos nos quais os membros nio tém uma presenca
exclusiva, podendo o mesmo comensal participar em distintas reunides,
bastando para tal reivindicar uma ordem diferente de critérios de filiagio
em cada um dos grupos a que se associa??.

Em terceiro lugar, confrontemos o papel reservado aos
alimentos, sua confeccdo e apresentagdo. As refei¢coes familiares
quotidianas vao ao encontro da necessidade basica do ser humano em
repot, regularmente e em qualidade, a ingestdo de alimentos. Decorrem
num espaco e num horario conhecidos dos participantes. Havendo
margem para o improviso, podemos, no entanto, considerar que quem

cozinha, quem se senta a mesa e que tipo de pratos ¢é servido sio

229 A mesma pessoa pode participar no jantar da empresa; no convivio da sua paréquia;
no encontro de escuteiros; no jantar da associagdo desportiva. ..
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variaveis que, obedecendo a um codificacdo especifica para cada familia,
condicionada pela cultura, necessidade e gostos comuns, nio sio
questionados ou estabelecidos em cada ocasido. Pelo contrario, o
Improviso e a surpresa marcam, justamente, a entrada do elemento
excepcional na refeicio familiar que a podem fazer tender para uma
ocasiao de comensalidade: uma visita 2 mesa, o aniversirio de um
membro, por exemplo, podem convocar nos presentes a atitude de
esmerarem a refeicdo?®. H4 ainda um padrio de salubridade a que se
tenta aderir, de acordo com as crencas culturais e os conhecimentos de
cada familia. Assim, procura-se que a refeicdo supra as necessidades da
familia, que seja completa e variada de modo a fazer bem, de acordo
com um critério de saude e de gosto. Ou seja, a refeicdo familiar coloca
os alimentos num nfvel mais funcional e vai ao encontro dos gostos
sancionados pela experiéncia familiar.

A dimensao afectiva é também importante: a mesa, os familiares
encontram-se ¢ conversam, mas essa nio ¢ a ocasido exclusiva para tal
acontecer, pois ha um espagco comum que se partilha. Nao se pretende
desvalorizar a afectividade, mas tio s6 reconhecer que esta se pode
construir noutras instancias, e pré-existe as refei¢oes da familia. Quando

muito, a regularidade e a harmonia em que estas decorrem podem servir

230 Um convidado, externo a composicio quotidiana da mesa familiar, implica alteracio
da disposigio, esclarecimentos suplementares quanto ao que se come, maior atengio ou
artificio nos gestos, proporcional ao grau de “estranheza” suscitado pelo novo membro.
A auséncia do familiar que habitualmente cozinha, no entanto, perturba o cédigo da
refeicdo familiar, sem que tal implique comensalidade. Recorrer ao take-away ou aos
congelados, improvisar pratos frios, por exemplo, surgem como substituto de
sustentagdo do cédigo da refeigao familiar fundada no utilitario.
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de afericio ou de reforco da qualidade das relagbes familiares. Daqui
resulta que ha uma ordem na apresentacido dos alimentos e um tipo de
confecgdo, ou seja, um servigo e uma cozinha, que a familia identifica
como tipicamente sua, que cada membro espera e antecipa em cada
momento ordinario de refeicio. Nestas circunstincias, o curso da
refeicdo, os gestos e os papéis de cada um desenrolam-se tacitamente,
sem que haja intervencdo, ou mengdo explicita, ao acto alimentar
concreto que decorre, ou aos alimentos servidos, a ndo ser de modo
muito circunstancial.

A comensalidade, pelo contririo, ndo envolve a funcio de
alimentar equilibradamente os que se sentam a mesa, ¢ ndo submete os
envolvidos a uma frequéncia quotidiana. Pelo contrario, estes actos
tendem a especializar ou a sofisticar o servico de mesa e a elaboracio dos
alimentos, facto cujas consequéncias se diluem na excepcionalidade da
ocasido. Esta especializacdo adquire um caracter central, e faz parte da
codificacdo interna da natureza do evento®!: investe-se, por isso, na
elaborag¢ao, no modo de servir, na ordem de apresentagao e de ingestao,
que preenchem uma série de requisitos ligados a estética, pela
estimulacio, nos presentes, das sensacdes gustativa, visual, olfactiva e

tactl. O momento de comensalidade ¢é, assim, percebido como um

231 Por exemplo, um churrasco ou uma sardinhada entre vizinhos; um jantar de pecas de
caca entre membros de um clube de cagadores; um lanche de sanduiches, pizza e
hamburgueres, gelatina, mousse de chocolate e bolo numa festa aniversario infantil; uma
boda de casamento, a envolver uma longa lista de entradas, pratos quentes, frios,
sobremesas, bebidas, queijos e mariscos. Quem organiza e quem participa abdica do
equilibrio nutricional em prol de uma nogio de prazer estético.
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acontecimento preparado e aguardado, vivido no tempo e destinado a
deixar ou a evocar memérias de momentos paralelos anteriores. Nestas
condicbes, a escolha e a elaboracdo dos alimentos sdo feitas segundo
critérios ndo primariamente utilitarios, ¢ sim de modo a surpreender,
maravilhar ou elevar o prazer retirado da ocasido. Ha, por isso, larga
margem para propor alimentos e preparados menos comuns, ou
dispostos de modo inovador. Por isso, ao contririo da refeicao familiar,
a comensalidade envolve, na sua codificagdo, a presenca de um
“ordenante”, de um “chefe de mesa”, de alguém que redna
conhecimentos suplementares sobre a ocasido e exerca funcoes
acrescidas na coesio de um grupo especifico. O ser orientado por quem
serve, gestos € uma etiqueta formalizados, a mencao explicita de opinides
face ao que se degusta, e por vezes, um exercicio de seleccio diante do
que ¢ apresentado, insere-se dentro do que classificarfamos como uma
coreografia da comensalidade.

Sendo a natureza e a funcio concretas e primarias dos alimentos
secundarizadas nos actos de comensalidade (ndo é obrigatério que a
pessoa satisfaca a sua fome nestes actos®?), o que se come estd

disponivel para assumir uma natureza estética e uma funcdo simbolica,

232 Quantos de nés nio constataram que convém comer de modo a debelar a fome antes
de participar numa ceriménia de casamento; ou nao foram confrontados com uma
crianga que, tendo adorado a festa de aniversario de um amigo, chega a casa a reclamar
uma refeigio composta, porque tem fome...
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que os comensais reconhecem e interpretam, de acordo com os critérios
que presidiram a reunido daquela assembleia especifica?.

Nestas circunstancias, comer ¢é colaborar num ritual que
presentifica a identidade comum daquele grupo que, podendo ser
irrepetivel ou ciclica, celebra, naquele evento especifico, uma afectividade
exclusiva daquele momento e daquele grupo, participando na construgio
de uma forma particular de conhecimento que tende a tornar-se
memoravel: aquele grupo, naquela ocasido, reuniu-se para celebrar um
vinculo, entre os muitos que cada individuo pode estabelecer de acordo
com a sua integracdo na sociedade. Os participantes falam, contam
histérias, alegram-se uns aos outros, tiram fotografias, brincam, fazem
um livto ou um filme comemorativo, trazem recordacdes passadas,
programam encontros futuros. Em suma, os comensais ddo lugar aos
convivas, entregues a festa ¢ a celebragio de um momento de intensa
afectividade.

Portanto, nos actos de comensalidade, a comida é um
despoletador, a formalidade externa explicita para o convite a reunido,

fornecendo o contexto e a simbélica para a festa. A convivéncia € a parte

233 Encontraremos na festa de aniversario infantil alimentos coloridos e doces, assim
como chapéus, confertis e brinquedos da preferéncia do aniversariante, mas ndo
encontraremos vinho. Num casamento, encontraremos champanhe e um bolo
vagamente parecido com o vestido da noiva, coberto de agucar branco, mas nio
encontraremos ketch-up nem hamburgueres. Numa churrasco entre vizinhos,
encontraremos cerveja e carne grelhada, mas ndo encontraremos um fondue. Num jantar
de fim de ano, havera fondue e vinho, mas nio encontraremos cerveja ou frango
grelhado. Numa reunido do clube de cacadores, sera despropositado servir tarte de
cebola e tofu como prato principal. ..

228



Prdticas Alimentares no Mediterrvdneo Antigo-NEA/UER]

central da comensalidade, ou seja, a troca e a partilha de experiéncias e
de prazeres que solidificam os lacos afectivos entre os participantes
naquele evento.

Neste ambito, a percepc¢ao do tempo é fundamental, algo que
estd ausente na refeicio familiar: os participantes sabem que vivem um
momento Unico, com uma origem e um termo, que se esgotard no
tempo, apés o qual cada participante seguira, disponivel para outras
associagbes hipotéticas, seguro, contudo, de que nas horas ou no dia
seguinte partilhara, com a sua familia, a costumeira refeicdo. Em alguns
casos, esse caracter transitério da comensalidade reforga a intensidade do
momento, e reclama, com frequéncia, a solenidade de a ele associar
reforcos de vinculacdo explicitos para além da comida: cerimonias e
rituais exclusivos, apresentagdo e aprovacdo do integrar de novos
membros, discurso dos organizadores e dos fundadores, evocagio de
testemunhos dos presentes, hoje mais elaborados gracas a panoplia de
recursos audiovisuais, assinaturas de livros de recordac¢io, celebragio de
actas, distribuicao de lembrangas, realizacio de uma colecta, ou de uma
cotizagdo pelos membros, sdo actos destinados a prolongar na memoria
e na identidade dos participantes, fora daquele momento, a solidez e a
propriedade das caracteristicas comummente assumidas.

Dissolvido o acto de comensalidade, estas “fratrias” de caricter
periédico desenvolveram um sistema de coesio que se prolonga para
além do acto em si, disposto a ser revisitado sem davida, dotado de uma

personalidade dnica e exclusiva, que se distingue e separa, enquanto
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definidora de uma identidade, dos demais grupos em que o mesmo
individuo possa vir a participat.

Observemos em ultimo lugar, que os actos alimentares
colectivos que aqui procuramos definir em categorias algo estanques
podem ocupar zonas intermédias, de fronteira, partilhando caracteristicas
mistas, ou apresentando marcas nucleares com maior ou menor
subtileza. Por exemplo, tivemos ji em conta esta oscilagdo quando
expusemos o cardcter fluido da periodicidade nos actos de
comensalidade. Sendo esta uma marca sélida na refeicio familiar
quotidiana, ¢ de menor relevo para o jantar mensal de uma associacio de
solidariedade, e, progressivamente, vai reduzindo o seu impacto até aos
actos unicos, que sio, por exemplo, um almoc¢o de inauguracio de um
equipamento publico num bairro, ou o banquete de um casamento.
Também a refeicio familiar quotidiana sofre uma intensificacio do seu
caracter afectivo e simbélico, invadindo a esfera da comensalidade, por
exemplo, no almog¢o de domingo da familia alargada, na celebracio do

Natal ou de festas religiosas importantes para o nicleo familiar.

Comensalidade a partir da 1Cor— Paulo e a edificagdo da koinonia

crista
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De acordo com os textos biblicos, no mundo judaico e cristio, a
alimentacdo assume um peso quase obsessivo enquanto referente
discursivo, sujeito a variadas e inesgotaveis exegeses23.

As Cartas de Paulo, os mais antigos escritos cristdos presentes
no canone biblico, fornecem abundantes referéncias aos actos
alimentares das comunidades. O autor estd consciente de que a sua
missdo inclui o reordenar da mesa dos fiéis, o que diverge da mensagem
da liberdade nos comportamentos alimentares correntes que ¢

maioritaria nos Evangelhos e no discurso directo atribuido a Cristo?®.

234 P. Barata Dias (2010): “O peixe para os Judeus e para os Cristdos: leituras de um
simbolo a luz da cultura greco-romana”, Humanitas 62, 147-163; (2009) “Paulo e a
controvérsia sobre os alimentos permitidos aos cristdos - a mesa entre dois mundos”,
Coléguio S. Panlo, Juden, Grego, Romano e Cristao, Universidade de Lisboa, CECH, CEA (no
prelo), 14 pp.

235 A exortagdo de Cristo ao abandono a providéncia das preocupa¢des do quotidiano

fundamenta-se também na questdo alimentar (Lc. 12, 22-34; Mt. 6, 25) “...ndo vos
preocupeis quanto a vossa vida, com o que haveis de comer...; a vida é mais do que
alimento...; ndo vos inquieteis com o que haveis de comer e de beber, nem andeis

ansiosos...”. Neste ponto, os presentes pensam na alimentagdo enquanto satisfacdo de
uma necessidade concreta, assunto que, segundo Cristo, nido devia suscitar grandes
preocupagdes. Também nos Act. 10 9-16, a visdo de Pedro abre portas ao acolhimento
da evangelizagdo entre os pagaos: pelo meio-dia, Pedro prepara-se para comer, pois sente
fome. Aparece-lhe uma toalha repleta de alimentos interditos ao consumo judaico
segundo as proibi¢oes do Levitico. Nessa visdo, Jesus ordena-lhe que mate, e que coma os
animais impuros. Pedro resiste, pois ndo estava preparado para abandonar este
condicionamento da sua matriz religiosa judaica. Cristo insiste, e Pedro considera que,
sob a alegoria da refeicio adequada ao quotidiano, perpassa a mensagem do destino
universal do cristianismo. Temos reservas de que Pedro de facto cumprisse a parte literal
da mensagem, dada a censura que Paulo lhe dirigiu em Antioquia (Gal. 2, 11-13). Ou seja,
para Pedro, foi mais facil ler o sonho enquanto alegoria do que como mensagem directa,
o que ¢ sinal da resiliéncia dos comportamentos alimentares herdados, mesmo quando a
sua fundamentagio religiosa ¢ abalada. Trata-se de um acto alimentar quotidiano (temos
uma hora marcada, o apelo da fome, uma refeicio banal, cuja mencio serve, naquele
contexto, um proposito instrumental) no qual interfere um condicionamento religioso
prévio que o cristianismo pretendia desmontar.
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Verifica-se, contudo, que esta reordenacdo ndo se foca na
sacralidade, no regular do codigo alimentar do especifico contexto ritual,
antes desliza para a critica dos comportamentos alimentares diarios,
sujeitos a disciplina religiosa das crengas anteriores (o judaismo e o
paganismo greco-romano). Estende-se sobre o comportamento
alimentar do quotidiano concreto, aquele que foi fixado por mecanismos
de sedimentagdo cultural inconscientes e implicitos, e que primariamente
ndo deveriam funcionar enquanto momentos de comunicagio ritual. No
nosso entender, hd, na mensagem de Paulo, uma recorréncia obsessiva a
pedagogia alimentar adequada aos cristdos na sua vida quotidiana, e ela é
fruto e reflexo da tensdo identitdria que acompanhou a emergéncia do
cristianismo.

Mantém-se todavia, no NT, a consciéncia da separacdo entre
actos alimentares de dimensao ritual, valorizados no cristianismo e
constituindo o nucleo das celebracoes liturgicas, e a alimentacio no
quotidiano, que os Evangelhos, e as palavras de Cristo consideraram
como objectos de grande latitude, desvanecidos de uma gravidade
religiosa. Pensamos pois que esta preocupacio de Paulo, e dos primeiros
cristdos, pela regulacio da alimentacgdo no quotidiano sé

secundariamente apresenta implicacGes na substincia religiosa?. Assim,

236 Esta categorizagdo ¢ permanente no AT (os sacrificios rituais; a celebragiao da Pascoa;
o jejum do Sibado implicam a ritualizacio dos bens alimentares). Nos Evangelhos
permanece a dita distingdo: o jejum de Cristo no deserto (Mt. 4, 2; Lc. 4, 1), ou a
celebracio da Ultima Ceia, que fundara a BEucaristia, (Mt. 26, 17-29; Mc. 14, 17-25; Lc.
22, 7-20) pertencem a primeira categoria. No entanto, segundo os Act., o cristianismo
nascente revela dificuldade em interiotizar a liberdade no plano alimentar, como se pode
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quando a comunidade de Jerusalém impde aos cristios de Antioquia a
abstencdo da carne sacrificada aos idolos pagios e das carnes sufocadas,
estd a criar mecanismos de separacdo entre esferas religiosas distintas
perfeitamente visiveis nos gestos do quotidiano. Toda a carne disponivel
nas cidades era previamente abatida segundo rituais sacrificiais, o altar
era a antecimara do mercado em que as carnes se comercializavam, pelo
que, seguida a risca, esta determinacio significava uma ruptura nas
praticas sociais e nos lagos de convivio e afectivo, até entdo validos para
o novo cristdo. Paulo moderou esta regra, submetendo-a ao imperativo
da consciéncia individual e da conformidade aos habitos locais (1Cor 10,
23: “comei de tudo o que se vende no altar...”.

De facto, Paulo recebeu em maos a missio de articular a

expansio do cristianismo em comunidades distintas, no seu caricter

ver pela questdo de Antioquia, cidade onde, pela primeira vez, a comunidade de fiéis a
Cristo recebeu o epiteto de “cristios”. Vinda dos apdstolos de Jerusalém, uma carta aos
conversos do paganismo recomenda, em tom tolerante (Act. 15, 20; Act. 15, 29): “que
no se devem importunar os pagios convertidos a Deus. Que se lhes diga apenas para se
absterem de tudo quanto foi conspurcado pelos idolos, da impudicicia, das carnes
sufocadas, do sangue”. O que estd em causa ¢ definir se a identidade cristd pode emergir
da ruptura com o paganismo, ou se deve previamente passar pela filiacao judaica, a saber,
pela circuncisio, pelo respeito do Sabado e dos interditos alimentares judaicos. O texto é
claro: ndo se incomodem os novos irmios desnecessariamente (dispense-se a circuncisio
e o Sabado). Mas que cles se abstenham de comer a carne sacrificada aos idolos e da
ingestio de animais sem que tenha havido a separacdo entre a carne o sangue. Para os
judeus convertidos ao cristianismo, a alimentacio quotidiana representa um reduto
identitario de que ¢ dificil abdicar, em particular o que tem a ver com a carne. A
interdicdo sem reservas, mesmo para estrangeiros em Israel, (Lv. 17 10-11) de comer
carne nio degolada e de comer o sangue, permanece no cristianismo primitivo. Rejeitar a
carne resultante dos sacrificios aos idolos pagdos (toda a que entraria no mercado das
cidades gregas e romanas) nio ¢ mais do que a extensio para os cristios de uma norma
que pendia ja sobre as comunidades judaicas em didspora.
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religioso e praticas sociais. Tem de lidar, por um lado, com o passado
judaico, questdo a que a comunidade de Jerusalém havia apresentado
uma solugdo na resposta aos fiéis de Antioquia, impondo-lhes a adesio
ao absolutamente inegociavel, isto ¢, a interdicdo do sangue e da carne
idolatrica. Por outro lado, a difusdo do cristianismo em espacos nao
tocados pelo judaismo, no ambiente maioritirio das cidades da Asia
Menor e da Grécia, em que o substrato religioso dominante era o
ruidoso politeismo pagdo, trazia problemas acrescidos que ndo se
resolviam pelo “meio-termo” da solu¢io valida para judeus e cristaos.

No séc. I dC, a religiosidade greco-romana vivia,
provavelmente, os seus anos mais efervescentes. Apoiada pela grande
facilidade de circulagio de pessoas e de ideias proporcionada pelo
helenismo alexandrino e retomada pelo império romano, na liberdade
religiosa, num certo descontentamento ou mesmo faléncia dos cultos
religiosos oficiais, também na deriva mistica das filosofias pés-socraticas,
esta religiosidade faz renascer as antigas religides de caracter mistérico e
iniciatico (Dioniso, Eléusis, Pa, Adonis, Asclépios) apaixona-se pelo
exotismo de propostas religiosas distantes, (Isis, Cibele e Mitra), havendo
mesmo lugar para a realizacio de fusdes (Isis e Artemis, na Asia menor;
Adonis e Apis, no Egipto).

Sem pretendermos alongar as caracteristicas destes cultos,
salientem-se a tendéncia monoteista, sinal do depuramento na percep¢io
da divindade; a existéncia de uma histéria sagrada revelada ao iniciado,

que envolve uma biografia, morte e renascimento do deus; a promessa
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de uma transcendéncia para o fiel; a consciéncia de pertenca afectiva dos
filiados a um grupo de suporte mutuo, uma familia. Associado a todos
estes elementos, temos uma presenca social agregadora e participativa,
materializada em collegia, ou koinonia, ou thiasoi, em que se reuniam
periodicamente os fiéis em torno de praticas religiosas integradoras da
funcio do Sacrificio, universal as expressoes religiosas do Mediterrineo,
presente e pacifico na religido tradicional. Estas assembleias, contudo,
ndo se limitavam ao sacrificio, mas transportaram a carga mistica deste
ritual, enquanto momento de contacto com o Deus, para o0 momento da
partilha das gracas divinas entre os irmaos, através da celebracdo de
banquetes fraternos?7.

Paulo move-se, assim, num terreno delicado, em que as
semelhancas entre as propostas religiosas e a sua co-presen¢a n1o mesmo
espaco podiam gerar areas cinzentas, que urgia separar. Por um lado,
como individualizar a mensagem cristd da comunidade, que se constroi
na partilha dos bens materiais (dos recursos alimentares também), da
antevisao do Reino dos Céus como uma mesa abundante diante destas

areas de contacto?$? Por outro lado, como estabelecer uma linguagem

237 R. S. Ascough (20006): “forms of Commensality in Graeco-Roman Associations”,
Draft paper for the Society of Biblical Literature Greco-Roman Meals Consultation, 33 pp. A
felicidade prometida por estas religides era antecipada por estes actos de comensalidade.
Imaginamos que fosse sedutor, para a grande maioria da populacido urbana na sociedade
desigual do séc. I, facilmente ameacada pela escassez alimentar, acolher-se no conforto
da partilha comunitiria, numa antevisdo da fartura, ou da abundincia proporcionada
pelos deuses. O judaismo e o cristianismo ndo escaparam a esta leitura para a
transcendéncia P. Barata Dias (2008): “A Linguagem dos alimentos nos textos biblicos -
sentidos para a fome e para a abundancia”, Humanitas 60, 157-175).

238 Mt. 22; Jo. 3, 29.

235



Prdticas Alimentares no Mediterrvdneo Antigo-NEA/UER]

perceptiva segura quanto as reunides de partilha fraterna entre os
cristdos, sem incorrer na rigidez judaica rejeitada nos Evangelhos?
Dirigida aos cristios de Corinto em (56 d.C.), a 7Cor. torna-se
expressdao desse dilema vivido por Paulo e pelas comunidades cristas.
Corinto era uma, a altura, uma cidade populosa, servida por um porto de
passagem entre pessoas ¢ mercadorias em transito entre o oriente e o
ocidente romanos. Teria reunido uma numerosa comunidade crista, mas
o ambiente social e religioso ¢ propicio a sua deformacio. Nela, Paulo
aborda primeiramente a questio alimentar em termos semelhantes ao
que foi apresentado nos Act. e a0 que serd definido em Rom. Paulo da
orientagdes sobre a ingestdo da carne sacrificada aos idolos, retomando a
reflexdo que envolvera os irmios de Antioquia. Na esséncia, Paulo
confirma a irrelevancia do acto em si, ja que, para um cristdo, tal estd
desprovido de significado religioso. Mas pode ser causa de escandalo
para os mais fracos, pelo que convém observar de uma prudéncia
instrumental, para ndo comprometer a comunidade?®. Reparemos que o

contexto ¢ de refeicao colectiva, aberta aos “irmaos”.

239 1Cor, 8, 10 “pois se alguém te vé a ti, que possuis ciéncia, sentado 2 mesa no templo
dos idolos, a consciéncia dele, que ¢é fraco, ndo sera induzida a comer as carnes
sacrificadas aos idolos?” 1Cor 8, “porque nio ganhamos se comermos, nem perdemos se
nao comemos; 10, 23 “Tudo é permitido, mas nem tudo convém. Tudo é permitido, mas
nem tudo edifica. (...) comei de tudo o que se vende no altar, sem nada perguntar por
motivo de consciéncia (...) se algum infiel vos convidar e vés quiserdes ir, comei de tudo
o que vos for servido, sem nada perguntar, por motivo de consciéncia. Mas, se alguém
vos disser: Isto foi sacrificado aos idolos, ndo comais por causa desse que vos advertiu, e
da consciéncia (...) portai-vos de modo que nao deis escandalo, nem aos judeus nem aos
gentios” 10, 33: fazei como eu, que em tudo procuro agradar a todos”.
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Também em Rom. Paulo sustentard a proibicao do excesso de
comida e de bebida e proclama a bondade (nio a obrigacio) da
abstinéncia do vinho e da carne?®. No restante, assume uma posi¢io
liberal: cada um deve comer conforme a sua consciéncia e convic¢ao
(podemos dizer, conforme os seus costumes locais, ndo religiosamente
marcados?). As escolhas alimentares devem, a parte a limitagio da
quantidade, estar excluidas do condicionalismo religioso, salvo por
conformidade ao costume da comunidade (do irmio potencialmente
escandalizado) em que cada um se insere?*!. A mensagem de Paulo ¢é
instrumental, mas observemos que ele delibera sobre o acto alimentar
colectivo (a presenca do irmio), ou seja, sobre a refeicio na comunidade
cristd. Ou seja, os seus conselhos ndo se aplicam ao acto alimentar
tamiliar, privado e sujeito as necessidades do quotidiano, mas ao acto de
comensalidade, em que os cristios se sentam a mesma mesa ¢ de
observam. Por isso, é necessario “agradar a todos” em prol da coesdo
comunitaria.

Esta consciéncia de estar a regular uma refeicdo colectiva
mantém-se no cap. 11 da 7Cor, que se insere de forma modelar na
tipologia do que definimos enquanto acto de comensalidade. O contexto

¢ de dissensao no grupo:

240 Rom. 13-14 (58 4.C).

241 Rom. 15: “Nao tornemos, pois, a julgar-nos uns aos outros ... se por causa dum
alimento entristeces o teu irmao, ja ndo andas segundo a caridade”; 20 “Por causa da
comida, ndo destruas a obra de Deus”. Em Col. 2, 16 “Que ninguém vos condene, pela
comida e pela bebida, pelas festas, luas novas e sabados...”
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“Em primeiro lugar, ouco dizer que, quando vos
reunis (sunerkomenon humon), ha desarmonias entre vos (...)
€ necessario que entre vos haja divisdes para que possam
manifestar-se os verdadeiramente virtuosos. Deste modo,
quando vos reunis, ndo o fazeis para comer a ceia do
Senhor (kuriakon deipnon fagein) , pois cada um de vos se
apressa a tomar a sua ceia (idion deipnon); e enquanto uns
passam fome, outros se fartam. Porventura ndo tendes
casas para comer ¢ beber? Ou desprezais a Igreja de Deus
e quereis envergonhar aqueles que nada tém? (...)%*
Examine-se cada qual a si mesmo e, entio, coma desse
pdo e beba desse calice. Aquele que come e bebe sem
distinguir o Corpo do Senhor, come e bebe a sua
condenacio (...) Portanto, irmios meus, quando vos
reunirdes para comer, esperai uns pelos outros. Se algum
tem fome, coma em casa, a fim de ndo vos reunirdes para
vossa condenacio...”

Esta admoestagdo a comunidade traduz o tipo de conflitualidade
que poderia surgir devido a uma cerca “contiguidade” religiosa. Assim,
até Paulo apresenta como situagdo hipotética o facto de partilharem a
mesma mesa pessoas que se diziam cristds, mas em estado distinto na
sua conversao (ver n. 19). Paulo vé, no entanto, uma vantagem na
dissensdo. Pensamos que ¢ esse o sentido da segunda frase: ¢ bom que
haja divisdes (haereseis) para que os virtuosos (dokimoi) sobressaiam, ou
“se tornem visiveis” (faneiroi genontai). Paulo esta consciente de que a

comunidade se encontra em transformac¢io. Como? Porque alguns dos

22 O passo omitido (1Cor 11 23-27) constitui a primeira narragio de uma Eucaristia
instituida entre uma comunidade cristd. Ou seja, o momento sagrado da comunhio
(koinonia) do corpo e sangue do Senhor insere-se dentro de um acto fraternal de
comensalidade. O que nele se passa, antes e depois da comunhio, perfila um estado de
pureza moral para quem participa.
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que se reunem para comet, ndo se conformam a partilha dos alimentos,
antes ingerem a refeicdo privada que cada um trouxe consigo. O que
motiva este comportamento? Transpondo-o para os nossos dias,
percebemo-lo como um acto indelicado de quem o faz, de instalacio de
uma reserva num contexto que petverte o codigo da comensalidade.
Supomos que este modo de agir teria varias motivagdes: pode tratar-se
da reserva face a “mesa do outro”. Alguns judeus, que nio querem ser
conspurcados por carne comprada no mercado, como Paulo autorizara
(1Cot. 10, 25); ou de cristaos que tomaram 2 letra o aviso de Paulo
(1Cot. 10, 20 “Pelo contririo, digo-vos que o que os gentios sacrificans, sacrificam ao
deminios (daimoniois thuousin), nio a Deus. E eu ndo quero que tenhais parte com
os demdnios); ou de pagios atraidos pelo cristianismo e pela similaridade
de linguagem e de comportamento com movimentos religiosos que ja
conheciam, e por isso levavam as espécies alimentares ja conhecidas. Ou,
simplesmente, individuos para quem era estranha a percep¢ao daquele
acto como uma convocacio a comensalidade...O cenirio é sombrtio e
todos parecem ter razOes para reservas reciprocas. Paulo, no entanto,
interpreta-0 como uma prova necessitia, para que se mantenham na
comunidade s6 os que verdadeiramente passaram a prova. E podemos
mesmo considerar que as recomendag¢des do Apodstolo estio longe de ser
claras a uma primeira leitura, parecendo instalar, deliberadamente,
motivos de crise, no sentido etimolégico do termo.

Aflora Paulo, depois, a verdadeira motivagdo para a

comensalidade crista. Nela, os alimentos absorvem a funcdo simbélica de
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vincular fraternalmente os participantes, e ndo a fun¢do concreta de
alimentar a fome fisica. Neste passo, ndo se mencionam o tipo de
alimentos a4 mesa, talvez porque Paulo tenha consciéncia de que tal
matéria é, nio sb, fonte de divisdes, como também irrelevante, pois que
ninguém participard naquelas reunides com o objectivo de dela sair
satisfeito ou saudavel. Denunciando o desequilibrio no consumo entre
uns e outros, o apostolo expoe a farsa da comensalidade: pois como
pode o acto de comer em conjunto solidificar a unido fraterna, se a
partilha é recusada? A partilha alimentar que rodeia a sacralidade da
Eucaristia (momento ritual de evocacdo da meméria, do motivo central
para a reunidao) nao vale enquanto acto alimentar em si, mas enquanto
estratégia de consolidacdo da afectividade reciproca.

Para aceder a intimidade do acto eucaristico, ha que ter passado
com integridade o momento anterior, e vincar, com os irméos, o sentido
da Igreja. Por isso, quem ndo esta disponivel para construir a
comunidade a mesa, ndo ¢ digno de aceder a unido mistica com Cristo,
através do Seu corpo e do seu Sangue. O apédstolo é peremptorio, qual
chefe de mesa que zela pela adequagio aos critérios identitarios que
presidem a comensalidade entre cristios: quem tem fome, que coma em
casa. Aqui, a partilha dos alimentos serve para construir a comunidade.

Em concluso, as experiéncias de comensalidade vividas pelos
cristios em comunidades matricialmente heterogéneas, sujeita as
pressOes étnicas, sociais e religiosas divergentes, constituem um

testemunho valido das dificuldades sentidas pelo cristianismo em
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encontrar uma linguagem propria e distintiva, mas também da superacio
das mesmas. Paulo fornece os instrumentos para tal, ao elevar a
centralidade da partilha eucaristica, face ao ruido motivado pela
comensalidade envolvente (a comensalidade anterior ou apds a
comunhio, as reunides de agapé, que irdo desaparecer da liturgia cristd), e
ao propor, claramente, que a identidade religiosa cristd se va
conformando, também, com praticas de convivio social exclusivas e
separadas dos externos ao grupo. Portanto, a universalidade do
cristianismo convive com a solidificacdo da identidade do grupo,
disponivel para partilhar o mundo, ou misturar-se, com a sua diversidade
e com quadros comportamentais rejeitados pelo cristianismo. Mas, num
quadro mais {ntimo, esta identidade vai-se definindo a maneira que langa
para a periferia os que lhe sio alheios, ou seja, rejeitando a comunhio,
ou seja, a partilha fraterna, daqueles que, dizendo-se cristdos, nio estio
dispostos a um processo de purificacio moral. Com esses, nem sequer se
deve comer. Ou seja, exclui-se da mesa aquele que nio partilha o cédigo
prévio da identidade do grupo, em que o momento de comensalidade é o

lugar fundamental de todo o escrutinio?+.

28 1Cor 5, 9-11 “Disse-vos, por carta, que nio vos devieis misturar com os impudicos
(sunanamignusthaiai pornois). Nio era, certamente, aos imorais deste mundo, aos avarentos,
ladrées ou iddlatras, porque assim terfeis de sair deste mundo. O que vos escrevi foi para
que ndo tenhais comunhido com aquele que, dizendo-se vosso irmao, ¢ imoral, avarento,
idolatra, maldizente, dado a embriaguez ou ladrio. Com estes nem sequer deveis comer
(pornos, pleonektes, eidololatres, loidoros methusos arpaks. To toionto mede sunesthiein).
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O Mito e os Ritos da Alimentagido no Mediterraneo:

de Deméter a Dioniso

Paulina T. Nolibos™

Essa breve exposicio pretende centrar-se nos dois mais
representativos elementos da dieta grega e seus mitos de constitui¢ao: o
pao e o vinho, dons respectivamente de Deméter e de Dioniso. Dentre
todos os alimentos e bebidas que compuseram a alimentacido
mediterranea, e que ainda a compdem, visto ter-se preservado muitos
aspectos da cultura tradicional na regido, o pio e o vinho sio, sem
davida, os mais antigos e os mais essenciais.

Pela sua importancia, foram por sua vez vinculados a dois dos
mais benfeitores dos deuses olimpicos, embora suas narrativas nio
estejam destituidas de dramaticidade e violéncia. Deméter ensina os
homens como domesticar o trigo, planta anual que exige a preservagao
da semente e o plantio continuado. Dioniso assiste a0 surgimento da
vinha, e ensina os homens como tornar o suco daquela fruta um licor
inebriante e de grande poder.

Euripides, em as Bacas, coloca na boca de Tirésias, sabio e vidente,

as seguintes palavras ao explicar a Penteu a importincia de Dioniso:

244 Professora de Histéria da Universidade Luterana do Brasil desde 2001, Doutora e
Mestre em Histéria (UFRGS), graduada em Filosofia (UFRGS), com pesquisa em
Historia das Representacbes, no imaginario mitico grego relacionado as questdes de
género na tragédia.
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..porque dois, 6 jovem, principios ha entre os homens:
Deméter Deusa ou Terra, chama-a pelo nome que
preferes, ela com os solidos nutre os mortais; este veio
equivalente, o filho de Sémele: umido licor de uva
inventou e apresentou aos mortais, dos sofridos homens
ele cessa a dor quando se fartam do fluxo da uva, da sono
e oblivio dos males cotidianos, nao ha nenhum outro
remédio das fadigas. Ele ¢é libacdo aos deuses, deus
nascido, de modo a terem os homens por ele bens

(vv.274-285).

Estes dois deuses e seus mitos, portanto, serdo a ligagdo entre a
experiéncia vivida das primeiras popula¢des desta zona do Mediterraneo
e sua experiéncia religiosa, que tornara estes dons da terra representacoes
de estados de sofrimento ou de sua redencdo pelos deuses. E, assim
como a oliveira sera ligada a Atena, os peixes ¢ as fontes de agua a
Poseidon, também o cultivo do trigo e a fermentacdo da uva estardo
vinculados as peripécias dos deuses Deméter e Dioniso.

Pio e vinho foram presenca obrigatéria nos banquetes e
sacrificios, na alimentacdo diaria de camponeses e citadinos, humildes e
ricos, acompanhados ou nao da carne, um marcante elemento diferencial
de status na antigiiidade. Um sarcéfago encontrado em Creta, do periodo
mindico, portanto do segundo milénio antes da Era Comum, ja nos
permite observar um ritual finebre em que se encontram consagrados
como oferenda animais, trazidos por homens até o altar do sacrificante, e

cereais, trazidos por mulheres, que os depositam num recipiente maior.
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Primeiro vestigio de uma separacio de género relacionada aos alimentos
e que, de imediato, liga as mulheres ao grio.

Também datado do segundo milénio, um anel de ouro com um
complexo conjunto de figuras, embora encontrado em Micenas, quando
da escavac¢io de Schliemann, evoca de perto a estética mindica e contém
a representa¢do de um grupo de mulheres num cenario natural, no qual
uma delas estd com um ramo de trigo nas maos, enquanto outra parece
trazer romis, ou papoulas, 0 que remeteria a outro eixo da pesquisa,
ligado aos elementos da flora psicoativos, ou estupefacientes, o que nao
¢ nosso objeto neste momento. Se consideramos, como ¢é possivel, que
sejam romds, estes eclementos retornardo no mito de Deméter e
Perséfone.

Deméter, filha de Cronos e da terra, Rhea, é, ela propria, deusa da
terra fértil e cultivavel. Gerou uma filha dnica, Perséfone, com seu irmao
Zeus, a qual era também conhecida como Core, a donzela. No Hino
homérico a Deméter a histéria de Deméter e Perséfone nos ¢
apresentada da seguinte maneira: a jovem foi alvo do desejo de Hades,
irmio de seus pais, que, dirigindo-se a Zeus, recebe o consentimento
deste para tomar Perséfone como esposa, mas ninguém diz nada a mae,
pois Hades tem a eminente, mas nao invejavel, posi¢ao de senhor dos
mortos, e conseqlientemente vive no mundo subterrianeo, sem luz, entre
as sombras.

Sendo conhecido também como o Imvisivel, rapta Perséfone

enquanto esta colhia flores entre as companheiras e irmis. A terra se
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abre, Hades surge num carro puxado por cavalos negros, um grito é
ouvido, ¢ sem que ninguém visse nada, Perséfone havia sumido.
Deméter se desespera, deixa o Olimpo em busca da filha, e vendo que
ndo a encontrava, decide ficar na terra assumindo a figura de uma velha,
de porte digno, que se senta, de bracos cruzados, numa pedra na regido
de Eléusis, préximo de Atenas. Nesta cidade Deméter é encontrada pelas
jovens filhas do rei, que véem nela uma ama a altura de seu pequeno
irmaozinho, Triptélemo. As jovens a convidam e ela aceita ser levada ao
paldcio, onde é recebida pela rainha e torna-se a ama do pequeno
principe.

Neste interim, Deméter condenou a terra ao abandono. Era a
primeira vez que o “inverno” havia ocorrido, e tal acontecimento
mudaria a face das relagdes entre o homem e o ambiente, no que

concerne a alimentagdo. Diz o poema:

E fez com que, sobre a fértil terra, aquele fosse um ano
muito terrivel e cruel para os homens; e o solo nio
produziu nenhuma semente, pois as escondia Deméter.
Em vio arrastaram os bois os curvos arados pelos campos
e inutilmente caiu em abundancia a cevada branca sobre a
terra (vv.305-311).
Também a roma esta presente como um elemento fundamental na
narrativa, uma vez que ¢ por meio da sua ingestdo que Perséfone fica
definitivamente ligada a Hades. Ali, o sexo ¢ relacionado por analogia a

alimentacio, e, embora a tendo levado para o mundo dos mortos com o

consentimento do pai, portanto certamente tendo-a tornado sua mulher,
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¢ através do alimento que ela descreve sua permanéncia obrigatéria.
Quando questionada pela miae: “com que fraude te enganou o poderoso
Polidegmon?”(v.404), a jovem responde “Hades me fez comer
misteriosamente um grao de roma, doce alimento, e contra a minha
vontade e a for¢a me obrigou a degustd-lo” (vv.412- 414).

Quando, ao final, Zeus permite a liberag¢do da jovem, Deméter
presenteia Celeu, o rei de Eléusis que a abrigou, e seu filho Triptélemo
com o mistério do trigo, ou seja, o que chamamos de domesticagido do
grao. Até entdo o grao majoritariamente utilizado era a cevada, e o trigo
estara ligado aos rituais de Eléusis, como parte de seus elementos
cultuais, assim como o pao a Deméter.

Também os vasos pintados da Atica nos trazem preciosas
informagbes quanto a alimentacdo. Tomemos um tondo, que tem, no
centro, uma patera, pequeno prato para uso ritual. Na cena, vemos Hades
e Perséfone, ele estendendo a ela o prato, numa rememoracio da cena
descrita no Hino homérico a Deméter, quando ela come a semente de roma.
Nitidamente de sentido ritual, a representa¢ao atualiza o gesto de unido
entre a deusa floral por exceléncia e aquele que vive onde a semente
germina e se transforma.

E, enquanto a dupla Deméter e Perséfone, juntamente com
Hades, regem as sementes e seu processo de germinagio,
especificamente o trigo, planta sazonal e que exige anualmente novo
trabalho de plantio, Dioniso, também filho de Zeus, estd intimamente

relacionado ao cultivo das parreiras e a preparacio do vinho. E através
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de Nonos (Dionisiacas, XV, 409), um autor alexandrino tardio, que

conhecemos a fonte mitica do surgimento da uva e da disseminacio da

técnica da preparacio do vinho. O mitélogo italiano Roberto Calasso

recapitula:

O 1° amor de Dioniso foi um rapaz. Chamava-se Ampelo.
Jogava com o jovem deus e os satiros nas margens do
Patolo, na Lidia.(...). Dioniso (...) uma vez o colocou em
guarda: nio devia temer nenhuma das feras, bastava
preocupar-se com os chiftes do touro impiedoso. (...) Um
dia, sozinho, encontrou um touro entre as rochas.(...)
Apoiou na garupa do touro uma pele manchada e o
montou. (...) Mas Selene, enciumada, observava do alto e
mandou-lhe um moscardo. (...) Ampelo nio controlava
mais o animal. Uma dltima sacudidela jogou-o por terra.
Ouviu-se o som seco do pescogo que se quebrava. Agora
o touro o arrastava com o chifre, que afundava cada vez
mais na carne. Dioniso encontrou Ampelo ensangiientado
no chio, mas ainda belo. (.) Era o signo de um
acontecimento que mudaria sua natureza e a natureza do
mundo.(...) Ampelo seria transformado em videira. (...)
Aquele que levara o pranto ao deus que nio chora levaria
também prazer ao mundo. Entio Dioniso se refez.
Quando a uva nascida do corpo de Ampelo ficou madura,
Dioniso arrancou os primeiros cachos, espremeu-os
suavemente entre as maos, e olhou para os dedos
manchados de vermelho. Pensava: o seu fim prova o
esplendor de seu corpo. (...) Era exatamente isso que
faltava a vida, que a vida esperava: a embriaguez (Calasso:
1991, 26,7).

O que comecara como uma histéria de amor, termina no

surgimento de uma nova planta, delicada como o corpo de Ampelo, que

o deus adota como sua, e assim como Apolo esta ligado a Dafne através

do loureiro, Dioniso estara ligado ao primeiro amante pelo cultivo da
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parreira. Mas o que o jovem deus descobriu era preciso ensinar aos
homens. Como um novo Prometeu, Dioniso se encatrega da tarefa de
difundir seu dom. Ainda através de Nonos (XV, 339), esta narrativa ¢é

preservada, e Calasso assim a descreve:

Dioniso apareceu, héspede desconhecido, na casa de um
velho jardineiro da Atica. Icitio morava com a filha,
Erigone. Acolheu o héspede (...) e o deus estava a ponto
de revelar ao pai dela, “pela equidade e devogido que ele
demonstrava”, algo que ninguém conhecera antes: o
vinho. Agora Erigone dava ao pai copos e mais copos
daquele novo licor. Icario sentia-se feliz. Dioniso entdo
lhe explicou que o novo licor talvez fosse mais potente do
que o pido que Deméter havia revelado, porque sabia
despertar e adormecer e dissolvia as dores que afligem o
animo, tornando-as liquidas e fugidias. Agora tratava-se de
transmitir a outros aquela revelacio, como um dia tinha
feito Triptélemo em relagio ao trigo. (...) Icario obedeceu
a ordem de Dioniso. (Calasso: 1991, 28.9).

O fim trdgico da narrativa fica por conta da inexperiéncia de
ambos: Dioniso nido sabia da pouca resisténcia humana ao seu novo
licor, e os pastores a quem Icario primeiro apresenta o vinho puro
bebem até a embriaguez profunda, a ponto de parecerem mortos. Um
deles, que chegou mais tarde ao encontro festivo, acreditou que o
camponés havia assassinado seus companheiros para roubar-lhes os
rebanhos, e furioso, chama outros homens que, juntos, o matam. Entao
o deus estabelece a regra da mistura, respeitada nos tempos historicos,

cujo testemunho Platdo nos fornece no didlogo Banquete. A partir
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daquele episédio lamentavel, os seres humanos devem diluir o vinho em
agua, mistura a ser decidida em cada banquete por um conviva escolhido.

Em contexto funebre percebe-se a interdicdo do consumo de
vinho e da alimentacdo farta durante a preparagio do morto. Num
documento de cunho literario, desta vez a tragédia, ou drama satirico,
Aleeste, de Euripides, vemos Heracles sendo reprovado por um servigal
do rei Admeto, porque se alimentava e bebia vinho enquanto, sem que
cle soubesse, a rainha, esposa de Admeto, estava sendo velada. O rei que
nada lhe havia dito sobre a morte recente da esposa, o recebe como
héspede recém chegado, e Heracles se comporta normalmente, sem

advertir a principio a situagao. Cito a réplica do servo:

E seguiu logo por nio aceitar os dons de hospitalidade em
consonancia com a situagdo, sendo que, se nio lhe
levavamos algo, nos urgia para que o fizéssemos. Tomou
em suas mios uma copa decorada com heras e bebeu o
puro liquido da negra mae, até que a chama do vinho,
envolvendo-lhe, lhe queimou. E coroou sua cabeca com
ramos de mirto, emitindo sons dissonantes. Se podia
ouvir, assim, dois cantos distintos: pois este cantava, sem
respeitar as desgracas da casa de Admeto, e os criados
choravamos por nossa senhora (vv.752- 762).

Depois de devidamente informado, Heracles se lastima, pois
Admeto o enganara, fazendo-o crer que o morto era alguém nao
pertencente a casa. Diz “contra minha vontade entrei, e bebia na casa
deste homem hospitaleiro, estando assim a situacdo. Além de tudo, me

banqueteava com a cabega coberta de coroas” (vv. 829-832).
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Ja numa Aylix cujo tema € a queda de Troia e o exterior do vaso é
pintado com cenas da batalha final pela tomada da cidade, no intetior a
imagem central ¢ um sacrificio realizado pelos remanescentes do vikos de
Aquiles, portanto intensificando o sentimento da auséncia do maior dos
guerreiros: Phoenix, seu velho preceptor e Briseide, sua companheira, na
presencga das armas do herdi, fazem uma libacio, ou seja, vertem algum
liquido precioso numa patera, indica¢do de um ritual, sé que desta vez
funebre, de auténtica reatualizagdo da lembranca. Qual ¢é este liquido?
Nio o sabemos com certeza, mas provavelmente seja o vinho. Além
deste, que é, na tradicdo grega, o mais precioso dos liquidos, presente de
um deus, também eventualmente poderia ser o leite, misturado ou nio
com mel, ou o hidromel.

Satiros, ménades e o préprio Dioniso bebem o vinho. E todos os
liquidos tém uma afinidade natural com o dionisismo. Diz Calasso, ainda
recuperando o texto de Nonos (Dionisiacas, XV1, 229, 252) que ““ o suco
da videira pertence a ele, como qualquer suco da vida. “Soberano da
natureza Umida”, o proprio Dioniso é liquido, uma corrente que
envolve” (1991: 35).

Euripides corrobora esta perspectiva quando, nas Bacas, o
mensageiro narra os prodigios realizados pelas companheiras do deus e

testemunhados por ele nas montanhas:

Com o tirso alguém bateu na pedra donde orvalhado jorro
d’4gua manou, outra lancou a hastea no chio da terra e ai
o Deus ergueu fonte de vinho; quem tinha anseio da alva
bebida com as pontas dos dedos cavando a terra tinha
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jactos de leite; dos tirsos hederosos doce fluxo de mel
pingava (vv.704-711).

Aqui todas as bebidas mencionadas com seus respectivos graus de
importincia aparecem. O que, em Calasso, utilizando Nonos, se avista, -
esta no texto de Euripides, ambos acima citados. Este Dioniso liquido ¢é
prodigioso e seus dominios se estendem a toda bebida que alimente, nao
sendo mencionados os destilados e outros fermentados que nio da uva.
Dioniso, que aparece depois do mito de Deméter ter-se estabilizado,
adiciona o elemento complementar a esta direta singela e eficaz.

De resto, a riqueza da variagdo da alimentagdo grega ¢ de forma
alegorica praticamente uma reunido de deuses (azeite de oliva-Atena;
pao-Deméter; porco-tb.Deméter; galos, galinhas-Asclépio; cabras-Zeus;
leite de cabra e derivados-tb.Zeus; agua-Poseidon; romis-
Perséfone/Hades; magas-Hera; menta-uma amante de Hades,...). o que
fez dos gregos além de eficientes produtores, criativos narradores, que
criaram histérias que preenchem a necessidade do conhecimento da
origem, o vazio do passado, da fundacido e do saber sobre os inicios.
Coube a esses deuses a honra de ter introduzido o costume, e a
habilidade na preparagido dos sues respectivos itens.

Através do uso de documentos iconograficos e literarios
podemos, nao s6 nos limites estritos do territério do imaginario, tecer e
articular os fios do discurso falado por escrito, e representado em arte
plastica e cénica com praticas sociais experimentadas por grupos sociais

distintos, em situacGes variadas, como a sacrificial, a finebre, a festiva/
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nos banquetes e a cotidiana. Procuramos perceber em que medida a
simbologia religiosa reveste o gesto e a utilizacio do alimento ou
beberagem. Afinal, herdamos tipos estranhos de documentagio, de
ordem ficcional, que nos trazem registros deste imaginario produzido.

Através da adesio a fontes semi-espurias, como a textos de
produgdo anonima, a estilo dos Hinos homéricos, que definimos em
torno do século VIII ou VII, ou das Dionisiacas, de Nonos,
compendio mitografico de varios volumes e raramente citado, produzido
em Alexandria, portanto, num centro periférico, no Egito, atuante
apenas a partir do perfodo Helenistico, pretendemos dar a esta questao
um percurso na longa dura¢io do tempo na zona do Mediterrineo.

O eixo central inevitavelmente recai sobre a Atenas do séc.V, pois
o volume de material se consubstancializou, certamente devido ao
interesse no pesado afloramento dos mitos no periodo clissico. Através
da leitura das tragédias e da andlise da pintura de vasos vimos ser
possivel uma série de vinculagbes dos personagens representados aos
alimentos e certas praticas especificas, mesmo que, no caso das bacantes,
sejam eminentemente sobrenaturais. Os poderes se transmitem dos
deuses aos homens e estas vinculagdes reforcam o sentido do gesto

repetido e poético da alimentagio.
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O Banquete Entre os Celtas

Pedro Vieira da Silva Peixoto**

O quadrinho acima ilustra o “barbaro” wiking Higar, criado por

Dik Browne, degladiando-se com outro guerreiro a fim de decidir quem

terd o direito a comer o ultimo doughnu?#*. Utilizo-me de tal ilustracio,

criando um ponto de partida lidico, para propor uma discussio em

2%5Possui graduagao em Histéria pela UFR], e atualmente é mestrando do PPH da UFF,
sob a orientacio da Prof’Dr*. Adriene Baron Tacla. E membro do LHIA (UFR]J),
NEREIDA (UFF) e colaborador do NEA (UER]).

246 A histéria encontra-se disponivel no site oficial da HQ Hagar, 0 Horrivel no seguinte
enderego eletronico: www.hagardunor.net. A tirinha aqui utilizada encontra-se na galeria
n° 341 e possui o nimero de identificagao 20070701.
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relacdo as praticas dos banquetes nas sociedades celtas?4’. Como
veremos, parte da documentagio disponivel para o estudo de tal tematica
entre os celtas — antigos e medievais — indicam-nos a possibilidade de
uma articulacio entre a esfera “guerreira” da disputa (inclusive, armadal)
e a do festim.

Assim sendo, buscarei, aqui, analisar os banquetes celtas a luz dos
relatos antigos, tentando estabelecer um didlogo, na medida do possivel,
com demais outras documenta¢des que atestem a mesma pratica, no
caso, a cultura material e os relatos medievais irlandeses. O objetivo?
Entender, efetivamente, de que modo a pritica de tais ritos de
comensalidade?®® parece ter desempenhado um papel fundamental nas
sociedades célticas como importante espaco de interacdo social que
frequentemente acaba por construir e reforcar identidades, afiliacGes,

diferencas e hierarquias entre individuos.

247 Utilizo-me das rubricas analiticas “banquete” e “festim” para englobar e descrever
formas de atividades rituais, ndo necessariamente que denotem um cariter sagrado
(MOORE & MYERHOFF, 1985), mas que estejam “emaranhadas a uma teia de
simbolismos” se contituindo como discursos particulares e privilegiados que, por sua vez,
se ddo a partir do consumo comunal de comidas e bebidas (c£ DIETLER, 2001: 67).

248 A palavra comensalidade tem origens latinas — com mensalis — e refere-se ao ato de
compattilhar o alimento 2 mesma mesa — ou seja, comer junto. Embora seja sabido que
diferentes culturas e populagées ao longo dos tempos desenvolveram meios de se
alimentarem sem o uso de uma mesa e que O termo, pofrtanto, possua origens
tipicamente europeias/Ocidentais, acredito que ele “fornece uma maneira conveniente de
indicar uma série de formas de consumo comunal de alimentos” e é muito mais util do
que inventar neologismos como praticas co-alimentares, co-gustatorias dentre outras
possibilidades, que parecem um “exercicio pedante e desnecessario” (DIETLER, 2001:
104-105).
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Pensando o espago do banquete: algumas consideragdes
teoricas?¥

Cada vez mais, historiadotres e arquedlogos vém se debrucando
sobre a temdtica dos festins/banquetes como um campo privilegiado no
estudo das sociedades antigas. Atualmente, aliada aos estudos de
matrizes mais antropolégicas vinculados, até mesmo, a analise de
consumo alcodlico, esta é uma area de pesquisas que cresce e revela-se
de particular importincia. Isto porque, frequentemente, nos permite um
olhar diversificado a respeito dos modos pelos quais processos e relagoes
socials podem ser estabelecidos em diferentes niveis dentro de uma
mesma sociedade, ou, ainda, desta com outras sociedades, através das
referidas praticas (cf. DIETLER, 1990, 2001; DIETLER & HAYDEN,
2001; VENCL, 1994). No caso dos celtas ¢ das sociedades do
Mediterraneo antigo, isto é ainda mais evidente quando, por exemplo,
observamos arqueologicamente a existéncia de consumo de bens
mediterraneos importados inclusive em contextos funeririos de
populagées da Europa Centro-Ocidental da Idade do Ferro (cf.
ARNOLD, 1999; DIETLER, 1990). Porém, como pensat teoricamente

o espaco do banquete aliado a presente proposta de pesquisa?

249 Por questGes Obvias de extensio, mais do que elaborar analises tedricas especificas a
respeito de modos particulares de banquetes — como as divisGes elaboradoas por Dietler
(2001) entre festins diacriticos, patronais e promocionais —, optei por desenvolver uma
proposta de entendimento tedrico mais amplo a respeito de como a comensalidade, em
suas multiplas variedades, pode ser pensada como pratica social e objeto valido a
pesquisa histdrica, nao limitando-se apenas ao caso dos estudos célticos, embora tendo
estes em mente.
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Matthieu Poux e Michel Feugere (2002) tenham, talvez, oferecido
uma boa e concisa definicdo: “La pratique du banquet rime,
historiquement, avec celle du pouvoir” (POUX & FEUGERE,
2002:199)20. De certa forma, isto se faz visivel a partir de alguns
aspectos fundamentais como a possibilidade de ofertar comidas e
alimentos em grandes quantidades, a presenca de convidados ¢ a
existéncia de um local com as infraestruturas necessarias. Todos estes
sdo eclementos que indicam e pressupdem certo poderio econémico e
politico por parte daqueles que promovem tais eventos; todos estes
elementos, por sua vez, bem como a propria no¢io do festim, estdo, por
conseguinte, interconectados a ideia de exvedente e rigneza. Como Dietler
(2001: 75) colocou: “a hospitalidade do festim ¢, obviamente, apenas um
dentre varios campos potenciais da a¢do politica que pode ser articulado
de variadas maneiras”. Neste sentido, os banquetes podem ocupar um
local maior dentro da sociedade que os pratica: ao aspecto festivo se
associam também, provavelmente, os aspectos politicos, religiosos e a
constituigdio de hierarquias sociais que se repercutem em diferentes
nfveis: aliancas, privilégios, controle de riquezas etc. (POUX &
FEUGERE, 2002: 216).

Logo, a postura que gostaria de propor é a seguinte: que
entendamos, primeiramente, o espaco do banquete como espago
socialmente praticado e construido e, além disto, como uma arena dupla:

local privilegiado tanto para representagbes simbolicas como para a

250 Literalmente, “a pratica dos banquetes rima, historicamente, com a do poder”.
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manipulacdo de relagdes sociais. E, portanto, muitas vezes um local
complexo e contraditério no qual e através do qual diferentes tensdes
operam simultaneamente — da mesma forma que cria, desconstréi; ao
mesmo tempo como reafirma, preserva e mantém, pode, também,
questionat, contestar e reformular. Destarte, o espago do banquete pode
definir e re-criar limites sociais, ao passo que, simultaneamente, ¢ capaz
de construir um senso de comunidade (DIETLER, 2001: 88)251.

Logo, a relevancia do estudo da tematica dos festins celtas parece
estar aliada ao entendimento de que a analise das praticas de
comensalidade, na medida em que considera os diversos fatores sociais,
acaba por implicar uma abordagem acerca da prépria sociedade
(FERNANDES, 1997). Permite, portanto, localizar signos particulares
de uma determinada identidade social através de estilos de acOes
(maneiras, gostos, etc.) ou o uso ¢ a consumo de objetos (comidas,
bebidas, equipamentos para comer etc.) (DIETLER, 2001: 86). Em
todos 0s casos, parece ser preciso, entretanto, ter em mente que a
comensalidade — desde que constitua, no interior da sociedade, um
sistema de comunicagio formado na base da intersubjetividade — situa-se
num campo de interrelacionamentos (FERNANDES, 1997: 8).

Praticas sociais pelas quais as pessoas fazem negociagdes, buscam

prestigio social, bens econdémicos e politicos, competem por poder,

21 Ainda de acordo com Dietler (2001), pode-se entender que os banquetes “criam e
mantém relagSes sociais que unem as pessoas em varios grupos e redes sociais em largas
escalas, desde o espaco particular de um ambiente da casa até a comunidade politica
regional.” (DIETLER, 2001, p.68-69).
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criam, reproduzem e contestam as representacOes ideologicas da ordem
social e da autoridade (DIETLER, 2001: 66), os banquetes sio, por
exceléncia, polissémicos, em termo de audiéncia, motivagdes e formas de
aquisi¢ao de poder (DIETLER, 2001: 78).

Resumindo, acredito ser possivel prosseguir, apds uma introdugao
tedrica, ainda que breve, tendo em mente os seguintes aspectos, no que
diz respeito a pratica dos banquetes: o cariter relacional, ritual e
dindmico, a capacidade de formacio de identidades e hierarquias, a
possibilidade de estabelecimento de diferentes relacbes de trocas
(materiais ou simbolicas) e a constituicio de um espaco social
privilegiado que pode, a0 mesmo tempo, reforcar como também

contestar uma dada realidade ou autoridade.

Os banquetes celtas: uma analise a partir dos textos antigos e
medievais

Nio raramente os ritos de comensalidade celta aparecem como
objeto de discussao nos textos gregos e latinos. Tendo muitas vezes por
base os relatos de Possidonio, diversos autores buscaram apresentar
certos aspectos que lhes eram mais marcantes e significativos nos
banquetes realizados por estas populagdes “outras”, destacando as
peculiaridades de tais encontros.

E possivel dizer que as principais referéncias a tematica dos
banquetes celtas advém dos relatos perdidos de Possidonio. O

historiador e filésofo estoico Possidonio de Apameia (c.135 —50 a.C.)
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pode ser considerado como grande marco no conhecimento e nos
saberes relativos aos celtas (CUNLIFFE, 1997: 7, FREEMAN, 2006;
NASH, 1976; TIERNEY, 1960). Tendo escrito em meados do segundo
século a.C. uma série de Histdrias, em torno de cinquenta e dois livros
que supostamente serviriam de continuacio a obra de Polibio (c.203-120
2.C.), Possidonio gozou de respeito e autoridade mencionados por
outros autores, por suas descricoes e relatos. De sua obra, contudo, nada
chegou a nés a nio ser fragmentos e passagens mencionados por outros
escritores como Estrabao, Ateneu e Diodoro da Sicilia. Esses autores
posteriores que sofrem influéncia direta da obra de Possidonio e que se
utilizaram deste ultimo como referéncia para suas proprias descricGes
passaram a fazer parte daquilo que historiograficamente ficou conhecido
como “Tradicio Possidénica” (cf. TIERNEY, 1960; NASH, 1976;
PIGGOTT, 1999: 96-98).

Gostaria, entdo, primeiramente, de chamar a aten¢do para o
relato de Diodoro da Sicilia (c.90-30 a.C.). Neste, podemos identificar
algumas das primeiras referéncias a certos aspectos particulares presentes
no universo dos banquetes celtas e, comumente, destacados pela
documentacio: os ritos de hospitalidade?2, a possibilidade de disputas

entre guerreiros e a por¢do (de carnel) do “campedo™:

252 Cunliffe (2003:95), por exemplo, chama a aten¢do para o fato de que a hospitalidade
funcionava como um valor guerreiro-aristocratico fundamental que permitia a
manutenc¢do de uma coesdo de grupo e o cultivo de relagGes exteriores com diferentes
comunidades
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“Consequentemente, enquanto eles [os gauleses]
estio comendo, seus bigodes ficam emaranhados na
comida e quando eles bebem, a bebida passa, através de
seus bigodes como se fossem um tipo de coador. Quando
eles tém suas refeicoes, todos se sentam, ndo sobre
cadeiras, mas no chao. Usam peles de lobos ou de cies.
As refei¢bes eram servidas por jovens, tanto meninos
quanto meninas, em idade apropriada. Proximos da
fogueira de pilha de carvio estio os caldeirdes com
espetos cheios de pedacos de carne. Os guerreiros mais
bravos sdo recompensados com a melhor porcio de
carne, da mesma forma que os poetas receberam Ajax
quando de sua exaltagdo pelos chefes apds o seu retorno
vitorioso do combate singular com Heitor: ‘Para Ajax,
entdo, a por¢do traseira. Pedagos, enormes, em sua
honra.?

Eles convidam estrangeiros para os seus festins e
ndo fazem perguntas, tais como, quem eles sdo e¢ do que
necessitam até apos a refeicio. Também ¢é seu costume,
sempre durante o curso da refeicdo, de, por qualquer
questdo trivial, criar uma ocasido para disputas e
desafiarem-se uns aos outros em um combate singular,
sem qualquer preocupacio com suas vidas (..).”
(DIODORO, Biblioteca Histdrica, V, 28)

Ateneu, fazendo uso de relatos de Possidonio, igualmente destaca
o cariter competitivo e a arena de disputas que pode ocorrer na pratica

dos banquetes celtas?>*:

253 Conferit HOMERO, lliada, XV1I, v.320-2.

254 T provavel que o erudito bizantino Eusticio de Tessalonica (c.1115-1195/6 d.C)
tenha se baseado na mesma passagem quando afirmou que Possidonio teria mencionado
que os celtas, em seus banquetes, cobicavam os pedagos traseiros das carnes e as coxas e
que em ocasides onde estas por¢Ses eram distribuidas “o melhor homem teria a coxa;
mas se alguém a reclamasse, eles poderiam duelar até a morte para se decidirem”
(EUSTACIO DE TESSALONICA, Comentirios sobre a Odisséia de Homero apud
OLIVIERI, 2008:46).
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“Em seu vigésimo terceiro livro das Histdrias
Possidénio diz: Os celtas, algumas vezes, se degladiam
durante os banquetes. Com efeito, equipados de suas
armas, eles se engajam em combates ficticios e praticam
ataques simulados uns aos outros; em certas ocasides eles
avancam até o ponto de se ferirem e entdo, exasperados
por conta disto, se os companheiros ndo intervierem, eles
podem chegar a se matar. Em tempos mais antigos, diz
ele, que quando porgdes inteiras de carne eram servidas, o
melhor homem tinha direito a coxa. Mas se alguém as
reclamasse, os dois adversarios, em um combate singular,
duelavam até a morte. Outros coletavam ouro e prata —
ou em certos casos, anforas de vinhos — nos locais de
assembleia publica e, tendo conseguido coletar a
quantidade suficiente de premiacoes, eles decretavam que
os bens coletados deveriam ser distribuidos como
presentes aos parentes e aos mais queridos; entdo eles se
deitavam de costas sobre seus escudos e aqueles que
estivessem ao seu lado cortatiam suas cabecas com
espadas®>.(ATENEU, Deypnoshopistae, IV, 154)

Pratica mui semelhante é descrita nos textos medievais irlandeses.
Acredito que tais textos, no tocante a diversas questSes dentre as quais
incluo, aqui, os rituais de comensalidade, por sua vez fornecem um
importante corpus documental que possibilita, em geral, a articulagio de
elementos importantes, bem como a re-formulagio de hipdteses e a
elaboragio de novos problemas relacionados a praticas culturais

especificas em instancias em que estas permaneceram suficientemente

255 Ateneu menciona que Euférion de Calcis, em suas Notas Histdricas teria escrito o que
segue: “entre os romanos, vinte moedas eram oferecidas a qualquer um que bravamente
oferecesse a sua cabeca para ser decapitada por um machado, na condi¢do de que seus
herdeiros recebessem o valor. E frequentemente, quando muitos se voluntariavam, eles
disputavam entre si qual deles teria mais direito a ter sua cabega cortada” (ATENEU,
Deypnoshopistae, IV, 154).
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similares, desde a Idade do Ferro até o periodo medieval (KARL, 2005:
257).

Logo, parece-me que tal comparagio torna-se uma possibilidade
interessante que permite ampliar e enriquecer o foco de analise. Nio se
trata, portanto, de descobrir uma “esséncia celta” nos textos trabalhados,
nem tampouco de articular de forma apressada o semelhante e o
diferente, até mesmo porque comungo com a opinido de que a nogio do
que é ser celta, ou 0 que caracterizaria os celtas como tais, nao possui
uma unidade e nio ¢ forjada igualmente — ela ¢ dotada de historicidade e
varia ao longo dos tempos (CUNLIFFE, 2003: 139-145). O que
fazemos, pois, ¢ sendo um esfor¢o que busca confrontar entre os escritos
selecionados comparaveis que permitam facilitar e enriquecer, aqui, a

>

construcdo de um entendimento a respeito dos “banquetes celtas’
(cf.LESSA; FILHO, 2008: 12-13).

De tal modo, gostaria de mencionar dois textos medievais, em
particular, que igualmente falam da tematica do banquete e do aspecto
guerreiro de disputas. No chamado “Festim de Bricriu”?% (irl.antigo =
Fled Bricrenn) econtra-se uma narrativa que discorre sobre um festim
organizado por Bricriu no qual trés dos principais guerreiros-herdis
irlandeses, a saber Loegure Buadach, Conall Cernach e Ca Chulainn,

disputam pela “por¢do do campedo” (itlantigo = curadmir,

256 O texto, que possui uma das versdes preservada tardiamente no Iebor na hUidre (O
livto da vaca marrom — ¢.1160d.C.), remonta ao século IX d.C.
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ct.MacKILLOP, 2004: 87,121) oferecida pelo anfitrido, Bricriu. Este

dltimo, em um dado momento, assim a descreve:

“E ¢ valido disputar a por¢dao do campedo, em minha casa,
pois ela nio se trata da por¢io de um tolo. Eu possuo um
caldeirdo que conteria trés bravos guerteiros de Ulster e ele foi
enchido de vinho nio diluido. Eu tenho um javali de sete anos
que desde filhote ¢ alimentado apenas a base de mingau e leite
fresco, durante a primavera; coalhada e leite doce, no verio;
nozes e trigo, no outono e carne e caldos, no inverno. Eu tenho
uma gorda vaca que também possui sete anos de idade e que
desde que era um bezerro, apenas alimentou-se (...) a base de leite
fresco, bom pasto e milho. Eu tenho cem bolos de trigo
cozinhados conjutamente com mel (..). Assim é a por¢io do
campedo em minha casa.” (Fled Bricrenn, 11, §9)

Pode-se notar af uma particularidade: a por¢ao do campeio nao
consiste apenas no melhor pedaco de carne a ser oferecido ao vitorioso,
mas, sim, em um conjunto de bens diversos — que vio desde javalis e
vacas especialmente tratados a bolos preparados em grandes
quantidades. Ndo a toa, Bricriu, cuja alcunha é Nemthenga, “de lingua
venenosa” (cf. MacKILLOP, 2004: 57) — espécie de Loki irlandés, como
Gantz (1981: 220) nomeou-o — descreve um a um todos os valiosissimos
bens que compunham o prémio do vitorioso, a fim de semear a discordia
e incitar a disputa entre os melhores guerreiros presentes.

E, ainda, o0 mesmo Brictriu que em outro texto, Scéla Muicce Meice

Da The*” (O conto do porco de Mac da Tho), responde, quando o rei

257 A histéria gira em torno da disputa entre o ulates (de Ulster), sob a chefia de
Conchobar mac Nessa, ¢ os connachta (de Connaught), liderados por Aillil e Medb. As
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Aillil pergunta a Conchobar, como a carne do porco deveria ser dividida
entre os convivas do banqute: ““De que outra forma’ respondeu Bricriu,
filho de Carbaid ‘onde os maiores herdis da Irlanda estio reunidos,
sendo pelo combate, dividindo de acordo com os bravos feitos
individuais?”” (S¢éla Muicce Meice Da Thd,VI). No mesmo texto, além de
outros elementos — como, por exemplo, a descricio do porco ofertado
que seria tdo grande que, supostamente, poderiam-se colocar quarenta
cabecas de gado em volta dele, tal era seu tamanho (cf. GANZT, 1981:
179) —, gostaria de destacar dois aspectos em especial. O primeiro,
descreve, como o guerreiro Cet mac Matach reclama a por¢io do

campeao:

“De tal forma ocorreu que um homem, entre eles,
Cet mac Matach triunfou sobre os demais homens da
Itlanda. Mais ainda, ele destacou o seu valor
colocando-o bem acima daquele do anfitrido, e,
decidido, pegou uma faca e sentou-se ao lado do porco.
‘Que seja, agora, alguém encontrado’ disse ele ‘entre os
homens de toda a Irlanda para enfrentar-me em
batalha, ou caso contririo eu cortarei a carne do

porco”™ (Seéla Muicce Meice Da Tho,V1II).

duas populagSes que apresentam um longo histérico de disuputas e conflitos, rednem-se
sob o teto do rei Mac Da Thé, em Leincester, para reclamar seus direitos sobre um céo
especial, que havia sido prometido tanto a Aillil como a Conchobar. O problema é
contornado por Mac Da Thé, que segue o conselho de sua mulher, e decide promover
um grande banquete no qual a questdo seria resolvida através da disputa pela por¢ao do
campedo. O texto contém uma mistura de aspectos miticos e satiras (cf. GANTZ, 1981:
179-187).
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Mais, ainda, o conto menciona, indiretamente, uma possivel
funcio iniciadora de armas presente nos espagos dos banquetes, na qual
0s mais jovens guetreiros se apresentariam e seriam testados, avaliando-
se suas habilidades, honras e proezas, diante dos olhos de todos (cf. Scéla
Muicce Meice Da Tho,VIII e X1V).

Entretanto, ndo apenas aspectos bélicos sdo destacados pela
documentacio antiga e medieval a respeito dos festins. As abundancias e
farturas de alimentos e bebidas, o cariter politico e religioso, a
importincia social, a circulagdo e presenca de riquezas e bens diversos:
todos estes sao aspectos, constantemente, presentes.

Uma inscricio antiga preservou o nome de dois sacerdotes
galatas, pai e filho, que contribufram com o templo do culto do

imperador Augusto no séc I d.C., promovendo banquetes:

“Albiotix filho de Ateporix tealizou dois banquetes publicos (23/24 ¢ 26/27
d.C)
Atistocles filho de Albiotix realizou um banquete puablico (34/35 d.C.)”

(Orientis Graeci Inscriptiones Selectae, 553)

Ateneu, fazendo uso de passagens de Filarco, historiador grego

< >

do séc. III a.C., menciona o caso de Ariamnes, um “celta muito tico’
como ele o chama, e que, tendo prometido entreter a populagio durante
um ano, mandou construir grandes alojamentos a beira de estradas

capazes de conter aglomeragoes, e 1a colocou grandes caldeirGes
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contendo todo tipo de carne — de boi, porcos, carneiros, dentre outras —
e bebidas a disposi¢io, incluindo vinho. (ATENEU, Deipnosophistae, 1V,
150). O mesmo autor narra, igualmente, a estratégia usada por Lovérnio
que, buscando aumentar sua popularidade entre as pessoas, percortia os
campos em um carro puxado por cavalos, distribuindo ouro e prata e
que, ainda, para ganhar os favores do povo, mandou construir um
recinto no qual jarros cheios de vinho eram colocados e comida era
preparada abundantemente de modo que durasse dias. Ateneu chega a
fazer alusdo, até mesmo, a presenca de poetas em tais banquetes
(ATENEU, Deipnosophistae, IV, 152). Por sua vez, o autor latino Aneu
Floro (c.70-140 d.C.), de forma semelhante, destaca que os gauleses,
liderados por Vercingetorix, encontravam-se em locais de assembleia
(conciliabulis) e juntavam multidoes para promoverem festins (fests)
enquanto seu lider, Vercingetorix, os estimulava a irem a guerra contra
os romanos e a lutarem por sua liberadade (FLORO, Epitoma, XLV,
3.10).

<«

Ja os textos medievais, como O Festim de Bricriu”,
direcionam uma luz sobre outros aspectos provavelmente difundidos,
compartilhados e presentes em diferentes contextos de banquetes —
sejam eles na Europa centro-ocidental da Idade do Ferro ou na Alta
Idade Média irlandesa, apesar, é claro, de suas variagOes particulares e
adaptabilidade a realidade local —, que muitas vezes permaneceram em

segundo plano ou foram ignorados pelos autores gregos e latinos.

Acredito que alguns casos que ilustrem bem este ultimo argumento
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sejam, por exemplo, a referéncia a elementos e acontecimentos magicos
bem como a lideres-sacerdotes religiosos (druidas) em tais espacos (Fled
Bricrenn, § 39, 57, 75), a menc¢ao direta aos jogos que ocortiam nestas
ocasides (Fled Bricrenn, § 66 e 91), a presenca de mulheres (Fled Bricrenn, §
21-25) e, ainda, a possibilidade de existéncia de musica e performances
variadas a fim de se promover um maior entretenimento para os
presentes (Fled Bricrenn, § 13).

Mais do que, necessariamente, se oporem, creio que ambos 0s
documentos, antigos e medievais, apesar de suas particularidades
diversas, acabam por contribuir com o debate em torno dos ritos de
comensalidade praticados pelas populagdes célticas. No que diz, ainda,
respeito, por exemplo, 4 questdo da disputa entre os guerreiros, os textos
antigos parecem indicar a possibilidade de trés comportamentos distintos
presentes na esfera dos festins: 1- o destrinchar de por¢des de carnes que
serdo, respectivamente, entregues de acordo com o sfatus aqueles que
gozassem de maior prestigio social e guerreiro: em outras palavras, estas
porgbes sio, portanto, dotadas de um grande valor simbdlico que
funciona como elemento de distingdo; 2- a agressio aberta entre
participantes, fisica ou verbal, em busca de legitimacio de uma
autoridade reconhecida por todos e, por fim, 3 - a possibilidade de se
penhorar a prépria vida, em casos mais extremos, a fim de se obter
riquezas ¢ bens diversos a serem distribuidos entre parentes e pessoas

queridas. (CUNLIFFE, 1997: 105).
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Parece natural que os banquetes celtas tenham sido
representados pelos autores helenos e latinos como um universo de
barbdrie por exceléncia. Além dos relatos de disputas mortais, Ateneu,
por exemplo, faz constantemente men¢ao a0 modo primitivo por que 0s
celtas levam o alimento as bocas e o destrincham com seus dentes, como
se fossem animais (ATENEU, Deipnosophistae, 151). Mais, ainda, marcas
de alteridades sdo visivelmente construidas por diversos autores antigos
em relagdo a0 modo por que os celtas costumavam consumir o vinho —
isto ¢, reforcando o aspecto “barbaro” na medida em que bebiam o
vinho puro e nio o dilulam em 4gua, como era costume entre os
helenos. Pode-se, portanto, afirmar que as diversas narrativas antigas que
tratam das praticas alimentares de “outras” popula¢des, no caso,
“barbaros” sempre situados a “margem do universo”, acabam por
construit um mecanismo baseado na distincdo e identidade, situando,
assim, esses grupos como Jselvagens ou civilizados de acordo com os seus
costumes alimentares (SAID, 1985: 139-150). Em linhas gerais, os relatos
classicos contradizem ou desvalorizam a complexidade social que
envolvia a pratica dos banquetes, mas, indiretamente, acabam por
fornecer indicios de que este era um espaco importante para as
sociedades célticas (CUNLIFFE, 1997: 105).

Arqueologicamente, ainda, é possivel identificar uma forte
presenca de achados, bastante similares, relacionados as praticas dos
banquetes em diferentes regides que vao desde as Ilhas Britanicas, a

partes da atual Franca e Peninsula Ibérica, e acabam por revelar um
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padraio de comportamento distinto, indicando, assim, uma pratica
cultural compartilhada em um cenario Atlantico (CUNLIFFE, 2003: 24)
e, até mesmo, para além deste, ao longo de todo o “mundo céltico”
como se convencionou chamar. De fato, como nos demonstra Poux e
Fugere (2002: 202), uma analise da cultura material dos séculos VIII-1
a.C,, levando em consideragio acessérios de preparagio e consumo
coletiva de alimentos ou de liquidos e, ainda, as grandes quantidades de
comidas e bebidas ofertadas, testemunham a capacidade de certos
individuos de organizarem banquetes para eles mesmos, seus pares e, até
mesmo, para demais participantes.

Acredito, que acrescido a isto, a quantidade de bens de
banquetes encontrados ainda em contextos funerarios, como parte da
mobilia funeraria — bens entendidos, aqui, como indicadores
aristocraticos de poder, prestigio e reconhecimento social, centrados em
torno das habilidades do defunto de mobilizar pessoas, recursos
materiais e estabelecer relacSes diplomaticas (cf. TACLA, 2001; WITT,
1997) — podem ser considerados como importantes indicios de como o
festim era um espaco praticado, isto é, de grande importincia social, e
um local privilegiado para o estabelecimento de relagdes de poder.
Espaco este que proporcionava, ainda, possibilidades tnicas para o
firmamento de novas aliancas e acordos e que, do mesmo modo,
permitia a contestagdo da ordem vigente, bem como a re-afirmacio de
uma determinada hierarquia social (CUNFLIFFE, 2003: 24-5). Dotados

de uma alta carga simbdlica que se faz presente materializada, até
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mesmo, nas por¢oes de carnes que sao consumidas, parece-me possivel
dizer que o festim constituia-se, entdo, em um “teatro” onde as tensdes
da sociedade manifestavam-se e operavam de formas multifacetadas
(OLIVIERI, 2008: 53).

Creio que a historiografia mais recente vem fornecendo novos
olhares promissores sobre as praticas de comensalidade entre os celtas.
Sdo contribuicbes importantes que partem de diferentes propostas: umas
buscam majoritariamente articular os ritos de comensalidade a quest&es
vinculadas a religiosidade e as praticas religiosas entre os celtas antigos
(cf. BRUNAUX, 2005; OLIVIERI, 2008); outros propdem-se a discutir
os banquetes associando-os a uma aristocracia guerreira e questdes como
a construcdo de redes de poder (ARNOLD, 1999; POUX, FUGERE,
2002), ou a circulagio de bens, hospitalidade, diplomacia e contatos
comerciais-culturais (TACLA, 2001; WITT, 1997); ao passo que, hoje, é
possivel, inclusive, encontrar estudos sobre habitos alimentares,
envolvendo cultivo de cereais e plantas, atividades de caca, aspectos
técnicos vinculados a agricultura e plantio, e analises nutricionais sobre a
alimentacdo das populagdes da Europa na Idade do Ferro (MALRAIN;
MATTERNE, MENIEL, 2002; MATTERNE, 2001).

Por mais diferentes que possam parecer, imagino que todas estas
abordagens coincidam em um unico mesmo ponto: elas representam um
esforco importante para analisar aspectos diversos que, entretanto, sio
de grande relevanica para as sociedades aqui discutidas. Eu diria que

ainda mais interessante — quando pensamos, por exemplo, as praticas
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dos banquetes — ¢ notar como ha uma convergéncia entre elementos
diversos (até mesmo, de documentos de diferentes naturezas: antigos,
medievais e arqueolégicos]) e como eles, gracas ao esforco do
pesquisador dentro de uma perspectiva mais ampla, parecem dialogar
perfeitamente entre si, complementando-se.

Espero, portanto, ter sido capaz de, efetivamente, ter destacado
meu posicionamente de que os banquetes possam ser entendidos como
espacos onde tensdes diversas refletiam-se e operavam conjuntamente.
Mais ainda, de considera-los espagos privilegiados onde se encontravam
interligados o politico, o cultural, o social, o religioso e o econdomico —
mistura esta que se apresenta como uma das caracteristicas, talvez, mais
marcantes das sociedades da Antiguidade como um todo. Orientado pela
consumo de bebidas e comidas, mas, a0 mesmo tempo, transcendendo
as func¢bes biolégicas da alimentagdo, imagino vilido o esfor¢o de
defender a hipdtese de que os banquetes constitufam-se, para os celtas,
como um espaco (privilegiado) necessario a pratica da prépria vida

social.
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Alimentagio, Histéria e Arqueologia:
Breve Analise Acerca do Consumo do Azeite no Inicio do
Principado Romano

Dra. Renata Senna Garraffoni®®
Dr. Pedro Paulo A. Funari®

Introducao

Nas udltimas décadas nota-se um crescimento do estudo da
alimenta¢do em diferentes periodos histéricos por estudiosos brasileiros.
Campo privilegiado de estudos da Antropologia, aos poucos o0s
historiadores tém percebido a importancia da interdisciplinaridade para a
compreensio das diferentes memorias gustativas, dos prazeres e tabus
que envolvem o ato de alimentar-se ou produzir a alimentagdo para o
consumo. Esse movimento, como destaca Santos (2005: 12), retira a
gastronomia da cozinha e a insere no campo cultural, pois se a
alimentagdo é um fator biolégico essencial para a sobrevivéncia, o ato de
comer pode ser pensado como um ato social, como um conjunto de
atitudes que exprimem costumes, condutas, protocolos e visGes de
mundo. Além disso, pensar sobre os habitos alimentares implica,
também, refletir sobre trocas culturais e sua interseccio com a histéria

economica e da sociedade.

258 Professora do Departamento de Histéria da UFPR e tutora do PET-Histéria na
mesma instituicao.

29 Professor titular do Departamento de Histéria, pesquisador do NEPAM e
cootdenador do Centro de Estudos Avangados da Unicamp, www.gt.unicamp.bt/ceav.
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Santos destaca, ainda, que, embora haja estudos desde o século
XIX, Braudel é um dos principais intelectuais que estabelece conceitos e
modelos interpretativos para o estudo da alimentac¢io na Histéria. Mais
adiante, ainda segundo Santos, Revel define, nos anos 1970, a literatura e
a arte como campos privilegiados para o estudo da relacio das pessoas
com alimenta¢do ao longo dos tempos, abrindo assim inumeras
possibilidades para o estudo das preferéncias alimentares. Ao definir um
campo de estudo dentro da Histéria, as preocupagbes dos estudiosos
transcendem as questOes econOmicas e passam a ser um campo aberto
para a percepgao da significacao simbolica dos alimentos, suas proibicoes
e prazeres, o Jtatus social e relagdes de poder na aquisicio de
determinados alimentos, habitos e etiquetas, sabores e cheiros em toda a
sua diversidade.

Considerando essa perspectiva, nossa inten¢do aqui ¢ chamar a
atencdo sobre a importincia da Arqueologia para o estudo da
alimentac¢do no inicio do Império Romano. Dada a amplitude do tema,
optamos por um recorte bastante especifico: pensar a producio e
distribuicdo de azeite no século I d.C. pelos romanos. Longe de esgotar a
questdo, a ideia central é propor uma breve reflexdo sobre o azeite e seus
significados culturais, pois se, a principio, era um produto da dieta
mediterranea, com a expansio do império, se tornou simbolo da
identidade cultural romana, nos mais longinquos acampamentos
militares. Nesse sentido, o texto esta dividido em trés partes: em um

primeiro momento comentamos, de forma breve, as principais fontes;
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em seguida, apresentamos algumas considerages sobre a Arqueologia e
o estudo da distribui¢do do azeite, para, ao final, apresentarmos algumas
consideracOes sobre a chegada desse produto a provincia da Bretanba.
Nossa principal intencio ¢, portanto, explorar os meios de distribuicio e
as implicagdes culturais da insercio de novos habitos alimentates em
uma regido periférica do Império, bem como a relevancia da Arqueologia

na producio de interpretagdes mais renovadas acerca do tema.

Alimentagdao no mundo romano e a diversidade de registros
Durante a primeira metade do século 1 d.C., o império romano
atingiu sua maior extensio territorial estavel. Hingley (2005) destaca que
essa ¢ uma das principais razées da admiracio de governantes
posteriores e, também, do interesse da academia em estudar e conhecer
melhor todos os aspectos da politica de dominagdo romana. Desde o
século XIX, hd uma longa tradicdo em estudar a expansiao militar, a
manutencio do dominio politico e administrativo, a economia romana e
as medidas de Augusto para distribuir alimentos e evitar revoltas
ocasionadas pela fome que atingia boa parte dos territérios conquistados.
Formou-se toda uma tradicio de pensamento dentro da academia que
afirmava a importiancia da distribuicdo de alimentos como troca de
favores politicos, conhecida como a politica do piao e circo. Embora
tenha predominado na historiografia até os anos de 1970, tal modelo
interpretativo tem sido revisto e criticado, pois estudos recentes, em

especial os que analisam textos e cultura material, tém demonstrado as
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complexidades da sociedade romana imperial e suas relacbes de poder,
enfatizando a pluralidade de solu¢des encontradas para manutencio do
dominio bem como seus questionamentos e acomodagdes (Garraffoni
2005). Nesse contexto, a distribuicdo de trigo ou o abastecimento de
azeite, por exemplo, ndo sdo mais entendidos como meros instrumentos
de troca de favores, mas como um fendémeno que pode ser estudado a
partir de perspectivas econdmicas, estratégicas e culturais (Funari e
Carreras 1998), alargando assim a compreensio do estudo da
alimentagao para esse petiodo.

Se considerarmos a extensdo atingida pelo Império nesse periodo
e as indmeras trocas culturais que foram se estabelecendo, é possivel ter
uma ideia da diversidade de maneiras de comer e preparar os alimentos.
Os textos sdo, nesse sentido, fontes privilegiadas para nos aproximarmos
da culinaria e hibitos alimentares romanos. Talvez uma das obras mais
conhecidas seja a de Marcus Gavius Apicius (Apicio) que escreveu De re
cogninaria, um dos primeiros registros de receitas que chegou até nods
(Prado 2003). No entanto, ha outras formas de nos aproximarmos do
universo gustativo dos romanos e destacamos que ¢ indiscutivel a forte
presenca dos banquetes na literatura: nas satiras de Petronio
encontramos o famoso banquete de Trimalcido (Aquati 1995) e as
divertidas histérias de roubos em mercados; nas Sdziras de Juvenal
encontramos suas ctiticas aos excessos pela busca de prazeres
gastronoémicos, sO para citar dois exemplos mais conhecidos. Além de

banquetes, o gedgrafo Estrabdo registrou hdabitos alimentares em
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diferentes regies, Plinio tratou dos aspectos medicinais de ervas e
plantas, enquanto Columella comentou sobre as villae ¢ a producio
agricola. Tais exemplos, tao diversos em suas formas de narrativa, sdo
importantes para percebermos a variedade de relatos e enfoques que
podemos encontrar no mundo romano, permitindo aproximacdes
diferenciadas ao tema.

Se inserirmos a cultura material no estudo do tema, a
documentacio e o campo de anilise se multiplicam ainda mais.
Utensilios domésticos utilizados para cozinhar, comer ou transportar
alimentos, desde os mais suntuosos de metais preciosos aos mais
cotidianos de cerdmica, anforas de transporte e armazenamento de
azeite, vinho (Funari 2007) e salagbes, pinturas de parede, mosaicos,
bares em cidades como Pompéia, as villae e o cultivo de oliveiras ou uvas,
inscricbes de parede, lipides dedicadas a donos de comércios como
padeiros ou agougueiros sio alguns exemplos de como a cultura material
pode ajudar a pensar as representacoes dos habitos alimentares, bem
como a produgio e cultivo de diferentes alimentos, seu comércio e redes
de distribuicao (Funari e Carreras 2007).

Diante da amplitude do tema, optamos por tecer algumas
consideracOes acerca da produgio, distribui¢io e consumo do azeite. A
razdo dessa escolha diz respeito ao fato de o azeite permitir, de forma
particular, um estudo interdisciplinar envolvendo Arqueologia e Histéria,
além de permitir uma reflexdo mais ampla sobre economia, relagoes de

poder e trocas culturais durante o século I d.C. Para tanto, iremos
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recorrer 2 um estudo de caso: a distribuicio de azeite na Brefanha romana

(Funari 1996).

O azeite romano: produgio e distribuigao

Se recorrermos aos textos produzidos pela elite romana no
inicio do Principado, encontraremos varios relatos de Columella, Plinio
ou Estrabio sobre questdes relacionadas 4 economia romana, mas pouco
saberfamos acerca das técnicas de plantio ou producio de alimentos, por
exemplo. Se tomarmos a Geoggrafia, obra de Estrabio, como ponto de
reflexdo, logo perceberemos que embora nos forne¢a muitas pistas sobre
a administracdo imperial, sobre a vida dos povos conquistados, sobre a
geografia, as politicas empregadas, seus registros pouco tém a dizer sobre
a organiza¢do das fazendas onde se cultivam os alimentos e produziam
os recipientes para transporta-los. Eram questdes por demais prosaicas
para merecerem comentarios. Aqui, entdo, a cultura material
desempenha um papel decisivo: um estudo das willae (fazendas;
Guarinello 1994) poderia nos fornecer dados relevantes para diversas
interpretacoes sobre o cotidiano de seus moradores, sobre a utilizagdo
espacial do local e suas transformagdes, bem como os processos de

cultivo de uvas, azeitonas, cereais, a produgao de azeite, vinho e anforas
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para o transporte dos produtos (Garraffoni, 2001; Funari e Garraffoni
2000).

Um bom exemplo das contribuicoes da Arqueologia para uma
maior compreensio da produgdo agricola romana sdo as escavagdes das
uillae situadas nas proximidades do rio Guadalquivir (antigo Baetis), atual
sul da Espanha. A andlise de suas estruturas indica que a parte rural da
Hispania romana ndo era somente responsavel pela producio de
alimentos, mas também dos recipientes para transporta-los. As dnforas
ali produzidas sdo encontradas em longinquas partes do Império como a
Bretanha.

A imensa quantidade de 4nforas, encontradas em diferentes partes
do Império romano, levou a criacdo de uma disciplina especifica, dentro
da Arqueologia, para o estudo deste material: a Anforologia (Funari
1985). Entre os arquedlogos, a anfora, como objeto de estudo, é
constituida por conceitos e critérios inerentes a propria disciplina. Sendo
assim, a anfora ¢ definida como um recipiente ceramico, destinado ao
armazenamento e transporte de produtos liquidos a longa distancia.

Ao estudar esta documentacio o especialista leva em conta a
analise dos niveis epigrafico e morfologico para, a partir destes dados,
repensar a composi¢do, comercializagdo e controle administrativo do
Estado sobre essas anforas (Funari, 1987). Com relacio a epigrafia,
destacamos a analise tipologica das letras para, através de comparacoes

com outras ja datadas, descobrir o periodo em que foram escritas e
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também o controle do peso do vaso e do conteddo destas anforas
(Funari, 1987: 215).

Ja os critérios morfoldgicos sdo importantes na medida em que
ajudam a pensar suas dimensOes absolutas, isto é, altura e largura e
elementos da técnica e instrumentos especificos do oleiro como, por
exemplo, a forma da panca e a colocacio das algas, j4 que em geral as
anforas sdo encontradas fragmentadas.

A andlise da epigrafia e da forma das anforas seria, entdo, o
primeiro passo do trabalho. Mais do que apresentar somente os dados
coletados, muitos especialistas procuram estudar seu conjunto no
contexto do abastecimento interprovincial romano. Esta postura tem
indicado o carater dindmico da economia romana, ligada ao exército, a
administracio imperial e as trocas culturais, por isso propomos um

estudo de caso, o abastecimento da Bretanha.

O azeite na Bretanha: algumas consideragdes

O exército romano niao s6 conquistou a Bretanha, em 43 d.C,,
como foi o instrumento de administragio de toda a provincia. As
planejadas cidades romanas logo foram criadas, particularmente no
sudeste (Jones, 1991: 53), e Martin Millet produziu o mais compreensivel
estudo desse processo, propondo que as primeiras ciuitates tinham como
base os grupos sociais da tardia Idade do Ferro pré-romana (Millett,
1990a). Millett afirma ainda que a incorporagdao das elites tribais aos

habitos romanos teria transformado a populacdo local em populacio
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romanizada. Tal modelo interpretativo baseia-se num principio
normativo subjacente que suple que a populagio nativa possa ser
aculturada, isto ¢, transformada lentamente em romana. O processo,
segundo Millett seria pacifico: a aristocracia nativa teria encorajado as
pessoas a aspirar coisas ou habitos romanos e, como consequéncia,

espalhavam a cultura romana (Millett, 1990b: 38).

A aculturagdo como um modelo explicativo de transformacio
cultural tem, contudo, sido bastante criticado. Ela implica dizer que de
algum modo as pessoas abandonavam a propria cultura por outra,
juleada como superior. As sociedades britanicas antigas nio eram
homogéneas, nem era a romana, logo, ir de nativo a romano é um
conceito igualmente ilusério por assumir homogeneidade onde existe
heterogeneidade, tanto nas comunidades bretds como na sociedade
romana (Shennan, 1994; Ucko, 1994; Jones, 1997, Hingley 2005; 2010).
Mesmo as elites nativas eram divididas e com interesses contraditorios,
como César (B.G. 6, 13) mostra claramente, quando descreve os éguites
(cavaleiros) e os druidae (druidas) na Galia (Woolf, 1988: 117 et passinm;
Webster, 1999: 16 et passim). O mesmo se aplica aos romanos, como
mercadores, soldados e oficiais, para mencionar apenas alguns grupos, os
quais possufam diferentes posi¢oes sociais na Bretanha. Dentro do
discurso arqueoldgico, a romanizacio implica a existéncia de uma cultura
material romana distinguivel a ser adotada pelos nativos, mas, também
neste caso existem muitos itens diferentes e frequentemente

contraditorios associados a cultura material, em diversos contextos na
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sociedade romana. O uso do termo “romanizacdo” pode deste modo ser

ilusério (Hingley, Funari, Garraffoni, Pinto 2010).

A presenca dos fragmentos de anforas e o abastecimento de azeite
de oliva devem ser compreendidos nesse pano de fundo complexo, ou
seja, imbricado em rela¢des de forga e negociagdes culturais. Sabe-se, por
meio de registros epigraficos, que o azeite de oliva chegava a Bretanha
via contrato com negociantes ou produtores especificos, embora o azeite
como um produto ndo fosse uma opg¢do neutra para os nativos. A
referéncia a sandalias, meias e ceroulas nos registros militares
provenientes de Vindolanda mostra que as unidades do exército tinham
liberdade para comprar ou obter tais itens (Bitley, 1990: 19), enquanto
que, por outro lado, as anforas de azeite, conhecidas como de tipo
Dressel 20, indicam que os oficiais se utilizavam de uma rede de
abastecimento militar para trazer, em alguma quantidade, um produto

imposto, o azeite de oliva.

Nesse sentido, o azeite produzido na Bética, no extremo sul da
Espanha, foi exportado em grandes anforas e o principal meio de
transporte eram os navios, os maiores pertenciam a tricas familias, que
agiam no comércio como societates (Funari, 1991). Mercadores eram os
homens entre os produtores de azeite e seus clientes, particulares e em
estado de igualdade (Freyberg, 1988: 33). Eles compravam e vendiam
contratos para transporte do azeite a diferentes destinos, além da

Bretanha.
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Nesse sentido, a evidéncia arqueoldgica proveniente da Bretanha
sugere que o azeite espanhol foi distribuido através de um sistema de
fornecimento associando canais oficiais com a iniciativa privada. O
sistema militar de abastecimento fortemente especializado nao foi uma
resposta simples e direta 2 demanda do mercado (Whittaker, 1985: 57,
Remesal 1986; 1999: 251). Este livte mercado esteve associado com
redistribuicdo politica, por meio da praefectura annonae em Roma, mas
também no nivel das unidades militares estabelecendo contratos com
areas unicas de produciao (Herz, Suttgart 1988a; Herz, 1988b; Carreras,
1997; Remesal, 2000; Mierse, 1999).

Uma aproximacio arqueoldgica é 1util para o entendimento
numa via critica do uso de azeite na Bretanha. O papel ativo que o
mundo material exerce nos discursos de poder e identidade estd claro no
caso do azeite na Bretanha, pois a identidade e a posi¢do social das
pessoas estavam relacionadas ao azeite em diferentes dire¢oes. Se, por
um lado, o azeite foi um potente simbolo de um poder dominante e
aristocratico, em particular como parte de uma estrutura militar de
abastecimento, por outro, foi utilizado por diversas camadas da
populacio por razdes culturais distintas. Como afirma Jacobsen “no
mundo antigo o azeite fazia parte da alimentagdo basica, mas também
poderia ser encontrado em usos medicinais, higiénicos, ritualisticos, em

outros inimeros propdésitos como iluminagao e outros servicos”.260

260 Jacobsen, 1995: 30, tradugdo de nossa autoria.
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No caso especifico da Bretanha, o azeite significa um simbolo,
voluntario ou involuntario, de adesdo ao Império Romano. O exército
romano teve um papel ativo nesse respeito por sua estrutura de
abastecimento ter auxiliado a expandir valores e costumes romanos, uma
vez que o produto era desconhecido na regidao até a chegada dos
romanos. Assim, para os soldados das ilhas do Norte e para os bretSes
nativos o uso do azeite pode ter sido uma maneira de estabelecimento de
lagos de identidade, de prova de adesdo ao império, de construgio de
novas formas de negociacido de poder, bem como uma nova

possibilidade de obten¢ao de lucros com sua comercializagio no local.

A evidéncia arqueolégica, no caso a macica presenca de
fragmentos de anforas Dressel 20, sio importantes para fornecer
elementos que ultrapassem os horizontes homogenizadores das
abordagens normativas que tomam os discursos de alguns autores
antigos como reveladores de um Idealtypus citadino, consumidor,
irracional, primitivo e uniforme. A Arqueologia permite observar o quao
complexo, diverso e heterogéneo era o sistema de producio, distribui¢ao
e consumo de azeite, bem como seus significados sociais e politicos.
Contrastar cultura material e textos é, portanto, uma metodologia que
ajuda a compreender de maneira mais dindmica as diferentes
possibilidades de abordagens desse produto, fundamental na dieta
mediterranica e simbolo da presenca romana em locais distantes. O
avanco de nosso conhecimento acerca da producdo e distribuicdo de

alimentos ou dos habitos alimentares durante o Principado dependera,
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portanto, de um maior didlogo com a Arqueologia, pois ela ajuda a
questionar modelos normativos e homogeneizadotes - como a
tradicional ideia do pao e circo - e permite a multiplicacdo de estudos de
casos que busquem explicar a diversidade de situacGes historicas

concretas.
Consideragdes finais

Ao iniciarmos essa reflexdo chamamos aten¢io para um aspecto
tedrico-metodolégico que acreditamos ser capital: a interdisciplinaridade
(Funari, Garraffoni e Silva 2010). Compartilhamos a preocupaciao de
muitos estudiosos da alimentacio em entender os habitos alimentares em
suas multiplas facetas e, por essa razdo, buscamos ressaltar o papel da
Arqueologia nesse processo. O estudo das anforas de azeite, quando
feito a partir de uma perspectiva pos-procesual ou pés-moderna, como a
proposta aqui, permite pensarmos varios aspectos relacionados a esse
produto: o plantio das oliveiras, sua producdo local na Hispania, o
transporte e comercializagdo, o papel do exército e dos mercadores na
distribui¢do do produto bem como os significados simbodlicos do
consumo do azeite em uma regido na qual era desconhecido até a
presenca romana. Os fragmentos de anforas encontrados nos sitios
arqueolégicos da Bretanba sao indicios que nos fazem pensar em como a
evidéncia material pode nos fornecer dados para propormos
interpretacbes mais abrangentes acerca do azeite, propiciando uma
reflexdo que englobe aspectos econdmicos, sociais e culturais do mundo

romano nesse perfodo (Garraffoni 2008). Em outras palavras, tais
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fragmentos, quando entendidos a partir de uma perspectiva mais fluida,
nos permitem entender os jogos de interesses e tensdes que envolvem a
produgdo e consumo de um produto alimenticio bastante apreciado
entre romanos e povos nativos em regides mais afastadas do centro do

Império.
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Ritualizagdo e Regramento Alimentar na Alta Idade Média
Ibérica: A Pratica do Kashrut na Formacgao Identitaria das

Hebreis Civitatis

Renata Rozental Sancovsky™'

Entre algumas das peculiaridades estruturais observadas na cultura
religiosa judaica da Antiguidade Tardia e na Alta Idade Média,
discutiremos, com base no caso ibérico, o lugar e a “forca de lei” —
segundo expressio de Jacques Derrida - para a dinamica comunitaria da
comensalidade e da experiéncia social por meio da alimentagdo. Nesta
complexa formacio identitaria medieval, a certeza da unicidade divina -
axioma ultimo do monotefsmo ético judaico - seria manifestada
primeiramente ¢ antes de tudo, pela unicidade das vontades divinas e de
suas manifestacOes na praxis cotidiana. Na Biblia hebraica - o Tanach (Ib,)
-, por exemplo, ¢ a unicidade de tais vontades divinas — a que se

convencionou chamar de “Lei”, mais relevante do que a busca teolégica

261 Doutora em Histéria Social pela USP. Professora Adjunta de Histéria Medieval da
Universidade Federal Rural do Rio de Janeiro e do Programa de Pés-Graduagio em
Histéria da UFRR] (PPHR). Pesquisadora Associada do Laboratério de Estudos sobre a
Intolerancia da USP (LEI) e do Laboratério Interdisciplinar de Teoria da Historia,
Antiguidade e Medievo da UFRR] (LITHAM). Pés-Doutoranda pelo Programa de Pos-
Graduagdo em Arqueologia do Museu Nacional — UFRJ, sob supervisio do
Prof.Dr.André L.Chevitarese (MN-UFR]J/ IH-UFR]), investiga as relagdes judaico-ctistas
no Mediterraneo Tardo-Antigo a partir das inflexes do género literario polémico sobre a
cultura material.
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incessante pela unicidade da prépria divindade e pelo entendimento
formal de suas naturezas ou configuragdes.262

Desde o Pentateuco (vru,) - até os principais eixos da literatura
rabinica - o Talmud (sunk,) e o Midrash (arsn)-, sdo as vontades divinas , e
nao a descricdio de uma figura ou perfil para divindade hebraica, que
encontraremos demarcadas a partit de um conjunto de praticas
comportamentais de existéncia, socialmente exercidas, que buscam uma
coeréncia unfvoca interna: na vida material, no uso do tempo, no
mundo das festas e do trabalho, no exercicio do poder politico, na
sexualidade, nas relacbes humanas e parentais, na educacio e, ndo menos
importante, na alimentagao.

E relevante considerar no entanto que, se por um lado, o
chamado “cédigo judaico de alimentacdo” — o Kashrut (urae)— supde
uma dimensio normativa e impositiva que nio se diferenciaria da forca
de lei encontrada entre os demais sistemas religiosos monoteistas
medievais, por outro lado, demarca profundos antagonismos para com
estes sistemas, justificando inclusive, diversas dimensdes dos conflitos
judaico-cristios no medievo mediterrineo.

Para o filésofo Walter Rehfeld é na impossibilidade da
multiplicidade de vontades divinas que reside a peculiaridade da

religiosidade judaica. Todos os caminhos da prdxis levariam portanto, a

262 REHFELD, W. “Transcendéncia: Uma Perspectiva Judaica”. In: Nas Sendas do
Judaismo. Sdo Paulo: Perspectiva/ Associagio Universitiria de Cultura Judaica/Tecnisa,
2003. p.99-104
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confirmacido do axioma central do monotefsmo ético discutido por toda
a filosofia rabinica medieval, que se afasta frontalmente de modelos
monoteistas naturalistas. A Lei é portanto, a representacio das vontades
divinas expressas em coeréncia ao principio da unidade.

Porém, para o monoteismo rabinico, o sentido de Lei suplanta a
dimensio arbitraria que normalmente se lhe atribui, vista erroneamente
como sin6nimo de teologia, quando comparada as reverberagoes sociais
e juridicas do Cristianismo Niceno a partir do século IV d.C ou a
construcao da literatura patristica. No Judafsmo coevo, a Lei ¢ extensivel
a todos os entes e sua prdxis nao se diferenciaria por nivelamento social
ou status politico, sendo sua esséncia praticavel por todos os membros
da comunidade, fossem rabinos, arquisinagogos, mulheres, mestres,

camponeses ou mercadores. Para a religiosidade judaica,

“(...) s6 pode haver uma vontade divina, e se s6 ha
uma vontade divina, sé pode haver um Deus. Portanto, o
caminho do monoteismo ético é exatamente o inverso
dos monoteismos naturalistas. Enquanto os monoteismos
naturalistas partem da natureza e chegam primeiro 2
unicidade do divino para finalmente chegar a unicidade da
vontade deste supremo Deus, a Biblia chega primeiro a
unicidade da vontade divina para enfim, chegar a
unicidade de Deus.” 263

Por tal premissa, recusava-se a uma procura sistematica do ser
divino e de sua natureza, aparéncia e substancia (fosse ela humana ou

n20). Recusava-se a uma hierarquia do divino como justificativa para a

263 Jdem. p.102.
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hierarquia entre “a autoridade do homem santo”2* e quaisquer outros
membros desta comunidade — a chamada kebild (vkhve). Recusava-se a
aceitacdo de infalibilidade de um poder rabinico, considerado antes de
tudo humano, e portanto, passivel de questionamento, falibilidade e
substituicdo, caso fosse esse o desejo consensual dos representantes da
kehild. .

O mesmo Judaismo Rabinico que discutiu o regramento alimentar
a todo e qualquer descendente de Israel, nio possuia autoridade
suficiente para incutir, no seio de suas mesmas Akebilot, critérios de
diferenciacdo social para acesso, alcance ou punicdo pelo respeito ou
desvio as leis alimentares. Esses também eram atributos decididos
coletivamente. De forma contundente, os textos mishaicos, talmudicos
e midrashicos se afastavam de uma conjuntura mediterranea onde a
filosofia religiosa possuia cariter majoritariamente teolégico e a
autoridade do homem santo — confundido com a identidade clerical,
alcancava dimensdes de um poder formalmente estruturado, tal qual o de
monarcas e imperadores, suplantando inclusive vontades individuais. 266

Em seu lugar, o Judafsmo dos primeiros séculos medievais,

destituido do direito do exercicio do poder politico para além de sua

264 BROWN, P. Authority and the Sacred. Aspects of the Christianization of the Roman
World. Cambridge University Press, 1995.

205 Para esta questdo baseamos-nos aqui nas intefaces estabelecidas por Levinas entre
Judaismo Talmudico e subversio da ordem estabelecida. Cf. LEVINAS, Emmanuel. Do
Sagrado ao Santo: Cinco Novas Interpretacdes Talmudicas. Rio de Janeiro: Civilizagio
Brasileira, 2001.

266 Jdem.
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comunidade®’ interpretava, sempre sob a ameaga da incerteza e do
inconcluso, sobre um universo plausivel, a0 homem e a sua coletividade,
a praxis em respeito ao que se atribufa ser a vontade da divindade.

Entre todas as demais instincias cotidianas contempladas pela lata
acepcido de Lei judaica, esse ¢ o sentido que o Kashrut assume entre as
comunidades judaicas mediterrineas, principalmente a partir de suas
discussoes em torno do texto talmudico. Roger Chartier costuma atribuir
a0s grupamentos sociais, cujas leituras, apropriagBes e praticas delas
decorrentes sigam estatutos consuetudinarios pré-definidos, o rétulo de
“comunidades interpretativas’ .268

Como uma sociedade que se pauta, cotidianamente, no ritual da
tradicio, as diversas comunidades judaicas mediterraneas poderiam ser
consideradas comunidades interpretativas. Em uma conjuntura de
cristianizacio gradativa, onde o Bispo estendia seu controle sobre os
espacos de publicizagido da fé, o Rabino, ou arquisinagogo, igualmente
estabelecia o contingente de leituras autorizadas, embora ressalte-se que
estes ultimos ndo auferiam privilégios em relagdo ao universo das
praticas, das intermedia¢des com o divino, as quais seriam em quaisquer
outros espagos sociais entendidos como “naturalmente” decorrentes de

suas funcdes como liderancas comunitirias. E neste sentido, mais nos

27BONFIL, R. “A Leitura nas Comunidades Judaicas da Europa Ocidental na Idade
Média”. In: CAVALLO,G. et CHARTIER, R. (Orgs.) Histéria da Leitura no Mundo
Ocidental Sdo Paulo: Atica, 1998. (Multiplas Escritas, 1). p.185-223.

8 CHARTIER, R. “Textos, Impressos, Leituras.” In: A Histéria Cultural: Entre Praticas
e Representacoes. Lisboa: DIFEL, 1992. p.121-139.
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rituais calcados nas tradi¢oes rabinico-talmudicas, e menos na figura da
autoridade politica rabinica tomada por si mesma (essencialmente
vulneravel e questionavel, segundo a tradicdo talmudica), residiam
circunstanciais instrumentos de coesdo, e perpetuagio do Judaismo
Rabinico no medievo.

A nocio de honra e a execucio publica dos cerimoniais condizem
com a logica da natureza suz generis do poder rabinico medieval: a busca
do consenso social e a manutencio do status guo comunitirio. E a
comunidade — a &ebili - uma instancia de maior relevancia religiosa e
social do que os proprios Rabinos que a representavam, uma vez que
este nido poderiam ser vistos como intermedidrios entre o homem e a
divindade, como vetores de comunicacio, entre os homens, da unicidade

das vontades divinas.

“(...) Mas a pretensio a honra e ao estatuto deve ser
corroborada pela comunidade, exige um consenso. Este
consenso pode constantemente se posto em discussdo e
pode faltar a aprovacdo social, e com ela, a honra, o
prestigio que a acompanha. (...) Quem pretende a honra
deve mostrar-se digno dela, obedecendo as formas
prescritas de comportamento e até acentuando-as.(...)” 2%

O tempo reservado a colheita, separacio, preparo e consumo do
alimento entre as comunidades judaicas medievais mediterrineas nos

encaminha para uma analise critica do mundo cotidiano, e ainda, abrindo

11 “Cerimonial” In: Enciclopédia Einaudi. Lisboa: Imprensa Nacional, Casa da Moeda,
1994 V.30 (Religiao-Rito) p.381.
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espaco para os sujeitos que delas participam: os “herdis andénimos” em
suas praticas de comensalidade.

Neste contexto, analisar o bairro judeu significa, por assim dizer,
a identificacdo de ambientes urbanos que proporcionaram, aos seus
habitantes, interessantes alternativas cotidianas?™® de sociabilidade
ativa.?’! Nio obstante estejamos nos reportando a uma conjuntura
peninsular de gradativa ruralizacdo e inegavel reducdo das atribui¢des
relativas as cidades, devemos salientar que algumas expressGes de
organiza¢do dos espacos urbanos continuaram assumindo particulares
funcSes durante a Alta Idade Média.

Sabe-se que, conjuntamente a existéncia da monarquia, em suas
prerrogativas centralizadoras, localiza-se o episcopado, na profunda
fusdo entre religido e politica. Ambos mediatizaram a nova dinamica de
distribuicdo de poderes e localismos protofeudais, 272 entdo em plena
formacio, principalmente nos territérios franco e visigodo.

No caso ibérico, a exemplo, mesmo que atingidas pela nova
dinamica de localismos, as cidades nio deixaram de mostrar sua
expressividade. Toledo, Mérida, Sevilha, Tarragona e Narbona, sio

apenas alguns exemplos da proeminéncia conservada nos espacos da

210 CERTEAU, M. A Invengio do Cotidiano 2: Morar, Cozinhar. 2.ed. Petrépolis:
Vozes, 1998. p.32.

271 Aludimos aqui a expressdo “sociabilidade ativa” utilizada por Certeau em seus estudos
sobre o bairro e a funcionalidade da vida urbana. Idem. p.23.

212Sobre a questdo do protofeudalismo visigodo ¢ interessante a abordagem de Luis
Garcia Moreno. MORENO, G. Histotia de Espafia Visigoda. Madrid: Catedta, s/d.
p.193-254.
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urbis ou civitatis.?’> Nesses espacos, identificamos as células
conformadoras do convivio social — o baitro.

Da aljama ibérica da Alta Idade Média - enquanto organizacio
sociocultural caudatiria dos valores rabinicos -, merecem destaque os
moldes autonémos sobre os quais ergueu e reproduziu suas institui¢oes.
274 Historiadores como Baruch Blumenkranz e Nachman Falbel atestam
que o despontar do bairro judeu na Alta Idade Média derivava de duas
principais células institucionais: a Sinagoga e a Escola. A presenca dessas
duas institui¢oes pressupunha a necessidade de um aparato burocratico e
funcional, de estudiosos, religiosos e profissionais. O Rabi (her), 0 hagzan
(i3] - chantre on lideranca cerimonial) € o sofer (rpux - escriba) eram personagens
indispensaveis a dinimica sociorreligiosa comunitaria.?”

No Talmud, por exemplo, encontraremos diversas referéncias a
necessidade de supremacia da coletividade sobre as vontades
individuais.?’¢  Hstes principios fundamentaram a organizacio e a

administracdo dos bairros judeus, ao longo do século VII. 277

213 A Lex Visigothorum, por exemplo, refere-se a organizagio do bairro judeu de Toledo
como “Hebreis Toletanae Civitatis’. ZEUMER, K. (Ed.) Monumenta Germaniae Historica
— Leges Nationum Germanicarum. Edidit SOCIETAS APERIENDIS FONTIBUS.
Rerum Germanicarum Medii Aevi. Hannoverae et Lipsiae: Impensis Bibliopolii
Hahniani, 1902. Liber XII. Lex VVisigothorum, X11,2,17. p.425.

214 Cf. BLUMENKRANZ, B. Juifs et Chrétiens dans le Monde Ocidental.  Paris:
Mounton & Co.,1960. p.37.

25 FALBEL, N. "Apontamento para o Estudo das Origens do Quarteirdo Juden na ldade Média" e
In: Estudos de Histéria do Povo Judeu na Idade Média. Sao Paulo: USP-Centro de
Estudos Judaicos, 1980. n.8.

276Uma discussio talmuidica sobre quem seriam os responsaveis pela doagdo de animais
para sacrificios em dias de festividades do calendatio judaico, revela o importante papel
rabinico e também dos chamados “fundos comunitirios”, reserva monetiria ou em

303



Prdticas Alimentares no Mediterrvdneo Antigo-NEA/UER]

Algumas décadas apds a conversiao formal da monarquia visigoda
a ortodoxia crista (589), o Rei Sisebuto (612-621) aponta em sua
legislacdo, a presenca de judeus no territério ibérico, organizados de
forma conjunta e estavel, vivendo inclusive sob diretrizes outrora
definidas pela lei romana.?® Mesmo que estejamos diante de
deliberagbes formais que, sem divida, abalavam o status comunitario da
aljama, pelo menos até meados do século VII, comerciantes judeus ainda
circulavam pelas ruas das principais cidades visigodas, e Sinagogas foram
construidas, resultado de favorecimentos politicos e econdmicos entre

judeus e autoridades locais.?”

espécie, formada pela contribuicio dos membros da congregacio. Esta pratica foi
igualmente reproduzida pelas ajamas peninsulares e mantida muitos séculos apds o
declinio do Reino Visigodo, sendo inclusive utilizada como fonte de extorsio por parte
de autoridades politicas quando da cobranga de impostos as comunidades judaicas. Cf.
BEREZIN, Rivka.(Org.) Caminhos do Povo Judeu. 2.ed. Sio Paulo: Renascenga-Vaad
Hachinuch, 1982. V.3. p.142-143.

277 O tratado talmidico Yoma nos oferece indicios de tal organizacio: “(..) R Abbahu
said, One may infer a case in which the priest offers up an ox and a ram from his own means from
another case in which he offers up an ox and a ram from bis own means, that excludes Pentecost and
Rosh hashanalh on which both are offered up from public [congregational] funds. This would be right
according to the opinion which holds that the words kab leka [take thee’] mean ‘take from thy own
means’ and ‘asely leka [‘matke thee’] mean ‘make from thy own means’, but what could be said [in the
argument above] according to the opinion [that kah leka means ‘take for thyself] from the community
funds’, for we have been taught: The expression ‘kab leka’ means ‘mi-sheleka [from thy own] and ‘aseb
leka means mi-sheleka [taken from thy own funds], but we-yikebu eleka means [they shall take for
them] from community funds; these are the words of R. Josiab; R. Jonathan said, Both ‘kab leka’ and
‘we-yikehu eleka’ mean from community funds, and what is intimated by saying ‘kab leka’ [take thee]?
(..)” Cf. The Soncino Talmud. Chicago: Davka Corporation/Judaica Press Inc, 1996. 1
disco compacto: digital. The CD-ROM Judaic Classics Library. Yoma, 3b.

278 A pratica do patrocinio, da escravizacio e da serviddo eram realizadas por muitos
judeus ibéricos, heranca indubitavel de relagdes sociais de poder do mundo antigo, na
Hispania Romana. Lex Visigothorum, Op.cit., X11, 2,14. p.420-424.

279 Jdem.Ibid.
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Logo, paralelamente as tentativas de coer¢do, concretizadas no
projeto politico de desestruturagdo da vida comunitdria judaica ibérica, a
documentacio conciliar e monarquica oferece-nos novos horizontes de
interpretacio. Podemos constatar ndo somente os padroes de resisténcia
cultural concebidos pelas afjamas ibéricas, mas também, de que forma a
resisténecia cultural propriamente dita, era efetivamente exercida pelos
seus habitantes.

As praticas rituais e litdrgicas coadunam-se a percepc¢io de um
tempo coletivo. Além das festas definidas anualmente no calendario, um
complexo conjunto de praticas coletivas e familiares envolvendo a
alimentagdo, tornavam este tempo ritualizado e teatralizado. 280 A
dramatizacdo contida nas praticas cotidianas ¢ transposta para as festas,
momentos onde o regramento alimentar era ainda mais explicito.
Através deste regramento a comunidade definiria lugares sociais,
construiria identidades e estabeleceria seus graus de interagio ou
particularismos sociais.

Como sabemos, apds a destruicdo do segundo Templo de
Jerusalém (70 d.C), os Rabinos assumem, em todas as geracoes
diasporicas, uma funcio integradora. Suas tradi¢ces, afirmadas no
Talmud, situam a dramatizac¢do festiva enquanto eficaz método de
socializagdo. Dar sentido visual aos valores culturais significava

singularizar e identificar a coletividade.

280Na Lex Visigothorum, encontramos importantes referéncias sobre o calendatio judaico.
Ainda que representado em idioma hebraico, o calendario lunar utilizado pelos judeus
das aljamas foi identificado pelas autoridades visigodas. Idem. XII, 2, 5. p.414-415.
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No estudo das relagoes judaico-cristdis no Reino Visigodo,
encontraremos expressivos contingentes legislativos e canonicos
referentes aos habitos rituais e litdrgicos nio somente dos judeus, mas
das populagoes cristianizadas, submetidas aos auspicios religiosos das
dioceces episcopais. Tal preocupacdo, refletida na politica conciliar e
monarquica, demonstra na realidade a série de tentativas de controle dos
tempos festivo e produtivo judaicos.

No caso das Igrejas visigodas, o controle poderia acarretar em
uma homogeinizacao ritual conveniente aos projetos politicos de Toledo.
Por outro lado, para as afjamas ibéricas, significaria a desarticulagdo de
suas redes de hierarquias e solidariedades sociais. Sabemos que, sobre os
cripto-judeus e judaizantes residiam quase todos os esfor¢os formais
relativos a4 questdo judaica. Neste sentido, encontraremos em varios
concilios,®! fortes alusdes a permanéncia de costumes alimentatres
judaicos entre os conversos.

E bastante significativo o fato de que, no Placitum dos periodos
dos monarcas Recesvinto e Ervigio, exige-se também que judeus e
judaizantes ndo permanecessem praticando tradi¢des que os

diferenciassem das demais culturas ibéricas: “(..) Para que os Judeus nao

281 Os Concilios 1V, VI, VIII, X, XII, XVI, XVII apresentam em seus canones meng¢oes
sobre praticas judaicas e infidelidade de conversos. Cf. VIVES, ]. (Ed.) Concilios
Visigéticos e Hispano-Romanos. Barcelona/Madrid: C.S.I.C. - Instituto Enrique Florez,
1963.
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distingam os alimentos segundo seu costume” - “(...)Ne ludei more suo diiudicent
escas. (...) Non escarum discretionem vel consuetudinem teneamus.(...)” >3

No intuito de obstaculizar a identidade judaica, alguns
importantes rituais cotidianos seriam duramente reprimidos: a
circuncisdo, a alimentacdo restrita as normas dietéticas impostas pela
Biblia Hebraica, a guarda do Shabbat (,ca - 7° dia da semana) e o festejo
da Pascoa judaica — o Pessach (jxp). 233

Ao tratarmos especificamente dos impactos e usos dos preceitos
alimentares contidos na tradicdo rabinica pelas comunidades judaicas
ibéricas,?%* devemos remontar a alguns enigmas da doutrina biblica.
Reforcando  aquilo  que  Walter Rehfeld denominou  por
“antiteologismo” 2% como constante e sistematica recusa de
delineamento do ser divino no Hebraismo e nos Judaismos Biblico e
Rabinico, os conceitos de pureza e impureza em relagdo a determinados
alimentos nem sempre vinham acompanhados de explicagdes cabais ou
justificativas mais substanciais. Os habitos do Kashrut estariam, por assim

dizer, em escala superior de santidade posto que apresentavam

282 L exe Viisigothorum, Op.cit., XI1,2,17. p.425.

283 Para o caso ibérico os exercicios de controle das praticas rituais por parte do
episcopado visigodo estenderam-se ndo apenas as ajamas, mas também sobre as
populagbes cristianizadas.

284 Vale lembrar que a questdo ¢ igualmente constatada, com certo grau de regularidade,
entre as principais formacdes comunitarias judaicas do Mediterraneo, chegando ao
Oriente Médio Bizantino e Sassanida.

285 REHFELD, W. “Transcendéncia: Uma Perspectiva Judaica”. In: Nas Sendas do
Judaismo. Op.cit.
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parametros da vontade divina, superando as “(..) especulagies tedricas sobre o

sen divino antor. E uma Lei que estd acima de todas as leis humanas” 286

Neste sentido de superacio das leis humanas, segundo
interpretagbes rabinicas dos textos biblicos hebraicos, as regras
alimentares poderiam ser classificadas em dois grandes grupos. Os
mishpatim (ohypan) ou preceitos positivos, seriam aquelas regras cabiveis
de compreensio aos seres humanos. Ja o segundo grupo, os chukim
(oheuj) ou preceitos negativos, permaneceriam envoltos pela esfera do
enigmatico e do supostamente inacessivel a razdo humana, apresentando
acep¢ao sobretudo disciplinadora.

E importante mencionar que, fossem positivos ou negativos,
grande parte do habitos alimentares das a/jamas mediterraneas seguiam as
tradi¢oes rabinicas, razdo pelas quais foram questionadas ou reprimidas
pelas autoridades episcopais coevas. No livto de Deuteronémio residem
estdo as principais diretrizes hebraicas de disciplina alimentar, fontes de
inesgotaveis discussOes pela literatura rabinica mishnaico-talmudica e
midrashica:

“(...) ' V6s sois filhos do Eterno, vosso Deus;
nao fareis cortes em vossa carne e nao vos fareis raspar
a cabeca por causa de um morto;? pois és um povo santo
para o Eterno, teu Deus, e a ti o Eterno escolheu para
ser, para Ele, povo querido, mais que todos os povos
que ha sobre a face da terra. 3 Ndo comeras nada do que
for abominavel. 4 Estes sio os animais que comereis: boi,
cordeiro e cabrito;> cervo, veado, bufalo, bode silvestre,
dishon, boi silvestre e cabra montés. ¢ E todo animal de

286 Jdem. p.103.
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casco fendido e que tem a unha separada em dois de
cima até embaixo, e que rumina, entre os animais - esses
comereis. 7 Contudo, estes nio comereis dos que
ruminam ou que tém o casco fendido: o shessud, 0 camelo,
a lebre e o coelho, que ruminam, porém nio tém casco
fendido - sdo impuros para vés. 8 E o porco, que tem
casco fendido porém nio rumina - é impuro para vos.
De sua carne ndo comereis e seus cadaveres ndo tocareis.’

Comereis de tudo o que ha nas aguas:'” tudo o
que tem barbatanas e escamas comereis; e tudo o que
nio tem barbatanas e escamas nio comereis — ¢
impuro para v6s. '! Toda ave pura podereis comer. 12 E
estas sdo as de que ndo comereis: a dguia, 0 quebrantosso e
a aguia do mar; 13 o milhano, o abutre e o ag¢or, segundo
sua espécie; 4 e todo corvo, segundo sua espécie; 1> o
avestruz, a coruja, a gaivota e o gavido, segundo sua espécie;
16 0 mocho, o ibis, o #nshémet, 7 o pelicano, o potfirido e o
corvo marinho; '8 a cegonha, a garca, segundo sua espécie,
o galo montés e o morcego. Y E todo inseto serd impuro
para vés; nio serdo comidos. % Toda ave pura podereis
comer.?! Nio comereis nenhum animal que morreu por si;
a0 peregrino incircunciso que esta em tuas cidades o daras
e o comera, ou poderas vendé-lo ao estrangeiro, porque tu
és povo santo para o Eterno, teu Deus. Nao cozinharas o
cabrito com o leite de sua mae.(...)”%7

Do hebraico, a palavra Kashrut (yurae) significa adequagio, ou
propriedade. O vocibulo tem como raiz etimolégica o termo kesher
(rae)— ou “ligacdo” que alude, assim como a circuncisio, a um
compromisso assumido pelos descendentes de Israel na reveréncia aos
Deus hebraico e a alianca identitaria. No caso, indicaria o grupo de

alimentos préprios ou adequados ao consumo para todo e qualquer

287 BIBLIA HEBRAICA. Bascada no Hebraico ¢ 4 Luz do Talmud e Fontes Judaicas.
Tradugio de David Gorodovits e Jairo Fridlin. Sio Paulo: Séfer, 2006. Deuterondnio 14,
3-21; The Soncino Talmud. Op.cit., Deuteronomy 14, 3-21.
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membro da comunidade, independente de sua condi¢do material ou
lugar social. As maiores ingeréncias contidas nestas determinacoes
referiam-se ao regramento em torno da limpeza e da ingestio de
alimentos de origem animal. Ainda que permitidas, um judeu deveria
seguir cuidadosamente as orientacGes rabinicas referentes as leis
deuterondmicas sobre o consumo de carnes. Na tentativa de demarcar
campos isolados de prixis religiosas e leituras em torno da “Lei
Mosaica”, tratava-se nio apenas de distinguir o Judafsmo dos habitos
alimentares pagios (Levitico 11, 2-32; 41-42 / Deuteronémio 14, 3-20)
mas, na transicio da Antiguidade ao Medievo, também e sobretudo,
diferenciar os habitos da &ebili dos habitos alimentares cristios.

Misturar carne e leite, bem como ingerir carne de porco, sao duas
das mais taxativas proibi¢cSes dentro do conjunto do Kashrut. Sobre tais
regras versaram inumeros debates exegéticos das Igrejas cristas,
principalmente, no que tangia o comportamento alimentar das
comunidades judaicas mediterraneas e de cristdos judaizantes
(tndaizantibus christianis) ao longo dos séculos 1V a VII.

Tentemos ir um pouco além das interpretacSes rabinicas acerca
dos conceitos de pureza e impureza, transcendendo aos seus sentidos
alegdricos. A antropdloga Mary Douglas, analisando os comportamentos
alimentares judaicos na obra Pureza ¢ Perigo, 2% ajuda-nos a classificar tais

habitos definindo-os antes como atributos de coesdo e integracio entre

288 DOUGLAS, M. “ As Abominacoes do Levitico” in: Pureza e Perigo. Sio Paulo:
Petspectiva, s/d. p.57-74
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os homens, do que simples instrumentos normativos de disciplina com o
corpo. Neste sentido, pode-se afirmar que o Kashrut assumiu no medievo
um papel integrador. Acreditava-se estar reforcando os vinculos
existentes entre os homens e , entre esses e Deus, 2 medida em que se
escolhia, abatia, preparava e ingeria o alimento segundo a vontade divina.

Assim como a circuncisio, a dieta do Kashrut demarcaria no corpo
a santidade necessaria ao pertencimento dos individuos ao ideal coletivo
de vida, que em muito suplantava o mero debate teolégico e o préprio
poder rabinico em comunidade. Este ideal foi perpassado durante o
petiodo poés-templo de Jerusalém, e principalmente, através das geracOes
diaspéricas. Foi exatamente em fungdo da extingdo do templo que as
Sinagogas, as oracdes, as técnicas de abate e cozimento do alimento em
ambiente doméstico e de trabalho passaram a ter suas fungdes sociais
reforcadas, como vetores de expressdo religiosa do regramento
alimentar, substituindo o papel mistico dos sacrificios. 23

Se chamamos aten¢do para os habitos adquiridos pelas
comunidades judaicas da didspora, sera na Peninsula Ibérica hispano-
visigoda que iremos nos deparar com uma ampla gama de discussoes e
tentativas de coibicio e desarticulacio formal sobre o Kashrut.

Em face aos atributos coletivizantes da comensalidade judaica na

Alta Idade Média, e a repugnancia explicita com relagio a alimentos

294 (..) Se a interpretagio proposta aos animais proibidos esti correta, as leis dietéticas teriam sido
como signos que a cada momento inspiravam meditacdo sobre a unidade, pureza e perfeicao de Deus.
Pelas regras de evitacao, a santidade foi dada nma expressao fisica em cada encontro com o mundo
animal e a cada refeicao. A observincia das regras dietéticas teriam entio sido nma parte significativa do
grande ato litiirgico de reconhecimento e culto que culminava no sacrificio do Templo.(...)” Idem. p.74.
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permitidos pela doutrina cristd, as ajamas enfrentaram algumas
arbitrariedades por parte de poderes civis e eclesidsticos. A legislacao
repressiva tinha como algumas de suas maiores preocupagdes resgatar
provaveis judaizantes do contato com o alimento Kasher, além de manter
cripto-judeus longe das tradicGes alimentares comunitarias e das
refeicoes coletivas, comumente realizadas.

E necessario explicar que no caso especifico da alimentacio
judaica, a Lex Uisigothorum encarregou-se de tratar toda a questio,
juleando comportamentos, e punindo provaveis transgressores. Ao
concilios, neste caso, restaram apenas as deliberacdes acerca da
fiscalizacdio e repressdo aos hédbitos judaicos. Neste sentido, os bispos
das cidades teriam papel fundamental. Conhecendo a fundo os habitos
alimentares judaicos, promulgavam-se por diversas vezes a proibicao da
observancia do Kashrut, evidenciando seu reconhecimento exdgeno aos
limites dos bairros judeus.

Nesta lei, o Monarca Ervigio dedica especial aten¢io ao consumo
da carne de porco e ao cozimento de alimentos em gordura deste animal,
habitos abomindveis aos judeus, mas comumente praticados pelos

cristaos:

“(...) Ainda que o beato apdstolo Paulo diga: “T'odas
as coisas purificadas para os puros, entretanto, aos
impuros e infiéis nada é puro”, a vida [considerada]
detestavel pelo mérito dos Judeus e aquele que torna
imundo o erro das sujeiras em toda pureza de
discrimina¢ées horrendas, também convém ser repelido e
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deve ser afastado. Para que, logo, alguns desses ritos de
tradicdo primitiva e desse habito de costume usuais ndo
julgue por imundos os alimentos puros. Que nido prive
destes [alimentos] algo, nem usurpe-lhes algo, nem se
tanto aqueles forem servidos com discri¢do, os quais sao
tidos por todos os cristios saudaveis e convenientes. Se
assim ndo for e alguém for descoberto em transgressio
devera ser acrescentado aos suplicios da [lei ]
constituida.”.?%

Um cédnone do XII Concilio de Toledo confirma as deliberacoes
anteriores do monarca Ervigio: “(..) Confirmagdo das leis promulgadas contra
a malicia dos judeus. Conforme as rubricas antepostas aos pardgrafos das referidas
leis, contidas neste mesmo cinone. 29!

Entretanto, ¢é significativo o fato das deliberagdes sobre a
fiscalizagdo e o controle do cotidiano judaico das afjamas, terem merecido
repetidas mengdes dos Concilios refletindo a pouca eficiéncia com que
foram aplicadas pelas autoridades episcopais extetiores a Toledo, bem

como pelas proprias liderangas rabinicas das afjamas.

“(.)Item. Que qualquer um que tiver um judeu sob
sua obediéncia, a peti¢do juridica do bispo, nao se atreva a
manté-lo em sua companhia. Item. Que todo o cuidado
de castigar os judeus seja tarefa exclusiva dos bispos. Item.
Sobre as penas de bispos e juizes que se descuidarem de

290 “(..) De escis tamen, id est de porcinis tantum carnibus, id discreta nec remissa pietate decernimus, ut
quicumqne ex illis de suillis forsan carnibus vesci penitus abhorrescunt, si forte natura id fastidiante
refuginnt, en non more illo perversitatis hoc impusm diindicantes contemnunt, presertim si in ceteris
operibus christianis similes habeantur, et christianitatis ab eis non defuerit votum atque omnimode
operationis studinm(...)” Lexc Visigothorum, Op.cit., X11, 3, 7. p.435.

21 Concilios Visigoticos e Hispano-Romanos.... Op.cit., XII Concilio de Toledo, canone
IX. p.397.
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cumprir o que mandam as leis contra os judeus. Item. Do
direito reservado aos principes em usar a misericordia
para com aqueles que se converterem verdadeiramente a
té de Cristo.”?%

Como podemos perceber por este canone do XII Concilio de
Toledo, as autoridades episcopais presentes insistiam em reiterar algumas
penalidades para bispos, sacerdotes ou juizes locais que se descuidassem
em cumprir as ordens contidas nas leis contra os judeus.

Neste caso, ¢ perceptivel que a desobediéncia aos canones nio
partiam somente dos grupos marginalizados da sociedade. Conforme
demonstra o texto canonico visigodo, bispos e sacerdotes de diversas
regides da Peninsula Ibérica eram condenados por suas indiferencas as
decisées de Toledo, tolerando, de certa forma, a manutencio e

perpetuacio do kashrut e da comensalidade judaica em suas dioceses.
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Comidas Especiais na Apocaliptica Judaica:
Dois Estudos de Caso entre o Koshere o Alucinégeno”

Vicente Dobroruka®?

Embora ndo saibamos ao certo se o personagem biblico
denominado “Daniel” existiu de fato, temos muita informacdo sobtre o
rapaz. Entre essas informagbes encontram-se os apuros em que ele

poderia encontrar-se por conta de suas preferéncias alimentares:

Ora, Daniel havia resolvido em  sen  coracio ndo  se
contaminar com as ignarias do rei [Nabucodonosor, de quem
era servo| nem com o vinho de sua mesa. Por isso pedin ao chefe
dos eunucos para deles se abster. E Deus permitin que Daniel
alcangasse a benevoléncia ¢ a simpatia do chefe dos ennncos. Este,
porém, disse a Daniel: ‘Eu temo o rei, men senbor, que determinou
vossa comida e vossa bebida. Se ele vier a notar vossas fisionomias
[ie. de Daniel e de seus trés outros companheiros,
também judeus| mais abatidas que as dos jovens de vossa idade,
poreis em perigo minha cabeca diante do rei’. Entdo Daniel disse ao
despenseiro a quem o chefe dos eunucos havia confiado Daniel,
Apnanias, Misael e Azarias: Por favor, pie os teus servos a prova
durante dez dias: sejam-nos dados apenas legumes para comermos e

* Para as citagdes biblicas utilizei a Biblia de Jerusalém (Sio Paulo: Paulus, 1985), cotejada
com os trechos em grego do software BibleWorks 7.0. Para os textos classicos utilizei as
edi¢oes da Loeb Classical Library. As demais fontes encontram-se listadas conforme
aparecerem a0 longo do capitulo. Os pseudepigrafos em geral foram citados a partir da
edigio de James H. Charlesworth (ed.). The Old Testament Pseudepigrapha. New York:
Doubleday, 1983-1985. Vol.1 (OTP 1).

293 Professor de Histéria Antiga da UnB e Doutor em Teologia, pela Universidade de
Oxford. Professor Visitante em Clare Hall, Cambridge. Membro do Ancient India and Iran
Trust, Cambridge.
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dgua para bebermos. Comparem-se depois, na tua presenca, o nosso
aspecto e o dos jovens que comem das ignarias do rei: conforme o gue
notares, assim procederds com os teus servos’.

Apbs dez dias, acontece o previsivel na inspe¢do - Daniel e seus
amigos mostram-se mais belos e saudaveis do que os demais. Até aqui
nada demais - trata-se de um #gpos normal na literatura antiga e moderna.

Surpreendente ¢ o que se segue:

Entre todos os jovens nio honve ontros que se comparassem a
Daniel, Ananias, Misael e Azarias. Estes, pois, entraram para o
servico do rei. Ora, em todas as questoes de sabedoria e
discernimento sobre as quais os consultava, o rei os achava dez vezes
superiores a todos os magos e adivinbos do seu reino inteiro. Daniel
permanecen assim até o primeiro ano do rei Ciro.

Com isto encerra-se Dn 1; o que se segue em Dn 2 é um dos mais
espetaculares episédios divinatérios encontrados num texto apocaliptico,
quando Daniel nfo apenas interpreta corretamente o sonho de

Nabucodonosor como antes disso, o adivinha.

Tiveste, d rei, uma visao. Era uma estitua. |...| A cabega da
estatua era de ouro fino; de prata eram seu peito e os bragos; o ventre
e as coxas eram de bronge; as pernas eram de ferro; e os pés, parte
de ferro e parte de argila. [A estatua é destruida e suas partes
pulverizadas por uma pedra] Ta/ foi o sonho |...] Tu, J rei dos
reis, a quem o Deus do céu conceden o reino, o poder, a forca ¢ a
honra [...], és tu que és a cabega de ouro. Depois de ti se levantard
outro reino, inferior ao fteu, e depois ainda um terceiro reino, de
bronze, que dominari a terra inteira. Haverd ainda nm quarto
reino, forte como o ferro, como o ferro que redug; tudo a po e tudo
esmaga |...| Os pés que viste, parte de argila de oleiro e parte de
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ferro, designam um reino que serdi dividido: haverd nele parte da
solidez do ferro |...] O fato de teres visto ferro misturado a argila de
oleiro indica que eles se misturardo por casamentos, mas ndo se
Sfundirdo um com o outro, da mesma forma que o ferro nao de funde
com a argila [Seguem-se consideragdes sobre o ultimo
reino, o reino messianico representado pela pedral.

Parece-me que mais do que a obediéncia a normas &ashrut temos
aqui duas etapas distintas e identificaveis de preparacio para visdes: o
vegetarianismo e a oragao.

Ambos sio indutores poderosos de éxtase - ¢ nada deve nos levar
a excluir, a priori, a possibilidade de Daniel ter sido movido por um
estado diferenciado de concentragio e éxtase associando uma dieta
habitualmente austera a oragdo continuada e em grupo (Dn 2:17-24). A
combinagdo, tal como indicada no texto (nesse ponto nio percebo
diferencas significativas entre as versGes grega, latina e hebraica
massorética), parece-me antes uma pista particularmente instigante para
se investigar os processos de inspiracdo dos visionarios apocalipticos.

O leitor ja deve ter percebido, pelo nimero total de passagens que
descrevem episédios de alimentagio, a importancia de 4Ezra. Trata-se de
um apocalipse que, precisamente por isso, destaca-se entre todos os
demais preservados. E prolifico em passagens nas quais o visionario
descreve em detalhe seu ASC4; foi notavel entre os apocalipses a ponto
de ter sido incluido na Vulgata; e é excepcional pelos episédios de

indu¢do quimica de ASCs (que talvez tenham paralelo aparente no

294 Para “altered state of consciousness”, ou “estado alterado de consciéncia”.
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Martls 2:7-11, mas em nenhum outro texto judaico do periodo estudado
encontra-se algo de peso semelhante). Por fim, a unidade do texto
(excluidos os 2 primeiros e os 2 dltimos capitulos) facilita a tarefa do
estudioso na medida em que, ndo apresentando interpolagdes, as
experiéncias descritas podem ser atribuidas - nem que apenas
literariamente - 20 mesmo visionatio.

As passagens de 4Ezra especialmente significativas em termos de
processos visionarios por inducio quimica sio 4Ezra 9:23-29; 12:51 e
14:38-48. Elas oferecem ligagdes claras entre a ingestdo de substancias e
experiéncias misticas. Deve-se ainda notar que as variantes textuais
relativas a essas trés passagens sao insignificantes®>.

4Hzra ¢ um apocalipse judaico (com exce¢do das interpolacoes
cristds supracitadas). O texto foi escrito provavelmente apds 70 d.C,;
percebe-se isso em func¢do da importincia que o autor atribui a queda do
Templo; a0 mesmo tempo ele deve ser anterior ao final do séc.Il
(quando a primeira mencdo clara ao seu conteudo é encontrada em
Clemente de Alexandria)??. O texto esta estruturado em torno de sete
visOes, das quais as mais importantes na analise da experiéncia visionaria
relacionada a inducdo quimica sdo a quarta (a mulher chorando) e a
sétima (a ordem para escrever os 94 livros). 4Ezra 12:51 liga-se a quinta
visao (a dguia), mas na verdade ja introduz a sexta (ja que apds 12:51 o

visionatrio dorme sete dias e entdo tem uma visio).

295 Michael E. Stone. Fourth Ezra: a Commentary on the Book of Fourth Ezra. Minneapolis:
Fortress Press, 1990. Pp.1-3.
296 Jdem, p.9. Cf. Clemente de Alexandria. Stromateis 3.16.
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Na primeira passagem, 4Ezra 9:23-29, encontra-se um dialogo
entre Deus e Ezra, no qual o visionario mostra-se perplexo ante o
destino dos pecadores comparado aos dos justos. Para que Deus possa
explicar a Ezra porque tantos perecem enquanto Ele apenas se preocupa
com o destino dos justos, Deus manda Ezra para um campo onde nio
exista constru¢do humana e, ao invés de jejuar - que seria a ordem
normal a ser dada num contexto como esse?’’ - Deus manda que Ezra

alimente-se apenas das flores do campo e abstenha-se de carne e vinho

(4Ezra 9:23-25).

Mas deixe passar mais sete dias - mas ndo jejues durante
eles; vd até um campo de flores onde nenbhuma construcio humana
tenha sido erguida, e coma apenas as flores do campo, e nao proves
carne, nem bebas vinho, mas comas somente as flores, a ores ao
Altissimo incessantemente - entao Eun virei e falarei contigo.

O tema do vegetarianismo pode ser uma remissdo a dieta pré-
diluviana, mais préxima da perfeicio edénica, mas a imposicio de se
alimentar apenas de flores ¢ dificil de relacionar a outras passagens
biblicas e estd ausente de algumas versdes do texto de 4Ezra?$; mas
como as versOes latina e sirfaca oferecem manuscritos de 4Ezra

particularmente bons, parece mais plausivel que a referéncia as flores ja

27 Idem, p.302. O texto etidpico e a primeira versio drabe mostram um comando
positivo, “jejue’”’; mas ja Tertuliano rejeitou a pratica de 4Ezra como jejum completo (De
seinnio. 9.1), e comparou-a ao jejum “parcial” de Daniel. Cf. Stone, Fourth Ezra, p.36.

298 A referéncia as flores aparece apenas nas versoes latina, sirfaca e arménia. Cf. Stone,
Fourth Ezra, p.302.
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estivesse presente no original grego ou hebraico e que tenha
desaparecido de outras familias textuais do que o contrario: nio se deve
considera-las como inser¢oes tardias, portanto. Um paralelo interessante
¢ o Nabucodonosor, que também se abstém de vinho e carne em sua
loucura (Vztae Prophetarum 79:3-5)2%.

Depois de cumprir a prescri¢ao dietaria, Ezra vai até um campo
denominado Ardat (4Ezra 9:26). Essa localizagdo ¢é algo problematica,
pois aqui as variantes textuais sdo tantas que tornam a busca de uma
localizacdo definitiva impossivel: de todo modo fica claro que o
visionario tem de sair de dentro de sua casa, na Babilonia (sabemos que
Ezra encontra-se 14 em funcido de 3:1 ss.), e que o autor do livro deu
importincia a denominacio do local onde a visio ocorrerd’. Deve-se
notar que Hzra nio obedece por completo ao comando, ji que o
visionario admite ter comido flores ¢ plantas do campo; o bem-estar que
se segue lembra efeitos semelhantes descritos em Dn. Essa confissio faz
pensar que EBzra estd antes seguindo uma dieta vegetariana do que

deliberadamente comendo determinadas flores. Mas a referéncia as

299 David Satran. “Daniel: seer, philosopher, holy man” in: George W.E. Nickelsburg and
John J. Collins (eds.). Ideal Figures in Ancient Judaism: Profiles and Paradigms. Chico: Scholars
Press, 1980. P.39.

300 O nome tem muitas variantes, o que torna a identificacdo efetiva da localidade quase
impossivel. Temos “Arpad” na versdo sirfaca, “Araab” na etiépica, alguns textos latinos
com “Ardad”, “Ardas”, “Ardaf’ ou “Ardaph”. Cf. Stone, Fourth Ezra, p.304. A
localizagao do campo, embora imprecisa, mostra que o autor de 4Ezra quer fornecer
tantos detalhes sobre a sua experiéncia quanto for possivel, o que deve ser levado em
conta patra considerar os episédios auténticos (compare os inimeros detalhes oferecidos
por Paulo acerca de suas proprias expetiéncias, que lhes conferem uma aparéncia muito
real).
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plantas pode também ser casual, ou talvez seja apenas uma forma de
reforcar o vegetarianismo inicial (neste caso as plantas seriam sindénimos
para as flores) mas as visdes estdo de fato ligadas a sua ingestio (uma
ordem apenas relativa a evitar carne ou a prescricdes Aashrut seria mais
normal no contexto). Depois de sete dias Ezra deita-se na grama e
comega a questionar Deus acerca de Sua justica, e tem a visdo da mulher
chorando por seu filho morto; apds certo tempo a mulher revela-se
como a Jerusalém celeste (4Ezra 9:38 ss.).

No complexo preparatorio descrito é de se notar que o visionario
aparentemente nio percebia o vegetarianismo e a indu¢io visionaria
pelas flores como processos separados. Aqui também se nota o paralelo
entre Dn e 4Ezra (ambos vivem na Babilonia, onde a agio se desenrola;
uma visao daniélica ¢ explicitamente referida e desenvolvida em 4Ezra; e
tanto Ezra quanto Daniel adotam, ao menos temporariamente, dietas
vegetarianas). O campo sem constru¢cdes humanas lembra a pedra que
nao foi cortada por maos humanas em Dn 2:34.

Além de ingerir as flores, Deus ordena a Ezra orar sem parar,
meio de indugdo de ASCs bem conhecido presente em indmeras
passagens apocalipticas (1En 13:6-10; 39:9-14; Dn 9:3; 3Br 1:1-3; TestLv
2:3-6 etc.). Entretanto, Ezra ndo menciona ter de fato rezado apods a
ordem divina - ele afirma apenas ter ido ao campo, ter comido flores e
plantas e que “a nutricdo que elas me ofereceram me satistez” (4Ezra

9:26); depois o visionario falou com Deus (pode-se entender o episédio
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como um tipo de ora¢do, mas ele acontece apds a ingestdo das flores: é
isto o que perturba o coragio de Ezra e faz a sua boca se abrir)31.

A ingestdo das flores no é um episédio mencionado de passagem
no texto, mas um comando estrito de Deus ao visionario; embotra nio
seja dito diretamente que a visdo ocorra em conseqiiéncia da ingestdao das
flores (a referéncia a satisfacio proporcionada pode ser entendida
metaforicamente, como realizacio espiritual), é razoavel ligar ambas em
funcio da ordem divina.

Os principais temas preparatorios de 4Ezra 9 sio retomados em
12:51: aqui Ezra consola o povo por sua auséncia prolongada devido a

quinta visdo (a aguia, explicitamente relacionada a Dn 7).

Entéo o povo foi até a cidade, como en havia lhes dito para
Sazer. Mas eu sentei-me no campo por sete dias, como o anjo havia
me ordenado; e alimentei-me somente das flores do campo, e men
alimento foi de plantas nagueles dias.

Tal como em 12:39, aqui também o visionario tem de aguardar
sete dias para a visdo, comendo apenas as flores do campo (nesta
passagem “flores” e “plantas” aparecem inequivocamente como
sinbnimos). Ao contrario dos episédios descritos no capitulo 9, a sexta
visdo no capitulo 13 é descrita como um sonho. Além disso o vinculo
entre as flores e a visao é menos claro aqui do que em 4Ezra 12; o anjo

simplesmente pede a Ezra para esperar mais sete dias para ver o que

301 No texto etidpico e na primeira versdo arabe o sentido ¢ ativo, i.e. Ezra abre a boca
por si mesmo. Cf. Stone, Fourth Ezra, p.304.
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Deus poderia lhe revelar (4Ezra 12:38-39). A relacdo causa-efeito é
portanto menos evidente do que em 4Ezra 9, se é que existe.

Por fim, a dltima passagem de 4Ezra descrevendo eventual
indugdo quimica surge em 4Ezra 14. Aqui, em 14:38-48 Ezra encontra-se
novamente no campo; ecle ndo deve ser perturbado por 40 dias
(lembrando a experiéncia de Moisés3? e talvez também a de Abrado,
embora em ApAbr 9:7 a ordem nio seja exatamente para jejuar mas para
“abster-se de todo tipo de comida cozida ao fogo, e de beber vinho e de
ungir-se com 6leo”). Ao contrario da maior parte dos episddios
extaticos descritos nos apocalipses, aqui Ezra ndo se encontra sozinho
mas se faz acompanhar de cinco escribas.

O que acontece a seguir ndo é exatamente uma visao mas ¢ antes
uma experiéncia auditiva: Ezra ouve uma voz que lhe manda beber de
uma taca, o que marca o Inicio da parte propriamente visual da

experiéncia (4Ezra 14:38).

Entao levei cinco homens, como ele me ordenon, e seguimos
rumo ao campo, e la permanecemos. E no dia seguinte, vede, uma
voz. me chamon, dizendo, Ezra, abre a tua boca e bebe o que te dou
para beber’. Entao abri minba boca, e vede, uma taca me foi
oferecida; estava cheia de algo como dgua, mas a sua cor era de fogo.
E en tomei e bebi; ¢ quando eu bebi, men coracio fez jorrar
entendimento, e a sabedoria aumentou em men peito, pois men
espirito refeve a sua memdria; ¢ minbha boca foi aberta, e ndo se
Sechou mais. E o Altissimo den entendimento aos cinco homens, e

302 Idem, p.303.
3053 Cf. também Ithamar Gruenwald. Apocahyptic and Merkavah Mysticism. Leiden: Brill,
1980. P.52.
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eles escreviam por turnos o que era ditado, em caracteres que eles
desconbeciam. Eles sentaram-se por quarenta dias, e escreveram
durante o dia, e comiam de noite. Quanto a min, eu falava durante
0 dia e de noite nao permanecia em siléncio. Assim, durante os
quarenta dias noventa e quatro livros foram escritos |...]

Depois de beber o liquido da taga Ezra se transforma, e
acontecem trés coisas ao que nos chamarfamos de “mente”: o
entendimento jorra do seu corag¢io, a sabedoria aumenta em seu peito e
seu espirito retém a memoria do ocorrido. Sua boca foi aberta e nio
tornou a fechar-se; os companheiros de Ezra também receberam de
Deus o dom do entendimento (cuja natureza ndo ¢é especificada), para
que pudessem escrever o que Ezra lhes falava. Os caracteres
desconhecidos provavelmente referem-se a escrita aramaica quadrada,
mais do que a algum fenémeno mistico semelhante a glossolalia. Nao
nos ¢é dito que Ezra comeu algo ap6s ter bebido da taca (ao contrario
dos escribas que, como sabemos, comiam de noite); Ezra mantém esse
ritmo por 40 dias, com a producio final de 94 livros (dos quais 24 devem
ser tornados publicos e os restantes ocultos). Isso marca o final nio
apenas das visdes do capitulo 14 mas do proprio capitulo e, por
extensdo, do ndcleo judaico de 4Ezra (como dissemos, os ultimos 2
capitulos sdo interpolagdes cristds). O texto sitfaco acrescenta mais dois

<

versiculos, que afirmam que Ezra foi “arrebatado, e levado para junto
daqueles que sio como ele, apos ter escrito todas essas coisas [...]”, mas
essa referéncia nio permite que se considere a experiéncia mistica de

4Bzra como semelhante as viagens celestiais de 1En ou 3En.
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A passagem do capitulo 14 ¢é também aquela em que a relagdo
causa-efeito entre a inducio quimica e a experiéncia visionaria manifesta-
se com mais clareza. A ordem, a acio e o efeito ligam-se de modo muito
claro.

As experiéncias quimicamente induzidas descritas pelo visionario
que se esconde atras do nome de Ezra podem ser grosso modo divididas
em dois grupos: 4Ezra 9:23-29 e 12:51 de um lado e 4Ezra 14:38-48 de
outro. O primeiro grupo envolve certos alimentos e abstinéncia de
alcool, juntamente com a pratica da oracao (esta dltima pode representar
um papel apenas convencional nos episodios analisados, embora seja um
indutor de ASC tdo bom quanto qualquer outro).

O segundo grupo (4Ezra 14:38-48), por outro lado, envolve uma
experiéncia mais elaborada e muito mais fantdstica. Antes de especular
sobre a natureza do liquido semelhante ao fogo dado a Ezra, ¢
importante lembrar que podemos ter aqui uma referéncia ao Espirito
Santo. O fato de Ezra “ditar” livros sagrados implica que a revelagio
sinaftica ainda podia ser aumentada na época em que o visionario
escreve’ uma idéia que reforga a presenca do Espirito Santo em Ezra
enquanto ele bebia da taga. O episdédio encontra paralelos no rolo
ingerido por Ezequiel (Ez 2:8-3:3) e, por extensio, no Apocalipse (Ap
10:9-10), cujo autor também alega ter tido experiéncias revelatorias

ligadas a ingestio.

304 Stone, “Apocalyptic”, p.424.
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A taga aparece no Antigo Testamento como instrumento de Deus
para enlouquecer povos ou nagoes (Jr 25:15-16); no Novo Testamento
ela pode ser um simbolo de vocac¢do (Martls 5:14; Mc 10:38; 14:36). E
nao faltam paralelos para descrever experiéncias misticas pr comparacao
com a embriaguez, o mais famoso talvez sendo o de Filon em De ebrietate

146-148.
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Analisar o Mar Mediterraneo nao significa apenas estudar os
seus aspectos geograficos ou a catalogacdo de monumentos,
santuarios e artefactos arqueoldgicos escavados, mas, a
partir da cultura material, cotejar a producéo de sentido para
aqueles que por I4 transitaram. O didlogo com os demais
saberes torna-se o fundamental mediador dos contatos
culturais e nos permite identificar as Praticas Religiosas no
Mediterraneo Antigo.
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O Mediterraneo nos convida a estabelecer um intenso didlogo entre
Histdria, Antropologia e a Arqueologia visando apreender, a partir da
geografia fisica junto a cultura material, informacg&es sobre a sua
conectividade e interagdes culturais.

Analisar o Mar Mediterraneo nao significa apenas estudar os seus aspectos

geograficos ou a catalogacdo de monumentos, santudrios e artefactos

arqueoldgicos escavados, mas, a partir da cultura material, cotejar a
producado de sentido para aqueles que por |3 transitaram. O didlogo com os
demais saberes torna-se o fundamental mediador dos contatos culturais e

nos permite identificar as Praticas Alimentares no Mediterraneo Antigo.
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