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“Amedrontado, acordei do sono”: o medo trigico

na Exagoge de Ezequiel

“I awoke from my sleep in fear™ tragic fear in Ezekiel’s Exagoge

DOI: https://doi.org/10.25187/codex.v11i1.59281

RESUMO: O medo é uma emogio universal que
funciona como sintese das atividades mentais que
levam a reagdes de terror, panico e angstia. O objetivo
deste estudo é fazer uma leitura dos fragmentos da
Exagoge, de Ezequiel Trigico, dramaturgo judaico
que escrevia em grego, a fim de identificar como
o drama helenistico trata a experiéncia estética do
medo. Em cada um dos conjecturados cinco atos da
Exagoge, o medo se faz presente com uma mesma
marca de imponderabilidade. A tese do artigo é a de
que a Exagoge demonstra que o medo é também uma
reagio a um perigo “imponderdvel” ou ponderivel
a partir nio de experiéncias pessoais anteriores,
mas de elementos externos que interagem com o
estado emocional interior. Assim, o artigo pretende
caracterizar a emogio do medo, em suas manifestacdes
de cariter negativo e dissociadas do elemento
estereotipico e cognitivo de experiéncias anteriores,
a partir do exame da Exagoge, com base em cinco
efeitos de amedrontamento: diante do desconhecido,
o medo do imponderivel; diante das divindades, o
medo do sobrenatural; diante da exibi¢io de forga
bruta, o medo do poderoso; diante da exibigio de
superioridade numérica, o medo do numeroso; e,
diante do desproporcional, o medo do monstruoso.
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ABSTRACT: Fear is a universal emotion that
functions as a synthesis of mental activities that
lead to reactions of terror, panic and anguish.
The aim of this study is to read the fragments
of the Exagoge, by Ezekiel the Tragedian, a
Jewish playwright who wrote in Greek, in
order to identify how Hellenistic drama dealt
with the aesthetic experience of fear. In each of
the conjectured five acts of the Exagoge, fear is
present with the same imponderable mark. The
thesis of this paper is that the Exagoge demonstrates
that fear is also a reaction to an “imponderable”
danger or ponderable not from previous personal
experiences, but from external elements that
interact with the one’s inner emotional state.
Thus, the article tries to characterize the emotion
of fear, in its manifestations of a negative nature
and dissociated from the stereotypical and
cognitive element of previous experiences. It will
examine the representation of fear through five
frightening effects: the fear of the imponderable,
when a character faces the unknown; the fear
of the ominous, when a character faces the
supernatural; the fear of that which is powerful,
when a character faces a display of brute force;
the fear of sheer quantity, when a character faces
a display of numerical superiority; and the fear of
sheer size, when a character faces anything that is
disproportionate.
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Konstan (2007), em um compéndio dedicado ao estudo das “emogdes” ou “paixdes” (T
166n) na Antiguidade Cléssica, com base na Retdrica de Aristételes (1964), identifica as principais
como sendo “ira” (dpy1), “calma” ou “satisfagio” (Trpadtng), “vergonha” (aidwg), “inveja” (pBSvog),
“indignagio” (vépeoig), “medo” (pofog), “gratidio” (ydpig), “amor” (pithia), “6dio” (¥xOpa),
“compaixdo” (E\eog), “ciime” (Cijhog) e “pesar” (At ou mévBog). Por outro lado, Renaut (2020,
p- 1, n. 1) adverte que a classificagio aristotélica das emogdes “parece ser uma tipologia bastante
regional e limitada A retdrica apenas” e, por isso, afirma que o estudo das emogdes no periodo
classico nio pode prescindir de Platio, cujo acervo nos didlogos coincide, grosso modo, com o de
Aristoteles: “ira, medo, amor, esperanga, inveja, remorso” [...], “prazer, dor e desejo” e cujas listas
sempre terminam com expressdes do tipo “e coisas semelhantes” (RENAUT, 2020, p. 2).

Masséglia (2012, p. 134, n. 29) se refere a divisio que os estudiosos fazem entre “emog¢des
bésicas” e “emogdes complexas e socialmente construidas”. Ela coloca, entio, o medo entre as
primeiras e a culpa entre as segundas. De fato, Konstan (2007, p. 129) considera o medo como a
mais universal das emogdes descritas por Aristoteles, pois ocorre tanto nos seres humanos quanto
nos animais. Por essa razio, aceita, embora com ressalvas, a divisio de Grifhths (1997, p. 8-9) entre
reagdes cognitivas superiores, emogdes como inveja, culpa, citime e amor, e as “reagdes estereotipicas
de curto prazo” como medo, ira, susto e nojo, com repercussdes mais fisicas do que cognitivas.

No De anima, Aristételes (1967) distingue entre o medo que se sente quando se vé uma
imagem assustadora na arte e 0 medo que se sente diante de um perigo real, pois a primeira emogio
viria da “imaginag¢io” (pavracia) e nio se consolidaria na “crenga” (66Ea) de que algo terrivel
realmente aconteceria ao espectador, enquanto a tltima emogio se consolidaria como tal crencga
(MUNTEANU, 2012, p. 158-159). Em Platio, “a emogio do medo pode ser considerada uma
sintese de diversas atividades mentais (uma avaliagio de riscos, um ajuizamento de que o perigo é
desagradavel e prejudicial) e sintomas corporais (calafrios, palidez, um arrefecimento do coragio)”
(CANDIOTTO; RENAULT, 2020, p. 5). De acordo com Didgenes Laércio (1966), em sua obra
Vidas e doutrinas dos filésofos ilustres (7.111), os estoicos, por sua vez, elencavam seis tipos diferentes
de medo: “terror” (Seipa), “hesitagio” (Gxvog), “oprébrio” (aioyuvn), “espanto” (EktAnE1g), “panico”
(0SpuPog) e “angtstia” (dywvia), com base principalmente no objeto do medo ou em sua causa
(BARTELS, 2020, p. 156).

Na Poética (1449b25), Aristoteles (1974, p. 144) estabelece a “compaixio” (Eheog) e o
“medo” (¢pSPog) como elementos essenciais e constitutivos da agio dos personagens trigicos. Na

Retdrica (1382a.21-25), o filésofo da a seguinte defini¢io de “medo”:
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€0t 61 0 pSPog AT 116 1) TapayT) £k pavtaciog pEANovTog kakol ¢Baptikol f
AuTtpod- ol yap Tdvia ta kakd goBotvrat, otov el éotat &ikog fj Bpaduc, G
Soa ATtag peyahag i) pBopag Suvatat, kot Tadta €av pn Toppw GAAX GUveyYUg
paivntar OoTe pENAELY. TA yap TTOppw opodpa oU poPoiviar: (ARISTOTELES,
1964)

Consideremos o medo como uma espécie de aflicio ou perturbagio que vem da
impressio de que vai ocorrer algum mal destrutivo ou aflitivo; pois nem todos os
males sio temidos, especialmente os que resultam de injusti¢a ou os que vio demorar
a acontecer, mas s6 aqueles que podem causar grandes aflicdes ou estragos, desde
que nio demorem e, em vez disso, parecam perto de acontecer, pois geralmente
nio tememos os que estdo muito distantes.

Grande parte da discussio de Konstan (2007) sobre o medo busca mostrar que essa emogio
ultrapassa o limite das reagdes de curto prazo e envolve algum processo cognitivo. Ele, contudo,
deixa claro que o processo que culmina no medo depende das impressdes, cujo principal catalisador
seria “a forca superior do partido contririo” (KONSTAN, 2007, p. 132). Sendo assim, Konstan
(2007, p. 133) se refere ao fato de que o medo forga a pessoa a deliberar sobre maneiras de escapar
de um perigo, o que também pertenceria a uma dimensio cognitiva. Nesse sentido, o medo seria,
entio uma “perturba¢io associada a impressio de dano”, pois nio é “o sinal de uma deficiéncia de
natureza moral ou de outra natureza; é apenas a reagio a um perigo ponderdvel” (KONSTAN,
2007, p. 134).

Para Konstan (2007, p. 144), “de todas as tragédias gregas, aquela em que o medo tem o
papel mais fundamental na definigio do tema é Os sete contra Tebas”. Essa pea de Esquilo prove,
assim, um importante substrato para o tratamento dramético do medo no periodo clissico. Seria
possivel, porém, estender sua compreensio ao periodo helenistico? O objetivo deste estudo é,
portanto, fazer uma leitura dos fragmentos da Exagoge, de Ezequiel Trigico, a im de identificar
aspectos do tratamento que o drama helenistico dd 2 experiéncia estética do medo, nessa tragédia
que traz a histéria biblica do éxodo para o palco. A intensificagio dos sentimentos de “paixio”
(1t&60¢) é uma caracteristica do drama alexandrino (TORRES, 2001, p. 13-14), razio pela qual a
leitura dos supérstites 269 trimetros jambicos dessa tragédia, que Arnott (1985a, p. 193) estima em
menos de um quarto do total de versos da peca, pode contribuir para a compreensio do sentimento
do medo naquele periodo do antigo drama grego.

Ezequiel Trigico foi um dramaturgo de origem judaica, que escreveu seus dramas em
grego, em meados do século II a.C. (GAMBETT], 2017, p. 197). Desse periodo, s6 a Exagoge, uma
de suas pecas, sobreviveu, além de alguns pouquissimos e curtos fragmentos de outros dramaturgos,
e da Alexandra, controversamente atribuida a Licéfron de Calcis, um dos integrantes da assim-

chamada Pléiade de poetas alexandrinos. A Exagoge consiste no que Steadman (1964, p. 337) chama
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de tragoedia sacra, comparavel a um esbogo de Milton. Alguns autores antigos citaram trechos dessa
pega, principalmente Eusébio de Cesareia (Preparagdo evangélica 9.28.29.4-16), Clemente de Alexandria
(Tapecarias 1.23.155) e pseudo-Eustatio de Antioquia (Comentdrio sobre o Hexamerdo) (LANFRANCHI,
2006, p. 74—99). Contudo, Eusébio jaé suficiente como fonte, pois nos fornece, em sua Preparagao
evangélica, os dezessete fragmentos da peca, praticamente todos os fragmentos que temos e que tirou
das obras agora perdidas de Alexandre Polistor (DENIS, 1970, p. 51; BUNTA, 2005, p. 2), embora
sejam trechos muito afetados por problemas critico-textuais (ARNOTT, 1985b, p. 208).

De acordo com Frulla (2007, p. 287), “Ezequiel nio s6 usa o vocabulirio da Septuaginta,
mas também revela bom conhecimento da lingua grega; por isso, consegue manejar expressdes
lexicais e estilisticas gregas de acordo com suas necessidades”. Para Ruppenthal Neto (2016, p.
380-381), a Exagoge “ndo teve influéncia grega somente em seu aspecto teatral, mas ainda em seu
desenvolvimento, como é perceptivel na ideia da necessidade do temor (pSRog) a Deus para que
termine a arrogancia (UBpig) dos egipcios”. De fato, o judeu tentava imitar Buripides, mas sua
obra apresenta, além disso, vérios pontos de contato com Os persas e As siiplices JACOBSON,
1983, p. 185, n. 7; RODRIGUES JR., 2022). No prélogo, por exemplo, é marcante a influéncia de
Euripides (LANFRANCHI, 2006, p. 129), que geralmente abria suas pegas com o monélogo de um
personagem que tinha se deslocado de um local para outro. Isso ocorre em As froianas, As fenicias, As
bacantes, Héracles, Hécuba e Arquelau. Além disso, Ezequiel apresenta a etimologia do nome de seu
protagonista, como Euripides faz em Ton e As fenicias. Finalmente, o prélogo da Exagoge culmina
com a apresentagio de novos personagens, assim como ocorre em Alceste, Medeia, Hipdlito, Hécuba e
Ton. Por isso, de acordo com Trypanis (1981, p. 303), “Ezequiel, apesar de nio ser grego, mantém-se
na corrente principal da tradi¢do dramatica helenistica”.

Para Charlesworth (1985, p. 803-804), a Exagoge pertence a primeira metade do século I
a.C., pois corresponde perfeitamente a polémica, existente na Carta de Aristeas (linhas 312-316),
sobre os poetas judeus helenisticos que usavam material biblico em seus dramas e pelo fato de
Ezequiel ter aparentemente empregado uma recensio da Septuaginta como pano de fundo para o
seu drama. Além disso, ¢ o historiador Alexandre Polistor (100-40 a.C.) que faz a primeira mengio
A peca, o que estabelece um ferminus ante quem para sua composigio. Segundo Bunta (2005, p. 3),
Ezequiel deve ter escrito a peca em Alexandria, Cirene ou Samaria. Collins (1991) argumenta que o
fato de que a peca se refira trés vezes (v. 156-158; 168; e 175-179) a contagem das horas de um novo
dia a partir da alvorada favorega a sua ambientagio no Egito e nio em Samaria, onde se contava um
novo dia a partir do pér-do-sol.

Os fragmentos da Exagoge se organizam em cinco episddios que possivelmente tinham
interltidios corais regulares, sendo o coro provavelmente formado pelas filhas de Reuel, o futuro

sogro de Moisés:
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Primeiro Ato: Soliléquio de Moisés e seu encontro com as filhas de Reuel
(v. 1-65);

Segundo Ato: Sonho de Moisés sobre sua coroagio e sua interpretagio por
Reuel (v. 66-89);

Terceiro Ato: Didlogo com Deus na sarga ardente (v. 90-192);

Quarto Ato: Discurso de um mensageiro egipcio relatando a travessia
do Mar Vermelho e a destrui¢io dos egipcios que estavam no encalgo dos
judeus (v. 193-239);

Quinto Ato: Relatério de um espia acerca do odsis de Elim, incluindo a
descrigio de suas fontes de dgua, suas palmeiras e uma ave extraordindria,

possivelmente a fénix (v. 240-269).

Segundo Gambetti (2017, p. 205), “alguns estudiosos consideram que os 269 versos
existentes cobrem a narrativa da Septuaginta, de Exodo 2 a 20, como resumo fidedigno da peca
completa, e pensam que os relatos dos dois mensageiros realmente encerraram a pega original”.

E possivel que o drama nunca tenha sido encenado, uma vez que nenhuma pega antiga
tem tantas mudancas de cendrio nem uma agio que abranja tantos dias, pois, segundo AristSteles
(1974, p. 142), na Poética 1449b10, a agio da tragédia deveria se limitar a um tnico dia. Por outro
lado, Jacobson (1981, p. 169) argumenta que nio hd, de fato, evidéncias que suportem a ideia de que
houvesse “Lese- ou Rezitationsdramen” no antigo mundo grego.

Segundo Gambetti (2017, p. 204-205),

A Exagoge era uma tragédia, e qualquer interpretagio dela tem que enfrentar essa
realidade trigica. As tragédias atenienses, das quais Ezequiel herdou seu estilo de
escrita e senso de enredo, centralizam sua agio nas vicissitudes de um heréi trigico,
um herdi que entra em conflito com o divino, que luta para seguir ordens divinas
e acaba fracassando por conta de seus proprios defeitos inatos e cai em sua propria
hamartia, sua incapacidade de cumprir uma promessa. O que quer que Ezequiel
decidisse que queria que a Exagoge fosse, e o que ele queria que o papel de Moisés
nela signiﬁcasse, ele ndo podia evitar nem os principios bésicos do género tragico
e de seus herdis, nem a narrativa do Exodo na Septuaginta. Na Septuaginta, Deus
nega o acesso de Moisés a terra prometida por causa de sua falta de fé em Meribd
(Niimeros 1-12) — essa é a hamartia de Moisés. Como tal, Moisés é um herdi trigico.

Como mencionado anteriormente, Konstan (2007, p. 134), pensando na Refdrica de
Aristételes, define o “medo” como “a reagdo a um perigo ponderdvel”. “Ponderdvel” é a minha
tradugio para o adjetivo believable, que descreve seu objeto como “crivel” ou “verossimil”. Suponho,
que, nesse caso, para que se considere alguma coisa como verossimil, é necessirio, antes, ponderar

acerca de sua factualidade ou, a0 menos, probabilidade de ocorréncia. O problema com a defini¢io
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é que, como afirma Mdbus (2020, p. 73, n. 35), “algumas avaliagdes sentidas podem basear-se em
crengas ou memoria: Tenho medo de x (por exemplo, punigio corporal ou morte) porque senti x
como doloroso no passado ou porque acredito que x é ruim. No entanto, quando em dor, atribuir
valor nio envolve necessariamente crengas ou memoria”.

Em cada um dos conjecturados cinco atos da Exagoge, o medo se faz presente. Nos cinco
atos, 0 medo assume mais de um referencial em que preserva certa marca de imponderabilidade.
Minha opinido, aqui, é que a Exagoge demonstra que o medo pode ser também uma reagio a
um perigo “imponderdvel” ou, pelo menos, ponderivel a partir nio de experiéncias estritamente
pessoais, mas de elementos externos como tamanho e quantidade de seu objeto, que interagem, por
assim dizer, com o que Maso (2020, p. 83) chama de “estado emocional interior”. Nesse sentido,
estaria certo dizer, como no Laques (198b) e no Protdgoras (358d5-6), de Platio (1968a e b), que “o
temor é a expectativa de um mal impendente” (Séog yap eivar poaSokiav pélhovtog kakod),
embora “Platio insista aqui com a atividade cognitiva, para nio dizer intelectual, que subjaz a essa
emogio” (RENAUT, 2020, p. 107), inclusive colocando-a, no Teeteto (156b), entre as emogdes que
podem ser definidas como “percepgdes” (aioBrioeig) semelhantes as dos cinco sentidos (PLATO,
1967a). Para Renault (2020, p. 114), “expectativa” (Trpocdokia), nesses casos, pode ser definida
como “antecipagdes intelectuais que dependem de experiéncias sensiveis anteriores com o corpo”.

Nessa perspectiva,

nio héd “imagem” de nada injusto ou amedrontador que nio se refira, em tltima
instincia, a uma espécie de juizo que o explique, quer esse juizo seja racional ou
apenas doxdstico, quer esse juizo ocorra sob a forma da prescri¢io de uma lei,
uma ameaga, um aviso, um boato, etc. [...] raiva ou medo sio reagdes apropriadas
a um cendrio concreto que faz com que o agente se comprometa com Certos
comportamentos. Mas, para Platdo, eles sio “racionais” apenas de uma maneira
derivada, pois tomam emprestado seu significado de uma 66Ea (ou, na melhor das
hipéteses, do conhecimento), cuja formulagio pertence 2 parte imortal da alma.
(RENAUT, 2020, p. 116 e 118).

H4, em Platio (1967c), um tipo positivo de medo que o filésofo define, em Leis (646e10-
647a2), como sendo o medo de uma ma reputagio. Dessa forma, os conceitos de “aidwg¢ e aioyivn
sdo apresentados como sindnimos e so, de fato, intitulados de ‘temor divino’ (Beiog pofog, 671d2)”
(PFEFFERKORN, 2020, p. 262). Por isso, “contra os fios metdlicos das emogdes, prazer, dor,
ousadia e medo (1dovi}, Aimn, Bdppog, poBog, 644c6-d1), cada um é chamado a seguir apenas o fio
dourado do raciocinio (Aoyiopdg, 644d2) a im de ser bom (&ya®dg, 644b6)” (PEEFFERKORN,
2020, p. 258). No entanto, nosso foco, aqui, vai incidir apenas sobre a ideia de medo como uma

emog¢ao negativa.
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Primeiro Ato: O Medo do Imponderavel

Na Exagoge, as emogdes de Moisés afloram desde o inicio. Em seu soliléquio introdutério,
o protagonista, ainda como personagem anénimo, di voz a um sentimento de indignagio diante

da injustica:

KaK®¢ TTpdooovia kai tebAippévoy,
€0y pL TOUTWV TOV YPOVOV KAKOUHEVOV
KaK®V UTT” avdpdv kai duvaoTeiag Xepog.

[povo] que se deu mal e se afligiu,
maltratado todo este tempo
por homens maus e pela mio da dinastia (v. 4-6).

As reclamagdes do protagonista se voltam contra o trabalho forgado imposto aos hebreus na
fabricagio de tijolos para a construgio de grandes cidades egipcias e para o decreto de morte contra
os filhos recém-nascidos dos hebreus (v. 10-15). Na expressio “pela mio da dinastia”, temos um caso
de abstractum pro concreto (VAN DER HORST, 1984, p. 361) e, além disso, um kai epexegético, que
indica que a dinastia é formada por “homens maus”.

Depois de assassinar um egipcio e enterrd-lo na areia a fim de salvar um compatriota
anonimo, Moisés se vé na iminéncia de ser denunciado e, por isso, reconhece que estd “tomado pelo
medo” (6eioag, v. 53). Trata-se de um intenso medo de sangdes e represdlias, que o obriga a fugir
do Egito e a se tornar um andarilho até chegar ao local onde encontraria Zipora, a filha de Reuel
com quem se casard mais tarde. De acordo com Maso (2020, p. 87), “o risco, como condigio de
instabilidade e inseguranca, abre a porta para 0 medo”. Além disso, se a peca foi, de fato, encenada
em algum lugar fora do Egito, “a alusdo ao Egito, espago com importante peso cultural, tende a
criagio de um espago heterotépico, que pode inspirar espanto, admiracio e medo em um piblico
susceptivel” (MARTZAVOU, 2012b, p. 280).

Na conclusio do prélogo, Moisés é caracterizado como “heréi em fuga”. Lanfranchi (2006,
p. 130) descreve que, no prélogo, “os verbos no aoristo do indicativo se alternam com o imperfeito
e o presente historico, o que d4 mais vivacidade a narrativa” (v. 12, 22, 42, 50, 56 e 57), sendo que
tudo acaba afluindo para o presente: “e agora ando errante por esta terra estrangeira” (kai viv
TAav@pat yhv e’ dANoTéppova, v. 58); assim, o movimento no espago e a progressio temporal
que se realizam no mondlogo fazem com que ambos convirjam para a determinagio do “presente
cénico”. Diferentemente do relato biblico, que o conduz a Midii, Moisés chega, em vez disso, a
Libia. Como acontece com Orestes, em Euménides, e com Edipo, em Edipo em Colona, o heréi foge

do lar, pensando que, com isso, escaparia de seus problemas.
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Ainda no prélogo, o encontro de Moisés com Zipora se parece com o encontro de Ulisses
com Nausicaa, na Odisseia (6.178 em diante), e com a chegada de Edipo e Antigone a Colona,
em Edipo em Colona (v. 23-26). Trata-se, no primeiro caso, de um encontro fortuito, que cria
a expectativa frustrada de um envolvimento romantico dos personagens. Por isso, parece que a
interpretagio do sonho sobre a coroagio de Moisés em um grande trono no Monte Sinai pode ter sido
a motivagio para Reuel concordar com o casamento da filha com o forasteiro (KAPPELMACHER,
1924, p. 69-86).

A coroagio é revelada a Moisés em um sonho, no qual Deus, a quem Moisés pode
ver claramente em seus tragos humanos e aparéncia magnifica, transfere para ele
todos os seus atributos reais, inclusive seu préprio trono, coroa e cetro - tudo em
estilo helenistico [...]. Na Exagoge, Moisés se torna a figura mais importante do
judaismo, nio apenas aquele que salvou os judeus da crueldade do rei egipcio, mas
também o primeiro rei judeu. (GAMBETTI, 2017, p. 195 e 200).

Ou seja, Moisés tem que lidar repetidas vezes com fatos imponderaveis, inacreditdveis. O
proprio encontro que tem com Deus, no terceiro ato da pega, pertence a essa categoria, COmo indicam
as falas do protagonista. Sua descri¢io da “sar¢a” (Batov) a coloca como um “sinal monstruoso”

3

(onpeiov TepdoTiov) e, portanto, “algo inacreditdvel para as pessoas” (Bpotoig &miotia, v. 90-
91). Trata-se, de fato, de um local sagrado que inspira reveréncia e temor, “o medo de transgredir
um limite, uma sensagio de respeito por causa do cariter supostamente sagrado daquele espago”
(MARTZAVOU, 2012, p. 180). Portanto, na Antiguidade, as emogdes mais peculiares quando
um mero mortal se aproximava de um deus eram “medo” e “esperanca”, principalmente medo do
“desapontamento”, do “fracasso” e da “rejei¢io” (CHANIOTIS, 2012b, p. 205).

Por conta da tendéncia da pega de se ater a0 medo como uma emogio negativa e de

valorizar os aspectos fisicos, mais do que a ponderagio diante das coisas e dos fatos, vale a declaragio

de Platio (1967b), no Fédio (66b-c), de que, em certas circunstancias,

EpwTmV Ot Kal emBUpLOV Kal POPwV Kal e10WA®V TTavTodamdv kai Auapiog
gurripTAnoty Npdg ToAg [10 odpal, dote 10 Neydpevov tg dAnBis 16 Svtt
Ut aUtol oude ppovijoat fipiv éyylyverar oUdémote 0UdEv.

[0 corpo] nos enche de amores, desejos e medos e de todos os tipos de fantasias e
muitas bobagens, de modo que literalmente nunca temos a oportunidade de pensar
em absolutamente nada.

Sendo assim, “as emogdes e os desejos sio problemiticos porque se originam do corpo e
influenciam e distorcem a capacidade mental de pensar com clareza e racionalidade” (SCOTT, 2020,

p- 272). Semelhantemente, Munteanu (2012, p. 137) declara que “o0 medo em sua forma méxima —
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da morte — nio tem causa ‘racional’, como S&crates argumenta na Apologia e no Fédao. As causas
culturalmente aceitas do medo, como a expectativa do dano (sendo que a morte é considerada o
dano final), vém apenas da ignorancia, nio da realidade”. Sendo assim, considerar que o medo
dependa de dados é apenas uma “ilusio de conhecimento” (MUNTEANU, 2012, p. 137). Trata-se

de uma dimensio muito mais subjetiva do que muitos imaginam.

Segundo Ato: O Medo do Sobrenatural

No relato do sonho ao futuro sogro, Moisés descreve que acordou “aterrorizado”
(EppoPnPeig, v. 82). Isso é consistente com o que se observa em outros relatos antigos do fendmeno
do éxtase visiondrio, o que Ruffatto (2006, p. 209) chama de fopos ou “lugar-comum”. Segundo
Bunta (2005, p. 11), “hd extensa descri¢des de impactos concretos das experiéncias visiondrias na
pessoa que tem a visio. Esses impactos variam desde o medo e outros estados psicolégicos até
transformagdes fisicas”. Para Jacobson (1983, p. 92), “despertar com medo de um sonho significativo
é um lugar-comum entre os antigos, e ocorre em textos acadianos, na Biblia (por exemplo, em
Génesis 28:16-17; 41:7—8), e frequentemente na literatura grega”. Isso ocorre também na literatura
judaica extra-candnica como 1 Enoque 83:6-7; 90:41-42; e 2 Enoque 1:6-7 (ORLOV, 2009, p.
171, n. 16).

O encontro de Moisés com o Deus de Israel, mesmo sob a forma de sonho, incute-lhe o
medo do divino (Seto1darpovia), “o medo do castigo, seja porque se duvidou ou porque se esqueceu
de prestar o devido respeito a divindade” (MARTZAVOU, 2012, p. 186). O medo do sobrenatural
e da punicio divina é, no mundo grego, “um fendmeno comum e, talvez, universal”, pois sua
principal fungio é “endossar a obediéncia as normas” (CHANIOTIS, 2012b, p. 207 e 212). Por isso
mesmo, “os gregos consideravam alguns tipos de medo como resultado menos de deliberagio do
que de uma espécie de espanto ou ekpléxis, que ou impede a reflexdo e causa um impulso instintivo
de fugir, ou deixa a pessoa atordoada” (KONSTAN, 2007, p. 152).

Moisés relata o sonho, 2 moda de José e Daniel (STAROBINSKI-SAFRAN, 1974, p.
216-224), ou de 1 e 2 Enoque (MEEKS, 1967), ou de Ezequiel 1 e Isafas 6 (GRUENWALD, 1980).
Segundo Ruffatto (2006, p. 209), “no relato biblico de Exodo 33:21-23, Deus protege Moisés,
aninhado na fenda de uma rocha, cobrindo-o com a mio enquanto passa. A mio de Deus estd
associada a uma visio da presenca de Deus. Na visio do trono da Exagoge, Deus acena para Moisés

com a mio direita”. Os versos 68-76 assim relatam o episédio:

€<60>E’ Spoug kat' Gkpa Liv<ai>ou Opdvov
péyav v’ elvat pépLs oUpavol TITUYA,

év 1§ kabfobar pdTa yevvaiov Tiva
S1adnp’ Eyovia kai péya okirpov Xepi
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eUWVUPE pahiota. SeEid &€ pot

Eveuoe, kayw Ttpéobev éotdOnv Bpdvou.
okfrTpov &€ pot tapdwke kai eig Bpovov péyav
eimrev kaBfjoBar Baoihikov & ESwké pot
S1&dnpa kai autog £k Bpovwv ywpiletat.

O grande trono no alto do Monte Sinai
parecia atingir o cume do céu. Havia um
homem nobre sentado nele, com uma
coroa e um grande cetro na mio esquerda.
Acenou-me, entio, com a destra e eu
fiquei em pé diante do trono. Ele me
entregou o cetro e me mandou sentar no
grande trono. Deu-me a coroa real e,
entio, se afastou dos tronos.

A imagem das estrelas que o rodeiam, entio, se origina no sonho de José, em Génesis
37:9, em relagio a seus irmios (BUNTA, 2005, p. 14). Trata-se de caso excepcional, na literatura
judaica, em que um gentio interpreta corretamente o sonho de um hebreu (JACOBSON, 1983, p.
92; TORRES, 2001, p. 68, n. 64). A atuagio de Reuel pode, porém, ser explicada 2 luz da seguinte
declaragio de Orlov (2009, p. 171-172):

O relato visiondrio do profeta, que agora é formado como uma jornada celestial,
também parece exigir a presenca de outro personagem apropriado em tais cenarios,
o angelus interpres, cujo papel é ajudar o vidente a compreender a realidade superior.
Esta nova dimensio visiondria parece estar refletida na figura de Reuel. Sua
impressionante onisciéncia interpretativa lembra a pericia do anjo Uriel dos relatos
de Enoque, que foi capaz de ajudar o sétimo patriarca antediluviano a superar o
medo inicial e discernir o significado adequado das coisas reveladas. Que Reuel
possa ser entendido como um ajudante sobrenatural na Exagoge fica claro em seu
papel de participante direto na visio cujo conhecimento das coisas reveladas, de
forma bastante inesperada, ultrapassa o do vidente e permite que ele esclareca ao
visiondrio iniciante o significado oculto da realidade revelada.

De fato, ¢ essa perspectiva que leva Ruffatto (2008, p. 134) a explicar por que Moisés é
frequentemente chamado de Eévog por Zipora (v. 60 e 67) e Reuel (v. 83), um termo que significa,
entre outras coisas, “hdspede, visitante, estranho, estrangeiro, peregrino ou refugiado”, antes e

depois do relato de seu sonho:

Moisés, como o Deus a cujo trono ele ascende, é, em certo sentido, amigo e
inimigo, conhecido e estranho, tanto amado quanto temido. Ao chamar Moisés
de Eévog, a narrativa enfatiza que Moisés, para Reuel e Zipora, estd “tdo perto, mas,
ainda assim, tio longe”. Ele é mais do que noivo, marido ou amigo, convidado
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ou genro: Moisés é aquele que foi miraculosamente salvo quando crianga, aquele
que foi chamado por Deus para libertar seu povo e aquele que foi exaltado para
ocupar o lugar de Deus no trono celestial. Por ter o estatuto divino conferido a
ele, Moisés fica perto de ser uma “hipdstase antropomorfica do préprio Deus”. A
palavra Eévog, com suas conotagdes duais e matizadas, é, entdo, uma designagio
apropriada para Moisés e certamente implica mais do que a palavra Tt&poikog
[“habitante estrangeiro”] usada na LXX.

Para Ruffatto (208, p. 134), com o sonho, Moisés ascende a uma posigio de “héspede” das

esferas celestiais, sendo Reuel um anjo que age como seu anftrido.

Terceiro Ato: O Medo do Poderoso

O encontro de Moisés com Deus na sarga ardente tem como modelo o Edipo em Colona,
de Séfocles, conforme vérios paralelos notados por Jacobson (1981, p. 176). Nesse encontro, o
proprio Deus, uma voz incorpdrea, faz mengio dos sofrimentos de Seu povo, ao declarar: 1dcv
KAK®O1v kal TTovov SoUulwv Epdv, “tenho visto a desgraga e o sofrimento de meus servos” (v. 108).
Na tradi¢io judaica, o encontro com a divindade é geralmente marcado por medo intenso
(ORLOV, 2009, p. 53, n. 56). No Testamento de Abrado 16:3—4 (1892), por exemplo, até a morte

treme de medo diante do Deus invisivel:

akovoag 8¢ 6 Bavarog EppiEev kai erppaEev Sethiq TTOANT] ouveyopevog, kai
eENOwv petax SPou oMol Eotn Epttpocbev ToU dopdTou TaATPOS, PpiTTV
OTEVOV KOL TPER®V, ATTeKOEOpEVOS TNV KENEUTLY TOU SEOTIOTOU.

Quando a morte ouviu, temeu e estremeceu, vencida por uma grande covardia; e
veio, com grande medo, e ficou diante do Pai invisivel, estremecendo, gemendo e
tremendo, aguardando a demanda do Mestre.

Em Deuterondmio 5:4-5, Moisés explica a0 povo que agia como intermedidrio entre eles
e Deus porque tinham medo do fogo que Deus fazia queimar em suas apari¢des e, por isso, nio se
aproximavam dele. Talvez por essa razio, na Exagoge, Deus tente mitigar, com palavras encorajadoras,
o temor e a hesitagio do protagonista: “tem bom animo, filho, e ouve minhas palavras” (B&ponocov,
® Trai, kol AGywv dxou’ épéddv, v. 100). Na antiga literatura grega, esse imperativo era comum
quando os deuses se dirigiam aos seres humanos justamente para abrandar seus temores quanto ao
“desconhecido”, ao “futuro” e a “imprevisibilidade da reagio dos deuses” (CHANIOTIS, 2012b, p.
205).

No episédio biblico da sar¢a ardente (Exodo 4), Moisés hesita em aparecer aos judeus. Na

Exagoge, Ezequiel o apresenta com medo de comparecer perante farad, o que a Biblia nem sequer
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sugere. SO depois de j4 ter enfrentado a descrenga do povo é que Moisés, na Biblia, hesita em falar
com faraé (cf. Ex 6:12). De acordo com Jacobson (1983, p. 102), tanto a Exagoge quanto o Midrash
se mostram engajados em isentar 0 povo judaico das referéncias pejorativas que, no Pentateuco,

Moisés lhe atribui. Assim,

Podemos contrastar a breve obje¢io de Moisés e a tinica resposta de Deus nos versos
113-119 ao argumento de Exodo 4:10-16. Uma coisa parece muito importante:
Ezequiel estd principalmente interessado, aqui e em outros lugares, em nio deixar
o povo judeu em uma posi¢io ruim. Pois os temores de Moisés (corretos, ao que
parece) sio de que os judeus simplesmente nio acreditario nele quando ele lhes
levar a mensagem de Deus, de que, em seu ceticismo, irdo rejeitd-lo e as palavras
de Deus. Ezequiel elimina completamente esse elemento biblico, mas consegue
reter o importante didlogo entre Deus e Moisés, introduzindo na cena da sar¢a
a posterior (em termos do relato biblico) objecio de Moisés com respeito a farad
(JACOBSON, 1983, p. 102).

Quando Moisés contempla o cajado transformado em serpente, descreve como lhe tremem
as pernas e o pavor de que é tomado (v. 125-126). Deus ordena, entio, que Moisés nio tema nem
a serpente nem o futuro que o aguarda (v. 127). A promessa de Deus é a de que, no momento
oportuno, sera farad que ficard “aterrorizado” (pofn6eig, v. 151) por causa das pragas que o cajado
faré cair sobre a terra do Egito. Trata-se de uma palavra cognata ao participio que Moisés usara para
descrever suas proprias emogdes no segundo ato (v. 82). O temor as pragas sera o fator determinante
para que fara ceda e deixe partir o povo que havia escravizado. Convencido, Moisés eventualmente
repete as palavras de Deus ao povo, inclusive a promessa de que Deus lhes daria alivio desses “males”

(kak&dv, v. 190). No entanto,

sentimos falta da descrigio grifica que a Biblia nos d4 dos efeitos psicoldgicos e
emocionais das pragas sobre os egipcios, dos repetidos confrontos entre Moisés e
Farad, das decisdes e retragdes de farad, da énfase explicita na imunidade milagrosa
dos judeus contra as pragas. JACOBSON, 1983, p. 114).

Apesar disso, fica claro que Farad cede a0 medo quando se depara com um ser que era,

obviamente, poderoso o bastante para conjurar as pragas que debilitavam sua nagio.

Quarto Ato: O Medo do Numeroso

O medo do numeroso é outra marca das atitudes de Moisés na Exagoge. J4 sabemos que
Moisés acorda “apavorado” do sonho que tivera (¢ppofn6eig, v. 82). Embora a razio explicita desse
temor nio seja dada, sua mengio ao pavor ocorre ap6s descrever o fato de que havia sonhado com

“uma multidio de estrelas” (11 TAfjBog doTEpwV), uma alusio ao Salmo 146:4, na Septuaginta:

Codex - Revista de Estudos Classicos, ISSN 2176-1779, Rio de Janeiro, vol. 11, n. 1, e1112315, 2023.




Milton L. Torres — na Exagoge de Ezequicl

kai pot Tt TAfjBog doTépwv TTPoO¢ youvata
emmT', ey® 8¢ mavTag Npidpnodpny,
KapoU Trapiiyev ¢ apepBoin Bpotdv.
eit' éppoPndeic éEaviotap' €€ Umvou.

Foi ai que uma multidio de estrelas me caiu sobre os joelhos.
Eu, entio, contei todas elas,

Enquanto me rodeavam como um batalhio de homens.
Logo depois, amedrontado, acordei do sono (v. 79-82).

Parece que os seres e objetos mencionados como numerosos na pega tém todos o poder de

intimidagio, como, por exemplo, na referéncia a uma das pragas:

Batpdywv te mABog <— T — x — 7 —
x — " — > kai okvitag epPard yxBovi.

Entio, com muitas ras
e piolhos ferirei a terra (v. 135).

Obviamente, se as rds e os piolhos fossem poucos, nio haveria razio para alarme. Os
temores que esse fendmeno sobrenatural provoca advém justamente do fato de serem “muitas ris e
piolhos”.

No quarto ato da pega nio ocorre nenhuma palavra que indique, de forma explicita, o medo
que os egipcios sentiam dos “terriveis sinais” (kakd onpeia, v. 225-226) que o Deus dos hebreus
estava realizando ao abrir o Mar Vermelho, e que incluiram o escurecimento do dia, o travamento
das rodas das carruagens e o “grande brilho como de um fogo” (péyyog m¢ TUPOS pEYQ, v. 234),
além da prépria abertura do mar. Ironicamente, é comum nos textos antigos que o mar agitado seja
usado como metéfora para a alma cuja tranquilidade foi perturbada pelo medo (BARTELS, 2020, p.
154). A descrigio do mensageiro egipcio parece evocar justamente esse sentimento.

No quarto ato da Exagoge, o medo dos israelitas se reparte entre o temor aos soldados
egipcios que os perseguiam na retaguarda e o pavor diante do mar ameagador que lhes estava a
frente. Para Aristételes, na Etica a Nicdmaco (1115b26-28), é natural que se tenha medo do mar ou

dos terremotos. Segundo o drama (v. 194-203),

Baotheug Papadmd pupiwv STIAwY péta
TITTOU T€ TTAOTG Kal APHAT®V TETPAOPMV
Kal TPOOTATALOL KOL TIOPACTATALS OpOU,
v ppikTOc AvEpGv ExTeTaypévev SxNo.
TECOL PEV €V PECOLOT KAl PANDYY1KOL
Siexdpopag Eyovieg Gppooiv TOTTOUS:
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irrreig &' Erake Toug pev € elwvipwy,

ek OeE1dv O¢ TTdvTag AlyuTrtiou oTpaTol.

1OV TdvTa §' altdv &pibpov Npopunv éya {otpatol}-
pup1adeg <foav> ékatov eldvdpou Ak {c].

O rei farad partiu, pois, do paldcio, com um vasto exército,

com armas incontdveis, com toda a cavalaria e suas quadrigas.
Soldados vinham na linha de frente e nos flancos:

era uma horrivel multidio de homens dispostos para a guerra.

Havia infantaria pelo meio e uma falange central,

mas elas davam passagem para as carruagens.

[O rei] dispds todos os cavaleiros do exército egipcio,

uma parte na esquerda e outra na direita.

Perguntei, entio, o niimero total de nosso [contingente].

Eram cem vezes dez milhares de soldados (TORRES, 2001, p. 78-79).

Ezequiel adota o niimero tradicional de um milhdo de soldados proposto no livro dos
Jubileus 48:14 (VANDERKAM, 2001), uma obra do século II a.C. que narra que, durante uma
suposta permanéncia de Moisés no Monte Sinai por quarenta dias e quarenta noites, um anjo lhe
revela a histéria dos eventos desde a criagio do mundo até o momento presente (TERVANOTKO,
2017, p. 145). O proprio exército é descrito como “horrivel” (ppiktog, v. 197), uma expressio que
também pode ser entendida como fazendo referéncia a algo que deva ser temido. A passagem revela,
portanto, que, além de temer o mar, emblema do poderoso, os fugitivos também sentem medo do
exército que os perseguia, cujo sentido de poder abarca a dimensio do numeroso.

A presenca do mensageiro egipcio é apenas um exemplo das muitas vezes em que
Ezequiel se distancia do relato biblico. De acordo com Exodo 14:28 e Salmo 106:11, todos os
egipcios que perseguiam os judeus pereceram no Mar Vermelho e, portanto, nio teria restado
nenhum mensageiro para relatar o acontecimento posteriormente. Isso é necessirio, porém, para
que Ezequiel siga a convencio da tragédia grega de relatar os grandes episédios bélicos por meio
de mensageiros. Esquilo o faz em Os persas e em Os sete contra Tebas, e Euripides, em As fenicias. De
fato, o discurso do mensageiro egipcio tem como inspiragio a descrigio da derrota persa (TORRES,
2001, p. 77, n. 78; GAMBETTI, 2017, p. 205).

Em Os persas, de Esquilo, coincidentemente, os persas marcham sobre as dguas congeladas
do Rio Estrimio, onde muitos se afogam. Por isso, Ezequiel demonstra interesse pelo drama, uma
peca que, além disso, “abunda em expressdes internas de medo” (MUNTEANU, 2012, p. 142). O
dramaturgo se interessa também pelo relato de Herédoto, do qual emprega virias palavras e imita
algumas circunstancias, o que sugere que o dramaturgo via a histéria da guerra contra 0s persas
como semelhante 4 luta entre os hebreus e seus perseguidores. Para ele, trata-se do mesmo “estado

de panico” (JACOBSON, 1983, p. 140).
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De fato, panico é um termo geralmente aplicado 4 atuagio dos exércitos no Ambito militar.

Segundo Bartels (2020, p. 156-157),

é[...] por causa de suas conotagdes actisticas que 85puBog normalmente se refere ao
panico e tumulto causados por um ruido nio identificado que atinge um exército,
especialmente 4 noite. Como tal, 86puPog recebe uma discussio separada em
manuais de titicas militares por causa dos efeitos perturbadores do panico noturno
sobre o exército. O som pode ser puramente imaginativo. A pessoa medrosa espera
que um perigo seja iminente, ouve algo que nio estd claro ou pensa que estd
ouvindo algo, e considera isso um ataque do inimigo.

De qualquer forma, o enorme contingente numérico das for¢as egipcias deve ter provocado
um pavor tio intenso nos hebreus que acabaram se dispondo a meter o pé na 4gua a fim de enfrentar
a colossal massa de dgua que os impedia de avangar e, por esse meio, escapar de seus perseguidores.
Se nio temos mais detalhes desses sentimentos no quarto ato é porque seu ponto de vista nio é o
dos hebreus, mas do mensageiro egipcio que relata o desfecho negativo dessa perseguigio para seus

compatriotas e, portanto, nio demonstra muito interesse pela perspectiva dos hebreus.

Quinto Ato: O Medo do Monstruoso

De acordo com Masséglia (2012, p. 141-142), as pessoas “reagem emocionalmente ao
tamanho, forma, material, estabilidade e modo de fabricagio dos objetos e dos espagos”; assim, por
exemplo, geralmente “um espectador se sente intimidado pela estitua de um governante em pose
dominante e vestindo roupas principescas”. Trata-se de uma reagio que nio envolve, necessariamente,
uma avaliagio minuciosa da situagio em que os dados disponiveis sejam completamente computados.
De fato, “essa classe de emogdes nio exige que o espectador acredite que o que estd vendo é realmente
verdadeiro, mas que reaja simplesmente suspendendo sua descrenga” (MASSEGLIA, 2012, p. 142).

Para Rousseau (1998 [1781], p- 294—295), é o medo, por exemplo, que faz uma pessoa
enxergar gigantes: “seu medo fard com que veja aqueles homens como mais altos e mais fortes [...]
e lhes dard o nome de gigantes. Depois de muitas experiéncias, reconhecera que [...] esses supostos
gigantes nio sio nem mais altos nem mais fortes.” A Exagoge apresenta algumas reagdes de Moisés
a0 desproporcional ou monstruoso. Em primeiro lugar, no encontro com Deus, Moisés reage com
surpresa diante do tamanho da sar¢a ardente, que é considerada como o objeto de uma “grande
visio” (1o Spapa 10 péya) em Exodo 3:3, mas um “sinal monstruoso” (tepdoTiov péytoTov) na
Exagoge (v. 94-95).

Para curéd-lo de sua timidez em ir a farad, Deus opera um milagre em que o cajado de Moisés
se transforma em serpente. “Ao aplicar sua técnica tipica de ‘telescopagem’, Ezequiel parece fundir

dois episodios diferentes: a transformagio da vara no episédio da sar¢a ardente e a transformagio da
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vara diante do Fara6 (Exodo 7:10)” (LANFRANCHI, 2007, p. 146). De qualquer forma, o milagre

quase surte um efeito contririo, pois Moisés se apavora diante do réptil:

1dou BEPAnTar déotob', Thewg yevol:
¢ PpoPepds, WS TENWPOG: OTKTELPOV OV pE-
TEPP1K’ 186V, péNn O¢ oWpATOG TPEpEL.

Ei-la no chio: Senhor, misericérdial
Que temivel! Quio monstruosa! Tem pena de mim!
Estou tremendo ao vé-la. Minhas pernas tém calafrios (v. 124-126).

O adjetivo e wpog (“monstruosa”), por ser usado “quase exclusivamente na poesia
hexamétrica arcaica”, tem pedigree épico (ZANON, 2016, p. 74-75) e, aproximadamente nessa época,
tem o sentido de “coisas e criaturas sobrenaturais, perturbadoras, especialmente portentos divinos e
hibridos, como a monstruosa prole da Terra” (LOWE, 2015, p. 8-9). Em geral, os seres monstruosos
costumavam representar temores trans-histéricos (HUTCHISON; BROWN, 2015, p. 1) e, diante
da reagio atemorizada de Moisés, Deus lhe d4 instru¢des para que recupere a compostura e, para

esse fim, leva adiante o milagre:

pndev ¢oPnbiic, xeipa &' exteivag AaPé
oUpév, méhv 8¢ pdRdog Eaaed’ Hamep Nv.

Nio tenhas medo! Estende a mio, e pega-a
pela cauda, e seri, de novo, uma vara como antes (v. 127—128).

A Exagoge contém relatos paralelos de dois mensageiros. No primeiro, como vimos, um
mensageiro egipcio relata A filha de farad, no quarto ato, a derrota do exército egipcio que entrou no
Mar Vermelho a fim de perseguir o inimigo. Em sua perspectiva, a nuvem que guia os hebreus em
sua travessia do mar é “monstruosa” (tepdoTiov, v. 220) e a “coluna” (oTUAog) é “grande” (éyag, v.
221). A palavra “monstruoso” j4 havia aparecido duas vezes na fala de Moisés em relagio ao tamanho
descomunal da sarca ardente (v. 91 e 94).

No segundo relatério, no quinto ato, um espia hebreu descreve a Moisés, entre outras
coisas, a apari¢do da fénix em Elim, um tipo de locus amoenus. O relato constitui o mais antigo
exemplo existente de uma écfrase de passaro. Nesse ponto, Ezequiel segue um modelo longamente
estabelecido por Homero. Na Iliada (19.17-18), Homero explica que todos, inclusive os aliados
e conterraneos de Aquiles, tinham um medo paralisante de contemplar o brilho de seu escudo,
embora a iconografa nele gravada nio contivesse nenhuma figura que realmente metesse medo
(ERICKSON, 2010, p. 18 e 21). De qualquer forma, a capacidade de incutir medo justifica o fato de

que a descri¢io do escudo se torne a mais longa écfrase homérica.
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Na Exagoge, a écfrase da fénix é outro sinal da “engenhosidade poética” de Ezequiel
(ZEITLIN, 2013, p. 225), que o leva a optar por “ambiciosas” e “exéticas” palavras compostas em

versos nos quais predomina a aliteracio da consoante k:

grepov O¢ Trpog 10108’ eidopev THov Eévov,
Baupaotov, otov oUSEéTT™ Tdpake Tig.
Sttholiv yap fv T pfjkog detol oxedov,
TTEpOiot TTotkilototv NOE XpWHAOTL.

otifog pev altol Toppupolv Epaiveto,
OKENN O PIATOYPWTQ, KAl KAT' AUYEVWV
KPOKWTLVOLS paANoioty eUTpeTTileTO.

Kapa O KOTTOLG NPEPOLS TTAPEPPEPES,

Kol pnALvi) pev Ti) KOp1) TTpooéPAette

KUKA@- KOpT) OE KOKKOG (G EPAIVETO.

pwviv O TAvVI®Y E{XEV EKTTPETIETTATNV.
Baotheug ¢ TTAVTIWV OpvEWY EPALVETO,

¢ NV vofjoar TEvTa Yap T& TV’ 600
omioBev altol SetMdVT' EmécouTo,

autog O tp6obev, Talpog ¢ yaupoupevog,
EParve kpartvov Phipa BaotdCwv modog (v. 254-269).

Juntamente com essas coisas, vimos outro animal estranho,
maravilhoso, o qual ninguém tinha visto até entio.

Era quase duas vezes maior do que uma éguia,

com asas de cores variadas.

Seu peito parecia de purpura,

suas pernas eram de pele vermelha e, do pescogo para baixo,
como velos de 1i amarelados.

A cabeca se parecia com a dos galos domésticos,

e, com a menina dos olhos, da cor da magi, observava

ao redor. Sua pupila se parecia com grios.

Tinha a mais notivel das vozes e

parecia a rainha de todas as aves,

conforme era para se pensar, pois todos os

péssaros, de igual modo, seguiam-na, com medo.

Ela mesma, como um touro orgulhoso,

andava répida na frente, levantando os pés ao caminhar
(TORRES, 2001, p. $3-84).

Em sua descri¢io, no que pode ser o dltimo ato da peca, o espia explica que todos os
passaros “sentiam medo” (Sethidvta, v. 267) daquela que “tinha a mais notével das vozes” (pwvrv
8¢ ATV elev EKTIPETETTATY, V. 264) e deveria ser “a rainha de todas as aves” (Baoihevg &¢
TIGVI®V OpVEWY, V. 265). Apesar disso, o passaro nunca ¢ identificado explicitamente como sendo

a fénix.
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Portanto, percebe-se, na écfrase da fénix, uma atmosfera exética que leva a uma atitude de
receio diante de uma ave desproporcional que apresenta caracteristicas monstruosas. Possivelmente,
essa atitude jd seria produzida, mesmo que houvesse simplesmente a descriio de um animal
conhecido, porém, desproporcional. No entanto, como se trata de um animal mitolégico cuja
descri¢io depende, em grande medida, da imaginagio de quem a recebe, o efeito de temeridade

parece ganhar, por isso, énfase adicional.

Consideragdes finais

O medo trigico nio diz respeito apenas ao medo que os personagens expressam, mas também
ao medo que os espectadores experimentam quando observam os temores desses personagens. De

acordo com Munteanu (2012, p. 138),

O medo trigico ideal vem da percepgio abstrata do espectador de que esta sujeito
ao sofrimento e 2 morte, apds perceber que outras pessoas (personagens trigicos),
que sio melhores do que ele, sofreram inforttinios piores. Esse medo difere de uma
emogio imediata a partir de dados objetivos e que vem da expectativa de perigo.
Por fim, esse tipo de medo estético nio vem da expectativa de que o publico
sofrerd exatamente o tipo de infortinio encenado no palco. As duas emogdes
estéticas [medo e compaixio] sdo, na opinido de Aristételes, mais estimuladas pelo
susto e pelo espanto, mas, a0 mesmo tempo, de forma provavel, porque isso deve
levar o espectador 2 constatagio de que as catdstrofes mais inesperadas podem,
razoavelmente, acontecer aos melhores e, portanto, podem acontecer ao proprio
espectador.

Assim sendo, talvez seja possivel dizer que a epopeia tenha produzido, para os gregos,
uma “era literdria da ira”, enquanto 2 tragédia coube criar, para eles, uma “era literdria do medo”.
Independentemente disso, este artigo pretendeu caracterizar a emogio do medo, em suas
manifestagdes de cardter negativo e, até certo ponto, dissociadas do elemento estereotipico e
intrinsecamente cognitivo de experiéncias anteriores, a partir do exame dos cinco atos da Exagoge,
uma tragédia do periodo helenistico, com base na representagio do medo diante de cinco causas de
amedrontamento: o desconhecido ou imponderavel; o divino ou sobrenatural; a for¢a bruta ou o

poderoso; o numeroso; e, diante do desproporcional, o medo do monstruoso.
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