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Résumée

Cet article met en évidence la relation entre la féte, les plaisirs et sa jouissance, el
limage de la vie quotidienne dans la cité des athéniens a ['époque de la Guerre
du Péloponnése. On étudie le témoin de La Paix, d'Aristophane, en tant que
produir et bricolage avec des expectatives sociales (spécialement des couches
populaires et rurales * exilés "dans la cité) autour d’un quotidien dont ['expérience
n'est pas la aux ateliers et espaces du * travail ", mas aux espaces vécus aux
[féres, espaces du plaisir et des sens. On propose la discussion de la notion de
stvle formulée par H. Lefebvre, pour écarter la quotidienneté moderne du style de
vie des sociétés anciennes.

Em nossa “vida de cada dia”, as vezes nos pegamos a esperar por
aqueles acontecimentos significativos, que vém “quebrar a rotina”, nos
livrando da “mesmice” do cotidiano. Um desses acontecimentos é, por
exemplo, aquele do momento da “festa”, falando genericamente (porque
cada um de nés pode citar iniimeros eventos “festivos”, e todos diferen-
tes). Mas acredito que podemos concordar com o fato de que nenhuma
festa é percebida por nés como “festa cotidiana”. O dom da festa parece
ser justamente o dom do rompimento com o cotidiano.

E por qué? Experimentamos a vida cotidiana como um processo de
repeti¢do de hdbitos impensados, desde pegar a conducio até almogar,
fazer compras, lavar a roupa, O cotidiano leva ainda a marca do ritmo
repetitivo, do tempo enfadonho, da vida material, e se desvaloriza do pon-
to de vista do conhecimento ou da a¢iio: o conhecimento, para ser verda-
deiro, deve ultrapassar o cotidiano, retornando a ele como “ciéncia”; e a
agdo, para ser “‘consciente”, precisa superar a dimenséo cotidiana da vida.
A aparente mesmice de nossas relagdes cotidianas nido nos leva nem ao
saber, nem a consciéncia. Ela provoca antes o “vazio”, ao invés do calor
das interagdes que pode marcar, por exemplo, o evento da festa. Por isso,
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a festa rompe a cadéncia da vida cotidiana, mas nfo na forma da supera-
¢d0. Em nossos juizos “morais”, a festa é marcada pela “fuga”, e assim ela
¢ desvalorizada, na maioria das vezes como uma forma de “alienacio”.

Isso que acabei de dizer se remete a um conjunto de exemplos de
modos de perceber a cotidianidade dos tempos modernos, que podem ser
constatados no senso comum, mas também em algumas reflexdes tedricas
sobre o assunto. Outros modos de ver a festa poderiam ser mencionados
aqui, como por exemplo a relaco entre a festa e certos padrdes de com-
portamento, certas sociabilidades. Esse “teste” de impressoes sobre a vida
cotidiana ou a festa poderia ser discutido em termos tedricos, mas este
ndo € nosso objetivo nesta comunicagao, e por isso deixamos essa “enquete”
por aqui. Ela nos serd valiosa, entretanto, para uma discussio sobre o
papel da “festa” em uma das comédias de Aristofanes, mais precisamente
A Paz. Mas antes de trazer a vocés uma leitura da festa em A Paz de
Arist6fanes, € preciso tecer algumas consideragdes gerais sobre certos
“pressupostos’”’ — no bom sentido do termo — que norteiam essa aborda-
gem da peca.

O que era a “festa” para a sociedade ateniense. e a sociedade grega
do perfodo cldssico? Certamente, vocés devem ter encontrado nesse mes-
mo ciclo de debates pessoas muito mais bem qualificadas do que eu para
debater a fungao da festa, ou mesmo o conceito antropoldgico de festa.
Minha contribuigdo para essa questio vem de alguém que estuda nio pro-
priamente a festa, mas a experiéncia da vida cotidiana entre os atenienses
do perfodo cldssico. E assim, trato do tema da festa em conexdo com o
tema do cotidiano, na medida em que ambos efetivamente podem ser
conectados na sociedade e no periodo em questio.

As festas — os espetdculos podem ser incluidos nessa categoria —
tinham um “papel” social tanto maior quanto diferente naquela sociedade,
em comparagdo com o mundo moderno. A comegar pela sua profunda
relagdo com o ritual: grande parte das festas, sendo todas as festas “ptibli-
cas”, se realizavam no contexto de celebragdes religiosas, envolvendo ri-
tos precisos, dentre os quais sacrificios e banquetes. O teatro nio fugia a
essa regra, e normalmente se realizavam os espetdculos teatrais dentro das
festas em honra ao deus Dionisios — as “erandes dionisias” urbanas, ou
as “pequenas dionisfas” rurais (Lenéias). Fossem piiblicas, como essas
que acabei de mencionar, ou privadas, como alguns dos banquetes ou o
kémos, essas celebragbes mantiveram durante todo o periodo cldssico a
ligagdo com o ritual, explicito ou implicito, mobilizando assim de forma
concreta as trocas simbdlicas caracteristicas das relagdes sociais: pois o
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ritual ligava, unia, promovia lagos, e congregava todos os participantes
em uma espécie de cumplicidade com os procedimentos, papéis, resultados.

A ocasido da “festa” era uma ocasifio de desprendimento e fruicéo,
que nio se separava de procedimentos rituais como o sacrificio, a libagéo,
a procissdo, o concurso, para citar apenas alguns exemplos envolvidos. A
comensalidade —reunido de grupos pelo prazer de comer e beber — tam-
bém era uma forma de ritual, e menciond-la nos leva ao ponto onde que-
riamos chegar. De fato, temos tendéncia a subestimar a eficdcia dos ri-
tuais, j4 que nds mesmos perdemos o sentido das prdticas rituais (na
cotidianidade, o “ritual” transformou-se em eufemismo do hébito); e ten-
demos a aprisionar o ritual nas amarras de “funces”, de fins precisos,
como se tudo na pritica ritual fosse “austero”, programado, beneficiando
os participantes e a sociedade por uma espécie de “simpatia” executada
sobre a “psicologia coletiva” pelos procedimentos. A meu ver, isto € um
equivoco: o exemplo da comensalidade é um exemplo de ritual “aberto”
em que um “jogo” se realiza entre convivas, jogo de prazer e poder, frui¢do
e dgon, jogo de ardis, e ndo de analogias.

Ora, um segundo ponto que devemos colocar aqui € o da freqgiiéncia
das festas. Quem der uma olhada no calendério ateniense das festas, mes-
mo que apenas das “oficiais”, verd que praticamente nilo se passava um
més onde nio houvesse ao menos uma festa. Se juntamos a isso as diver-
sas ocasides piiblicas e privadas para os banquetes, por exemplo, podere-
mos com razio nos perguntar: ora, entdo, pode a festa em Atenas ter sido
ela mesma um “ritual” do cotidiano? Possivelmente. ..

Pois nfo se “vivia” o cotidiano como se “vive” hoje. Nenhum texto
grego de que eu tenha conhecimento, em nenhum perfodo anterior ao pe-
riodo helenistico, tratard da vida cotidiana como a vida carente de senti-
do, vazia, inconsciente jornada. O cotidiano para eles era um modo de
vida em que se vivia a “vida comum”, na qual os homens eram tomados
em sua vida doméstica, fazendo todas as coisas necessdrias a vida domés-
tica, como criar filhos, conviver com as mulheres, visitar amigos, produ-
zir 0 necessdrio a vida. Afinal, o homem era “efémero”, criatura do dia, e
no “dia” tinha que se ocupar e se preocupar com as coisas € com o0s outros,
em uma palavra, com as suas relacdes sociais “comuns”. O cotidiano era
profundamente coletivo, e engajado. Daf a importancia, para o cotidiano,
do ritual e da festa, praticas e ocasides para reatualizagdo desse engaja-
mento. Longe de “romper”, longe de fugir ao cotidiano, a festa dava a ele
a ocasiiio de dramatizar conflitos, e reconciliagdes.

Podemos entrar agora na leitura de A Paz. Como vocés ji devem
saber, AristGfanes era um poeta do teatro comico, que esteve em atividade
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entre 430 e 395 a.C. Dentre muitos outros que viveram e produziram co-
médias na mesma época, a “posteridade” escolheu conservar apenas
Aristéfanes, talvez pelo seu cardter de “critico” da politica ateniense, bem
mais ferrenho que os outros. A pega A Paz foi apresentada nas Grandes
Dionisias de 421 a.C., a um publico de atenienses e nio-atenienses, ape-
nas alguns meses antes da assinatura da Paz de Nicias, entre atenienses €
lacedeménios. O contexto era, assim, o da Guerra do Peloponeso, na
iminéncia do fechamento de um tratado de paz.

Podemos resumir da seguinte forma o argumento da pega: um ate-
niense de nome Trigeu (o “vindimador™), do demo de Athmonéia, situado
a9 km a0 norte de Atenas, cansado de pedir aos deuses, dia apés dia, pelo
fim da guerra entre os helenos, resolve ele mesmo ir ao Olimpo pedir a
Zeus pelo retorno da Paz — Eirené, também uma divindade — entre os
homens. Levado aos céus gragas i flatuléncia de um besouro gigante, ele
14 descobre através de Hermes que os deuses se mudaram, para bem longe
da Hélade, cansados eles mesmos de verem os gregos se baterem mutua-
mente. Deixaram na “casa” apenas Pdlemos, o “deus” da guerra (em ver-
dade, a personificagdo do “conflito”). Este altimo, mantém a Paz prisio-
neira em uma caverna fechada por uma pedra. Com a ajuda de trabalhado-
res, ¢ depois de agricultores apenas, de toda a Hélade (o coro), Trigeu
consegue liberar a Paz, uma estdtua, que ele leva consigo de volta a cida-
de. Junto com ela, Trigeu traz Opéra — “doadora de frutos™ — e Thedria
— “doadora de espetdculos” —, desposando a primeira e entregando a
segunda aos pritanes da cidade, de acordo com os designios de Hermes.
Segue-se a festa das niipcias de Trigeu, em sua fazenda.

Assim, temos um agricultor como protagonista: a personagem de
Trigeu do demo de Athmonéia era a de um produtor de uvas e de vinho,
possuindo uma “fazenda” (isto €, uma propriedade rural) em um dos de-
mos da mesogéia, ou seja, o interior da Atica; um demo, entretanto, bas-
tante préximo da dstv, da “cidade”, para poder servir de exemplo na com-
paragdo de pessoas, atributos, comportamentos, e trabalhos, entre os ru-
rais e os urbanos. Nem sempre Aristofanes colocava a questdo da paz
dessa forma (na diferenca entre homens do campo e homens da cidade);
mas nessa pega, os lavradores 530 os “herdis”, sdo aqueles que libertam a
Paz do cativeiro em que era mantida (quando os outros “trabalhadores”
simplesmente empurravam a pedra de lados contrrios, tornando ineficaz
o esforco coletivo dos helenos). Ora, qual era o significado dessa “paz”
para os lavradores?

Para além do fato histérico da destruigéio das colheitas e do arraso
dos campos da Atica pelos inimigos durante a Guerra do Peloponeso,
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tempo em que muitos agricultores encontraram abrigo amontoando-se na
cidade, o “sentido” pelo qual a paz € explorada na comédia de Aristofanes
€ o sentido da festa, e principalmente, do prazer de colher a uva e beber o
vinho. Uma conex@o se realiza entre a produgdo das vinhas, a ocasido e a
sensibilidade da festa.

A Paz, grande promotora da [esta, € trazida a cidade como que em
uma procissdo; nao tem voz, niio tem acio, estatua que €: a agio € toda
humana. No cortejo pela paz, podem ser destacados alguns momentos,
sendo o primeiro o de sua liberag@o: primeiro vem a alegria, o regozijo, a
danca: “estou feliz, eu me rejubilo, eu peido, eu rio, mais do que por me
afastar da velhice, estou feliz por escapar ao escudo de guerra” (vv330-
8). Palavras do corifeu, um lavrador. Depois, vem a descida em diregéo &
cidade, ainda em cortejo. Por fim, inicia-se a preparacdo de uma festa, a
do casamento do lavrador Trigeu com a deusa dos frutos, Opdra (personi-
ficagdo da colheita de uvas).

Nesse “processo”, assim como a paz e a guerra se opdem, também se
opoem a festa e a guerra. Essa oposicio se constroi, na pega, pelo recurso
as sensibilidades, principalmente ao sentido do olfato. Assim, contra a
obrigacio dos lavradores em apresentarem-se para a guerra, colocavam-
se experiéncias sensoriais que o trecho seguinte nos ajuda a conectar com
a fruicdo e a festa:

“Trigeu: O soberana, doadora da wva, em que termos poderei te tratar?
Onde tomarei um vocdbulo de dez mil anforas para te saldar? Pois ndo
tenho desses em casa. Salve, Opéra, e também a ti, Thedria. Que belo sem-
blante tens, Tedria! Que hdlito, qudo doce ao coragdo, suave e como que
perfumado de isencdo do servigo e de esséncial

Hermes: Isto te lembra o odor da sacola militar?

Trigeu: (...) Este odor infecta o arroto de um comedor de cebolas. Mas esse
aqui [de Thedria] banha a estacdo dos frutes, o bom acolhimento, as
Dionisias, as flautas, os tragedidgrafos, os cantos de Séfocles, os lamentos
e os versiculos de Euripides”

(vv528-532).

A guerra fede a cebolas (parte da ragdo militar); a paz € perfumada,
com o perfume dos frutos colhidos no campo, com o perfume do vinho e
o som doce da flauta, ao desfrutar-se do espetdculo da Tragédia na oca-
sido das Dionisias e no teatro. Pois a “festa” que Trigeu evoca, o deleite
que ele elogia, é aquele dos espetdculos teatrais; precisamente aquele que
os espectadores de Aristéfanes estavam experimentando naquele momen-
to, ndo apenas no momento da comédia, mas nos cinco dias do festival a
Dionisios. E as Grandes Dionisias podem ser chamadas de festa pan-
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helénica, sendo aberta pela procissio dos (alos, seguindo-se diversas oca-
sides para comer e beber vinho, além dos espetdculos teatrais, e do con-
curso no qual ele se desenrolava.

E importante notar essa “ponte” que A Paz realiza entre seu temae a
ocasido real em que ela se apresentava, ponte entre a ficgiio da cenae a
realidade dos especladores no evento festivo das representagfes teatrais.
Aristéfanes embaralhou os “espagos”™ — o da cena e o dos espectadores, o
da ficgdo e o da realidade — principalmente a partir da segunda parte da
peca, e de uma forma bastante peculiar. A estitua da Paz chega a cidade,
e em sua fazenda Trigeu ordena que seus servidores realizem os prepara-
tivos para as nipcias (banhar a noiva Opédra, perfumad-la e preparar o lei-
to); enquanto isso, leva Theoria até os pritanes, tal como Hermes havia
determinado. Nesse momento, a celebragiio, na cena, ganha o espago do
teatro como um todo: os frutos e as primicias que Trigeu dedica aos deu-
ses em um sacrificio, sio oferecidos ao piblico; um carneiro tinha sido
levado para o meio da orquestra para que se realizasse o sacrificio san-
grento: mas alguém lembra a Trigeu que esse ato seria interdito 4 encena-
¢do. Trigeu manda entiio recolher o carneiro, ndo sem antes comentar:
melhor assim, poir o corego ird economizar um carneiro.

Essa distribuicio de alimento durante as apresentacdes teatrais era
comum, e nio deixava de ser um modo de adular a platéia. Os coregos,
financiadores das pecas, arcavam também com esse gasto. Mas o tipo
mais estranho de oferta que A Paz sugere deve ter ocorrido no momento
da entrega de Thedria aos pritanes: Trigeu se dirige aos assentos reserva-
dos a esses magistrados, provavelmente carregando uma mulher totalmente
nua, que ele entrega entdo aos pritanes da cidade, como se entregasse uma
prostituta (porné) a um cliente ou a um amigo. A deusa das festas, dos
espetdculos, dos tratados entre cidades, converte-se assim em uma sim-
ples prostituta, de quem Hermes foi o “cafetio”. Despeito? Certamente
ndo. A atividade da prostituta era parte constituinte de diversas festas,
como aquelas mais comuns na cidade — os banquetes privados. Além
disso, os jogos de prazer — td aphrodisia — dos quais as atividades da
prostituta eram parte crucial, eram o seu dominio, também poderiam ser
considerados aqui uma forma de ligar a Paz e a Festa.

Néo vamos concluir com os fatos: a guerra prejudicava mais aos la-
vradores; a paz os “salvava”, e merecia por isso todo o jiibilo. A guerra
tinha contribuido para fazer de Atenas uma “pocilga” interditada, assola-
da pela peste, superpovoada; a paz levaria de volta os lavradores aos cam-
pos, e iss0, mais uma vez, merecia jiibilo. Mas a paz nessa pega ndo € um

Phoinix, Rio de Janeiro, 7: 262-270, 2001. 267



“conceito’; € uma divindade, e aparece como uma estdtua divina. Assim,
¢ 6bvio que a “paz” trazia alegria; mas a divindade, esta trazia a “festa”.

Digamos isso mais precisamente: a Paz assim divinizada trazia o
contexto, a ocasido, o espaco, as priticas e interagdes constituintes das
celebracdes. Isto significa ndo apenas que ela trazia o jubilo: ela trazia os
rituais, aquilo que fazia da ocasido festiva uma ocasido de reafirmar lacos,
de “juntar” uma coletividade. Por isso, percebemos, ao menos na perspec-
tiva do teatro comico, 0 que estava em jogo nesse tipo de ocasido: sua
forte destinagdo religiosa, a comensalidade em maior ou menor grau; e
sobretudo, o prazer dos sentidos, do corpo: o olfato, o paladar, os atos de
Afrodite.

Um estudioso das formas da sociabilidade grega escreveu, a respeito
do sumpdsion, que assim como uma sociedade problematiza o sexo, fa-
zendo da restricao ou da estilizacio do prazer sexual uma forma de “éti-
ca”, uma “linguagem” social, as sociedades também problematizam ou-
tras formas de prazer do corpo, como por exemplo, os prazeres de comer
ou beber. Oswyn Murray (1990) compreende assim as relages no contex-
to de um banquete, por exemplo, como um tipo de “estética” do consumo
de alimento e vinho, no movimento da qual se “joga” sobre papéis sociais,
e se “aprende” a conviver em um determinado grupo. A questdo da festa,
tal nos sugere A Paz, também pode ser formulada nos termos de uma
problemdtica sociocultural do uso dos prazeres, onde havia lugar tanto
para a “regra” como para o “desregramento”.

Em que outra dimenséo da vida se pode experimentar de tal forma os
prazeres, os sentidos, e se pode usd-los no sentido de aproximar-se, de
unir-se, de reafirmar a si como membro de uma coletividade? Em que
outra dimensdo, sendo no cotidiano, pode operar na materialidade do cor-
po e das praticas uma estilizacio da vida? Por isso acredito poder falar da
festa como parte do cotidiano, ja que as forgas sociais que ela mobiliza
mexem com o cotidiano, moldam-no, transformam-no. A festa “servia”
para isso: para dar ao cotidiano seu estilo. A Paz cria a partir desse estilo
de vida uma situagdo, que envolve a relaciio com 0s deuses e com o corpo,
mediada pela celebragio e pela fruicdo. Outras fontes serdo mais explici-
tas, fazendo coincidir percepgdes da vida cotidiana na cidade, da “vida
comum”, com a experiéncia da festa e da fruicio (por exemplo, As Aves,
do préprio Aristéfanes, ou a Oragdo Fiinebre atribuida a Péricles). Por
isso, acredito poder sugerir que a “festa” ndo apenas “servia” a vida coti-
diana, mas principalmente que ela era a forma pela qual os atenienses do
periodo cldssico escolheram comunicar uma experiéncia do cotidiano. Se
havia tarefas repetitivas, hdbitos impensados, nido era dessa forma que
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eles escolhiam transmitir uns aos outros a experiéncia do “dia”, mas atra-
vés da sensibilidade da festa, do desprendimento, da fruigdo.

§883

Deixemos o vindimador Trigeu a cantar o himeneu, o fogo aceso, e 0
cortejo do gamds; deixemos o lavrador e seus convidados festejarem a
paz, as bodas, a colheita, o vinho. Deixemos também o teatro, o espetdcu-
lo, os atenienses reunidos a comer seus figos e suas cebolas. Facamos nds
também a nossa libag&o, misturando a 4gua ao vinho, esperando que, nes-
sa nossa “festa”, longa vida reservem os deuses, ainda, ao mundo antigo.

Bibliografia

ADRADOS, F.R. Fiesta, Comediay Tragedia. Barcelona: Alianza, 1983.

ANDRADE, M. M.. “A Pélis Efémera: Espago e Cotidiano na Cidade
Grega”. In: Phoinix, Rio de Janeiro, 3:281-300, 1987.

ARISTOPHANE. Les Guépes, La Paix. Trad. H. Van Daele. Paris: Les
Belles Lettres, 1926.

BOURDIEU, P. Le Sens Pratique. Paris: Minuit, 1980.

BRAUDEL, E Civilizagdo Material e Capitalismo. Estruturas do Coti-
diano. Sdo Paulo: Martins Fontes, 1995.

CERTEAU, M. de. L'Invention du Quotidien. 1. Arts de Faire. Paris:
Gallimard-Folio, 1990.

EHRENBERG, V. The People of Aristophanes. A sociology of old Attic
comedy. 1962.

FLACELIERE, R. A Vida Quotidiana dos Gregos no Século de Péricles.
Lisboa: Livros do Brasil, s/d.

HELLER, A. O Cotidiano e a Historia. Rio de Janeiro: Paz & Terra, 1985.

LEFEBVRE, H. A Vida Cotidiana no Mundo Moderno. Sio Paulo: Atica,
1991.

LUDTKE, A. (ed.). Histoire du Quotidien. Paris: Maison des Sciences de
I’'Homme, 1994.

MURRAY, O. (ed.). Sympotica. A Symposium on the Symposion. Oxford:
Clarendon Press, 1990.

POMEROQY, S. Goddesses, Whores, Wives and Slaves. Women in Classical
Antiguity. New York: Schocken Books, 1975.

Phoinix, Rio de Janeiro, 7: 262-270, 2001. 269



SENNETT, R. Flesh and Stone. The body and the City in Western
Civilization. London: Faber&Faber, 1994.

WINKLER, J.&ZEITLIN, F. (ed.). Nothing to Do With Dionysus?
Princeton; Princeton University Press, 1989.

Nota

| Comunicagiio apresentada em 1999, no IX Ciclo de Debates em Historia Antiga
— Espeticulos e Festas no Mundo Antigo.

270 Photnix, Rio de Janeiro, 7: 262-270, 2001.



