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E quase impossivel uma definicao satisfatéria de daimin (Soipwv) no
contexto religioso grego, tendo em conta nao s6 o seu vasto campo seman-
tico, como tudo aquilo que, nao se predicando exacta e textualmente como
daimon, ainda assim se inclui na sua esfera de sentido'. Ademais, o espec-
tro de andlise diz respeito a uma fronteira conceptual que assenta numa
expressdo algo imprecisa e muitas vezes anacrénica: a de «religido grega»,
e o mesmo poderfamos dizer em relagao a «religido romana», ou mesmo
em relagdo 4 «religiado do mundo antigo». Tal como em outras expressoes
que confortam o estudioso, mas que camuflam pressupostos metodoldgi-
cos discutiveis, o conceito de «religiao grega» acaba por dar uma falsa ilusao
de unidade ao estudo?, quando na realidade estamos a falar de expressoes

* Por opgio do autor, o presente artigo nio segue o acordo ortografico.

!'Tenha-se em consideragio, por exemplo, a 4rea indefinida que ocupa o culto dos mortos, dos
heréis e dos deuses cténicos (BURKERT 1985, 190-214).

*Para o tema e para uma ideia do que ¢ o conceito de «religido grega», cf. a excelente e sintética
introdugao de BREMMER (1994, 1-10).
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religiosas demasiado multifacetadas’®, quer no tempo quer no espago, para
as podermos estudar de forma conjunta ou univoca. Quando analisamos
um determinado conceito das ciéncias religiosas, tendemos a simplificar e
a interpretar numa mesma drea de significado hierofinico manifestagoes
que distam por vezes umas das outras mais de seis ou sete séculos, e dizem
respeito igualmente a etnologias por vezes acentuadamente diferentes. Ve-
ja-se, por exemplo, como uma mesma divindade, a 7jché (a Fortuna), a
temos representada tanto num vaso ateniense de ¢. de v a. C., no contex-
to da pélis grega (Antikensammlung, Staatliche Museum, Berlin 30036),
como numa representagio greco-romana de c. do século 11 d. C., tal como
a encontramos no Museu Arqueoldgico de Istambul, produzida na zona
da Bitinia (no noroeste da actual Turquia), num mundo helenistico assaz
diferente, jd4 sob dominio politico romano. Por outro lado, a mesma 7yché
surge tanto na Zeogonia de Hesiodo (346 e ss.), nos séculos vi-vi a. C.
e no contexto da Grécia arcaica e da sua religiosidade prépria, como nos
Hinos Orﬁcos (hino 72), compostos provavelmente no século 11 d. C., no
seio de uma cultura helenistica que procura uma identidade grega e paga
num contexto religioso j4 muito marcado pelo cristianismo. Como po-
deremos, pois, tecer consideragbes sobre a natureza de uma determinada
expressao religiosa antiga, se as nossas fontes se espalham no tempo, no
espago, jd para ndo falar no préprio medium? Em relagao a este ultimo
aspecto, que perspectiva adoptar? Falar em daimon do ponto de vista da di-
mensio doutrinal da religiao, em que Platao ou Plutarco se assumem como
os principais sistematizadores filoséficos, ou da praxis religiosa, ou seja, a
forma como o homo religiosus ateniense, espartano, tebano, tricio, etc., se
relacionava ritual ou «narrativamente» com um determinado daimain? To-
das estas questdes que aqui levantamos sao premissas que nos colocam de
sobreaviso: o quando, o onde e o quem sao elos estruturantes num qualquer
estudo que se possa fazer sobre o tema, e levar-nos-ao necessariamente a
conclusoes distintas.

3Cf., por exemplo, a monografia de C. SOURVINOU-INWOOD (1991) que explora a religido gre-
ga no seu contexto, tentando libertar-se das distorgées e dos preconceitos dos estudiosos modernos
(cf. particularmente o estudo sobre Afrodite, pp. 147-188).
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1. Ambiguidades homéricas

Tendo em conta estas observacoes iniciais, teremos necessariamente
de delimitar a drea de estudo. Serd, porém, que a prépria palavra daimon
nos poderd servir de guia? Segundo o consenso geral entre etimologistas,
a palavra deriva de daiopat, «dividir, fazer em partes». O facto de grande
parte do Iéxico derivado deste verbo dizer respeito, segundo Chantraine,
a actividade do symposion (atente-se, e.g., em daic, «banquete, refeigao»)
alerta-nos, primeiro que tudo, para o facto de este «fazer em partes para
posterior distribui¢ao» ser um gesto focado em algo especifico: neste caso,
o alimento. Um daimon seria assim, num primeiro sentido, uma entidade
responsdvel pela reparti¢ao e pela distribuigao, literalmente, «um distri-
buidor». Nao sabemos quando nem em que medida o nome foi associado
quase exclusivamente ao universo religioso grego. Sabemos, porém, que a
ideia de ter uma entidade que, no dominio sobrenatural, é responsdvel pela
atribuigio e distribui¢ao de algo, nao ¢ especifico de daimon; uma relagao
etimoldgica semelhante encontramos entre as divindades responséveis pelo
tecer e cortar do destino dos homens, as Moiras, e o seu étimo: de fac-
to, poipa relaciona-se com o verbo peipopat, que significa precisamente
«dividir, fazer em partes». Esta distribui¢do, todavia, nao estd relacionada
etimologicamente com nenhuma carga positiva ou negativa, algo que re-
flecte uma das diversas ambiguidades que caracterizarao o uso da palavra
j& desde Homero*.

Tomemos, pois, o universo homérico como um bom exemplo daquilo
que afirmdvamos no inicio, acerca da impossibilidade de uma defini¢ao
satisfatdria de daimon; os primeiros testemunhos que os estudiosos costu-
mam aduzir para procurar uma defini¢io do conceito tém, de facto, a sua
origem nas epopeias homéricas, dada a centralidade destes textos na cul-
tura arcaica grega e também helenistica. Do ponto de vista da histéria das
religides, porém, isto levanta vdrios problemas; primeiro o medium: nem a
lliada nem a Odisseia sdo textos sagrados, tal como os Vedas, ou a Tord, e

“4Para uma reflexio sobre a distingao entre daimon e theos em Homero, cf. BRENK (1986, 2071
e s.). Para uma introdugio geral ao estudo e sugestdes de leitura sobre o divino em Homero, cf.

KEARNS (2006, 59-73).
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embora seja um claro ponto de referéncia na religiosidade grega®, ainda as-
sim ndo sao narrativas eminentemente religiosas; por outro lado, o poema
data da época arcaica (c. séc. v a. C.), e reporta-se a uma sociedade e a
uma religiao associadas ao colapso da Idade de Bronze (séc. xi1 a. C.), isto
tudo num contexto linguistico e dialectal que atesta uma heterogeneidade
que se pode argumentar como sinénima de diversidade cultural. Como,
portanto, entender como um corintio, no século 1 d. C., ouviria S. Paulo
falar em daimonia (e.g., 1Cor 10.20)? Com a perspectiva de um grego
jonico do século vir a. C.? Ainda assim, serd importante analisar aqui al-
gumas ocorréncias da palavra em Homero, pois elas apontam para algumas
das ambiguidades a que j4 nos reportdmos.

Se partirmos de uma oposi¢ao theos/daimin, uma perspectiva que nos
pareceria 6bvia quando iniciamos uma reflexao sobre o assunto, em que
theos se refere a um «deus em pessoa» (cf. Montanari, Liddell e Scott), e
daimon a um poder indeterminado, da esfera divina, inominado, que ope-
ra sobre os destinos do homem, encontramos de facto passos em Homero
em que tal leitura é possivel:

GAAQ oL un pot tadta vosL epect, un 0 og daipwmv
évtadBa tpéyete eilog (7. 9.600)
«mas tu, amigo, nao me penses tais coisas na mente, para que um daimon

nao te force a ir para afl»

Neste passo, Fénix, o velho que ajudou a criar Aquiles como se fora
seu filho, tenta acalmar a célera funesta do seu amigo estimado, atribuin-
do a um daimén o eventual poder de desviar o homem para um caminho
diferente do que deveria seguir, quase sempre prejudicial pela sua impre-
visibilidade, no caso das epopeias homéricas®. Repare-se que a expressio

5 Aquilo que BURKERT considera ser «the spell of Homer»: «only an authority could create or-
der amid such a confusion of traditions. The authority to whom the Greeks appealed was the poetry
of Hesiod and, above all, of Homer. The spiritual unity of the Greeks was founded and upheld by
poetry» (BURKERT 1985, 119 ¢ ss.).

¢ Como bem resume TIMOTIN, «le recours 2 la notion de doi{pwv sert ainsi dans les poemes
homériques a attribuer a différents protagonistes épiques une interprétation des événements pré-
sents par laquelle ceux-ci sont rapportés 4 I” intervention d’ une puissance divine non identifiée se
manifestant surtout par des actions spontanées i caractere imprévisible, intervention qui peut étre
rapportée, dans d’ autres contextes, 4 la divinité, congue de fagon générique, ou 2 la totalité des
dieux, ou bien 2 un dieu particulier du panthéon hellénique» (2012, 17).
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daimén surge sem artigo, sublinhando o seu cardcter indeterminado («um»
daimon), algo que acontece sempre em Homero, e que gramaticalmente
traduz a ideia de um poder indefinido. Neste sentido, é natural que a ex-
pressao se refira naturalmente aquilo que o homem nao poderd evitar, algo
associdvel a2 nocao de destino:

£ppe Kokt YAV, €nel ok gi&ovtog Eueio

TOPYOV NUETEPOV EMPNCENL, OVOE YOVOIKOG

G&eic év vijgoo mhpog Tot daipova dmom. (/. 8.164-166)
«Fora daqui, menina m4! Nio serd por minha cedéncia

que trepards as nossas muralhas, nem as mulheres

levards nas naus: antes disso entregar-te-ei um daimon.»’

Neste passo Heitor insulta Diomedes, e ameaca-o de morte. Atente-
mos, porém, na forma como o faz: diz que em breve ele préprio, Heitor, o
«dard a divindade», ou seja, o entregard ao seu destino, a sua sorte, que pelo
contexto se subentende ser a morte. Mas, como diziamos, ja em Homero
as fronteiras entre theos/daimon nao sio tao ficeis de discernir como os
exemplos anteriores sugerem:

[...] 7 [AORvN] & ObAvpumov 6 PePriket
dopat’ £¢ atytoyoto A0g peta daipovag dAlove. (72 1.222)
«[...] E assim partiu ela [Atena] para o Olimpo,

para a residéncia de Zeus detentor da égide, para junto dos outros daimones.»

Logo nos primeiros versos da //iada, Aquiles, terrivelmente encoleri-
zado com a soberba de Agamémnon, tira a espada da bainha para atacar
o chefe dos Aqueus. E a deusa Atena que intervém, dirigindo-lhe pala-
vras que pretendem amenizar a sua raiva. Quando ela acaba de discursar,
Aquiles refreia o seu impeto e a deusa (assim apelidada no v. 216, thea)
parte para o Olimpo, para junto dos outros «deuses». Ora, o termo em
grego ¢ precisamente daimones, e a tradugao em portugués mais aproxima-
da, dado o contexto, seria, de facto, «divindades», «deuses», e nao «seres

7 Todas as tradugoes sio da nossa autoria, excepto indica¢iao em contrdrio. Quanto as edi¢oes
utilizadas, sdo aquelas compiladas e referenciadas no corpus do Thesaurus Linguae Graecae (TLG),
em que também basedmos as buscas por ocorréncias na base deste estudo.
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sobrenaturais inominados», por exemplo. Outro passo ¢é elucidativo; Ares,
surpreendido por ter sido atacado por um mortal (Diomedes), queixa-se
a Zeus de que foi Atena quem inspirou o herdi a arremeter contra os pré-
prios deuses. Ferido, apontando para o sangue imortal que corria da sua
ferida, acaba por dizer:

Kompida pev mpdtov oyedov obtace xelp €nl Kapmd,
avTap Emert’ antd pot éméocvto daipovt icoc. (I 5.883-4)
«A mao de Cipris (Afrodite) feriu de perto, no pulso,

e depois investiu contra mim préprio, semelhante a um daimain.»

Daqui pode concluir-se que o herdi Diomedes, ao investir contra um
deus, se assemelhou a uma divindade, a um daimon, e embora nao passasse
de um simples mortal, logrou algo Aybristico: ferir um deus, algo que s6
poderia estar ao alcance de alguém semelhante a um #beos ou a um daimaon.
E importante também sublinhar que Atena tem um papel decisivo na for-
ma como apressa a langa de Diomedes na direc¢io de Ares, e como impede
que o deus agrida o seu protegido: esta «ajuda divina» é a que permite ao
heréi ser semelhante a um daimon. Destes quatro breves exemplos pode-
mos concluir que o termo daimon nao descreve exclusivamente uma «en-
tidade sobrenatural inominada», antes ¢ consistente com uma mitologia e
consequente culto (ao identificar, por exemplo, Atena como um daimon),
e ainda com as forgas e pulsdes determinadas e caracteristicas da condi¢ao
humana (como, por exemplo, a ideia da morte e do destino). Serd, pois,
util definir daimon a partir da sua oposi¢ao a theos, assumindo que para ser
um daimon, ele terd forgosamente de ser impessoal, e nao objecto nem de
culto nem de uma mitologia? Serd sequer esta defini¢do ttil para entender-
mos, do ponto de vista da antropologia do mundo antigo, a forma como o
individuo vivia a sua relagao com o sobrenatural?

2. Uma proposta metodoldgica
A solugdo para esta questdao, no nosso entender, € como muito bem
defende Smith (1978, 430), nio estd em tentar encontrar na expressao

daimén uma categoria substantiva, mas sim situacional ou relacional; ou
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seja, mais do que pensar em daimén como um sinénimo ou paralelo de
theos ou, pelo contrdrio, como uma for¢a sobrenatural distinta de um #beos,
hd que considerar a situagdo e a relagio que se estabelece entre homem e
um daimon. Neste sentido, na perspectiva de Smith, o espago dos daimo-
nes é precisamente o espago ¢ o tempo incivilizados (o deserto, a floresta,
o reino dos mortos, a noite, por exemplo), por oposi¢io a um mundo
organizado (1978, 428), que é o mundo dos #heoi. Ou seja, mais do que
tentar uma defini¢do funcional do que ¢ exactamente um daimin, temos
de perceber que situagao e que relagao, do ponto de vista religioso e antro-
poldgico, esta palavra exprime.

Mas como limitar o nosso espectro de andlise? Propomos neste arti-
go uma perspectiva algo diferente daquela que tem marcado esta discus-
s30, muito centrada na questao filoséfica, em particular na reflexao que
Platao ou Plutarco apresentam®, dando um contributo especifico para o
tema. Para tentar evitar os erros metodoldgicos para os quais apontdmos
no inicio, ¢ nossa inten¢ao centrar a nossa andlise exclusivamente nas pala-
vras derivadas e compostas a partir de daimon. Linguas como o grego (ou
como o alemio, por exemplo) tém este recurso: para além das formagoes
e derivagoes através de prefixos, infixos ou sufixos, podem criar um novo
léxico a partir da «justaposigao» de elementos. Enquanto no portugués o
recurso ¢ algo limitado, o grego féd-lo de uma forma sistemdtica, e ¢, como
veremos, reveladora muitas vezes da forma como a palavra é entendida e
aplicada. Para termos uma ideia mais concreta, se tomarmos daimon como
exemplo, encontramos mais de oitenta palavras formadas a partir desta,
quer em palavras derivadas (e.g., o verbo denominativo doupovam, «estar
sob o poder de um daimon») quer em palavras compostas (e.g., o subs-
tantivo darpovoPAdpeta, composta a partir de daimon e PAAPN, «dano,
maleficio»). Podemos assim seguir um percurso que, embora assente numa
cultura escrita, extravasa as fronteiras da histéria, da filosofia ou da lite-
ratura, e poder-nos-4 devolver uma imagem mais precisa da forma como
o individuo falante do grego, num determinado espago linguistico e so-
cial, se relacionava com uma ideia de daimon. Podemos igualmente definir
o espectro espacial e temporal da andlise proposta: queremos sobretudo

8 A este respeito, remetemos para a monografia recente e bastante completa de TIMOTIN (2012)
e para o extenso artigo de BRENK (1986, 2068-2145). Para Plutarco, cf. a recente monografia edita-
do por VAN DER STOCKT et al. (2010) com alguns estudos neste sentido.
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explorar o mundo helenistico falante de grego, entre os séculos 11 a. C.-11
d. C., periodo em que a forga da cultura consequente das conquistas de
Alexandre Magno e da posterior ocupagao romana homogeneizou de certa
forma uma cultura tal” que nos permite aproximar estes povos daqueles
«gregos» a que o Novo Testamento genericamente se refere (os hellénes de,
por exemplo, Jo 7.35,36 ¢ 12.20 ou de Rm 10.12). Interessa-nos parti-
cularmente a época helenistica por esta estar mais préxima do mundo gre-
go com que o cristianismo vai conviver, e por assim podermos limitar o
nosso estudo em termos temporais, o que, embora seja um periodo de
tempo ainda bastante lato, evita alguns dos perigos — nao todos, certamen-
te — de fazermos uma andlise conjunta que abarque deste a época micénica
até aos primeiros séculos da nossa era, em diferentes zonas da Hélade.
Assim, a data de 11 d. C. serve como uma fronteira ébvia; a partir deste
século, a matriz de pensamento judaico-cristao e a sua demonologia pré-
pria condicionard indelevelmente uma reflexao que possamos fazer sobre o
assunto no espago da Hélade.

3. Daimén como categoria relacional: daipovéam,
detodaipovia

Antes de avancarmos nesta nossa proposta, cumpre-nos apenas referir
um nome derivado de daimon, daimonion (doupdvViov); este é formado a
partir de um sufixo diminutivo (10-), e quererd dizer algo como «pequeno
daimon»'’; a palavra estd j4 em uso na literatura arcaica e cldssica, e é quase
exclusivamente sinénimo de daimon'', sendo abundantemente usado na
linguagem filoséfica (Xenofonte, Platao, Aristételes, Plutarco), provavel-
mente porque o seu género ¢ neutro em grego'?, ao contrdrio do masculino

?Em relagdo a religido grega e a sua funco estruturante no mundo helenistico, cf. a sintese de
MIKALSON (2007, 208-222) e respectivas sugestdes de leitura.

'Repare-se que nio encontramos uma forma diminutiva para 0g6g, algo, por exemplo, como
Bg16viov.

"W CE. Eur. Phoen. 352, Bacch. 894, Soph. Ant. 376, El. 1267; B. dit. 16.35.

120 adjectivo substantivado 10 0€lov, «o divino, a divindade», obedece a um raciocinio lin-
guistico andlogo. Daimonion e nao daimon ¢ alids o termo genericamente usado no NT, que a
Vulgata nio traduziu, antes transliterou do grego (em bom rigor, um daimon helenistico nio cor-
responderia a um genius em latim, que tende a ter uma conotagio positiva, como divindade tutelar
e individual de cada homem).
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daimon, dando assim um cardcter mais abstracto ao conceito. Para o estu-
do em causa, porém, as ambiguidades que revestem o termo daimonion sao
as mesmas da palavra que lhe deu origem, e 0 mesmo podemos dizer em
relagao ao adjectivo dopoviog («relativo a um daimon»), pelo que avance-
mos na nossa andlise'.

Passemos assim aos verbos denominativos, ou seja, verbos formados a
partir de daimon, como dopovém, darpovidm, dotpovilm ou Sapovid®.
No nosso entender, todos estes verbos sublinham «uma gramdtica» da ideia
de que 0 homem pode ter uma relagao imanente com o sobrenatural. Nao
podendo aqui analisar todas as ocorréncias, tomemos como paradigma
datpovém, um verbo que indica algo como «estar no poder de um daimon»
(cf. Aeschl. Sepz. 1001, Eur. Ph. 888). Este significado, porém, é demasia-
do fechado em portugués: o melhor seria recorrer a sufixagdo, criando um
neologismo tal como «daimonar(-se)» — repare-se, por exemplo, na relagao
de um verbo denominativo como Tyé® (honrar) com o seu étimo TN
(honra). Dentro do periodo em andlise, um passo de Plutarco (1-11 d. C.),
nio dos seus escritos filoséficos, mas biogréficos (trata-se da biografia de
Marcelo, o grande general romano, c. 268-208 a. C.), ¢ elucidativo. Plu-
tarco aduz neste passo (Marc. 20.1-7), dizendo ter como fonte Possidénio
(-1 a. C.), um exemplo do cardcter justo de Marcelo. Durante a Segunda
Guerra Punica, a cidade siciliana de Engion apoiava a causa cartaginense.
Porém, uma das suas mais importantes figuras, Nicias, exortava publica-
mente a que os seus cidaddos apoiassem os Romanos. Sabendo dos planos
dos seus concidadaos para o prender e o entregar aos Cartagineses, Nicias
terd divisado um plano: comegou a proferir impropérios contra as Maes,
divindades (talvez associadas a Magna Mater ou Cibele) que, segundo a
tradigdo, teriam aparecido nesta cidade siciliana, e que tinham um famoso
templo a elas consagrado. Quando se preparavam para o prender, Nicias
roja-se pelo chio e a sua voz vai crescendo e agudizando cada vez mais, até
finalmente afirmar que estava a ser perseguido por estas Maes (predicadas
nao como daimones, mas como theai, poucas linhas antes). Neste momen-
to,

1> Outros adjectivos como daupévikog (cf. Plut. Isid 362 s.) padecem da mesma ambigui-
dade, e sdo usados sobretudo pela filosofia e no vocabuldrio da demonologia crista (cf. Clem. Si:
6.12.98.1, etc.); compare-se com o fértil adjectivo Beiog, «divino» que tem um contexto positivo
muitas vezes associado, tendo em conta o seu étimo 0gdc.
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undevog toludvtog dyacbor pnd’dravtijool 61 deloidapovioy, AL’
EKTPETOUEVOV, ML TOC TOANG EEESPaLEY, OVTE PMVTIG TIVOG 0VTE KIVIIGEMG
TPETOVONG OAUHOVADVTL KOl TOPAPPOVOIVTL PEIGApEVOS (Mare. 20.9)

«ninguém se atrevia a agarrd-lo nem ir ao seu encontro, por deisidaimonia
(por temor ao daimon), mas afastavam-se, e ele correu assim para as portas da
cidade, nao se poupando nem aos gritos nem aos movimentos apropriados a

alguém que «daimonia» (= que age como daimin) e que estd delirante».

O que podemos concluir daqui? Que na sociedade em que Plutarco
se insere (nao nos esquecendo igualmente da matriz grega da narrativa, a
Sicilia) existe e estd em uso um verbo para descrever a forma como um ser
humano pode agir como um daimon; neste ponto, nao nos ¢ util pensar
exactamente na dimensao mitoldgica ou ritual do universo religioso gre-
go, mas sim mais precisamente reflectir sobre a experiéncia ou a relagio
que subentende a criagdo deste verbo denominativo. De pouco também
nos interessa a veracidade histérica do episédio (abundam muitos outros
episédios de daimonizacio na antiguidade), nem se o episédio de «transe
religioso» por que Nicias passa ¢ verdadeiro ou simulado — o contexto ¢
ambiguo'. O que é mais relevante neste exemplo é que a lingua grega
tenha um verbo que permita exprimir a ideia de um homem dentro do
qual o daimén habita; mais do que analisar a forma como a «possessao»
de Nicias se processa, veja-se como a experiéncia é descrita: todos se afas-
tam dele, e ninguém ousa ir ao seu encontro, de tal forma que conseguiu
escapar, para se juntar a Marcelo em Siracusa”. Este medo ou fobia pelo
acto de «daimonar(-se)» ajuda-nos a compreender que daimon nio é pois
uma categoria substantiva, como #heos, antes descreve a forma como o in-
visivel, o sobrenatural, pode invadir o visivel, o antropolégico, causando
uma reac¢io: o medo'®. Por outro lado, se atentarmos na relacao daimon/

' Nicias tanto poderd ter simulado o seu delirio, como provocado deliberadamente as divin-
dades, acreditando que, ao incorrer na sua ira, poderia escapar da situagao.

1 Quando mais tarde Engion foi tomada, os seus habitantes foram perdoados precisamente
porque Nicias intercedeu por eles, até pelos seus inimigos, e Marcelo acabou por lhe dar ouvidos,
o que foi, segundo Plutarco, uma demonstragio clara do seu sentido de justi¢a, o motivo alids para
o autor aduzir esta narrativa.

' Diferente perspectiva temos em palavras como icodaipovog «semelhante a um daimon» (cf.
Aesch. Pers. 634), em que existe uma comparagio (entre um homem que parece um daimon) e nao
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/theos, repare-se que o verbo denominativo de #heos, Be6®, nao quer dizer
«estar possuido por um deus», mas sim «divinizar, deificar», descrevendo
normalmente o processo de deificagio do homem (cf. Callim. . 3.159), e
que o adjectivo £v0eoc (de onde deriva évBovciaondg, «inspiragao divina,
entusiasmo») nio significa tanto «possuido por um deus» mas sim «inspi-
rado por um deus» (muitas vezes determinado, cf. Eur. Hip. 141).

Alids, no mesmo passo de Plutarco que comentdmos, uma outra pa-
lavra se salienta: deisidaimonia, palavra derivada do adjectivo deisidaimon
(dero1daipmv), composto a partir do verbo d&id® (temer, ter medo de) e
daimon. A formagio deisi-daimonia apela, pois, a uma sociedade que as-
sume a existéncia de algo sobrenatural e invisivel e que receia a sua ac¢io
sobre 0 homem. Nao por acaso, entre os filos6fos, a palavra adquiriu o sen-
tido de «supersti¢ao», como é exemplo uma elucidativa passagem de Teo-
frasto, filoséfo peripatético que morreu em Atenas por volta de 287 a. C.:

Apéhel 1y deoidonpovia d6Eetey v etvon Setkia mpog 1 Sopdviov, O 68

delodaipwv to100Tog T1g [...] (Ch. 16.1)

«A deisidaimonia (= temor pelos deuses, supersticao) parecerd ser, pois, a co-
vardia'” para com o daimonion, e o deisidaimon (= aquele que teme os deuses,
o supersticioso) é aquele que [...] [0 texto continua como uma descrigao do

deisidaimon)»

Na sua obra Caracteres, uma obra incomum da antiguidade em que o
autor procura descrever trinta caracteres-tipo, descreve o «<homem supers-
ticioso» (0 de1odaip®V) como aquele que procura todo o tipo de rituais,
que o filésofo reputa como fiiteis ou ridiculos. «E um sujeito», por exem-
plo, «que lava as maos em trés fontes, encharca-se em dgua benta, mete
uma folha de louro na boca e assim fica preparado para comegar o dia» ou
«ndo pisa um timulo, nem se aproxima de um caddver, nem de uma mu-
lher de parto, para evitar qualquer contaminagio» (Ch. 16. 2,9, trad. Sou-
sa, 2014). O que de momento, porém, nos interessa nao ¢ uma defini¢ao

uma relagdo. O adjectivo ouploviddng, «a maneira de um daimaon», parece ser j4 uma formagio
tardia, feita em ambiente cristdo (cf. Tg 3.15).
17 AetMio relaciona-se com o verbo d€id®, de onde deriva deisidaimonia.
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do que ¢ para a filosofia a deisidaimonia, nem a opinido pejorativa que a
cultura filoséfica grega, partilhada quer por estéicos quer por epicuristas,
tem em relagdo a este «temor pelos deuses», mas sim o facto de existir uma
tal palavra em grego que nao ¢, alids, exclusiva do mundo filoséfico; se mu-
darmos para o campo da historiografia, descobrimos em Polibio (c. 200-c.
118 a. C.) um passo como este:

Meyiotv 0¢ pot dokel dapopav Exelv 10 Popaiov molitevua mpog
BéLtiov év ti] mepl Oe®dv doAnyet. kol pot dokel TO mapd Toig GANOIC
avOpmmolg dveldilopevov, To0To cuvéye td Popaiov apayuata, A&ym
5¢ Vv detcdaoviay:

«Parece-me, porém, que a principal e melhor vantagem que o Estado Roma-
no tem é em relacio ao seu discernimento em relagao aos deuses. Parece-me
que aquilo que para os restantes povos ¢ motivo de censura, ¢ 0 que mantém

coesa a hegemonia romana; refiro-me 2 deisidaimonia.»

Polibio nio estard aqui provavelmente a traduzir o conceito de piezas
romano (que seria mais propriamente a eusebeia grega), mas sim a des-
crever por uma palavra, deisidaimonia, a ideia de que o homem pode ter
uma relagdo de temor com o daimon, e que esta relagao até pode ser van-
tajosa; diz ainda mais: ¢ esta relagdo, esta superstitio, que fez com que os
Romanos se tornassem os senhores do mundo conhecido'. Num mesmo
contexto temos um termo definido e narrativo/mitoldgico (theoi, em «o
discernimento em relagao aos deuses») associado a uma categoria relacional
explicita: deisidaimonia traduz linguisticamente a ideia de que o homem
pode ter temor para com o daiman, visto como categoria relacional, neste
caso, de uma rela¢ao de medo entre homem e divindade, que tem conse-
quéncias nio s6 na histéria de um individuo, mas também no seguimento
da prépria Histdria — a mesma deisidaimonia que faz, por exemplo, com
que o deisidaimon lave trés vezes as maos numa fonte antes de comegar o

'8 Polibio di-lo-4 nao provavelmente porque acredite que a deisidaimonia dos Romanos seja
uma «operagio religiosa» bem-sucedida, que faz com que se obtenha o favor dos deuses; pelo con-
texto percebe-se que o historiador vé na deisidaimonia um elemento agregador que, do ponto de
vista social, faz com que os Romanos se mantenham unidos.
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dia. Repare-se também que nao existe um correspondente a deisidaimonia
construido a partir de zheos".

4. Formacgoes a partir de daimon que revelam uma
influéncia negativa ou positiva

Outra perspectiva vamos encontrar na palavra daimonismos, usada por
um autor pagao como Vétio Valente, um astrélogo de Antioquia que no
século 11 d. C. escreveu um manual sobre a sua arte; neste apresenta o pla-
neta Saturno (Kronos, 2.16) como uma influéncia particularmente nociva,
sendo causa de doupovicpdg (o processo de possessio por um daimon),
Kwvardia (homossexualidade) ou dxaBapoio (impureza, depravagio, cor-
rupgdo). A palavra em si revela uma vez mais uma relagao do homem com
o daimdn, que neste caso tem para o autor uma acepg¢ao claramente negati-
va. No Ambito da astrologia, alids, encontramos outras formag¢oes compos-
tas a partir de daimon e o verbo TAMoG®, no sentido de «atingir, tocar»: o
adjectivo doupoviomAnktog, «atacado/atingido por um daiméon» é o termo
usado por Cldudio Ptolomeu (Alexandria, c. 100-c. 170 d. C.) no seu
Tetrabiblos (3.15), descrevendo como a alma ¢ afectada por uma determi-
nada conjugagdo nefasta dos planetas, podendo os homens tornarem-se
daimonioplékroi®. Repare-se igualmente que Og10616g (o correspondente
a0 dopoviondg) diz mais propriamente respeito a uma «inspiragao divina»
(Dion. 7.68.1) ou a prética da divinagao (Thuc. 7.50.4).

Nio ¢ s6, porém, no Ambito astrolégico que a palavra daimin deu
origem a acepgdes menos positivas®'. Temos vdrios exemplos de palavras

19 Existe apenas a palavra de16i0€0g, com apenas uma ocorréncia no corpus do TLG, no léxico
do gramdtico Pélux (1.21).

? Encontram-se igualmente atestadas no diciondrio de Montanari e de Liddell e Scott as
formas datpoviominéio e dapovidomhokog, com sentidos e contextos semelhantes. A formagio
correspondente com 0€0¢, BedmANKTOG surge uma vez sé em contexto pagio (no latim zheoplactus
de Cicero, Verr. 4.66.148) e algumas vezes em contexto cristao («tocado por Deus», cf. Cirilo de
Jerusalém, Cat. 6.23).

2! Palavras aparentemente de formagio tardia e de contexto jd cristdo sio SatpOVIAPNG,
«principe dos deménios» (cf. Lact. 2.14.6), doipovonotdg, «que gera demdnios» (cf. Theod. Epist.
461.23), enquanto o adjectivo dalloviKog, «relativo ao daimon, enviado pelo daimdn», embora usa-
do por Plutarco (cf. Isid. 362 s.), ¢ mais comum em contexto cristio, onde se traduz por «demonfa-
co» (cf. Clem. Str. 6.12.98). Existe também a forma éyBpodaipwv (de &ytpog, «odiado» e daimon,
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que, no seu raciocinio etimolégico, apresentam um daimoén como uma in-
fluéncia negativa. Tomemos a palavra dotpovoPAdfeto, composta a partir
de daimon e BAaPN (dano, maleficio), que traduz a ideia de um mal trazido
por um daimon. A palavra é usada mais uma vez pelo historiador Polibio.
O assunto ¢ Perseu, o dltimo rei da Maceddnia, derrotado na batalha de
Pirra em 186 a. C. Ao falar da sua relagio com Géncio, um rei ilirio, o his-
toriador censura a incapacidade de Perseu de perceber o fundamental na
guerra contra os Romanos: pagar bem aos reis que quer ter como aliados.
Depois de Géncio ter sugerido vérias vezes que seria seu aliado, mas que
nio tinha os recursos suficientes para empreender a guerra contra os Ro-
manos, Perseu nas diversas propostas de alianga que enviou nunca abordou
a questao econémica. Porque nao? Polibio d4 uma justificagao:

®ote owmopely wOTEPa Ol Ayewv €ml TOV TOOVTOV GAOyloTiov T
dapovoPArdfetay. dokd pev dtt dapovoPAraPetay, oitiveg gpigvioar pEV
oD peydia ToAudy Kol wapadAiovtal Th woyt], Toptdcty 0& TO GLVEYOV
&v taig émPolaic, PAEmovTeg aTO Kol duvapevol Tpattey (28.9.4)

«em relacio a isto, é duvidoso dizer se se deveu a uma insensatez ou a um
maleficio de um daimon (daimonoblabeia). Parece-me mais uma daimono-
blabeia; aqueles que se langam em grandes actos corajosos e arriscam a vida,
esquecem-se do mais importante nas suas empresas, embora vendo isto e

tendo o poder para o levar a cabo».

Foi, pois, por daimonoblabeia que Perseu acabou por perder um con-
junto de aliangas politicas, que provavelmente teriam levado o rei a um
outro destino que nao a derrota. Do ponto de vista linguistico e cultural,
porém, o que nos diz o termo e a sua utilizagao por Polibio? A ideia de
que hd no processo da decisao humana um momento em que um daimon
intervém, e que leva o homem na direc¢ao errada; neste caso, como que
o «cega» e impede-o de ver o ébvio, o evidente. Uma vez mais, trata-se
de uma categoria relacional: quando hd necessidade de se referir ao poder

ou seja, «odiado pelos deuses»), mas estd limitada a um tnico passo de Séfocles (OT. 816), assim
como a forma mAavodaipwv (de mAdvn, «engano» e daimin, ou seja, «daimon enganador») parece
confinada também a férmulas mdgicas (s6 uma ocorréncia em PGM 7.636). Para uma leitura de
daimon no contexto dos papiros de magia da Grécia, cf. PacHoumr (2013, 46-69).
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sobrenatural que opera directamente sobre 0 homem, o termo daimain sur-
ge como apropriado®.

O mesmo raciocinio etimoldgico temos no adjectivo dvcdaipmv,
formado a partir do prefixo 6vG-, que exprime a ideia de mal ou falta
(Chantraine), e daimon; a semelhanga de €0daip@v (que analisaremos de
seguida), nos diversos contextos encontrados parece jd ter um sentido final
de «infeliz, miserdvel»*, e poucas elagbes podemos tomar a partir somente
das suas ocorréncias; isto aplica-se mesmo no ambiente religioso: Pausa-
nias (c. 110-c. 180 d. C), na sua obra geogrifica, comenta (10.24.2) que
na estdtua de bronze de Homero, no templo de Apolo em Delfos, estava
inscrito um ordculo que se iniciava desta forma: OAfie kai dVcdapov —
EPug yYop &’ AUEOTEPOLDL, «ditoso e infeliz — serds as duas coisas». Mais
interessante ¢ observar o raciocinio etimoldgico que subjaz a formagao da
palavra: a ideia de que a miséria, a infelicidade ¢ atribuivel a algo que es-
capa ao sujeito, a uma entidade invisivel e sobrenatural. Repare-se ainda
como o mesmo prefixo dvG-, num adjectivo composto a partir de theos,
d0c60g0g, quer dizer «impio, sem deus, odioso aos deuses» (cf. Aeschl. Ag.
1590), e nio sublinha a relagao imanente do homem tem com a divindade
— 0 mal, neste caso, é do homem em direcgao aos deuses (no sentido de
impio) ou vice-versa (no sentido de odiado pelos deuses), ou seja, ndo estd na
sua intimidade, como em dvcdaipmy. Serd também relevante referir que a
ideia de «infelicidade» é bem mais frequentemente** expressa em grego em
duas palavras que seguem o mesmo raciocinio de Svcdaipovia: dvoToyio
e atvyia atribuem desta feita a responsabilidade pela miséria humana nio
a um daimon, mas a Fortuna (Tyché).

A ideia de «infeliz» ou «desafortunado» também se pode ler num ad-
jectivo bastante usado em grego: kokodaipuwv, formado a partir Kaxog,
«mau» e daimon; sublinhe-se o facto de se tratar de um adjectivo e nao de
um substantivo, ideia que sublinha de novo daimdén como uma categoria de
relagao e nao uma categoria de substantivagio: repare-se que eudaimonia,

> Embora o termo 0goBA£Peta esteja atestado (cf. Dion. 1.24.3), os contextos poderio sugerir,
porém, que a ac¢do do divino sobre o humano se faz por um deus preciso.

2 Assim como os seus derivados, ducdaipovia, «infelicidade» e Suodaipovéw, «ser infelizy.

24 Avotuyio conta com mais de setecentas ocorréncias no 7LG, e Gtvyio tem mais de seiscen-
tas, enquanto dvcdatpovio surge menos de vinte vezes. E justo inferir que pelo menos o conceito de
«infelicidade» era raramente expresso pela palavra dysdaimonia, especialmente quando comparado
a0 seu «positivor eudaimonia (com quase quatro milhares de ocorréncias no 7LG).
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kakodaimonia, dysdaimonia sio formagoes derivadas dos seus correspon-
dentes adjectivos, e se daimon é de facto um substantivo, eudaimon, kako-
daimon e dysdaimon sio adjectivos. Em kakodaimon é também evidente
uma relagao com a divindade, que transparece na ideia de que o cardcter ou
estado infeliz do homem se deve a uma influéncia externa, embora o signi-
ficado geral da palavra, no tempo, por exemplo de Dio Criséstomo (sofista
do séc. 1a. C.) tenha evoluido para o de «mal-formado, mau, mesquinho,
infeliz», sem que o «eco etimoldgico» de daimon esteja particularmente
evidente; por exemplo, ao falar dos sofistas que se amontoavam em torno
do templo de Poseidon, polemizando uns com os outros e repreendendo
os seus discipulos, Dio adjectiva-os como kakodaimones, ou seja, «assolados
por um mau daimaon, estultos, miserdveis, pobres coitados, infelizes» (8.9).
Num outro discurso (13), Dio refere que Sécrates, quando lhe diziam que
os Persas que quase invadiram a Grécia também tinham educagao, argu-
mentava que se tratava apenas de homens a quem ensinaram a lutar e
a montar, e que portanto, eram apenas HVPLadeg avOponwv apdonTot
Tavtov Aepdvev Kol Kakodapovey (13.24), «<inumerdveis mirfades de
homens, todos sem discernimento e kakodaimones». Note-se que neste
mesmo autor o adjectivo surge substantivado (0l kakodaipoveg)* sem se
referir, porém, a «maus daimones»: ao falar de alguns tipos de crimes que
pela sua natureza se fazem pela calada (especialmente os crimes de cardcter
religioso), diz o autor:

0VOEIG £0pOKEV OVOEV TMV TOAMDYV, OAL’ &V T® GKOTEL OV Kol KPP
AavBavovteg doefodoty ol kakodaipoveg (33.52)

«ninguém na multidao viu nada [do crime], mas escondendo-se num sitio,
as escuras e em segredo, os malditos/miserdveis (kakodaimones) cometem os

seus sacrilégios».
Esta ideia genérica de que a maldade humana (e nao s a infelicidade)
pode ter uma leitura daimoniaca é também visivel no verbo formado a

partir de kakodaimon: koaxodopovém. Também o lemos em Dio, que dd
o seguinte conselho:

% Cf. igualmente 66.27 (& KoKkOSALpOV).
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el un TV GAAOV KoTo@POVI|col TEIGES GOLTOV, OVOEMOTE TOVOT)
KOKOSOOV®V, GAN" del Biov aOAov (el Kol yoremov. (66.24)

«se ndo te convenceres a ti proprio de que deves olhar com desprezo para os
outros [que falam mal sobre ti], nunca deixards de ser um atormentado por
um mau daimén/alguém que vive infeliz; pelo contrdrio, levards sempre uma

vida miserdvel e penosa».

O verbo expressa algo daquela «possessio» que jd vimos a propdsito
de dopovam, fixando o seu sentido negativo com o elemento kakog™,
embora, como vemos pelo contexto, esta ideia esteja algo diluida na evo-
lugdo etimoldgica que a palavra sofreu no contexto helenistico?”. Mas mais
importante do que isso, é observar que, atentando de novo no contraste
etimoldgico entre daimon e theos, a palavra kak60eog s6 surge uma vez no
canone do 7LG, em Teofrasto (1v-111 a. C.), citado por Porfirio (Absz. 2.7),
talvez num neologismo para se referir aqueles que fazem sacrificios absur-
dos, homens que o filésofo considera mais kakd@poveg, «de md indole, de
md mente (@p1v)» do que propriamente Kok660t, aqui com o sentido de
«aqueles que prestam culto a deuses maus», e estes sé sao «maus» na me-
dida em que os KaxO@poveg consideram os deuses tao depravados quanto
eles. Uma vez mais se salienta #heos como categoria substantiva, e daimon
como relacional.

Em rela¢o ao oposto etimoldgico de duvcsdarpovia e kakmdarpovia,
evdatpovia,  «felicidade», podemos tecer algumas consideragoes

26 A mesma leitura do verbo temos em Marco Aurélio (2.8): ITapd pev 10 pn éprotavewy, ti
€V 1) GALov yoyi yivetar, 00 pading Tig deon kakodatovdy, «ndo dedicar-se aquilo que se passa
na cabega do outro: dificilmente alguém assim serd infeliz/possuido por um mau daimaon.

¥ O mesmo podemos observar no substantivo kokodoupovia, «infelicidade, desgraga» (ou um
seu sinénimo, kokodopocvvn, Ael. Fr.110): repare-se no seu uso em Dio Criséstomo: 00 dokel
G0t T 61DV GvTikpug Kokodopoviay Tve Aéyetv; (23.1) «ndo te parece que por “miséria’ ele
quer dizer expressamente algo como “infelicidade”?» (este discurso de Criséstomo ¢ em forma de
didlogo, precisamente sobre a eudaimonia, v. também 31.121, 47.11). Repare-se também no uso
de korodarpovitm, «considerar alguém desventurado» (Strab. 11.11.8, cf. o oposto €0daLovitm),
KOKOSOLOVIKOG, «que traz md sorte, infelicidader (Sext. 9.176). Koakodovoviotiig tem um sig-
nificado preciso e sé ¢ usado por Lisias (v a. C.); o orador fala da falta de reveréncia religiosa de
Cinésias (9.2; passagem também citada por Sext. 12.76), que, entre outras coisas, fez um banquete
num dia em que tal ndo era permitido, intitulando-se a ele e aos seus amigos de kakodaimnonistés
(prestador de culto a0 mau daimon) em vez de propriamente nouméastés (celebrantes do primeiro
dia do més lunar, vovpnvia). A palavra, porém, tem um uso muito restrito no corpus do 7LG.

DIDASKALIA XLVII (2017)11 DAIMON COMO CATEGORIA RELACIONAL

37



38

semelhantes; a palavra deriva do adjectivo €0dainwv, «feliz, ditoso, prés-
pero, rico», formado a partir de €v- (prefixo que com nomes e adjectivos
significa «abundancia, prosperidade, facilidade», cf. Montanari) e daimon,
e no seu raciocinio etimoldgico estd a nogao de que também a felicidade
pode ser vista como algo que ndo é uma construgdo interior do sujeito,
mas algo transcendente®. Embora na filosofia, especialmente na reflexao
platdnica e aristotélica, o vocabuldrio tenha uma variedade de sentidos e
se ofereca particularmente a discussio filoséfica, em especial no dominio
ético, o seu uso na época helenistica parece reflectir j4 um sentido final em
que se nota um certo «distanciamento» em relagao a origem etimoldgica
da palavra® — como parece indicar o facto de, como sublinha o diciondrio
de Bailly, o adjectivo se aplicar mais num sentido moral, ao contrdrio de
eVTUYNG, que se poderd referir a um ser feliz mais por intervengao do acaso
ou da Fortuna (7yché) (ct., e.g., Eur. Med. 1229), e também o facto de a
expressao TO €vdaipov se traduzir simplesmente por «felicidade».

A mesma oposi¢ao gvdaupovio/kakmdoipovia é alids aquela que se
estabelece entre dyafodaipwv e kokodaipwyv. Ambas as formacoes subli-
nham daimén como categoria relacional ora negativa (kakodaimon) ora
positiva (agathodaimon é formado a partir de ya06c¢, <bomn», e daimon).
Em relagio a dyaBodaipmv, porém, esta forma composta é pouco usada
em grego, e parece estar confinada uma vez mais ao ambiente da astrolo-
gia, em que descreve uma zona do céu propicia (Vett. Val. 135.22)%; isto

28 Marco Aurélio (7.17) faz uma associagio entre o conceito de gbdaupovio e doipmyv:
gvdapovio €oti daipwv ayadog fj dopoviov ayadov.

» Note-se os exemplos dados pelos diciondrios; o adjectivo tanto se aplica a coisas como a
pessoas (Liddell e Scott: Hes. Op. 826, Thgn. 1013, Pind. P. 10.22; Montanari: Hes. Op. 826,
Thuc. 2.43.4; Bailly: Aesch. Pr. 647, Soph. Ant. 582); atente-se também no facto de ter o sentido
de «préspero, rico, opulento» (e.g., Hdt 1.133, Plat. Resp. 406¢, etc.), e 0 mesmo se poderd dizer em
relagdo a algumas palavras compostas e derivadas: e0d011OVE®, «estar feliz, ser préspero» (e.g., Hdt.
2.177.1) e seus derivados e0dapovnpa, «sucesso» (Luc. Im. 22 etc.), €08apudvNolg, «estado de ser
feliz, felicidade» (Eustr. iz EN. 91-27); ebdoupoviCo («considerar alguém feliz», e.g., Eur. 77. 286)
e seus derivados, como gbdoupovicpa (felicitagao, App. Civ. 4.16), eddapovionog («reputagio de
felicidade», Arist. Ret. 1.9.34), katevdaipoviCo, «considerar alguém muito feliz» (Ios. BL 1.33.8),
GLVELSAUOVE®, «ser feliz com alguém» (Xen. Hel. 5.1.16); €0donpovikds, «que diz respeito A fe-
licidade, que faz feliz» (Plat. Phaedr. 253); novevdaipmv, «totalmente feliz» (Luc. Cont. 14 etc.);
Tp1oevdaipmy, «trés vezes feliz, felicissimo» (Bacchyl. Epin. 3.10, cf. o oposto tpiokakodoipov,
Men. Epir. 913).

3 Cf. igualmente o verbo denominativo édyafodaiptovém, «ocupar a zona do céu do agatho-
daimon» (Vett. 62.20, cf. oposto kaxodapovéw, Heph. 3.9) e dyaBodoipdvnpa, «zona do agatho-
daimon» (Heph. 2.11.4,11 cf. oposto kokodoupovnpa, Vett. 71.16).
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acontece talvez porque Agathos Daimon seja precisamente uma divindade
consagrada na religiosidade grega — atente-se nas centenas de vezes que ela
surge no corpus dos Duke Data Bank of Documentary Papyri; a ele se costu-
mava dedicar a primeira libagao quando se bebia vinho em geral, ou mais
especificamente no santudrio de Dioniso (Burkert 1985, 180), e era repre-
sentado sob a forma de uma serpente. Embora o facto de Agathos Daimon
se escrever separadamente se justifique talvez por ter sido primordialmente
o epiteto de uma determinada divindade (provavelmente Dioniso), ainda
assim nao ser um elemento composto (Agathodaimon), pode ser lido como
um indicio de uma certa «personalizagao» ou «teologia» do daimon, uma
«substantivagao» do conceito religioso.

Uma conclusao

Julgamos, pois, que considerar daimon como categoria substantiva
leva-nos a um campo ambiguo em que as fronteiras daimon/theos se en-
contram diluidas®, algo visivel j4 nos poemas homéricos. E que ao definir
daimon como uma entidade sobrenatural impessoal, que nao ¢ objecto de
culto nem tem uma mitologia prépria, fazemos depender o conceito de
um alargamento ou estreitamento das fronteiras daimin/theos, e obriga-
mos muitas vezes a defini¢do a ir a0 encontro da realidade religiosa grega,
e nao o seu oposto, o que seria metodologicamente desejdvel. Pois o que
dizer de Agathos Daimon:? Traté-lo como a excep¢ao que confirma a regra?
O mesmo expediente nao resulta, por exemplo, ao falarmos em conceitos
divinizados como a Areté (a Virtude), a correspondente Virtus romana (que
tinha um templo em Roma), ou Diké (a Justi¢a, com uma mitologia e
linhagem bem definidas, cf. Hes. Theog. 901), ou Némesis (a Rivalidade,
que até tinha um santudrio na Atica, cf, Str. 9.1. 17): serao theoi como Zeus
ou Apolo? Ou correspondem, numa leitura antropoldgica, a algo entre o
humano e o divino, um daimon substantivo, uma tradugao religiosa de

3! Reiteramos que o nosso foco principal ndo ¢ o filoséfico; Platao, por exemplo, no Banquete
(202d-203a), apresenta bem esquematizado o que é um daimén: um intermedidrio entre os deuses
e 0 homem, j4 que os deuses nio se «misturam» com os humanos. Entre os diversos daimones en-
contra-se precisamente Eros, o tema do diélogo. Esta visao, porém, nao nos parece encontrar eco no
«raciocinio etimoldgico» das palavras derivadas de daimin e numa leitura antropoldgica.
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uma caracteristica psicoldgica ou social tida como uma influéncia divina,
uma transcendéncia? E quanto & 7jché? O paralelismo evidente dysdaimo-
nialdystychia nao nos levard a pensar que 7jché deve ser entendida como
daimon, e nio thea?®

Este estudo procurou tragar um percurso mais especifico sobre o que o
conceito expressa quando estd presente como étimo, seja em palavras deri-
vadas seja compostas, tendo como campo de referéncia o sentido dado pe-
los préprios autores helenisticos, sublinhando a sua proximidade temporal
com a demonologia judaico-crista; na nossa leitura salienta-se, sobretudo,
que a expressao daimon se assume como uma categoria fundamentalmen-
te relacional, entre humano-divino, vistvel-invisivel, natural-sobrenatural.
A prépria lingua grega e o uso dado as palavras na época helenistica con-
vida-nos a olhar para daimon sob esta perspectiva: daplovém expressa a
ideia de que 0 homem pode ter acgbes controladas nao por si, mas por um
agente sobrenatural ou invisivel (enquanto 8g6® traduz a ideia de que um
homem se pode tornar um deus); deic1daipmy e detcdopovio exprimem
a relagio de medo e supersti¢ao que o homem pode ter com a divindade;
SoHOVIGHOG ¢ um termo astroldgico para descrever uma influéncia par-
ticularmente negativa sobre o homem (enquanto 6gl0opog descreve uma
inspiragao dada por um deus ou a prépria divinagio); darpovoPArdapeta
traduz a ideia de que o sobrenatural pode cegar o homem e levd-lo a co-
meter um erro; dVGdaip®V sublinha o poder do invisivel de levar o ho-
mem 2 miséria, 2 infelicidade (enquanto 8060g0¢ descreve alguém impio,
sem deus); se a nogao de kaxodaipwv faz até da maldade uma «dddiva»
do transcendente, €0daipw@v afirma que a felicidade pode ser lida como
uma transcendéncia, uma intervengao sobrenatural (enquanto kok60g0g
s6 surge uma vez num passo bastante especifico de Teofrasto, e a forma
€00edc ndo se encontra atestada). Sublinhe-se de novo, porém, que a evo-
lugao semantica das palavras Svcdaipmy e e0daipwy fizeram com que os
autores do perfodo helenistico j4 ndo tivessem tdo presente a nogao de
daimon como étimo; seria, porém, metodologicamente incorrecto nao as
referir, e ajudaram-nos a ter uma perspectiva mais concreta sobre os outros
termos aduzidos.

32 Para uma leitura do daimén como objecto de culto na cultura helenistica ¢ a sua relagao com

Tyché, cf. SEAMENT GaSPARRO (1997, 67-109).
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Em sintese, os derivados e compostos de daimin descrevem linguis-
ticamente um fenémeno comum a praticamente todas as religides do
mundo, a ideia de que as acgdes do homem e o decurso da sua vida
podem ser controlados, guiados, cerzidos e até possuidos por algo que
¢ do dominio sobrenatural. Mais do que pensar em termos binémicos,
daimon/theos, é mais til ver em daimon o transcendente que se manifesta
na fortuna e no comportamento humano, quer no que ele tem de bom e
favordvel quer mau e desfavordvel. Talvez por isso, como salienta Smith
(1978, 438), o «culto dos daimones», no mundo helenistico, diga respeito
ndo tanto a um culto propriamente dito, mas a formas de exorcismo, de
retirar essa «ingeréncia» do sobrenatural sobre 0 homem ou redireccio-
nd-la para alguém.
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