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RESUMO: Toda a adivinhagdo no Egito tinha lagos com o sagrado. Os dois tipos
conhecidos, a oniromancia, com documentagao relativamente escassa, e os oracu-
los, com fontes mais numerosas, iluminam tanto as esferas do poder faradnico e
sacerdotal quanto o cotidiano popular. Através da apresentagao de exemplos espe-
cificos de adivinhagdo e das controvérsias nas suas explica¢des, conclui-se que no
Egito antigo perdurava a nogéo de que, longe de serem entidades remotas e distan-
tes, os deuses — ou pelo menos alguns deles — tomavam parte da vida cotidiana
dos reis, dos poderosos e igualmente das pessoas humildes.
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Generalidades

Entre os antigos egipcios, o esfor¢o para adivinhar o futuro — mas igualmente
pontos obscuros do passado e do presente — tomava duas formas principais: a interpre-
tagdo dos sonhos e os oraculos divinos.

As fungdes da adivinhagio eram analogas as do pensamento cientifico no mundo
de hoje: tomar o universo inteligivel e, assim, permitir aos homens a agfo sobre reali-
dades que lhes pudessem dizer respeito. Ndo houve, porém, uma sistematizagio logica
dos procedimentos manticos similar aquela que se constata ao ler o escrito do professor
Jean Bottéro contido neste volume.

Os oraculos eram considerados manifestagGes diretas dos deuses — através de suas
imagens, de animais sagrados em que se encarnavam parcialmente, ou as vezes pela boca
de seus sacerdotes. Sendo os sonhos encarados como adverténcias divinas, podemos con-
cluir, ento, que toda adivinhagdo tinha estreitos lagos com o sagrado:

Quando o homem cré que a divindade participa de seu destino e o dirige no detalhe,
ele formula a0 mesmo tempo o desejo de descobrir o que ela decidiu a seu respeito €
o que lhe aconselha fazer. [Erman, 1952, p. 186]
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A documentagio acerca da oniromancia ¢ relativamente escassa. As fontes mais nu-
merosas que chegaram até nés tratam do outro aspecto basico da adivinhagdo no Egito
antigo, ou seja, dos oraculos divinos. Mas em ambos os casos, os textos iluminam tanto as
altas esferas do poder faradnico e sacerdotal quanto o cotidiano de pessoas humildes. Su-
blinhando todas as circunstancias e modalidades da adivinhag8o estava a convicgdo de que
os deuses, melhor do que os mortais, poderiam apreciar a justica de uma queixa, a oportu-
nidade e o bom fundamento de um requerimento ou de uma tramitagfo, aconselhar a agdo
mais adequada a empreender; melhor do que os policiais € juizes, saberiam encontrar um
ladrdo e provar a sua culpa. As questdes submetidas aos oraculos eram as mais diversas
que se possa imaginar.

Naturalmente, os problemas apresentados aos deuses ndo eram 0os mesmos ao
tratar-se do vulgo ou, pelo contrario, de um rei ou sumo-sacerdote. No primeiro caso,
as perguntas tinham a ver com roubos, curas, casamentos, viagens, ragdes, € muitas
vezes buscavam estabelecer a inocéncia ou a culpa em situagGes corriqueiras, tipicas do
dia-a-dia de uma dada comunidade urbana ou alded. Quando um rei ou um sumo-sacer-
dote buscava auscultar a opinido da divindade, as perguntas se referiam a guerras e
calamidades publicas, a grandes obras, a nomeagédo de funciondrios, ao eventual castigo
de funcionarios culpados. Durante a XVIII® dinastia, o oraculo de Amon interveio em
mais de uma ocasido em questes atinentes a prépria legitimidade do poder do farad
reinante ou de um pretendente ao trono’.

A oniromancia

Como acontece com tudo que se refere a adivinhagdo no antigo Egito, as fontes
disponiveis a respeito da oniromancia so se iniciam com o Reino Novo, isto ¢, em meados
do segundo milénio a.C., embora a origem primeira de algumas delas seja atribuida a
épocas anteriores. Na sua maioria, 0s casos que conhecemos se referem a reis.

O exemplo mais célebre — se bem que muito romanceado ¢ bem improvavel na
forma em que o conhecemos — ¢é o do farad Djehutimés (Thotmés) IV, da XVIII®
dinastia (1401-1391 a.C.). Numa estela de granito datada do primeiro ano de seu reina-
do, achada entre as patas da grande esfinge de Gizeh, conta o rei que, sendo ainda um
principe, cagava no deserto, na regido de Ménfis, tendo adormecido ao meio-dia a som-
bra da estatua gigantesca. O deus solar que a esfinge representa apareceu-lhe entdo num
sonho, prometendo-lhe a realeza e solicitando que, uma vez rei, livrasse sua imagem da
areia do deserto que a recobria em grande parte. Eis aqui, numa passagem do texto, as
palavras do deus:

Contempla-me, olha-me, 6 meu filho Djehutimés! Eu sou teu pai, Hérus no horizon-
te-Khepri-Re-Atum. Eu te darei a realeza sobre a terra, a frente dos vivos. Tu usaris
a Coroa Branca ¢ a Coroa Vermelha, no trono de Geb, principe [dos deuses]. Tua
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serd a terra, em seu comprimento € em sua largura, a totalidade daquilo que ilumina
o Olho do Senhor de Tudo. Tu serés o guardifo da subsisténcia que provém do solo,
receberds abundantemente tributo de todos os paises estrangeiros, e a duragio de tua
vida serd rica em anos. [Cumming, 1984, p. 247-9]

Se considerarmos que este rei ndo chegava a ter vinte anos quando sucedeu ao
pai, o episédio da cagada “de ledes e outros animais” no deserto varios anos antes,
acompanhado — diz-nos a fonte — de um tunico servigal, ndo € crivel. A impressio
que se tira de tudo isso € que o principe, ndo sendo provavelmente o filho mais
velho do fara¢ precedente, tentava demonstrar ter ocorrido uma aprovagdo divina a
sua tomada do poder, muito antes de que ela ocorresse. Em todo caso, a forma
escolhida para o fazer mostra que os egipcios acreditavam poder, em sonhos, rece-
ber a visita de uma divindade. A egiptéloga Claire Lalouette vé também, neste epi-
sodio em que ndo é Amon de Tebas o deus oficial da dinastia reinante, ¢ sim o deus
solar de Heliopolis, a divindade que assegura a legitimidade do soberano, um pri-
meiro sinal da vontade fara6nica de desprender-se do clero da capital e, ao mesmo
tempo, de aproximar-se do Baixo Egito — prenunciando, respectivamente, a futura
heresia de Akhenaton, neto de Djehutimés IV, e a politica favoravel ao Norte da
dinastia seguinte (Lalouette, 1986, p. 414-5).

Um outro exemplo de intervengdo divina em sonhos — desta vez trata-se de Ptah de
Ménfis — ¢ narrada por Herddoto (11, 141), e se refere talvez (as circunstincias e a crono-
logia sdo, neste caso, das mais inseguras) a primeira metade do século VII a.C., quando das
invasdes assinias no Egito. Diante do avango das tropas do rei assirio Sennaquenb, os guerrei-
ros egipcios se negaram a combater. Um sacerdote de Ptah chamado ““Sethon”, que segun-
do Herddoto se tornara rei, foi implorar no templo a estatua de seu deus:

Em meio a suas lamentagdes, foi tomado pelo sono e acreditou ver em sonho o
deus, de pé perto dele, encoraja-lo e prometer-lhe que mal algum lhe adviria se
marchasse contra o exército semita: ele lhe enviaria defensores. [Hérodote-Thucydi-
de, 1964, p. 200]

Confiando na promessa divina, Sethon, armando um exército de comerciantes e
artesdos, defendeu Pelusa, na extremidade leste do Delta, derrotando o inimigo. Esta
narrativa de Herddoto, eivada de incorre¢Ses historicas e contendo mesmo, em sua
continuagio, uma intervengio magica de ‘‘ratos do campo’” contra os assirios, é das
mais suspeitas. Ndo somente o rei-sacerdote Sethon carece de confirmagdo nas fontes
egipcias (na época de Sennaquerib reinaram no Egito sucessivamente Shabaka, She-
biktu e Taharka, reis da XXV? dinastia, proveniente da Nubia), como também nio data
dessa época, e sim de 674 a.C, sob o rei assirio Esarhaddon, a primeira tentativa
(fracassada) de invasdo do préprio Egito. Anteriormente, um embate entre egipcios ¢
assirios so0 se havia dado na Palestina, onde Shabaka apoiara com uma tropa, em 701
a.C., o reino de Juda.
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Um documento proveniente de um meio social completamente diverso — homens
do campo com certos bens, segundo alguns autores; pessoas de uma pequena cidade de
provincia, segundo uma opinido diferente — € o que contém o papiro Chester Beatty
III, publicado por Gardiner ¢ conhecido como ‘“‘a chave dos sonhos”. Este texto €
atribuido ao comeg¢o do segundo milénio a.C., se bem que a copia que possuimos seja
mais tardia, do século XHI ou XII a.C.. O seu contetido é curioso, ligando-se a gente
muito preocupada com assuntos como o aumento ou a diminuigdo de sua riqueza, a
aquisi¢do ou a perda de posigdes na administragio local, a possibilidade de ver-se pri-
vada de mio-de-obra etc. Os sonhos podem ser, entdo, favoraveis ou nefastos, € sua
interpretagdo permite adivinhar o futuro quanto a aspectos precisos. Eis aqui dois
exemplos, relativos respectivamente ao acesso a fungdes administrativas locais € a con-
digdo de lider, também local: ““Se quem dorme vir-se navegando num barco, é bom: é
que ele vai ter autoridade entre seus concidaddos™. Se o sonhador vir-se, em sonho, “con-
duzindo de volta o gado, algo de bom lhe acontecera: seu deus vai reunir as pessoas para
ele”” (Gardiner, 1937, p. 9-23).

Nio poderiamos deixar o tema da oniromancia sem recordar o conhecido episodio
biblico em que José, filho de Jacd, interpreta na prisdo sonhos do copeiro e do padeiro
do rei do Egito, ¢ depois, no palacio, os sonhos do préprio faraé (Génesis, 40- 41)%

O episodio em si ndo tem comprovagdo paralela em documentos egipcios € €
impossivel de datar (XIX® dinastia?); no entanto, as interpretagdes mesmas que, no
texto, sdo oferecidas por José, sdo de tipo semelhante as contidas na “chave dos so-
nhos” egipcia a que ja nos referimos. Por outro lado, um documento egipcio muito
posterior, de época ptolomaica, a inscri¢io da ilha de Sahel, em Elefantine (extremo sul
do Egito), atribui a Djéser, da III* dinastia (2630-2611 a.C.), um episédio de oniroman-
cia que, como nos sonhos do farao da histéria de José, refere-se a sete anos de penuria e
fome, em que o Nilo nfo inundou os campos. O deus local Khnum, em um sonho do
farad, profetizou-lhe o fim da calamidade, recebendo em troca do soberano copiosas
doagbes de riquezas, terras, gado, mio-de-obra e produtos da Nibia. Em sua forma
disponivel, a inscrigfo ¢ indubitavelmente helenistica, e portanto mais de dois milénios
posterior a época de Djéser. Muitos especialistas a consideram uma falsificagdo pura ¢
simples dos sacerdotes de Khnum, com o fito de justificar e defender as suas proprieda-
des em Elefanting; uma minoria a v& como texto baseado num decreto auténtico do
Reino Antigo. Note-se, ainda, que a tradigdo relativa a sete anos de fome era muito
difundida nas literaturas do antigo Oriente Proximo (Lichtheim, 1980, p. 94-100).

Os oraculos divinos

A relativa escassez de materiais acerca da oniromancia opde-se uma riqueza bem
maior de fontes sobre os ordculos divinos, aspecto por isto mesmo muito mais estudado
e conhecido da adivinhag¢do no antigo Egito®.
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Herddoto, numa parte de sua obra em que compara costumes e caracteristicas da
Grécia e do Egito, observa que, entre os egipcios, eram os deuses que, diretamente,
faziam conhecer sua vontade ou sua opinido, sem a agdo de seres humanos considera-
dos inspirados ou portadores de dons especiais; diz ainda que os oraculos egipcios ndo
eram todos consultados do mesmo modo, havendo diferentes procedimentos oraculares
(1L, 83)* Estas observagdes, absolutamente corretas, aplicam-se a todo o periodo para o
qual temos documentagdo relativa aos oraculos, de meados do segundo milénio a.C. até
o periodo greco-romano da histéria do Egito.

A forma mais freqiiente da consulta oracular consistia em interrogar a estatua
divina quando passeava em sua barca sagrada, no préprio templo ou na rua. Levada aos
ombros pelos sacerdotes, a barca oscilava num sentido ou no outro, avangando ou re-
cuando, o que queria dizer respectivamente “‘sim” ou “nfo”. Ao se tratar de casos
mais complexos, a estatua podia escolher entre textos alternativos escritos em placas de
madeira, fragmentos de pedra lisa ou de papiro, designando a resposta correta. Algu-
mas fontes mencionam também vozes proféticas que se faziam ouvir, a noite, nos san-
tuarios. Por fim, o deus podia se exprimir através de um ser vivo: um sacerdote ou um
animal sagrado (como os touros Apis ¢ Mnévis). Os animais sagrados que podiam
servir ao processo oracular eram chamados de “relatores’ dos deuses. Isto quer dizer
que o seu papel era de intermediarios: eles faziam chegar informagdes ao deus, fome-
cendo-lhe elementos para formar uma opinido. De modo analogo, os sacerdotes encar-
regados de redigir as perguntas feitas ao oraculo ¢ interpretar os signos oraculares eram
chamados “‘servidores do deus que fazem relatos”. Mesmo quando a divindade falava
pela boca ou através dos gestos de um ser vivo, ndo se considerava necessario qualquer
dom ou talento especial do ser em questdo, atribuindo-se a manifestagio do oraculo em
forma direta e completa ao deus (Posener et al., 1970, p. 200-1; Allam, 1969; Morenz,
1977, p. 142-3).

O farad, ao mesmo tempo deus ¢ homem, era o intermediario natural entre os
egipcios e os seus deuses. Os oraculos divinos — como os sonhos ¢ os milagres ou
prodigios — constituiam uma das formas pelas quais 0 monarca tratava de averiguar os
designios divinos para orientar a sua agdo segundo as instrugdes dos deuses. No tocante
ao final da XVIII® dinastia, Wilson fala mesmo a respeito de um ““controle oracular’ do
farad pelo deus Amon — ou seja, pelos sacerdotes deste deus — o que é, sem duvida,
excessivo (Wilson, 1951, p. 216).

Seja como for, a rainha Hatshepsut (1473-1458 a.C.), por exemplo, confirmou por
meio de um oraculo de Amon (por ela proclamado como seu pai carnal) a sua decisdo
de enviar uma expedi¢do maritima ao “pais de Punt”, possivelmente a costa da Soma-
lia, em busca de madeiras preciosas, incenso, mirra ¢ outros podutos:

Uma ordem foi ouvida, proveniente do grande trono, um oraculo do proprio deus,
para que fossem procurados caminhos em dire¢do a Punt e abertas estradas em
direcdo aos terragos do incenso; o exército devera ser conduzido por mar e por terra,
com a finalidade de trazer as maravilhas do pais divino para este deus que deu
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forma a sua beleza [i.e., a beleza da rainha). Agiu-se, pois, conforme tudo o que fora
ordenado pela Majestade deste deus augusto; conforme, também, o desejo de Sua
Majestade [a rainha] a este respeito. [Lalouette, 1986, p. 247]

Antes de mais nada, porém, era preciso estabelecer, além de qualquer duvida, a
legitimidade do proprio poder do rei-deus. Isto podia ser feito, como ja vimos, através
do relato de um sonho profético, por meio de um mito teogdmico (como o que atribuiu
a Amon a paternidade camal de Hatshepsut), ou recorrendo ao oraculo divino, a um
“decreto do deus”. O exemplo mais conhecido deste ultimo procedimento de legitima-
¢do refere-se a Djehutimés III (reino pessoal, apds a usurpagdo de Hatshepsut, entre
1458 ¢ 1425 a.C.). Uma inscrigdo no templo de Amon em Karnak conta que o jovem
principe Djehutimés servia no templo como sacerdote de categoria inferior, sob o reina-
do de seu pai. Um dia em que o monarca reinante viera sacrificar a Amon, a estatua do
deus pos-se a circular entre as colunas do santuario, buscando o principe. Ao acha-lo, o
jovem se prosternou diante do deus: Amon o levantou e o designou como futuro farad.
A intengdo do texto era mostrar a elei¢do do rei (que nascera de uma esposa secundaria
de seu pat) para o cargo pelo deus dinastico, com o consentimento de seu pai e anteces-
sor. Mas deve ser recordado que a inscrigdo de Kamak foi redigida quarenta e dois anos
depois da data em que se teria produzido a intervengdo do oraculo de Amon! (Lalouet-
te, 1986, p. 202-4; Gardiner, 1979, p. 180-1).

Também o rei Horemheb, que ndo pertencia a dinastia reinante ¢ governou de
1319 a 1307 a.C,, julgou necessario legitimar a sua pretensdo ao trono relatando
como, ainda em vida de seu antecessor, o deus Horus da sua cidade natal de Hutnesut
o teria conduzido pessoalmente a Tebas, diante de Amon. Este, por ocasifo da festa de
Opet, ao ser transportado do templo de Kamak ao de Luxor em sua barca, o designou
mediante um oraculo como sucessor do faraé Ai (Drioton e Vandier, 1952, p. 350).

Temos outros exemplos posteriores de oraculos relativos & designagdo do rei por
uma divindade, bem como a justificagdo oracular de decises reais importantes. Heré-
doto (11, 147, 152) narra que a reunificagdo do Egito por Psamético I, da XX VI? dinas-
tia, que reinou de 664 a 610 a.C., fora prevista por um oraculo do deus Ptah de Ménfis.
O mesmo rei apelou para um oraculo da deusa Uadjet de Buto no sentido de justificar o
seu emprego de mercenarios jonios e carios na guerra de reunificagio contra os dinas-
tas egipcios rivais s,

Em todos estes casos de legitimagdo do poder ou de decisdes do monarca reinante
temos, ao que parece, oraculos ficticios, inventados post eventum — procedimento de
que ha também usos de outros tipos na histéria do EgitoG.

Mencionemos ainda o oraculo famoso em que “Zeus Ammon™ — duvida-se de
que se trate do mesmo deus de Tebas —, no seu santuario de Siwah, reconheceu Ale-
xandre, o Grande da Macedonia como seu filho, rei do Egito e soberano universal, em
332 a.C. (Baines e Malek, 1980, p. 52).

Nos grandes templos do Egito faradnico, a partir do Reino Novo, a nomeagio de
sacerdotes e de funcionarios administrativos se fazia, igualmente, mediante oraculos.
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Dispomos da descri¢do do processo de indicagdo do sumo-sacerdote de Amon por
Ramsés II, da XIX?® dinastia, no inicio do seu reinado pessoal, por volta de 1279 a.C.:
os nomes dos candidatos foram lidos sucessivamente diante da imagem oracular do
deus, até que esta, depois de recusar varios nomes, aprovou o do candidato preferido
pelo rei — um sacerdote estranho ao clero de Amon, Nebuenenef. Uma cena acompa-
nhada de inscrigdo, numa parede de Kamak, representa algo freqiiente sob a XX* dinas-
tia: um escriba dos celeiros de Amon deve ser nomeado: o deus, em sua barca, “‘se
inclina” fortemente em dire¢do ao candidato, Nesamon, confirmando sua escolha para
0 cargo; nesta ocasido, o proprio sumo-sacerdote interroga a divindade. Obviamente, os
funcionarios da administragdo templaria suspeitos de desviar recursos, ou de outras
infragbes, deviam também submeter-se ao julgamento do oraculo divino (Kitchen,
1982, p. 44-6; Gardiner, 1979, p. 305; Maspéro, 1912, p. 62-9).

Textos achados sobre estatuas de funcionarios, provenientes do templo de Mut em
Karnak e talvez do de Isis em Coptos (Museu do Cairo, pegas 901 e 627), mostram que,
além do rei ¢ dos sacerdotes, outros fi¢is de alta hierarquia se dirigiam aos santuarios
para consulta dos oraculos. No século X a.C., o chefe libio Sheshonk, que depois seria
farad, consultou em Tebas o oraculo de Amon acerca do culto funerario de seu pai
Nemrod e da possibilidade de passar a exercer as fungdes que haviam sido deste ulti-
mo, recebendo do deus respostas favoraveis. Também sob a XXII? dinastia, conhece-
mos uma consulta a Ptah de Ménfis para saber se aprovava uma doagio que lhe queria
fazer um particular — coisa em que consentiu o oraculo do deus (Morenz, 1977, p.
142; Drioton e Vandier, 1952, p. 518, 523; Sainte Fare Garnot, 1952, p. 186).

A partir do final da XX*® dinastia ¢ sob a dinastia seguinte, nos séculos XI ¢ X
a.C., quando a regido de Tebas estava, com todo o sul do Egito, sob a administra¢do do
sumo-sacerdote de Amon, praticamente tudo que tinha a ver com a vida tebana era
submetido a aprovagdo oracular do deus: um dote principesco; a condenagédo e depois o
perddo de pessoas banidas num odsis; o destino glorioso dos mortos mas também a
protegdo dos vivos contra seus eventuais maleficios, dando lugar a copiosos “‘decretos™
obtidos por via oracular (Posener et al., 1970, p.252; Drioton ¢ Vandier, 1952, p. 519-
20; Vandier, 1949, p. 154-5). Isto pode indicar um enfraquecimento da autoridade go-
vemamental num Egito politicamente dividido, levando a langar mio dos oraculos até
mesmo para dar forga a decisdes politicas e administrativas menores (O’ Connor, 1983,
p.199).

O peso dos oraculos era decisivo nessa €poca, em matéria de administrago, em
diversas partes do Egito. No quinto ano de Sheshonk I (aproximadamente 940 a.C)),
direitos de certos particulares ao uso de pogos no oasis de Dakhleh foram estabelecidos
por quatro oraculos de Seth, confirmando o testemunho do sacerdote local da mesma
divindade (Gardiner, 1933).

Embora sejam bem mais numerosos os documentos que se referem aos oraculos
de Amon em Kamak, sabemos da existéncia de diversos outros santuarios cujos deuses
ou representantes seus (como os animais sagrados) respondiam a consultas oraculares:
a deusa fsis em Coptos, o touro Bukhis em Medamud, o semideus ou génio Bés em
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Abidos, o touro Apis e 0 deus Ptah em Ménfis, a deusa Uadjet em Buto. No século V a.C.,
quando Herddoto visitou o Egito, era o oraculo de Buto que gozava, segundo o grego (11,
83 e 155), de maior prestigio. Nessa época tardia, influéncias dos sistemas oraculares
gregos eram perceptiveis, as quais aumentaram ainda no periodo greco-romano (Pose-
ner et al., 1970, p. 201; Hérodote-Thucydide, 1964, p. 173, 297; Hani, 1976, p. 431).

Até aqui nos referimos a exemplos de oraculos ligados aos reis € aos templos
oficiais da religifio estatal. E possivel, porém, que o habito da consulta oracular tenha
sido, primeiro, uma atitude religiosa popular — talvez muito antiga, embora faltem pro-
vas — que, so6 no Reino Novo, acabou por invadir, aos poucos, a esfera oficial. Come-
camos a conhecer melhor o tema em seu aspecto popular, no tocante as XIX? e XX®
dinastias, gragas a copiosa documentagdo preservada a respeito (sobretudo em placas
de pedra contendo textos) no povoado dos construtores das tumbas reais tebanas, em
Deir el-Medina. Alguns estudos comegam também a mostrar a persisténcia posterior do
recurso popular aos oraculos (Menu, 1984, p. 41; Seidl, 1966; Bierbrier, 1982, p. 98-9).

Em Deir el-Medina, era o deus Amon, em trés formas locais, que servia as consul-
tas, mas em concorréncia com o farad Amenhotep I divinizado (venerado pelos trabalha-
dores como fundador e patrono do seu povoado). Na extremidade norte da aglomerago
habitada pelos artesdios funerarios havia varios santuarios, sendo o de Amenhotep I o
principal. A sua imagem, carregada em procissdo por ocasifo das festas por seis dos
artesdos purificados ritualmente como sacerdotes, podia ser interrogada pelas ruas: o sis-
tema funcionava como uma miniatura do grande oraculo de Amon em Kamak. O mais
interessante, entretanto, € que, ao lado do conselho de ancifos (kenebef) local, que se
reunia ordinariamente como tribunal, havia outro de base oracular, no qual a estatua do
rel divinizado decidia em Gltima instancia. O oraculo de Amenhotep I continuou a funcio-
nar em Deir el-Medina por algum tempo depois do abandono do povoado, tal o seu
prestigio (Allam, 1969; Vandier, 1949, p. 231-2; Romer, 1984, p. 102, 200).

Dispomos de um numero razoavel de casos submetidos por populares em Deir
el-Medina e posteriormente em outros lugares aos oraculos locais, da XIX? dinastia até
o periodo greco-romano’.

No inicio da XX* dinastia, no século XII a.C., ocorreu o roubo de cinco vestes que
estavam sob a custddia de Amonemuia, funcionario dos depoésitos da necrépole tebana.
Este pediu a uma das formas locais de Amon que lhe indicasse oracularmente o culpado.
Os nomes de todos os habitantes do povoado de Deir el-Medina foram lidos diante da esta-
tua, até que esta designasse o ladrdo. Este negou a sua culpa e apelou para o oraculo de
outra forma local de Amon, que confirmou a acusagio, ¢ por fim para o de uma terceira
forma local do deus; sempre inculpado, foi finalmente agoitado. Este caso € interessante
por mostrar que, em certas ocasides, admitia-se o recurso do resultado de um oraculo popular
mediante a transferéncia da consulta a um outro oraculo (Daumas, 1972, p. 204-5).

Por volta de 1166 a.C., o oraculo de Amenhotep I interveio numa questio envol-
vendo a posse de uma tumba. Os artesdos de Deir el-Medina, que escavavam e decora-
vam os sepulcros reais, construiam também tumbas para si proprios e suas familias,
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numa elevagio rochosa proxima ao seu povoado. Com o tempo, o excesso de perfura-
¢Ges na pedreira trouxe o problema das disputas de posse, ja que enterros mais recentes
invadiam a area de sepulturas anteriores. No caso de que falamos, o artesdo Amenemo-
pe conseguiu, no ano 21 do farad6 Ramsés III, um decreto oracular do rei divinizado
confirmando os seus direitos.

No ano 21, segundo més da colheita, dia 1, eu me pus diante de Amenhotep, dizen-
do-lhe: “Da-me uma tumba entre meus antepassados”. Ele me deu a tumba de Hay
por escrito. [Bierbrier, 1982, p.99]

Outras consultas populares preservadas em textos diziam respeito a assuntos va-
riados do dia-a-dia: o roubo de uma esteira, a disputa de uma casa, a efetivagdo do
pagamento de parcelas de terra vendidas etc. Foi usual, ainda, receber das imagens
oraculares “‘decretos” de protegdo para as criangas, garantindo-lhes que, por ordem do
deus, ndo ficariam doentes nem se acidentariam. Elas usavam ao pescogo estojos cilin-
dricos contendo, num papiro, a copia do oraculo protetor (James, 1979, p.109; Théodo-
ridés, 1971, p. 317-8, nota 2; Romer, 1984, p. 102, 108-9, 111).

Controvérsias historiograficas acerca dos oraculos egipcios
e de seus usos politicos e judiciarios

Tanto no século passado como neste, o racionalismo @ outrance viu, no mecanis-
mo dos oraculos egipcios (como, alias, no funcionamento de qualquer oraculo), somen-
te uma fraude. Como certos textos se referem a uma inclinagdo de cabega da imagem
divina (significando, mais provavelmente, uma inclinagdo ou avango da barca sagrada
que continha a estatua), ndo faltou quem falasse de idolos ocos movidos por cordéis...
Em nosso século, Drioton ¢ Vandier exemplificam esta corrente interpretativa, atribuin-
do os oraculos a pura e simples manipulagdo sacerdotal: chegam mesmo a falar na
“comédia dos oraculos” (Drioton e Vandier, 1952, p.338, 454, 470) 8

Por mais que suspeitemos da existéncia de muitos casos de manipulagio — sobre-
tudo ao se tratar de oraculos divulgados décadas depois de supostamente terem ocorri-
do, para dar apoio divino a legitimidade do monarca reinante —, na maioria dos casos
esta explicagdo é inaceitavel. Parece 6bvio que um sistema oracular ndo se sustentaria a
base da pura fraude durante quase dois milénios — como ocorreu no Egito antigo, se
considerarmos unicamente a fase bem documentada dos oraculos naquele pais. Assim,
sdo hoje mais comuns as tentativas de interpretagio do fendmeno que invocam a suges-
tdo e a auto-sugestio e aceitam, pelos menos na maioria das vezes, a sinceridade das
pessoas envolvidas de uma ou outra forma no processo oracular g

Outro tema de controvérsia € a suposta ligagdo entre decadéncia politica € aumen-
to dos aspectos religiosos no governo ¢ na administragdo, incluindo a multiplica¢do das
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consultas oraculares como forma de fortalecer as decisdes através do respaldo divino. E
asstm que Drioton e Vandier afirmam que, enquanto no apogeu imperial do Reino
Novo se usava o oraculo um pouco como jogamos cara ou coroa, sem transforma-lo
num meio de governar, com o enfraquecimento do poder monarquico ele se tornou
exatamente isto, sobretudo na época em que os sumo-sacerdotes de Amon governaram
Tebas e o sul do Egito, sob a XXI? dinastia. Em forma mais nuangada, D. O’Connor
ressalta que, no auge do Reino Novo, o regime empregava os oraculos para ratificar, a
posteriori, decisdes politicas de alto nivel; mais tarde, porém, com a diminuigdo da
autoridade faradnica, os decretos oraculares comegaram a ser usados pelo governo para
apoiar decisdes administrativas e judicidrias menores, corriqueiras, que no passado ndo
precisariam de tal apoio (Drioton e Vandier, 1952, p. 519-20; Vandier, 1949, p. 154-5;
O’Connor, 1983, p. 199; Daumas, 1972, p. 204-5).

Quanto a este assunto, parece-nos que a afirmagdo especifica estd correta: o fato
de ter ocorrido uma maior necessidade da ratificagdo oracular como resultado da pro-
gressiva perda de poder e prestigio da monarquia ao avangar a XX? dinastia. Mas nédo
parece aceitavel a implicagdo subjacente, nem sempre formulada com clareza, alias, de
que um aspecto “‘positivo” e “‘racional” deva ser atribuido ao poder laico, em oposigdo
a um carater ‘‘retrégrado” e “irracional” das decisGes religiosamente apoiadas: impli-
cagdo esta decididamente anacronica, sendo impossivel, outrossim, uma teoria aceitavel
do regime estabelecido a volta de um govemante divino que o apresente como um
regime laico! Mesmo porque a intensificagdo da superstigdo, da religiosidade presente
na pratica politica, em geral do peso politico da religido, que se nota em muitos eventos
e circunstancias € ndo somente na emergéncia historica dos oraculos (que, se existiram
antes, ndo estio documentados), ¢ fendmeno ja claramente perceptivel em pleno apo-
geu do poder faradnico, sob a XVIII® dinastia e sob os mais fortes dos Ramsés.

Discussdes similares envolvem a existéncia da dupla jurisdigdo em Deir el-Medi-
na: um tribunal oracular se superpunha, como vimos, ao conselho dos ancifos, no po-
voado dos artesios construtores das tumbas dos farads situadas no Vale dos Reis (oeste
de Tebas). Certos autores insistem no aspecto sagrado ¢ na arbitrariedade que implica
uma decisdo confiada a um deus — vendo no recurso aos ordculos uma espécie de
faléncia do sistema judiciario “normal”. Mas S. Allam ¢ A. Théodoridés, em diversos
escritos bem apoiados na documentagio, vém mostrando que o tribunal oracular presi-
dido por Amenhotep I divinizado em Deir el-Medina — e que provavelmente ilustra
estruturas similares existentes nas instdncias locais e populares do poder em cidades e
aldeias egipcias (mas que alhures, fora da situag@o excepcional que representava um
povoado de artesdos letrados, ndo geraram documentagfio escrita) — agia 4 base do
Direito vigente € do exame de provas € testemunhos, exatamente como o conselho de
ancidos. A razio do recurso a estatua oracular parece ter sido cercar as decisdes de
maior solenidade e autoridade. Coisa importante, salienta D. O’Connor, como mecanis-
mo social para diminuig¢do das tensdes e conflitos locais. Os membros dos conselhos
eram pessoas da propria regido, muitas vezes parentes ou amigos das partes que se
opunham nos processos; € sentiriam com freqiiéncia a necessidade de submeter as suas
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decisbes — que quase sempre expressavam o sentimento ou julgamento geral ou majo-
ritario da comunidade — a ratificagdo de um arbitro divino, portanto neutro ¢ indiscuti-
vel (Menu, 1984, p. 99; Morenz, 1977, p. 33; Allam, 1969; Théodoridés, 1963-1964;
Théodorides, 1969, p. 171-2; Théodorides, 1971, p. 317-8; O’Connor, 1983, p. 199,
218).

Conclusiao

Independentemente das controvérsias que acabamos de resumir, o apelo aos deu-
ses através de diferentes formas de adivinhagdo — oniromancia, oraculos —, ao surgir
em plena luz histérica em meados do segundo milénio a.C., parece caracteristico de
uma qualidade nova desenvolvida no Reino Novo pela religido egipcia, a qual se pode
notar tanto nos setores oficiais da realeza ¢ dos templos quanto nas instincias popula-
res, exemplificados pelos artesdos-sacerdotes de Deir el-Medina. Referimo-nos a nogéo
de que, longe de serem entidades remotas ¢ distantes, os deuses — ou pelo menos
alguns deles — tomavam parte na vida cotidiana dos reis, dos poderosos e das pessoas
comuns igualmente. Eles eram refigio dos inocentes — proclamando oracularmente a
sua justificagdo diante de acusadores e detratores — e designavam os culpados para
que fossem castigados: garantiam, portanto, que a justi¢a prevalecesse no dia-a-dia da
comunidade, fosse ela a de um templo ou de uma aldeia.

Com outros aspectos de piedade também documentados, o uso crescente dos ora-
culos revela uma relago pessoal, intima, direta dos fi¢is com a divindade. No Reino
Novo, Amon aparecia tanto como grande deus dinastico, oficial, quanto como o defen-
sor, o refgio, a providéncia dos homens pobres ¢ modestos, a cujos apelos ndo deixava
de responder (Morenz, 1977, p. 144; David, 1982, p. 145).

Notas

1- Cf. Posener et al., 1970, p. 6, 200-1.

2- Cf. A Biblia de Jerusalém, 1981, p. 68-70.

3- Veja, por exemplo, Blackman, 1925 e 1926; Cerni, 1930, 1935, 1942 e 1972; Seidl, 1966.
4- Cf. Hérodote-Thucydide, 1964, p. 173.

5- Cf. Hérodote-Thucydide, 1964, p. 203, 206; Morenz, 1977, p. 310, n. 3; O’Connor, 1983, p. 250.
6- Veja, para o exemplo tardio da Crénica Demética, Drioton e Vandier, 1952, p. 616.

7- Sobre a persisténcia dos oraculos populares na Epoca Tardia, veja Seidl, 1966.

8- Ver também Petrie, 1972, p. 55.

9- Por exemplo: Romer, 1984, p. 102; Sauneron, 1980, p. 95-6; O’Connor, 1983, p. 199.
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RESUME: La divination en Egypte ancienne avait des rapports étroits avec le sacré.
Les deux types connus, 'oniromancie, pourvue d'une documentation relativement
pauvre, et les oracles, pourvus de sources plus nombreuses, éclairent les sphéres
du pouvoir pharaonique et sacerdotal de méme que le quotidien populaire. En pré-
sentant des exemples spécifiques de divination et les controverses a leur sujet, on
conclut qu'en Egypte ancienne a duré longtemps la notion selon laquelle, loin de
concerner des entités lointaines et distantes, les dieux — ou tout au moins quelques
— uns parmi eux — prennaient part dans la vie quotidienne des rois, des puissants
et également des gens pauvres.

MOTS CLES: Egypte pharaonique, divination, oniromancie, oracles.




