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RESUMO 

 

  O propósito desta dissertação é apresentar algumas idéias sobre o emprego das 

palavras relacionadas à visão no texto do Livro I das Histórias de Heródoto. O principal 

destaque é dado à relação entre “ver” e “saber” e as investigações de Heródoto. O segundo 

propósito, decorrente do primeiro,  é verificar a importância dos oráculos no Livro I e buscar 

a relação (se existe) entre oráculos, sonhos, visões e a  busca do conhecimento.  

 

Palavras-chave: Heródoto, Olhar, Delfos, Oráculos, Investigação, Guerras Médicas. 

 

 

ABSTRACT 

 

 The purpose of this dissertation is to show some ideas about the use of words related 

to sight in the text of  Herodotus’Histories,  Book I . The main focus is given to the existing 

relationship between “seeing” and “knowing” and Herodotus’ researches. The second 

purpose, built from the first one, is to evaluate the importance of oracles described in Book I 

and to seek the relationship of (if it exists) oracles, dreams, visions and the search for 

knowledge.  

 

Keywords: Herodotus, Sight, Delphi, Oracles, Research, Persian Wars. 
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Cronologia 
(com os eventos mais significativos para os eventos do livro I das Histórias) 

 

 776?: data dos primeiros jogos olímpicos, base do sistema grego de datação. 

ca. 680: Giges mata Candaules e se torna o primeiro tirano conhecido, estabelecendo a             

dinastia dos mermnidas. 

ca. 650: Cipselos se torna tirano de Corinto. 

ca. 625: Periandro sucede Cipselos. 

594 ou 592: reformas de Sólon em Atenas. 

ca. 561: Pisístrato se torna tirano de Atenas. 

ca. 560: Creso se torna rei da Lídia. 

546: Ciro derrota Creso e anexa a Lídia. 

490: início das guerras médicas, Batalha de Maratona. 

ca. 480: nascimento de Heródoto. 

479: derrota persa.  

478: fundação da Liga de Delos. 

472: Ésquilo produz os Persas. 

460: primeira das guerras do Peloponeso. 

447: início da construção do Partenon. 

ca. 447: Heródoto muda-se para Atenas. 

443: fundação de Turios. 

        Heródoto muda-se para Turios. 

431: início da segunda guerra do Peloponeso. 
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        Tucídides começa a fazer anotações e/ou a escrever a História da Guerra do      

Peloponeso. 

429: morte de Péricles. 

ca. 428: Sófocles produz Édipo Rei. 

ca. 430-425?: morte de Heródoto. 

424: exílio de Tucídides. 
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Ver e  Saber no Livro I das Histórias de Heródoto 
 

 

Introdução 

“Se podes olhar, vê. Se podes ver, repara.”∗ 

 

 

O ser humano aprende vendo e ouvindo. Os gregos descobriram e aprenderam muitas 

coisas a partir da maneira como viam o mundo e o sentido da visão, seus desdobramentos 

e/ou conseqüências estão na essência de muitas obras do pensamento grego. Os monumentos 

e esculturas dessa civilização (e de outras) foram feitos e alguns permaneceram de pé  para 

serem vistos, admirados e, principalmente, para marcarem a passagem e existência de um 

povo que amava a beleza e a harmonia, cuja herança cultural está nas origens do pensamento 

ocidental. A preocupação em registrar sua passagem pelo mundo faz parte da história da raça 

humana. O que sabemos sobre os primórdios da humanidade e sobre os primórdios da 

civilização deriva da observação de indícios que documentam esses períodos. Quando o 

homem se deu conta de ser um elemento na seqüência de gerações e preocupou-se em 

preparar caminho para seus descendentes, surgiu a necessidade de se fazer registros, de 

documentar sua existência. Qualquer que seja o tipo de documento e de registro deixado pelo 

homem em seus primeiros tempos, eles foram criados para serem vistos e conhecidos. 

                                                 
∗ Saramago, José, Ensaio sobre a cegueira, citando o que ele intitula “Livro dos Conselhos”.  
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A obra de Heródoto pode ser considerada um registro criado para esse fim. Tanto pela 

sua forma, como pelo se declarado objetivo – que as grandes obras tanto de gregos como de 

não gregos fossem preservadas do esquecimento – as Histórias constituem, por si, um 

monumento. Esse “monumento” escrito foi concebido pelo autor visando leituras públicas 

mas sua preservação resulta da possibilidade de ser “lido” por outros.  

Para a elaboração das Histórias, Heródoto desenvolveu um sistema: buscar 

informações pessoalmente, ver com seus próprios olhos. Seu principal instrumento de 

trabalho era o olhar: olhar contemplativo, perscrutativo, interrogativo, que resultava no 

conhecimento do mundo próximo dos gregos. O que ele viu ou soube, como ele viu ou 

soube, ficou registrado no que pode ser considerada a primeira grande obra em prosa da 

cultura grega. Tão forte e marcante é a presença do sentido da visão na obra herodoteana – 

como, de resto, em outros autores gregos do período clássico — que o seu estudo se impôs 

em nosso trabalho. O primeiro passo é apontar como ocorrem e em quais contextos são 

usadas as palavras relativas ao ato de ver e suas compostas e derivadas e, depois, construir 

uma argumentação satisfatória para justificar essas ocorrências à luz dos objetivos de 

Heródoto. No fim das contas, a obra de Heródoto acabou chegando aos nossos “olhos”, 

colocando-nos na condição de testemunhas – histôres – para quem o “monumento” foi 

erguido. Nosso objeto de estudo é o Livro I das Histórias. 

Os diversos episódios que compõem o Livro I certamente foram escritos a partir de 

temas que Heródoto desejava tratar. Existem parágrafos inteiros em que uma palavra se 

repete ou é apresentada em diferentes formatos e composições1.  É possível dividir o Livro I 

em temas, como por exemplo, “o rei tolo e o súdito que não soube dizer não” para a história 

                                                 
1 Por exemplo, dei' I, 11; telethvsei I, 32; ajmeivbetai I, 37, 38, 39, 40, 42.  
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de Giges ou “o sábio e o tirano”, para o logos de Creso e Sólon, ou, ainda, “ o exibicionista 

vaidoso e os piratas mal-sucedidos”, para o de Árion. Essa tentação logo é afastada, contudo, 

pela forte impressão de que o autor elencou esses episódios com um fim bastante claro à 

frente, com o objetivo de demonstrar suas teses. No que diz respeito ao Livro I, pode-se dizer 

que essas teses são: a de que nada é definitivo na vida humana e de que o excesso desperta a 

atenção divina que sobrevém em forma de punição. Como a proposição inicial de Heródoto é 

encontrar as razões que levaram gregos e persas a um conflito, nesse primeiro volume ele 

direcionou suas pesquisas para apontar o primeiro responsável, Creso. E como e por que 

Creso se tornou esse responsável torna-se o fio condutor do relato herodoteano. Para 

fundamentar sua tese, Heródoto reuniu diversas histórias, mas não fez isso ao acaso: escolheu 

episódios, aventuras, personagens, cuja história ele conhecera, ouvira contar e, 

principalmente, cujos indícios ele viu. 

  

 O Livro I das Histórias de Heródoto, na forma em que chegou até nós, consiste em 

216 parágrafos de diferentes extensões. Na forma e no conteúdo trata-se de uma amostra do 

estilo do autor. É constituído por um pequeno “proêmio” – como se costuma denominar – 

que evoca o sistema da épica, embora não traga invocação às musas. O proêmio ( I, 1 -5 ) 

traz a identificação do autor, sua origem e o objeto de seu estudo: Heródoto de Halicarnasso 

– ou Túrio, segundo o manuscrito encontrado – como e por que as rivalidades entre gregos e 

persas tiveram início2.  

                                                 
2 Vejam-se, a propósito do proêmio, as observações de Asheri, na Introduzione Generale de Le Storie. Libro I. 
La Lídia e La Persia. Itália: Fondazione Lorenzo Valla/Arnoldo Mondadori Editore, 2001. 
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Embora não se trate aqui de apresentar uma tradução, nem de organizar temas do 

Livro I, é possível considerar-se que o Livro I trata de dois grandes logos3, os quais, 

incluindo todas as digressões necessárias para explicá-los não só mostram o trabalho de 

pesquisa do autor, como também trazem colorido à narrativa: o de Creso (I, 6-94) e o de Ciro 

(I, 95-216). As vidas desses soberanos acabarão por se entrelaçar e, ao descrevê-las, 

Heródoto inclui pequenos episódios e referências geográficas e étnicas. Neste ponto é que ele 

mostra sua habilidade de historiador4, logógrafo e viajante. Ao relatar as vidas desses dois 

personagens também oferece um panorama da Lídia e da Pérsia, tanto geográfico como 

étnico, o que permite deduzir o espírito de curiosidade que havia entre os seus 

contemporâneos. Além disso, ao destacar os acontecimentos desses dois grandes reinos, 

Heródoto não deixa de assinalar as diferenças entre eles e o sistema ateniense, ensaiando 

talvez alguma crítica, como faz, por exemplo, ao narrar um improvável diálogo entre Sólon e 

Creso (I, 29-33). Além disso, Heródoto incorpora ao seu texto a temática dos tragediógrafos 

do período, principalmente de Ésquilo e de Sófocles; de fato, os dois grandes lógoi estão 

construídos de maneira a ressaltar as atitudes provocadas pela hýbris e suas conseqüências. 

Sobre esse tema, Asheri, comenta que: “ La storia della relatività della condizione umana – 

doutrina teologica delfica ma anche nozione di saggeza arcaica ‘laica’ – si esprime nel 

campo della riflessione storica e filosofica attraverso una concezione ciclica tripartida – 

ascesa, apogeo e declino – della storia degli individuo e degli stati. Corrisponde in certa 

misura, ma non esattamente, alla triade tragica u[bri"-kovro"-a[th.” 5 

 Se o logos de Creso termina com a queda de Sárdis e sua captura pelos persas, o logos 

de Ciro termina com sua morte depois de uma sangrenta batalha em que ele enfrenta a trágica 
                                                 
3 São nomeadas  lógoi as narrativas que contêm observações geográficas e etnográficas. 
4 Uso deliberadamente essa palavra lembrando que o sentido remete a hístôr. 
5 Op. cit., p. CVIII, grifos meus. 
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rainha massageta Tomyris,  episódio que ressalta a determinação da rainha e sua sangrenta 

vingança contra Ciro (Heródoto, I, 214). A maneira como Heródoto compôs esses relatos 

guarda muita similaridade com os esquemas dos poetas trágicos e, em ambos, as situações 

relacionadas ao ato de ver ou de observar são relevantes para nosso estudo. 

   Heródoto usa a palavra iJstorivh e verbos correlatos, apenas cinco vezes no Livro I, 

mas, por ter aparecido no proêmio de sua obra, a palavra que descreve o seu trabalho ficou 

para sempre ligada a ele. Em De legibus (I, 1-5), por exemplo, Cícero atribui a Heródoto o 

epíteto de pater historiae (pai da história), num contexto em que historíe significava 

“investigar”. Em Homero, o histôr é uma espécie de juiz, capaz de decisão por ter visto “com 

os próprios olhos” o que aconteceu e se tornou objeto de disputa; sua autoridade deriva do 

consenso de que, por ter visto, o histôr seria o mais qualificado para decidir6. Heródoto 

direcionou sua habilidade de cronista ao passado próximo mas, se Tucídides invocou para si 

a função de historiador científico com os olhos postos no futuro, a obra de Heródoto também 

foi referência para seus sucessores, como o próprio Tucídides. Por ter viajado para terras 

distantes, testemunhado costumes e recolhido lendas, Heródoto tem condições de relatar 

esses fatos ou recontar histórias lendárias como testemunha “ocular”. Por ter presenciado 

muitas evidências dos eventos que aparecem em suas narrativas, Heródoto não tem receio de 

expô-las, muitas vezes assumindo o papel de “juiz” ao ponderar se são verdadeiras ou não.  

Afinal, na condição de histôr ele pode dar seu testemunho do que “viu com os próprios 

olhos”, “testemunho pessoal do historiador como garantia da máxima fidelidade de seu relato 

à realidade historiável”, conforme escreve Sebastiani.7  

                                                 
6 Cf. Homero, Ilíada, 23, 147:  
7 Sebastiani Battistin, B., Bélica lição polibiana, tese de doutorado, Departamento de História, FFLCH, USP, 
2006. 
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Hartog escreve que a obra de Heródoto pode ser compreendida como um espelho: “O 

espelho de Heródoto é ainda o olho do histôr que, percorrendo e contando o mundo, o põe 

em ordem num espaço grego do saber e, em idêntico movimento, constrói para os gregos 

uma representação de seu passado próximo”.8 Nós – ainda hoje - vemos através dos olhos 

dele e aprendemos através do seu saber. 

Do movimento executado pelo olho do histôr, da historíe herodoteana, das 

representações resultantes do que se viu e que foram executadas para serem vistas,  proponho 

estudar a relação das diversas instâncias do olhar na construção e inauguração do que viria a 

ser conhecido como História, cuja primazia pertence a Heródoto. Para isso, o trabalho está 

organizado em cinco capítulos. No I (Bárbara tragédia), procuraremos destacar os principais 

pontos em que o texto herodoteano se aproxima dos esquemas trágicos e como são mostrados 

os persas principalmente no texto de Ésquilo, Os persas. No Capítulo II (“Viajar é 

preciso…”), estudaremos as relações entre “observar o mundo” e “saber” e como isso é 

apresentado no texto de Heródoto. No Capítulo III (“Ut pictura poiesis”) faremos um breve 

comentário das representações iconográficas dos bárbaros e como esse tipo de registro expõe 

a visão grega do “outro”. No Capítulo IV (“As palavras”) apresentaremos o estudo das 

passagens em que se encontram palavras relacionadas à visão e ao saber. No Capítulo V 

(“Não diferem o historiador e o poeta”) faremos um breve comentário sobre a citação de 

Aristóteles e, finalmente, no capítulo VI  (“Gnw'qi sauqovn”)   trataremos dos oráculos e da 

importância de Delfos no Livro I das Histórias e como os oráculos e o deus em Delfos estão 

ligados às questões relacionadas ao “ver” e ao “saber”. 

                                                 
8 Em O espelho de Heródoto. Ensaio sobre a representação do outro. Belo Horizonte: Ed. UFMG, 1999, p. 38. 
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I. Bárbara tragédia 
                  

 

No que se convencionou denominar de “prólogo” das Histórias, Heródoto emprega a 

palavra iJstorivh . Embora se utilize do termo logo na primeira linha, Heródoto não se nomeia 

i{stwr , mas se identifica como autor do que será apresentado a seguir: “Esta é a exposição do 

resultado das investigações de Heródoto de Halicarnasso”. A personalização da obra ia se 

tornando comum, descolando-se do topos épico que atribui toda criação à intervenção das 

musas. Ao mesmo tempo que se identifica, Heródoto define qual foi o seu trabalho: 

investigações. À falta de um termo mais próximo do grego, as línguas modernas usam 

palavras que já estão carregadas de outros sentidos, como o francês enquête, o inglês enquire 

ou, ainda, o italiano ricerche; em português costuma-se traduzir por pesquisas ou 

investigações.   

 

{Hrodovtou @Alikarnhssevoς iJstorivhς ajpovdexiς h{de, w{ς mhvte ta; genovmena ejx ajnqrwvpwn 

tw/' crovnw/ ejxivthla gevnhtai, mhvte e[rga megavla te kai; qwmastav, ta; me;n {Ellhsi, ta; de;

 barbavroisi ajpodecqevnta, ajklea' gevnhtai, tav te a[lla kai; di! h{n aijtivhn ejpolevmhsan aj

llhvlloisi. 

“Esta é a exposição da investigação feita por Heródoto de Halicarnasso para que nem os 
feitos dos homens, com o tempo, se reduzam ao esquecimento,  nem as obras grandes e 
admiráveis — tanto as realizadas pelos Gregos quanto as  realizadas pelos bárbaros  — 
fiquem sem glória e as demais coisas por causa das quais foi o motivo de guerrearem uns 
com os outros.” 
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O que levou Heródoto a realizar essa pesquisa ou investigação dos grandes feitos – 

tanto dos gregos quanto dos bárbaros – para que não ficassem sem glória ? E, sobretudo, 

como ele expõe essa investigação? 

 Heródoto viveu na extremidade oriental do mundo grego, na cidade jônia de 

Halicarnasso, costa ocidental da Ásia Menor, atual Turquia. Portanto, ele viveu muito 

próximo do grande império persa, num cruzamento de culturas e de línguas que pode 

explicar o interesse de Heródoto por ambas histórias: a grega e a persa. Se ele não deixa de 

reconhecer  méritos em outros povos (o que lhe teria custado a acusação de filobárbaro), não 

se pode pôr em dúvida que se trata de um autor grego. Nessa condição e por viver no período 

subseqüente às guerras, quando havia grande curiosidade sobre os persas no mundo grego, é 

que seu espírito de cronista e sua habilidade em contar histórias encontraram a matéria para 

trabalhar.  

Nesse sentido, poderíamos acrescentar que o episódio das “Guerras Médicas” 

despertou-lhe a atenção menos por causa do choque bélico e mais por ter significado um 

choque cultural. Deve ter sido um evento tão marcante que se tornou tema tanto de obras 

trágicas (como Os Persas, de Ésquilo) como também, posteriormente, das comédias de 

Aristófanes9. Se Ésquilo foi o autor da única tragédia histórica que chegou até nós10, a obra 

de Heródoto com a prática da historíe amplia o conhecimento dos povos não-gregos.  

                                                 
9  Em Os acarnenses, de 425 a. C., Aristófanes retomou com humor a passagem I, 1-5 de Heródoto: “Estes 
eram casos…Mas uns rapazes de viagem para Mégara metem-se nos copos durante o jogo de cótabo e roubam a 
cortesã Simeta. Então os megarenses espicaçados pelo desgosto roubam a Aspásia, como represália, duas 
cortesãs. E foi assim que estalou a guerra em toda a Grécia, por causa de três prostitutas.” (Aristófanes, Os 
Acarnenses :trad. de M. de Fátima Sousa e Silva. Coimbra, Instituto Nacional de Investigação Científica, 1980, 
linhas 523-529.  Também em As Nuvens, quando há referência ao ato de um personagem de “ caçoar dos 
sapatos” ‘à moda persa’ :  “hJ yuvlla e[scen ejmbavdaς tinavς Persikavς.” Aristófanes, As Nuvens, vv 151-152 
10 Antes de Ésquilo, o tragediógrafo Frínico escrevera O saque de Mileto e Mulheres Fenícias dos quais temos 
notícia principalmente pelas citações em outros autores, como Plutarco. 
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A partir de meados do século V a. C., os pensadores gregos demonstram interesse 

cada vez maior pelas ações humanas. Na obra de Heródoto convergem interesses e temas 

tanto antigos como novos, o que explica as proporções das Histórias. Mas a amplitude dos 

temas e o leque de informações não impedem que se veja no texto herodoteano uma 

preocupação com o tema principal: o “Grande Evento”, mesmo com as muitas histórias 

paralelas e as digressões.11  

Ecoando alguns temas que quase atribuem às Histórias a classificação de “prosa 

épica”, o enfoque herodoteano está no homem e suas ações. As divindades que agem e 

influenciam ativamente o curso dos acontecimentos na poesia épica estão praticamente 

ausentes nas Histórias. Convém ressaltar, porém, que não se trata de impiedade do autor mas 

porque ele definira desde o princípio que seu objetivo era evitar que as grandes obras 

humanas caíssem no esquecimento. O foco das Histórias é direcionado para as ações 

humanas e não para uma exibição de piedade e das crenças do autor. 

Na época de Heródoto os fatos ainda estavam embebidos de uma matriz mitológica e, 

em função disso, a referência a divindades e costumes religiosos lá estão. Assim, observa-se 

a presença da divindade  nos inúmeros oráculos e na persistente consciência de um “destino” 

ou “fado”, indefinido mas presente. No Livro I, 32, Sólon ensina que “ em tudo o ser humano 

é  acaso ( sumforhv )” . Observe-se no trecho que Heródoto faz uso de um topos característico 

dos esquemas trágicos e, na seqüência do logos de Creso, perpassa a idéia da inevitabilidade 

do destino. Creso será “vítima” dessa inevitabilidade como resultado de uma série de ações 

                                                 
11 A obra de Heródoto é a primeira prosa narrativa contínua surgida na literatura ocidental. Se muitas vezes a 
narrativa parece confusa, digressiva ou excessivamente descritiva, deve-se lembrar que Heródoto estava criando 
um novo estilo à medida em que escrevia e sempre poderia haver uma ocorrência que devia aparecer antes de 
outra. Da mesma forma,certamente, ele buscou referências na literatura existente até então bem como no que 
seus contemporâneos produziam. 
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equivocadas que acabam valorizadas pelo “capricho divino”, pois “quando um mortal 

empenha-se em perder-se, os deuses o ajudam nessa tarefa”12 . 

Do início ao fim, o Livro I das Histórias parece incorporar a moral de que estará 

condenado aquele que ultrapassar seus limites e pretender ser igual aos deuses. Assim como 

nas tragédias aparecem os adivinhos alertando sobre as conseqüências das ações hýbristés, 

nas Histórias existem os sábios conselheiros que repetem a mensagem de que a ambição 

desmedida conduz à destruição. Assim, Sólon alerta Creso que, por sua vez, irá alertar Ciro 

depois de sua captura. Talvez Heródoto – a exemplo de Ésquilo – tenha escrito para alertar os 

atenienses que  começavam a exibir os sinais do expansionismo responsável pela destruição 

dos reinos de Creso, Dario e Xerxes. 

Já se disse que as Histórias  de Heródoto teriam sido melhor nomeadas como 

Perseida13 por tratar, entre outros temas, da rivalidade entre gregos e persas, cujo resultado 

foram as guerras greco-pérsicas.  Havia “o mundo grego” e “os outros”, a quem os gregos 

denominavam bárbaros, e, conforme já mencionamos, na época de Heródoto14, havia uma 

grande curiosidade quanto aos costumes e a vida desses “outros”. O Livro I das Histórias traz 

relatos sobre os lídios, como a história de Creso, por exemplo. O Livro II, é o livro do Egito, 

como o IV é o da Cítia, e assim por diante. As pesquisas de Heródoto tornaram possível 

conhecer acontecimentos e costumes de outros povos a partir de uma ótica grega. 

                                                 
12 Ésquilo, Os persas,vv.  968-970. 
13  As obras anteriores concernentes aos persas são comumente denominadas Persikav, Essas obras foram 
atribuídas a Dionisos de Mileto, Hellanicus de Lesbos e Caronte (Cháron)de Lampsaco cujos trabalhos seriam 
anteriores a Heródoto. As Histórias foram publicadas entre 430 e 425 a.C. 
14 O estudo de Legrand, E., na introdução às Histórias, da coleção Belles- Lettres, analisa os problemas 
relativos à datação da vida de Heródoto: “…de Dionísio de Halicarnasso, - que Heródoto teria nascido pouco 
antes das Persikav, quer dizer, antes de Salamina e Platéia (…)tendo fixado a ajkmhv do historiador (…) em 444, 
ele situa, ao mesmo tempo, seu nascimento quarenta anos antes.” Não se aplica nesse caso a regra de buscar na 
obra os dados biográficos do autor, em se tratando de autor antigo. Se, por um lado ele situa sua narrativa no 
passado próximo, por outro lado, os últimos eventos narrados por Heródoto referem-se aos dois primeiros anos 
da Guerra do Peloponeso (431/30 a. C.). Também se considera certo que ele passou algum tempo em Atenas 
onde teve contato com o ambiente intelectual e foi amigo de Sófocles. 
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A noção de “bárbaro” está presente desde Homero. O canto IX da Odisséia15 faz a 

primeira representação dele: o ciclope Polifemo é o paradigma clássico do bárbaro porque 

não cultiva a terra, desconhece a prática da “xenia”16 e desconhece a maneira correta de se 

tomar o vinho, o que será causa de sua ruína. Ao tratar dos costumes dos persas, Heródoto 

menciona que eles só deliberam sobre assuntos importantes estando embriagados (I, 133). O 

grego, mistura água ao vinho dentro de uma cratera. Só um bárbaro, como o ciclope, bebe o 

vinho puro17; só um bárbaro bebe em demasia. Como se vê, trata-se de confrontar os hábitos 

do outro segundo os moldes gregos. O uso desmedido configura a hýbris, passível de punição 

pelos deuses. 

Exemplos como esses são inúmeros em Heródoto, por exemplo, quando menciona 

que os persas massacram os massagetas depois de tê-los atraído para um banquete com vinho 

(Heródoto, I, 207; 211-2)18. Edith Hall, em Inventing the barbarian, menciona que a 

distinção filosófica entre “bárbaros” e “gregos” teria aparecido com os sofistas pois, segundo 

a autora, o próprio termo barbarós nunca foi encontrado na literatura grega antes das guerras 

contra os persas. O uso particular dessa distinção, principalmente por Eurípides, não está 

igualmente presente em Os persas, o que pode levar ao entendimento de que o termo não 

tinha conotação pejorativa, pelo menos até meados do século V a. C. 

                                                 
15 Homero, Odisséia.  Trad. C. A. Nunes.  
16 Polifemo não segue as regras de bem acolher quem procura abrigo, tema constantemente lembrado por 
Odisseu ao contar suas aventuras para o rei dos Feácios.  
17 Sobre a relação entre vinho e barbárie, há um artigo de Marcos Alvito Pereira de Souza publicado na revista 
Vinho e Pensamento (Rio de Janeiro:SBEC/Tempo Brasileiro, 1991, pp. ) que trata das várias referências ao 
vinho e à embriaguez, à hýbris e à civilização. 
18 Heródoto, Histórias. Trad.: M.G. Kury, Brasília:UNB, 1985. 
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Os orientais, e, nesse período, particularmente os persas, são representados como 

bárbaros19. A noção de bárbaro que evoluiu como sinônimo de outro também está presente 

em outras culturas antigas20. Nesse contexto, os persas, por causa da guerra e de seu poderio 

militar, foram vistos num primeiro momento, com temor. À medida que foram se 

intensificando os contatos, a curiosidade e a elaboração de antíteses descritivas acirraram-se. 

Alguns estudiosos afirmam que a principal diferença entre os gregos e os bárbaros 

estava na forma de governo, o que seria corroborado por autores da época, como Heródoto e 

Ésquilo, que apontaram tal diferença em suas obras. Assim, o bárbaro seria aquele cuja vida e 

destino, ao contrário dos gregos, estavam entregues às mãos de um só homem. Obras  do 

período parecem indicar certo espanto helênico face a essa submissão dos persas ao seu rei, 

espanto que se funda na visão de mundo a partir da pólis. As personagens persas de Ésquilo 

não cessam de lembrar à platéia como o povo grego é livre: “Não são escravos nem súditos 

de ninguém” 21. Já Heródoto constrói um cuidadoso debate entre Dario, Otanes e Megabizos 

a respeito da melhor forma de governo.22  

Sob a noção de bárbaro, subjazem, ainda,  diversas outras antinomias: há as que 

opõem gregos e persas segundo a maneira de lutar; há as que opõem tirania e democracia. A 

                                                 
19 J.C. Seixas Pinto, em Mito, Religião e Sociedade, “O discurso jurídico-religioso em Os Persas, de Ésquilo”, 
comenta a afirmação de que os bárbaros assim foram nomeados devido a língua que falavam. O autor ressalta 
que a categoria “barbaros” seria principalmente uma categoria “politico-jurídica”, apontando também como 
elemento diferencial a palavra-debate na cultura grega versus o poder absoluto do soberano persa. (em Mito, 
Religião e Sociedade, local: SBEC/USP, 1991). 
20 Hall, E., em Inventing the barbarian, desenvolve uma análise detalhada sobre o assunto, voltando-se 
principalmente para a tragédia esquiliana e os pontos de contato com Heródoto. Veja-se particularmente o cap. 
2, “Inventing Persia”, em que a autora descreve ocorrências similares na história chinesa e na egípcia. 
21 Ésquilo, Os persas, cit., v. 304 
22 Heródoto, III, 80 – 84. A discussão trata dos méritos e defeitos da monarquia, da oligarquia e da democracia. 
Os persas optam pela monarquia e, por meio de um engenhoso artifício relatado por Heródoto, Dario acaba se 
tornando rei. É possível que o primeiro a escrever um tratado sobre  constituição ( Peri; politeivaς ) tenha sido 
Protágoras, segundo consta do catálogo de Diógenes Laércio e pode ter sido fonte da passagem supra citada de 
Heródoto, opinião sustentada por Lasserre (1976). Cf. J. S. Dueso (ed.) Protágoras de Abdera, Dissoi Lógoi. 
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tirania, contudo, não era estranha ao mundo grego: Atenas havia sido governada por 

Pisístrato em meados do século VI e a democracia floresceu no século seguinte.  

 

A proximidade entre a obra de Heródoto e os esquemas trágicos foi bastante 

analisada, principalmente por causa do episódio de Giges e Candaule, que será estudado mais 

adiante.  Há muitos paralelos entre a tragédia Os persas e as Histórias bem como há 

coincidência com vários temas caros aos tragediógrafos23. A experiência e participação ativa 

de Ésquilo no episódio das guerras médicas lhe proporcionaram material rico para a 

construção de seus personagens e para a criação do cenário que representava o palácio persa.  

  Tanto Ésquilo quanto Heródoto, depois de ver, observar e saber, mostram.  Hartog24 

chama o trabalho de Heródoto de autopsia, “ver com seus próprios olhos”, e disso segue toda 

uma série de conexões e concordâncias com o pensamento filosófico do período que envolve 

as diversas instâncias do olhar. 

                                                 
23 J.C.Seixas Pinto, em artigo já citado, critica os estudos “que priorizam Heródoto como único documento 
utilizável para um estudo do conflito Greco-pérsico” opondo a eles a tragédia de Ésquilo, Os Persas, que resulta 
da própria vivência como participante do conflito. 
24 op.cit. 
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II. Viajar é preciso… 
 

 

As viagens de Heródoto foram instrumento essencial para a elaboração de suas 

observações sobre outros povos. Tais observações destacam fatos que marcam diferença 

entre uns e outros e, principalmente, fatos que o povo grego consideraria estranho. Conforme 

aponta James Redfield, “Estranheza é um princípio etnocentrico; outros povos, deste ponto 

de vista, são interessantes porque usam roupas estranhas, comem comidas estranhas, têm 

idéias estranhas sobre o que é próprio e o vergonhoso – estranho, quer dizer, segundo o 

próprio modelo cultural de alguém”25. As descrições de Heródoto parecem dirigir-se a essa 

curiosidade pelo que é estranho. Essa “atração” pelo maravilhoso foi objeto de crítica e de 

ironia, pois, tendo visto tantas maravilhas que eram reais ele poderia igualmente ter se 

admirado com as que não eram reais.  

Segundo Redfield, Heródoto é freqüentemente descrito como um “wandering 

stranger” isto é, um viajante que sai para ver outros povos e outras culturas. Ainda segundo 

Redfield, cujo estudo trabalha com a hipótese de considerar Heródoto um turista (talvez à 

falta de um termo melhor), “o turista é um colecionador de nomoi” que acabam sendo 

emblemáticos dos lugares que ele visitou; ao voltar, carrega na bagagem um novo 

conhecimento e uma nova perspectiva diante dos outros povos. Assim, viajar para ver, saciar 

curiosidade, resulta em saber, em adquirir novos conhecimentos.Contudo, acaba por ser 

empobrecedor considerarem-se as pesquisas herodoteanas como “turismo” mesmo que a 

                                                 
25 Greeks and Barbarians, “Herodotus the tourist”.Edited by Thomas Harrison, Edinburg: Edinburgh University 
Press, 2002, p. 25 (tradução minha) “oddity is an ethnocentric principle; other people, from this point of view 
are interesting because they wear odd clothes, eat odd foods, have odd customs and odd ideas of the propper 
and the shamefull – odd, that is, by the standard of one’s culture”.  
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licença poética tenha o objetivo de ressaltar a aquisição de conhecimento.  Heródoto saiu em 

viagens sobretudo por acreditar na importância de ver as coisas por si mesmo e, sempre que 

pôde, visitou templos, campos de batalhas, monumentos e cidades  a fim de conduzir sua 

pesquisa. Quando ele não podia ver as coisas por si mesmo, procurava as melhores fontes de 

informação disponíveis, freqüentemente apontando e questionando informações conflitantes. 

Mesmo quando transcreve o que apurou a partir de relatos de terceiros, Heródoto costuma 

iniciar o relato com a expressão “dizem que” freqüentemente acompanhada de uma 

seqüência de verbos no infinitivo (o que indica que a informação que segue está vinculada a 

essa primeira declaração, identificando-se, assim, a fonte) ou, ainda, “ dizem, mas não creio”, 

expondo sua própria opinião a respeito da confiabilidade das informações recolhidas.  

 Também Sólon, um dos sete sábios26, é um viajante. Sólon poderia ser um alter-ego 

de Heródoto, o que talvez explique o anacronismo da visita dele ao reino de Creso. Segundo 

Hartog, “ a retórica da alteridade tende a ser dual … alter na narrativa significa bem o outro 

(de dois)” 27. Sólon nos é apresentado da seguinte maneira: “Tendo partido por causa dessas 

mesmas coisas e para ver o mundo, Sólon chegou ao Egito, junto a Amásis assim como 

chegou a Sárdis, junto a Creso.  Tendo chegado, foi hospedado por Creso no palácio real”28. 

Redfield aponta “turismo” como uma possível glosa para theoria, o que talvez soe estranho 

dadas as implicações do conceito moderno dessas palavras. Chantraine mostra que 

 qewrivς, -ivdoς deriva de qewrovς, que refere-se à pessoa enviada para consultar oráculos e 

também pode ser empregada com o sentido de “espectador”. Já qewrivς, -ivdoς seria o navio 
                                                 
26 Em Delfos, o número sete era consagrado a Apolo mas no tempo de Plutarco, que escreveu o Banquete dos 
sete sábios, eles eram cinco. A lista varia bastante e cada nome, dentro de cada lista,tem um significado 
principalmente simbólico. Tales, Bias de Priene, Pitacos de Mitilene, Sólon, Quílon e Míson figuram em quase 
todas. No tempo de Plutarco tinham sido excluídos Periandro e Cleóbulo de Lindos. Cf. Delcourt, M., “Sept 
Sages” em: L’oracle de Delphes,Paris: Payot,1981. 
27 Hartog, op.cit., p. 271. 
28 Cf. Heródoto, I, 30: “ wJς filosofevwn gh;n pollh;n qewrivhς ei{neken ejpelhvluqaς”.  
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que transporta os theôros  principalmente a Delfos, provavelmente a fonte da idéia defendida 

por Redfield. Outro derivado é qewrevw, que significa “ser theôroς, assistir a uma festa 

religiosa, viajar, contemplar, observar.” São dois sentidos complementares: viajar para 

observar e contemplar como espectador29. 

A inclusão de Sólon no logos de Creso tem motivação bem clara: ele é um dos sete 

sábios e é sua sabedoria que interessa a Creso, ansioso por ser declarado  jolbiwvtato" 30. 

Creso poderia considerar-se o mais afortunado dos mortais, mas, assim como Candaule, 

precisava da confirmação do outro; precisava exibir suas riquezas submetendo-a ao olhar do 

sábio para que este confirmasse o que ele mesmo acreditava. Assim, Giges não declarou a 

decantada beleza da mulher de Candaules – e ficamos sem saber se ela era mesmo bela – e 

Sólon também não declarou o que Creso desejava ouvir. Giges deveria ver a rainha para 

saber que seu rei era rico, era dono da “beleza”. Sólon estaria em condições de responder a 

Creso por sua reconhecida sabedoria, que é, sobretudo, uma sabedoria grega. Da mesma 

forma, Heródoto teve condições de relatar o que viu inquisitivamente, porque se tornou 

possuidor desse “saber” que resultou de suas viagens e de suas pesquisas. Ele as expõe para 

um público grego num contexto particularmente propício de curiosidade e interesse.  “As 

Histórias resultam sendo um livro grego para gregos sobre gregos e outros”31.  Sabe-se que 

tanto o “público” de Heródoto como o de Ésquilo partilha de um conjunto de conhecimentos 

comuns a respeito da corte persa e dos eventos da guerra. 

Os comentários e informações das Histórias demonstram que Heródoto “tinha olho 

para o excepcional” e estava a par do que despertava a curiosidade grega ao incluir 

                                                 
29 Chantraine, P., Dictionnaire Étimologique de la langue grecque. Paris:Kincksieck, 1968. 
30 Heródoto, I, 30. 
31 Cf. Redfield, op. cit. 
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maravilhas e prodígios ( thôma) nos seus relatos32 . Um exemplo disso é a história de Árion e 

o golfinho33. O relato desses prodígios estaria alinhado à intenção de maravilhar os ouvintes 

e acentuar seu bem tramado sistema de oposições e contrastes. 

Na construção de seu relato, Heródoto estabelece regularidades e simetrias, mais 

particularmente, oposições regulares. Para descrever culturas diferentes da grega, Heródoto 

as apresenta como um sistema que se opõe ao dos gregos e com o deles contrasta, pois 

precisa de um ponto de partida que todos conheçam e aceitem. Ao trabalhar a partir de um 

terreno familiar quase se pode dizer que o historiador serve-se de uma norma que se tornaria 

regra na futura retórica: captatio benevolentia, despertar a atenção e o interesse dos ouvintes. 

Ele procura, conscientemente ou não, modelar sua narrativa para que ela seja persuasiva para 

ouvintes e leitores. Por exemplo, ao costume de cremar os heróis mortos, apresentado pela 

épica como ideal, ele opõe o costume de outros povos de devorar seus ancestrais mortos34. 

  A narrativa herodoteana tem o poder de apresentar os eventos para serem observados  

a uma distância que permite a participação – e conseqüentemente o interesse – da audiência 

ou do leitor. O substantivo ajpovdexiς, usado no “proêmio”, demonstra a ação de Heródoto 

mediando o que ele viu, o que ele sabe à apresentação dos fatos do passado para a audiência 

do presente (dele). 

Os diversos lógoi que compõem a prosa herodoteana apoiam-se em sistemáticas e 

simétricas oposições em larga escala, como por exemplo, oposições geográficas (Egito/Cítia) 

e de civilizações. Se os egípcios 35 podem ser um povo “mais velho”, os citas são um povo 

                                                 
32 Sobre as maravilhas na obra de Heródoto cf. Morais, C., Maravilhas do mundo Antigo. Heródoto, Pai da 
História?, Belo Horizonte: ed. UFMG, 2004. 
33 Hdt., I, 23  
34 cf. Hdt, 3.38 
35 Muitas divindades gregas eram, na origem, egípcias e, na Helena de Eurípides, o Egito é apresentado como 
um lugar ideal que abrigou e serviu de refúgio da “verdadeira” Helena de Tróia. Mesmo que se aponte ironia no 
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“mais jovem”. Como afirma Redfield36, “cada povo marca o limite da história do outro”. A 

polarização é freqüente na “apresentação” do outro, sempre partindo de parâmetros gregos. 

Assim, se imaginarmos a narrativa herodoteana como uma fotografia de seu tempo, os persas 

seriam a representação mais acabada do negativo, por oposição ao positivo representado 

pelos gregos.  

O tema da representação do outro foi estudado por François Hartog, que, como já 

indicamos, valeu-se da metáfora do espelho. Segundo Hartog, as Histórias funcionam como 

um “espelho” pelo qual os gregos vêem o mundo, os outros, e esse espelho é o olho do histôr 

que, percorrendo e contando o mundo, põe-no em ordem num espaço grego do saber; em 

idêntico movimento, constrói para os gregos uma representação de seu passado próximo37. O 

espelho exibe uma “imagem ao contrário” da pessoa que nele se mira. Mas, cada traço, cada 

parte, tem um “contrário” equivalente, o que também poderia ser explicado pelas simétricas 

oposições apontadas acima. Se o outro é o que não sou, posso aprender com ele? Quando o 

viajante faz suas observações, ele as faz por contraste ou semelhança com o que conhece. 

Assim, o resultado das investigações de Heródoto tanto pode confirmar o já sabido, como 

mudar impressões e até servir como alerta contra a possibilidade de se estabelecer uma 

tirania. Essa possibilidade se mostrava bastante forte a partir do final das Guerras Médicas 

com a hegemonia ateniense, que acabou resultando nas Guerras do Peloponeso. Afinal, na 

estrutura trágica, os tiranos e aqueles que se devotam à tirania freqüentemente desprezam os 

avisos dos “sábios conselheiros”..  Os sinais de uma possível tirania em Atenas já eram 

                                                                                                                                                       
texto de Eurípides, ele mesmo participa da “admiração e respeito” que os egípcios despertavam nos gregos. O 
livro II das Histórias relata as maravilhas desse povo e sua terra. 
36 op.cit.,p. 38. 
37Hartog, François, O espelho de Heródoto. Ensaio sobre a representação do outro. Trad.: Jacyntho L. 
Brandão. Belo Horizonte: Editora UFMG.1999. 
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anunciados em Os persas, de Ésquilo. Conforme afirma Romilly38, o teatro de Ésquilo não 

analisa, mostra, e – podemos acrescentar – a obra de Heródoto sinaliza as conseqüências da 

tirania e do excesso,  hýbris.   

Tanto Ésquilo quanto Heródoto, depois de verem, observarem e saberem, não se 

dedicam a analisar, apenas mostram.  Conforme já apontamos, Hartog39atribui ao trabalho de 

Heródoto o nome de autopsia, que produz o testemunho pessoal do historiador e disso segue 

toda uma série de coincidências (no sentido de que ocorrem simultaneamente e em 

concordância) com o pensamento filosófico do período que envolve as diversas instâncias do 

olhar. O aujtovpthς da historiografia se distingue do mavrturoς homérico quanto à finalidade 

e ao resultado do ato de observar. A observação do histôr tem por finalidade e resultado obter 

informações, ao passo que o testemunho do martyros resulta numa evocação da memória do 

que foi visto, a fim de estabelecer credibilidade ao juramento que está para ser feito. Um 

exemplo dessa possível distinção encontra-se no Hino Homérico a Hermes, v. 372: 

oujde; makavrwn a[ge mavrturaς oujde; katovptaς ( não traga testemunhas nem observadodres 

dos deuses bem-aventurados).40 

A importância do ato de olhar, do sentido da visão e do ver como fonte de saber está 

registrada em diferentes textos da literatura clássica. Alguns exemplos seguem abaixo. 

 

ojfqalmoi ga;r tw'n w]twn akribesteroi mavrture" 

Heráclito 

“pois os olhos são testemunhas mais acuradas do que os ouvidos”41 

                                                                                            
                                                 
38 Romilly, Jacqueline. A tragédia grega.  
39 op.cit. 
40 apud Sebastiani, op.cit. p. 50, n. 175. 
41 A maioria das traduções é de minha autoria. Quando for usada outra tradução, ela será devidamente 
identificada. 
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Pavnte" a]nqrwpoi tou' eijdevnai ojrevgontai fuvsei. shmei'on d! hJ tw'n  

aisqhvsewn ajgavphsi": kai; ga;r cwri;" th'" creiva" ajgapw'ntai de! auJtav" 

kai; mavlista tw'n a[llwn hJ dia; tw'n ojmmavtwn. ouj ga;r movnon i}na 

pravttwmen ajlla; kai; mhqe;n mevllonte" pravttein to; oJran aiJrouvmeqa 

ajnti; pavntwn wJ" eijpei'n tw'n a]llwn. ai[tion d! o{ti mavlista poiei' 

gnwrivzein hJma'" au}th tw'n aijsqhvsewn kai; polla;" dhloi' diafora;". 

(Aristóteles, Metafísica, I, 980a.) 

 

“Todos os homens, por natureza, aspiram ao saber e o acolhimento das sensações é o sinal. 
Pois, na verdade, separadas da (sua ) utilidade, elas são acolhidas por elas mesmas e acima de 
todas as outras, a (que vem) através dos olhos. Pois não só para que pratiquemos uma ação, 
mas também quando estamos para fazer nada, nós preferimos o olhar, por assim dizer, diante 
de todas as outras (sensações). E a causa é que, principalmente ela dentre as sensações nos 
faz conhecer e nos revela  muitas diferenças (entre as coisas).” 42 
 

  Uma anedota e uma passagem de Aristófanes, referidas por Hartog 43, reforçam a 

importância do olhar e lhe acrescentam o viés cômico: 

 

Qalh'ς. 

 Qalh'ς oJ Milhvsioς ejrwthqei;ς povson ajpevcei to; yeu'doς tou' ajlhqou'ς J o{son  j e[fh

 J ojfqalmoi; tw'n w[twn j. Cairhvmonoς ( fr. 27 p. 789 N. 2)44 

Tales. 

 “Tales de Mileto tendo sido perguntado o quanto a mentira se distancia da verdade, 
‘tanto quanto’disse ‘os olhos dos ouvidos’”. 
 

!All! oujk ajkouvein dei' se pavnq! o{s!aujtivka o[yei parestwvς. 

MN. Pw'ς levgeiς_ Au\tiς fravzon. Ouj dei' m! ajkouvein_ 

EU. Oujc a{ g! a[n mevllh/ς oJra'n. 

MN. Oujd! a[r! oJra'n dei' m!_ 

EU. Oujc a{ g! a[n ajkouvein devh/. 

                                                 
42 Na Retórica, 1411b, Aristóteles comenta  as expressões e metáforas que se referem a “coisas colocadas 
diante dos olhos”. 
43  Estobeu. Florilégio, III, 12,14,Washsm. em Hartog, F. op.cit. p. 446 n.7  
44 Arist., Thesm., 5 e ss 
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MN. Pw'ς moi parainei'ς_ Dexiw'ς mevntoi levgeiς.  

    Ouj fh;/ς su; crh'naiv m! ou[t! ajkouvein ou[t! oJra'n_ 

EU. Cwri;ς ga;r aujtoi'n eJkatevrou !sti;n hJ fuvsiς. 

MN. Tou' mhvq! o{ra'n_ 

EU. Eu\ i[sq! o{ti. 

MN. Pw'ς cwrivς_ 

EU. Ou[tw tau'ta diekrivqh tovte. Aijqh;r ga;r o{te ta; prw'ta diecwrivzeto  

    kai; zw'/! ejn auJtw'/ xunetevknou kinouvmena, 

    w|/ me;n blevpein crh; prw't! ejmhcanhvsato 

    ojfqalmo;n ajntivmimon hJliou trocw'/, 

    ajkoh'/ de; coavnhn w\ta dietetrhvnato. 

MN. Dia; th;n coavnhn ou\n mhvt! ajkouvw mhvq! oJrw'_ 

    Nh; to;n Div! h{domaiv ge touti; prosmaqwvn. 

 

Eurípides 
“Não é necessário que tu ouças tudo quanto tu, depois de presente, hás de ver logo. 
Mnesíloco 
O que dizes? Repete. Eu não preciso ouvir? 
Eu. 
Não o que estás para ver. 
Mn. 
E não preciso também ver? 
Eu. 
Não as coisas que devas ouvir. 
Mn. 
O que estás me recomendando! Entretanto, falas com habilidade. Não dizes que não devo 
nem ouvir, nem ver? 
Eu. 
Pois a natureza de cada um é em si mesma distinta!… 
Mn. 
Do que não é para ver? 
Eu. 
Bem sabes o quê. 
Mn. 
Distinta como? 
Eu. 
Essas coisas são distintas assim. Antigamente quando Éter primeiro separou as coisas e gerou 
nele mesmo os viventes que se movem, 
aos quais, para ver foi preciso, em primeiro lugar, forjar 
o olho como a roda do sol  
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e para ouvir, forjou as orelhas  em funil. 
Mn. 
Então, por causa desse funil eu nem vejo nem ouço. 
Ah, grandes deuses! Alegro-me em saber isso.” 

Aristófanes, Tesmofórias. 

 

 A preocupação com o que se sabe tem relação direta com o que se vê, relação que está 

explícita nas palavras ver e saber. Do mesmo modo, a verdade poderia resultar do 

conhecimento obtido a partir do que se vê. Segundo Sebastiani45, “A visão está para o corpo 

assim como a verdade para a história: instrumento e produto do conhecimento elaborado se 

associam e convertem mutuamente.” Não há reservas sobre visões enganadoras – a despeito 

dos êidolons que pudessem ser elaborados, pois também esses estariam destinados à  visão, 

ainda que para enganá-la.  

                                                 
45 Op. cit., p. 50. 
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III. Ut  pictura poiesis 

 

 
   As reflexões sobre o olhar nos permitem uma pequena e importante digressão: 

 Em “As meninas”, tela de Velasquez, o próprio pintor se representou ao fundo de uma 

cena cujo centro é a infante Margarida e na qual aparenta estar se retirando do cenário; 

porém, volta-se para um olhar de despedida ou uma apreciação geral da cena ou do 

observador do quadro.  Essa intrigante presença na própria tela nos lembra um espelho 

refletindo outro espelho e a miríade de imagens daí resultante. Podemos pensar que 

Velasquez vê o reflexo de sua obra nos olhos de quem olha para a sua tela e, se ele contempla 

o cenário por um lado, o apreciador o vê pelo outro. Então, o que o espectador vê acaba 

sendo o mesmo que o pintor viu enquanto estava pintando, e o pintor auto-retratado estaria, 

na verdade, observando o espectador e, estudando suas reações, contemplaria o resultado de 

sua obra46. 

  A pintura é um tipo de linguagem. Algumas telas só são devidamente apreciadas 

quando o espectador executa uma espécie de dança, recuando e se aproximando da tela 

diversas vezes. O olhar do pintor o leva a executar uma obra que é uma interpretação 

resultante do que ele vê; o olhar do espectador vê essa interpretação e a decodifica 

mentalmente, a reinterpreta. Essa decodificação mental irá ensejar pensamentos e memórias 

e, se ele for relatá-las a alguém, certamente haverá uma outra imagem. Assim voltamos à 

metáfora dos espelhos. O que importa é o olhar. O olhar do outro e o olhar do pintor; o que o 

                                                 
46 Leitura de “As meninas”, com base em Foucault, M., As palavras e as coisas. Uma arqueologia das ciências 
Humanas.São Paulo, Martins Fontes, 2002, cap. I. 
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pintor vê e o que o outro vê ou entende do que vê. Mas o que não pode ser visto 

pessoalmente, pode ser apreciado por meio de uma representação.  

 Representar, nesse caso, corresponde a tornar inteligível aquilo que se viu ou que se sabe. As 

representações podem ser construídas com palavras, imagens ou pinturas. Por meio da 

narração e da descrição é possível ver e fazer ver.  Tudo aquilo que dá forma física e/ou 

mental a um saber, a uma idéia, a algo que se conheceu, pode ser considerado tanto mimese 

quanto representação (aqui entendida por iconografia). 

 Aqui nos interessa estabelecer alguns parâmetros sobre as representações 

iconográficas dos gregos. Os ceramistas do século V a. C., retrataram os orientais segundo 

esquemas conhecidos. A geração que enfrentou os persas nas guerras médicas foi retratada 

segundo os esquemas épicos. Essa é a mesma temática evocada no “proêmio” do Livro I das 

Histórias, quando Heródoto menciona o rapto de Helena como o primeiro de uma cadeia de 

acontecimentos que levaria à guerra entre gregos e persas, vinculando seu trabalho aos textos 

épicos. 

Nas representações figurativas, os guerreiros gregos são representados em todo o 

esplendor da quase nudez heróica, em contraste com o bárbaro/oriental, retratado 

inteiramente vestido. Além disso, nota-se que as roupas dos orientais seguem uma espécie de 

padrão definido: uma veste colante, com desenhos geométricos, um boné com pontas 

(semelhante ao conhecido “barrete frígio” presente na simbologia da revolução francesa de 

1789) e o calçado com a ponta voltada para cima, bem típico dos orientais. É importante 

lembrar que o conceito do exército hoplítico é um dos fatores que opõem a “civilização 

helênica” à barbárie oriental. 
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Devido ao ajuste entre o tema dos persas e os esquemas épicos já conhecidos, não é 

de se estranhar a identificação pictórica dos persas com a das Amazonas. A semelhança é 

grande e, se não houvesse uma barba, em muitos exemplares não se conseguiria diferenciar o 

persa da Amazona. As Amazonas também são associadas ao não-grego, principalmente nos 

trabalhos apúlios, como bem assinala Jean-Marc Moret47. Esse estudo aponta que todas as 

figuras de bárbaros apresentam certa ambiguidade, e troianos, lícios ou persas estão 

associados à representação do tipo das Amazonas. Moret questiona se isso resulta de 

ignorância com relação ao tipo do oriental, o que levaria à adoção do mesmo modelo sempre, 

ou se se trata de convenção iconográfica, visando à simplificação. Mais adiante, o autor 

assinala que o combate entre gregos e persas foi retratado “tardiamente”, ou seja, quando 

existiam esquemas já cristalizados de cenas de guerra: Gigantomaquia, Centauromaquia e 

Amazonomaquia. Assim, essa associação teria perdurado toda a época clássica. Cabe 

assinalar, porém, que nas representações iconográficas da guerra de Tróia, a exemplo do que 

ocorria nos poemas homéricos, não há diferenças sensíveis tal como ocorre nos poemas 

homéricos – ou no já citado texto de Ésquilo – em que todos os personagens falam grego. 

Sobre a fusão orientais-amazonas, Anne Bovon48 assinala que “o motivo do guerreiro 

arqueiro, vestido com um colante, aparece pela primeira vez em em fragmento clazomeniano 

datado da primeira metade do séc VI”. Esse guerreiro foi identificado tanto como uma 

Amazona quanto como um arqueiro. Mas as Amazonas, lembra Bovon, que são certamente 

mais antigas, costumam aparecer vestidas com uma túnica longa; e os arqueiros não-gregos 

da primeira metade do séc. VI, usam túnica curta. Porém, o arco, o carcás e o colante 

                                                 
47 Em “Les Troyens-Amazones et les autres figures hybrides d’orientaux , de L’Ilioupersis dans la céramique 

italiota. les mythes et leur expression Figurée au IVe  siècle, Suisse: Imprimerie du Journal de Génève,1975. 
48Cf. Bovon, Anne. A. La representation des guerriers perses et la notion de barbare dans la  1re  moitié du Ve   

siècle. Bulletin de Correspondance Hellenique 87, 1963. 
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multicolorido aparecem na iconografia como características tanto das Amazonas como dos 

não-gregos. 

 Heródoto menciona em várias passagens o tipo de armamento dos persas. Em I, 136, 

lemos que os persas “educam os filhos desde os cinco até os vinte anos e lhes ensinam 

apenas três coisas: montar a cavalo, manejar o arco e a flecha e dizer a verdade”. Em VII, 61, 

menciona “couraças formadas por escamas de ferro parecidas com escamas de peixe”. Em 

IX, 22, alude a uma couraça de escamas de ouro. Bovon, na obra citada,  lembra que o uso de 

couraça como proteção suplementar não era característico das Amazonas. 

  Quanto às armas dos guerreiros orientais estão representados principalmente o arco 

com o respectivo carcás, o machado e uma espada curva que Xenofonte chama de kopivς e 

considera tipicamente persa. Nos  versos 33, 62, 160, 299 a 301 de Os persas, Ésquilo 

associa o arco ao guerreiro persa, e a lança ao grego49. As armas, o vestuário e o tipo físico 

correspondem ao que é encontrado nos baixos-relevos, moedas e cilindros persas, o que 

permite deduzir que os pintores, mesmo reproduzindo os esquemas pré-estabelecidos para 

trabalhar num campo de idéias já conhecido, têm conhecimento do modelo real. Outra fonte 

importante para o fornecimento de dados seriam os armamentos capturados durante os 

combates. Ésquilo e Heródoto fornecem descrições por vezes bem detalhadas desses povos 

que habitavam regiões que os gregos imaginavam, até então, habitadas por seres fantásticos.  

A representação de temas trágicos nos vasos parece ter sido uma prática bastante comum, 

principalmente entre os pintores do sul da Itália. Embora poucos vasos exibam o que 

realmente se via no palco, não sendo frequente o aparecimento de máscaras pode-se afirmar 

com razoável certeza que se tratam de ilustrações de temas trágicos por meio de outros sinais. 

                                                 
49 Na caracterização do tipo guerreiro, há uma tendência em se considerar menos valente (e até efeminado) 
aquele que usa arco e flechas, pelo fato de se posicionar à distância, evitando o combate corpo-a-corpo. 
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Por exemplo, os trajes elaborados, alguns objetos e, como no caso do Vaso dos Persas, os 

gestos de alguns personagens.  

O tamanho de alguns desses vasos, como as crateras de volutas, ânforas e lutróforos, 

oferecia ao pintor um vasto campo para exercitar o seu talento em composições multi-

figuradas. Não se trata apenas de preencher espaços vazios, mas sim de “dizer” algo e de 

fazê-lo em diferentes níveis. Um desses grandes recipientes, ficou conhecido como o Vaso 

dos Persas e revelou-se um documento riquíssimo em informações: no plano das divindades, 

uma síntese dos acontecimentos numa figuração  simbólica; no plano “ humano” o resultado 

da experiência visual do teatro. Trata-se de representar de maneira engenhosa o que talvez 

tenha sido a representação teatral da obra de Ésquilo e, ao mesmo tempo, uma síntese visual 

do que os gregos pensavam a respeito dos persas. 

A guerra de Tróia foi tida como o primeiro momento de unidade de gregos 

enfrentando um inimigo comum; já a guerra contra os persas, de certa forma, teria efetivado 

essa unidade. No momento em que o inimigo comum passou a ser identificado como o outro, 

não um ciclope ou um ser fantástico, apenas “outro” (até objeto de riso) a Grécia pôde ser 

representada como figuração una. O par civilização/bárbaro tornou-se o par gregos/persas, 

inserido no par maior Ásia/Europa. As imagens e as obras que chegaram até nós ilustram o 

que foi, com muita propriedade, denominado “síndrome persa”, tal a quantidade de 

representações do tema.  O  que vemos nas pinturas e figurações, é resultado “leitura” feita 

pelo olho do pintor, tal como aquilo que sabemos é resultado do “relato” do que “viu” o 

histôr. 
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IV. As palavras 
 

 

 O trabalho de Heródoto é o que constitui a i{Jstoriva50 que resultou no livro das 

Histórias. A divisão em nove partes ou “livros” corresponde às nove musas, filhas de Zeus e 

Mnemosine. O livro I, recebeu o nome de Clio, a musa da história. Heródoto não invocara as 

musas que  podiam dizer mentiras símeis às verdades, conforme nos informa Hesíodo na 

Teogonia51, porque se trata da exposição do resultado de suas pesquisas, e não de uma 

revelação. A vinculação do poeta à inspiração proveniente das musas insere-se no domínio da 

oralidade, no qual a produção do texto depende de maneira vital da memória do poeta. Com o 

advento da escrita e sua difusão, desfaz-se a relação poeta-musa em que a responsabilidade 

sobre o que era revelado pertencia às esferas celestes e dependia da memória dos aedo. Com 

a escrita, a narração e/ou a poesia ficarão vinculadas à esfera humana, fruto da habilidade de 

alguém que passa a se identificar como autor52. 

   Apesar de instaurar uma concepção para i{Jstoriva, em nenhum momento Heródoto se 

autodenomina um i{stwr53, termo bem documentado em diversos autores como 

“testemunho”, “árbitro”. O verbo i{storein é usado com o sentido geral de “fazer uma 

pesquisa, buscar saber, informar-se sobre”. Prévot acrescenta: “interrogar” (Ésquilo, 

Prometeu, 632; Heródoto, II, 19, “saber, conhecer” e Ésquilo, Eumênides, 455). Ainda 

                                                 
 
51 Hesíodo, Teogonia. Trad.: Jaa Torrano, São Paulo: Iluminuras, S.1995: “Pastores agrestes, vis infamias e 
ventres só, sabemos  muitas mentiras dizer símeis aos fatos e sabemos, se queremos, dar a ouvir revelações” (vv 
26-28) 
52 Cf. Calame, Claude, em The Craft of Poetic Speech in Ancient Greece, no cap. 4, “Herodotus names 
Himself”, estuda a transformação do aedo em autor. 
53 Há uma variante de i{Jstwr com espírito doce, cf. Chantraine, Dictionnaire Etimologique de la langue 
grécque. Paris:1968. 
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segundo Prévot, paralelamente ao uso de i{Jstoriva como “pesquisa” ocorre o uso da mesma 

palavra como “resultado de uma pesquisa, saber adquirido por uma pesquisa metódica e não 

por tradição, uma ‘ciência’”.54 Nesse sentido é que Heródoto emprega, no início de sua obra, 

a palavra que somente bem mais tarde adquiriu o sentido de “história” como o utilizamos 

hoje.  O trabalho de Heródoto assenta-se sobre a ópsis mas também sobre a akóe pois em 

suas pesquisas Heródoto procurou “ver por si mesmo”(autópsia); onde não havia 

monumentos, dons votivos, templos ou quaisquer outras erga visíveis Heródoto interrogava e 

ouvia relatos de outros que tivessem observado pessoalmente. É, pois, a existência de um 

aujtovpthς que determina a veracidade da informação. Quando a informação não pode ser 

obtida dessa maneira, Heródoto acrescenta ressalvas: tou'to de; oujdeno;ς aujtovptew 

genomevnou duvnamai ajkou'sai. ( “isso não posso ouvir de nenhum observador”).55  Podemos 

dizer que a construção das Histórias foi o resultado de pesquisas que conciliaram 

experiências visuais diretas e informações ouvidas de outros e, nessa construção, o primado é 

da autopsia. 

 Para os antigos gregos os olhos ocupavam a posição principal no mundo dos sentidos, 

pois, “pela visão se chega à verdade e esta só é encontrada quando produto da visão”.56  Por 

isso, existe grande variedade de palavras no vocabulário grego ligadas ao ato de ver ou dele 

derivadas.  

 Para exprimir a noção geral de “ver”, segundo Prévot57, o grego tem duas raízes: 

weid- que traduz a idéia de “conhecimento” e que gerou o aoristo e(Û)don “tomo 

conhecimento (pela vista)”; e swer-“ ter sob os olhos”, cujo presente é oJravw “eu olho para”, 

                                                 
54 Prévot, A. . Verbes grecs relatifs a la vision et noms de l’oeil, RP, tome IX, 1935. 
55 Heródoto, III, 115, apud Sebastiani, op. cit. 
56 Sebastiani, op.cit. 
57 Na obra já citada, Prévot apresenta um estudo bastante abrangente sobre o assunto. 
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donde: “eu vejo”. De todas as palavras que a língua grega emprega para nomear a visão e 

seus objetos, a mais peculiar é  a que provém do aoristo ei[don, ijdei'n e que foi incorporado ao 

sistema oJravw e ei\don, “significando ‘ver’ como sensação percebida e aspecto aorístico.”58 

Desse verbo deriva  ijdeva, que significa “forma, aparência”; que teve lugar destacado na obra 

de Platão.  

  “Visão” e “conhecimento” são conceitos ligados, mesmo fora da língua grega. O 

sentido mais abstrato da raiz *weid é retomado no valor aoristo, alcançando no perfeito oi\da 

o sentido de: “sei porque vi”. Muitas passagens de tragédias (Édipo Rei 1077; Antígona 

1270; Hécuba 56) e também Xenofonte (An. III 1, 13), Demóstenes, (XVIII, 205) utilizam as 

diferentes formas com o sentido de “obter conhecimento” a partir da visão.  

 Para  “visão” no sentido mais concreto (orgânico), a palavra grega é  o]yiς tal como é 

usada no Livro I das Histórias. Por exemplo, em I,  38: ajllav moi o[yiς ojneivrou ejn tw/' 

 u{pnw/ ejpista~sa ( mas uma visão do sonho me sobreveio no sono)59. A visão premonitória 

ou admoestatória sobrevém, isto é, paira sobre o adormecido, enquanto ele sonha. Tal como 

acontece com os oráculos no Livro I, as visões sobrevindas em sonhos são mal interpretadas 

e acabam por se concretizar. Essas “visões” são mencionadas por Heródoto como algo que 

acontece aos personagens principais dos eventos: os reis. Creso enganou-se na tentativa de 

evitar o que o sonho indicava: acreditou que ocultando tudo o que tivesse pontas de ferro e 

afastando seu filho das caçadas, poderia escapar à punição divina. Mas, com a chegada de 

Adrasto, o que fora sinalizado no sonho de Creso acabará se cumprindo. 

O sonho de Creso sobre seu filho Átis (I, 34) acontece logo depois do episódio da 

visita de Sólon e é descrito como nevmesiς megavlh por ter ele ousado se considerar o mais 

                                                 
58 Chantraine, P. Dictionnaire Etimologique de la langue grécque.Paris:  1968.  
59 Tradução literal. 
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afortunado dos mortais. Em conseqüência, por mais que ele tente evitar a fatalidade ou 

acautele-se ou, ainda, busque meios de proteger o filho, o golpe divino não deixa de atingi-lo. 

Creso, porém, tem uma estreita e particular relação com Apolo e seu oráculo em Delfos, o 

que analisaremos adiante. 

Com o propósito de demonstrar a importância que palavras relacionadas a vista, ao 

olhar, à visão têm na construção dos lógoi, procurei relacionar todas as ocorrências desse tipo  

no livro I. Recorri a sites na Internet60 para fins de quantificação, e cada palavra foi conferida 

com a respectiva passagem que, muitas vezes, precisou ser complementada. Abaixo, segue a 

lista com as palavras e as passagens em que elas aparecem. Alguns excertos aparecerão mais 

de uma vez por conterem duas ou mais ocorrências. 

 

blevyaς  

[I, 115] 

ejpeivte de; parh'san ajmfovteroi, blevyaς pro;ς to;n Ku'ron oJ !Astuavghς e[fh: 

“e quando ambos se apresentaram, tendo olhado em direção a Ciro, Astiages disse:” 

 

 Segundo Prévot, o verbo blevpw traduz a idéia de “olhar para,  direcionar seu 

olhar sobre”. Essa nuança é determinada pelo emprego regular de uma preposição. No 

exemplo acima, a preposição é pro;ς. Prévot acrescenta ainda que esse verbo exprime mais 

freqüentemente o “indeterminado”, apresentando o sentido de  “ter os olhos abertos sobre, 

manter seu olhar dirigido a”61. 

 

                                                 
60 <http://mercure.fltr.ucl.ac.be/Hodoi/> 
61 Prévot, op. cit.  
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oJra/'  

[I, 119]  

    peiqovmenoς de; oJ {Arpagoς kai; apolaluvptwn oJra¿/ tou¿ paido;ς ta; leivmmata, ijdwvn  

   “Árpagos obedecendo e destapando, vê os restos do filho”. 
 

oJra'n  

[I, 33] 

   o{ς ta; pareovnta ajgaqa; metei;ς th;n teleuth;n panto;ς crhvmatoς oJra¿n ejkevleue.  

         “aquele que, tendo deixado ir as presentes coisas boas aconselhava a olhar o fim de     

todas as coisas.” 

       

     [I, 105] 

levgouvsi oiJ Skuvqai dia; tou¿tov sfevaς nosevein, kai; oJra¿n par! eJwutoi¿si tou;ς ajpikneo

mevnouς ejς th;n Skuqikh;n cwvrhn wJς diakevatai tou;ς kalevousi ejnavreaς oiJ Skuvqai.  

     “Os citas dizem que por causa disso caem doentes, e os que chegam junto deles ao país 
cita vêem como sofrem os citas chamados hermafroditas (enaréas)” 
 
  

 O verbo oJJravw , que no presente pode substituir blevpw, tem, no imperativo, o sentido 

de prestar atenção. Prévot acrescenta que o verbo possui um sentido “ativo” e que sua 

construção, conforme já foi destacado, completa-se com o aoristo ei\don sob cuja influência 

se fixou após Homero. Nos excertos acima, temos dois infinitivos que estão inseridos no 

sistema de narrativa de Heródoto e que podem muito bem carrear o sentido de prestar 
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atenção. Já no excerto I, 119, temos um presente do indicativo que não poderia significar o 

mesmo.  

 

 

           [I, 209]   

ejdokee oJ Ku¿roς ejn tw¿/ u{pnw/ oJra¿n tw~n @Ustavspeoς paivdwn to;n presbuvtaton  

“Ciro pareceu ver em sonho o mais velho dos filhos de Histáspes.” 

 

 

oJra'sqai  

[ I, 99] 

di! ajggevlwn de; pavnta cra~sqai, oJra¿sqai te basileva uJpo; mhdenovς 

    “por meio de mensageiros tudo fosse feito e que o rei não fosse visto por ninguém.” 

 

ojfqalmo;n  

[I, 114] 

dievtaxe.. ..to;n dev kouv tina aujtw~n ojfqalmo;n basilevoς ei\vnai   

     “apontou …um deles para ser de alguma maneira o olho do rei.” 

 

ojfqalmou;ς  

[ I, 174] 

kai; mavlista ta;; peri; tou;ς ojfqalmou;ς qrauomevnhς th¿ς pevtrhς     

 “e  principalmente as coisas acerca dos olhos, quebrada a pedra” 
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ojftalmw'n  

[I, 120] 

to;n de; pai~da tou¿ton ejx ojfqalmw¿n ajpovpemyai ejς Pevrsaς te kai; tou;ς geinamevnouς. 

      “esse filho longe das vistas envia de volta aos persas e aos pais.”  

 

      [I, 8] 

      w[ta ga;r tugcavnei ajnqrwvpoisi ejovnta ajpistovtera ofqalmw¿n poivee o{kwς ejkeivnhn 

qehvsai gumnhvn  

    “pois acontece que, para os homens,  os ouvidos são menos confiáveis do que os olhos;             
age de modo que a ela venhas a contemplar nua.” 
 

 

 Os excertos acima confirmam o uso de ojfqalmovς como denominativo do órgão da 

visão, segundo Prévot, em substituição ao dual o[sse,de caráter mais poético. O autor 

considera que ojfqalmovς seja de derivação desconhecida, uma provável deformação 

popular do nome do olho. O trecho I, 8, que se refere ao logos de Giges e Candaules, a 

indica de que maneira Heródoto irá definir questão do “ver”, do “saber” e do “poder” . 

 

o[yeai 

[I, 155] 

   kai; tacevwς sfevaς, w| basileu, gunai~kaς ajnt! ajndrw~n o[yevai gegonovtaς   
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    “e logo, ó rei, os verás tornados mulheres em vez de homens” 

 

 

o[yetai 

[ I, 9] 

       soi; melevtw to; ejnqeu¿ten o{kwς mh; se o[yetai ijonta dia; qurevwn  

     “a partir de então tome-se cuidado a fim de que ela não te veja saindo pela porta” 

 

o[yin  

 [I, 108] 

    oJ !Astuavghς tw~/ prwvtw/ e[tei ei\de a[llhn o[yin    

    “Astiages no primeiro ano viu outra visão”. 

      

   [ I, 209] 

ejpeivte de; ejperaiwvqh to;n !Aravxea, nukto;ς ejpelqouvshς ei\de o[yin eu{dwn ejn tw¿n  

Massagetevwn th/' cwvrh toihvnde : 

         “mas depois que atravessou o Aráxes, vinda a noite, viu a seguinte visão enquanto 
dormia no país dos massagetas:”  
 
 
           [I, 107] 
 
meta; de; th;n Mandavnhn tauvthn ejousan h[dh ajndro;ς wJraivhn Mhvdwn me;n tw'n ejwutou' 

ajxivwn oujdevni didoi¿ gunai¿ka, dedoikw~ς th;n o[yin oJ de; Pevrsh/ didoi~ tw~/ ou[noma h\n Kam

buvseς   
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          “Depois, essa Mandane estando já madura para casar, dos medas que eram dignos, a     

nenhum a dá como esposa por medo do sonho mas a dá a um persa cujo nome era 

Cambises.” 

    

          [ I, 120] 

ajpikomevnouς de; ei[reto oJ @Astuavghς th¿/ e[krinavn oiJ th;n o[yin      

    “Quando eles chegaram, Astiages perguntou como interpretaram o sonho dele”. 

 

    [I, 121] 

  &W pai¿, se; ga;r ejgw; di! o[yin ojneivrou ouj televhn hjdivkeon    

     “Filho, pois eu tenho sido injusto com você devido a uma visão do sonho não realizada” 
 
 
 [I,  38] 
    pro;ς w\n th;n o[yin tauvthn tovn te gavmon toi tou'to e[speusa kai; ejpi; ta; paralambo

novmena oujk ajpopevmptw  

     “Por causa dessa visão, apressei o teu casamento e não te envio para a missão” 
 
 
            [I, 39] 
 
Suggnwvmh me;n w\ pavter toi, ijdovnti ge o[yin toiauvthn, peri; ejme; fulakhín e[cein:  

     “Há desculpa para ti, ó pai, que vistes tal visão por  manter guarda ao meu redor.” 

 

    [ I, 136] 

     pri;n de; h[ pentaevthς gevnhtai, oujk ajpiknevetai ejς o[yin tw¿ patriv  

     “antes de completar cinco anos, não era levado para a vista do pai” 
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o[yioς  

[I, 108] 

       ejk ga;r oiJ thς o[yioς tw¿ mavgwn oiJ oneiropovloi ejshvmainon o{ti mevlloi oJ th' quga

tro;ς aujtou' govnoς basileuvsein ajnti; ejkeivnou.  

     “pois a partir da visão dele, dentre os magos, os oneirópolos [intérpretes de sonhos]  
sinalizaram que o filho da filha dele estaria destinado a reinar no lugar dele.” 
 
 
 
       [I, 209] 
 

ou[k w\n e[sti mhcanh; ajpo; th¿" o[yioς tauvthς oujdemiva to; mh; ouj kei¿non ejpibouleuvein    

ejmoiv.  

     “portanto, não há plano que, a partir dessa visão,  aquele não planeje contra   mim.” 

 

 [I, 209] 

ejpei; w[n ejxhgevrqh oJ Ku'roς ejdivdou lovgon ejwutw/¿ peri;th¿" o[yioς   

     “então, depois que se levantou, Ciro pensou consigo mesmo a respeito da visão”. 

 

     o[yiς   

    [I, 210]   

eij de; tivς toi o[yiς ajpaggevllei pai¿da to;n ejmo;n newvtera bouleuvein peri; sevo,  
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“mas se alguma visão de fato anuncia que meu filho mais jovem conspira contra ti.” 

 

 

 

            [I, 209] 

wJς dev oiJ ejdovkee megavlh ei\nai hJ o[yiς, kalevsaς @Ustavspea kai; ajpolabw;n mou'non ei\pe + 

    “E como a visão lhe pareceu ser grande, tendo chamado Histaspes e tendo-o apanhado 

sozinho, disse:” 

 

     [I, 38] 

ajllav moi o[yiς ojneivrou ejn tw/¿ u{pnw/   

    “mas a mim uma visão do sonho no sono” 

 

 

 O verbo o]yomai, conforme pode ser observado nos exemplos acima, é usado 

específicamente para ver. Prévot informa que “o antigo desiderativo o]yomai que fornece 

seu futuro ao sistema grego, oferece o sentido geral de ‘eu desejo aplicar o órgão de 

minha visão a…’” (p. 148, op. cit.). Os substantivos derivados de o[yiς , ao menos nos 

exemplos extraídos do Livro I,  referem-se à visão que sobrevém durante o sono. 

 

 

oi|da  

[I, 5]  
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to;n de; oi\da aujto;ς prw'ton uJpavrxanta ajdivkwn e[rgwn ejς tou;ς  {Ellhnaς  

“esse que eu mesmo sei que foi o primeiro a ter começado ações injustas contra os 

gregos…” 

 

[I, 20] 

Delfw'n oi\da ejgw; ou{tw ajkouvsaς genevsqai: 

“eu, tendo ouvido dos delfos, sei que aconteceu assim:” 

 

   [I, 47] 

 oi\da d! ejgw; yavmmou t! ajriqmo;n kai; mevtra qalavsshς  

           “eu sei o número de grãos da areia e a medida do mar” 

  

 [I, 209] 

          wJς de; tau'ta ajtrekevwς oi\da, egw; shmanevw.  

          “como sei isso com certeza eu estou mencionando.” 

  

 [I, 131] 

          Persaς de; oi\da novmoisi toiosivde crewmevnouς   

           “Sei que os persas fazem uso de tais costumes”. 

 

 

 [I, 140] 

        mavgouς me;n ga;r ajtrekevwς oi\da tau'ta poievontaς  
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      “Pois sei com certeza que os magos fazem essas coisas”. 

 

 

 

 ei\de    

 [I, 117] 

oJ dev  @Arpagoς wJς ei\de tovn boukovlon e[ndon ejonta    

      “Hárpagos, assim que viu que o boieiro estava lá dentro” 
  
  
 
 
 [ I, 108] 
 
oJ !Astuvaghς tw'/ prwvtw/ e[tei> ei[de a[llhn o[yin         

  “Astiages no primeiro ano viu outra visão (= teve outra visão)” 

 

 [I, 30] 

Tevllw/ tou'to me;n th'ς povlioς eu\ hJkoushς pai'deς h\san kaloiv te kajgaqoiv, kai; sfi ei\de 

a{pasi tevkna ejkgenovmena kai; pavnta parameivnanta  

 “Esse Telos, cidade indo bem (= sendo rica), teve filhos belos e bons e viu os filhos 
de todos eles  nascidos e  todos crescidos”. 
 
 
 
     [I, 197] 
prosiovnteς w\n pro;ς to;n kavmnonta sumbouleuvousi peri; th'ς nouvsou, ei[ tiς kai; aujto;ς t

oiou'ton e[paqe oJkoi'on a[n e[ch/ oJ kavmnwn h[ a[llon ei\de paqovnta    

    “Então, indo junto aos doentes, eles deliberam acerca da doença, se alguém padecera     
ele mesmo tal como o  que  teria o doente ou soubesse de outro que tinha padecido”. 
 



 48

 

 

 

 

 [I, 197] 

tau'ta prosiovnteς kai; parainevousi a{ssa poihvsaς ejxevfuge oJmoivhn nou'son h[ a[llon ei\d

e ejkfugovnta. 

    “aproximando-se também aconselham isso tudo quanto, depois de fazerem,  escaparam 
a igual doença ou viram outro escapando”. 
 
 
 [I, 85] 

oJ de; pai'ς ouJtoς oJ a[fwnoς wJς ei\de ejpiovnta to;n Pevrshn   

   “esse filho, o mudo, quando viu o persa avançando…” 

  

 [I, 80] 

ejnqau'ta oJ Ku'roς wJς ei[de tou;ς Ludou;ς ejς mavchn tassomevnouς   

   “e lá, Ciro quando viu os lídios dispondo-se em fileiras para a guerra” 

 

 [I, 209] 

ejpeivte de; ejperaiwvqh to;n !Aravxea, nukto;ς ejpelqouvshς ei[de o[yin  

    “e depois que cruzou o Araxes, sobrevindo a noite, viu uma visão” 

 

    eijdeivhς 

 [I, 206]  
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\W basileu' Mhvdwn pau'sai speuvdwn ta; speuvdeiς ouj ga;r a[n eijdeivhς ei[ toi ejς kairo;n e[

stai tau'ta teleovmena    

 “Ó rei dos medas, cessa as coisas que te ocupas em preparar pois não poderias saber 
se de fato haverá momento oportuno para que essas se cumpram”.  
 

    eijdevnai  

 [ I, 122] 

oJ de; sfi e[lege, fa;ς pro; tou' me;n oujk eijdevnai ajlla; hJmarthkevnai plei'ston, kat!oJdo;n  

de; puqevsqai pa'san th;n eJwutou'n pavqhn.  

  “contou-lhe, tendo falado antes disso que não sabia mas (que) estava muito enganado 
 e que aprendeu pelo caminho todo o próprio infortúnio.”  
 
 
 [I, 86] 

ei[te kai; puqovmenoς to;n Kroi'sovn ei\nai qeosebevia tou'de ei{neken ajnebivbase ejpi; th;n  

purhjn boulovmenoς eijdevnai ei[ tivς min daimovnwn rJuvsetai tou' mh; zw'nta katakauqh'nai  

   “ou ainda porque, tendo se informado que Creso era piedoso, por causa disso, fê-lo        
subir na pira, desejando saber se alguma das divindades o resgataria dali para não ser 
 queimado, estando vivo” 
 
 
 [I, 164] 
 

oJ de; ^Arpagoς e[fh eijdenai me;n e\u ta; ejkei'noi melloien poievein  

 “e Hárpagos disse saber bem as coisas que aqueles estariam a ponto de fazer.” 

 

ei[deoς  

[I, 196] 
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o[soi me;n de; e[skon eujdaivmoneς tw'n Babulwnivwn ejjpivgamoi, uJperbavllonteς ajllhvlouς ejx

wnevonto ta;ς kallisteuouvsaς: o{soi de; tou' dhvmou e[skon ejpivgamoi,  ou|toi de; ei[deoς me;

n oujde;;n ejdevonto crhstou', oiJ d!a[n crhvmatav te kai; aijscivonaς parqevnouς ejlavmbanon.  

 “quantos dos babilônios em idade de casar fossem ricos, superando os outros 
adquiriam  as mais belas mas quantos do povo em idade de casar, esses, não carecendo da 
boa aparência,  receberiam  dinheiro e também as jovens mais feias.” 
 
 
 
 [I, 8] 

ouj ga;r se dokevw peivqesqai moi levgonti peri; tou' ei[deoς th'ς gunaikovς 

 “pois penso que tu não acreditas em mim quando falo sobre a aparência da [minha]  
  mulher”. 
 
 
 
 [I, 199] 
 

o{sai me;n nun ei[deovς te epammevnai eijsi; kai; megavqeoς tacu; ajpalavssontai 

 “então, as que são de aparência favorecidas e  também de estatura logo se afastam” 

   

      ei[deς  

 [ I, 30] 

nu'n w\n i{meroς ejpeirevsqai moi ejph'lqev se ei[ tina h[dh pavntwn ei\deς ojlbiwvtaton.  

 “agora então me veio a vontade  de perguntar, tendo tu viajado, se já vistes/conheces 
   alguém mais afortunado do que os outros.” 
 
 
  
 [I, 68] 
 

w\ xei'ne Lavkwn ei[ per ei\deς to; per ejgwv kavrta a[n ejqwvmazeς [I, 68] 

 “ó hóspede lacônio, se tivesses visto/sabido o que eu (vi /sei), muito te assombrarias”. 



 51

 

 

 

 

 

 

ei\dovn   

[I, 111] 

\W guvnai, ei\don te ejς povlin ejlqw;n kai; h[kousa to; mhvte i[dei'n w[felon mhvte kote; genevsq

ai ejς despovtaς tou;ς hJmetevrouς.  

 “Ó mulher, tendo eu ido à cidade, vi (sei) e ouvi o que desejaria nem ver (saber) nem 
 acontecer ao nosso senhor.” 
 
 
 [I, 80]  

wJς w[sfronto tavcista tw'n kamhvlwn oiJ i{ppoi kai; ei\don auJtavς      

 “os cavalos tão  logo  sentiram o cheiro dos camelos e os viram…” 

 

 [I, 117] 

pevmyaς tw'n eujnouvcwn tou;ς pistotavtouς kai; ei[don di!ejjkeivnwn kai; e[qayav min. 

 “tendo enviado os mais confiáveis dos eunucos, por meio deles soube e o sepultei.” 

 

 [I, 74] 

oiJ de; Ludoiv te kai; oiJ Mh'doi ejpeivte ei\don nuvkta ajnti; hJmeroς genomevnhn th'ς mavceς  

te ejpauvsanto  

 “os lídios e os medos quando viram surgir noite em vez de dia, cessaram a luta”. 
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 [I, 68] 

 a[noixa aujth;n kai ei\don to;n nekro;n   

  “depois de abri-la, vi o cadáver”. 

  

 

 [I, 183] 

ejgw; mevn min oujk ei\don  [ I, 183] 

 “eu não o vi”. 

  

 [I, 209] 

ei\don tw'n sw'n paivdwn to;n presbuvtaton e[conta ejpi; tw'n w[mwn ptevrgaς  

 “vi o mais velho dos teus filhos tendo asas sobre os ombros” 

 

ei\doς  

[I, 8] 

kai; de; kai; to; ei\doς th'ς gunaiko;ς uJperetainevwn.   

   “e também louvava exageradamente a aparência da mulher.” 

  

ei[dwlon   

[ I, 51] 

kai; de; kai; gunaiko;ς ei[dwlon cruvseon privphcu to; Delfoi; th'ς ajrtokovpou th'ς Kroivsou 

eijkovna levgousi ei\nai.  
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       “e também a imagem de ouro de três côvados de uma mulher que os delfos dizem ser  
  a estátua da padeira de Creso.” 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

eidovteς   

[I, 78] 

Telmhsseveς mevn nun tau'ta uJpekrivnanto Kroivsw/ h[dh hJlwkovti, oujde;n kw eijdovteς tw'n  

h\n peri; Savrdiς te kai; aujto;n Kroi'son.   

 “Os telmessos respoderam isso a Creso, já prisioneiro, em nada sabedores das coisas 
  que eram sobre Sárdis e em relação ao próprio Creso.” 
 

eijdw;ς   

[I, 21] 

Qrasuvbouloς de; safevwς propepusmevnoς pavnta lovgon kai; eijdw;ς ta; !Alluavthς mevlloi 

poihvsein   

 “Trasíbulo, claramente tendo se informado antes de toda história e sabedor das coisas 
 que Aliates estava para fazer…” 
  
 
       [I, 140] 
 

Tau'ta me;n ajtrekevwς e[cw peri; aujtw'n eijdw;ς eijpei'n   

 “Essas coisas sobre eles tenho certeza e sei para contar”. 

  

[I, 193] 
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ejxepistavmenoς mnhvmhn ouj poihvsomai eu\ eijdw;ς o{ti toi'si mh; ajpigmevnoisi ejς th;n Babul

wnivhn cwvrhn kai; ta; eijrhmevna karpw'n ejcovmena ejς ajpistivhn pollh;n ajpi'ktai.  

 “conhecendo muito não farei menção, bem sabedor que para os que não chegaram à 
  região babilônia também as coisas contadas dos frutos chegam a ser totalmente 
  inacreditáveis.” 
 

 

 De maneira geral o verbo ejidon e seu perfeito oi\da incorporam a idéia de 

“conhecimento”, isto é, “tomei conhecimento pela vista” portanto “sei”. É nesse domínio 

semântico que mais destacada fica ainda a importância do sentido da visão para os 

gregos. O substantivo ei\doς geralmente significa aspecto, aparência. O dicionário de E. 

Powell consigna os seguintes verbetes: aparência exterior, forma, cor, tipo, aspecto 

pessoal e dá, também, dois exemplos em que ei\doς, a ser traduzido por beleza, aparece 

no livro I: parágrafos 8 e 199. A partir desse significado, a derivação para imagem, 

estátua, respectivamente ei]dwlon e eijkwvn, seguiu o curso natural. 

 

ijdevhn  

[ I, 80] 

kai; ou[te th;n ijdevhn aujth'ς oJrevwn ou[te th;n oJdmh;n ojfrainovmenoς.   

 “e nem vendo a aparência  dele (camelo) nem sentindo o cheiro.” 

 

ijdevhς  

[I, 203]  

ejn toi'si kai; devndrea fuvlla toih'sde ijdevhς parecovmena ei\nai levgetai 
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 “nesses [locais] conta-se que também as árvores produzem folhas que são de tal 
 aparência” 
 
 
 
 
 
 
 
 

ijdei'n   

[ I, 32] 

ejn ga;r tw/' makrw/' crovnw/ polla; me;n e[sti ijdei'n ta; mhv tiς ejqevlei, polla; de; 

kai; paqei'n   

 “pois ao longo do tempo há para ver muitas coisas que não se deseja e também muitas 
 coisas para sofrer”. 
 
 
 [I, 111] 
 

ejς povlin ejlqw;n kai; [hkousa to; mhvte ijdei'n w[felon mhvte kote; genevsqai ejς despovtaς to

u;ς hJmetevrouς  

 “tendo eu ido para a cidade  vi (sei) e ouvi o que desejaria nem ver (saber) nem     
  acontecer ao nosso senhor”. 
 

 

i[dh/ς 

[I, 11] 

pavnta peiqovmenoς Kandauvlh/ tou' loipou' i[dh/ς ta; mh; se dei'   

 “em tudo obedecendo a Candaules, do resto vejas (saibas) as coisas que não é     
  preciso que tu vejas (saibas)”. 
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 ijdovnta  

 [I, 141] 

ijdovnta de; pallomevnouς eijpei'n a[ra aujto;n pro;ς tou;ς ijcqou'ς:  

 “tendo visto os peixes se debatendo ele diz então para os peixes:” 

 

 [I, 141 ] 

oJ de; ajkouvsaς aujtw'n ta; proi>vsconto e[lexe sfi lovgon, a[ndra fa;ς aujlhth;n ijdovnta 

 ijcqu'ς ejn th/' qalavssh/ aujlevein, dokevontav sfeaς ejxeleuvsesqai ejς gh'n: 

     “mas ele tendo escutado deles as coisas que propuseram contou-lhes um relato, tendo 
  falado do ( homem) flautista que, tendo visto peixes no mar, pôs-se a tocar a flauta, 
  pensando que eles iam pular para a terra.” 
 
  

 ijdovnteς  

 [I, 211] 

kai; th;n prokeime;nhn ijdovnteς dai'ta, wJς ejceirwvsanto tou;ς ejnantivouς, kliqevnteς  

ejdaivnunto    

“e tendo visto o banquete posto, como já tinham conquistado os inimigos, depois de        
sentarem, passaram a banquetear-se”. 

   

 

  ijdovnti  

 [I, 39] 

Suggnwvmh me;n w| pavter toi, ijdovnti ge o[yin toiauvthn, peri; ejme; fulakh;n e[cein:  

   “Há desculpa para ti, ó pai que vistes tal visão, por manteres guarda ao meu redor.” 
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[I, 78] 

 ijdovnti de; tou'to Kroivsw/, w{sper kai; h\n, e[doxe tevraς ei\nai.   

“a Ciro que viu isso, tal como era mesmo, pareceu ser um prodígio.” 

 

 

 

 i[dmen   

 [ I, 6] 

ou\toς oJ Kroi'soς barbavrwn prw'toς tw'n hJmei'ς i[dmen tou;ς me;n katestrevyato @Ellhv

nwn ejς fovrou ajpagwghvn, tou;ς de; fivvlouς prosepoihvsato.  

“Esse Creso é o primeiro dos bárbaros que nós sabemos ter conquistado alguns dos    gregos 
para o pagamento de tributos e ter feito outros, amigos.” 
  
 
 [I, 14] 
 

ou[toς de; oJ Guvghς prw'toς barbavrwn tw'n hJmei'ς i[dmen ejς Delfou;ς ajnevqhke ajnavqhvma

ta meta; Mivdhn to;n Gordivew.  

“E esse Giges é o primeiro dos bárbaros que nós sabemos ter dedicado oferendas em 
Delfos, depois de Midas, filho de Górdio.” 
 
 
   [I, 23] 
 

kai; diquvrambon prw'ton ajnqrwvpwn tw'n hJmei'ς i[dmen poihvsantavte kai; ojnomavsanta k

ai; didavxanta ejn Korivnqw/. 

“e é o primeiro dos homens que nós sabemos ter feito, nomeado e ensinado o 
ditirambo em Corinto.”  
 
 
 
    [I, 94] 
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prw'toi de; ajnqrw'pon tw'n hJmei'ς i[dmen novmisma crusou' kai; ajrguvrou koyavmenoi 

 ejcrhvsanto   

“primeiros dos homens que nós sabemos terem cunhado e feito uso de moedas de 
ouro e de prata” 
 
 
 
 
[I, 142] 
 

oiJ de; [Iwneς ouJtoi kai; tov Paniwvniovn ejsti, tou' me;n oujranou' kai; tw'n wJrevwn ejn tw'/ k

allivstw/ ejtuvgca;non iJdrusavmenoi povliaς pavntwn ajnqrwvpwn tw'n hJmei'ς i[dmen.  

“E esses jônios, [que] também são da Pan-jônia, entre todos os homens que nós    sabemos 
por acaso construíram  cidades no mais belo [lugar] tanto pelo céu quanto pelo clima.” 
 
 
 
 [I, 178] 
 

wJς oujdevn a[llo povlisma tw'n hJmei'ς i[dmen.   

“como nenhuma outra cidade das que nós sabemos.” 

 

[I, 193] 

e[sti de; cwrevwn au[th pasevwn makrw/' ajrivsth tw'n hJmei'ς i[dmen Dhvmhtroς karpo;n ejk

fevrein ta; ga;r   

    “essa é de todas as regiões de longe a melhor das que sabemos capaz de produzir o     
fruto de Deméter.” 
 
 
 
 
ijdou'sa 

[ I, 111] 
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oi|a ejx ajevlptou ijdou'sa hJ gunh; ei[reto protevrh o{ ti min ou{tw proquvmwς  }Arpagoς met

epevmyato.  

“como inesperadamente viu, a mulher perguntou porque antes Hárpago o convocou  
assim tão ansiosamente” 

 
 
 
O dicionário de Powell consigna aparência de animal ou de pessoa para o substantivo 

feminino ijdevh e também, especificamente para a passagem I, 203, atribui o sentido de tipo. O 

grupo ei\dw  oi\da recebeu traduções que variam entre ver  e saber e, em alguns casos, 

comportam ambos significados; nesse caso, a tradução depende mais do contexto e da 

compreensão do aspecto a ser destacado. Em especial, i[dmen, nos trechos acima, veio 

acompanhado de tw'n hJmei'ς, restringindo a tradução a saber, no sentido de conhecer que, ou 

tem aspecto formular no contexto, ou trata-se de expressão consolidada. De toda forma 

carrega o sentido de saber ou conhecer porque viu. 

 

iJstorevesqai [ I, 24] 

wJς de; a[ra parei'nai aujtouς, klhqevntaς iJstorevesqai e[i ti levgoien peri; !Arivonoς.  

logo que eles chegaram, tendo sido chamados, passou a investigar [para saber] se diriam 
algo sobre Árion. 
 
 
  iJstorevon [I, 122] 

ejpistavmenoi aujtivka tovte teleuth'sai, iJstovrevon te o{tew/ trovpw/ perigevnoito.  

 confiantes  no rápido morrer, inquiriram [para saber] de que  maneira teria escapado da 
morte. 
 
 
   iJstorevwn  

 [I, 56] 
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meta; de; tau'ta ejfrovntize iJstorevwn tou;ς a[n @Ellhvnwn dinatwtavtouς ejovntaς proskthvs

aito fivlouς.  

“depois disso, deliberou investigando se poderia ter como amigos os mais poderosos dos 
gregos.” 

  

 

 [I, 56] 

iJstorevwn de; eu{riske Lakedaimonivouς te kai; !Aqhnaivouς proevcontaς, tou;ς me;n tou' D

wrikou' gevneoς, tou;ς de; tou' !Iwnikou'.  

“e investigando, descobriu que os lacedemônios e também os atenienses eram superiores, 
uns de estirpe dória, outros de jônia.” 
   

 iJstoreuvsh/   

[ I, 61] 

ta; mevn nun prw'ta e[krupte tau'ta hJ gunhv, meta; de; ei[te iJstoreuvsh/ ei[te kai; ou[ fravzei

 th'/ eJwuth'ς mhtriv, hJ de; tw'/ ajndriv.  

“então, primeiro a mulher escondeu essas coisas mas depois, seja por inquirição ou não, 
contou-as  para sua própria mãe e esta ao marido.” 
 
 

     
O conjunto reunido a partir de iJstorevw recebeu a tradução de investigar ou inquirir. Em 

alguns casos foi, propositalmente, acrescentado para saber pois, embora o complemento 

pareça evidente, importou ressaltar uma ação que demanda um processo “mental” e resulta 

em conseqüências. Além disso, julguei importante manter o vínculo com a idéia do prólogo  

“este é o resultado das investigações de Heródoto para que…”; patenteia o fato de a 

investigação ter resultado em algo concreto, após passar por um processo mental. Prévot 

assinala que o verbo iJstorei'n possui o sentido geral de “fazer uma pesquisa, buscar saber, 
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informar-se”, donde “saber, conhecer”. O desenvolvimento de iJstorivh, ocorreu de modo 

paralelo ao verbo iJstorei'n, como “ resultado de uma pesquisa, saber adquirido por uma 

pesquisa metódica (e não por tradição), ciência, prova, etc.62  a partir de Heródoto. 

 

 

     qewrevonti  

 [I, 59] 

@Ipokravtei> ga;r ejovnti ijdiwvth/ kai; qewrevonti ta; !Oluvmpia tevraς ejgevneto mevga  

          “pois a Hipócrates aconteceu grande prodígio quando era cidadão particular e estava 
 contemplando os jogos olímpicos”. 

 

 

    qewrivhς  

     [I, 30] 

aujtw~n de; w\n touvtwn kai; th~ς qewrivhς ejkdhvmhsaς oJ Sovlwn ei[neken ejς Ai[gupton ajpike

to para; !Amasin kai; de; kai; ejς Savrdiς para; Kroi'son.   

 “então, Sólon, tendo partido por causa dessas mesmas coisas e da curiosidade, chegou ao 
 Egito junto a Amásis  e além disso chegou à Sardis junto a Creso.” 
 

  [I, 30] 

kai; sofivhς ei{neken th~ς sh~ς kai; plavnhς, wJς filosofevwn gh~n pollh;n qewrivhς ei[neken ej

pelhvluqaς          

 “tanto por causa da tua sabedoria como por causa das tuas viagens, como em busca do    
  conhecimento e da observação chegastes a muitas terras”. 
 
 

                                                 
62 Cf. Prévot, op.cit. 
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 [I, 29] 
 

 ajpedhvmhse e[tea devka, kata; qewrivhς provfasin ejkplwvsaς  

 “esteve ausente dez anos tendo viajado a pretexto de observação [ver o mundo]”. 

 

 

   qevhς  

[I, 25] 

qevhς a[xion dia; pavntwn tw~n ejn Delfoi'si ajnaqhmavtwn   

 “digna de ver entre todas as oferendas dedicadas em Delfos”. 

 

 qehsavmenon   

[I, 30] 

qehsavmenon de; min ta; pavnta  

 “tendo ele contemplado tudo”… 

  

 [I, 11] 

h[ se; to;n ejme; gumnh;n qehsavmenon   

 “ou tu, o que me contemplou nua”. 

 

 qehsavmenoς  

 [I, 86] 

Sovlwn ejw;n !Aqhnai'oς, kai; qehsavmenoς pavnta   
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“Sólon, sendo ateniense e tendo contemplado todas” 

 

[I, 59] 

oJ Lakedaimovnioς paratucw;n kai; qehsavmenoς to; tevraς      

“o lacedemônio Quílon que, por acaso, estava perto e contemplou o prodígio” 

 

qehvsasqai  

[I, 8] 

keleuvwn me devspoinan th;n ejmh;n qehvsasqai gumnhvn   

“mandando-me contemplar a minha rainha nua”. 

[ I, 9] 

kai; kat! hJsucivhn pollh;n parevxei toi qehvsasqai.         

“e com muita tranqüilidade te será possível contemplar.” 

 

qehvseai  

[ I, 8]  

poivei o{kwς ejkeivnhn qehvseai gumnhvn.        

“age de modo a contemplares aquela nua.” 

 

 Na tradução das passagens em que aparece o verbo qew'mai, foi mantido o sentido de  

contemplar, embora o dicionário indique olhar e observar com curiosidade. Prévot aponta 

que qeavomai (qew'mai) significa contemplar de modo desinteressado enquanto qewrevw pode 
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ser entendido como observar com interesse, curiosidade, em parte influenciado por um 

sentido religioso advindo de qewrovς ( o que consulta oráculo), ambos de origem obscura.  

 

   skopevein  

      [ I, 8] 

ejn toi'si e{n tovde ejsti;, skopevein tina; ta; eJwutou'.  

“entre as quais uma é o seguinte: cada um  deve vigiar [ observar] as  próprias coisas.” 

     [I, 32] 

skopevein de; krh; panto;ς krhvmatoς th;n teleuth;n kh'/ ajpobhvsetai: 

mas é preciso considerar [observar] de que modo o fim de todas as coisas sairá  

 

   skopevwn 63 

   [ I, 117] 

 ejpeivte parevlabon to; paidivon ejbouvleuon skopevwn o{kwς soiv te poihvsw kata; novon, 
 

“depois que peguei o menino deliberei considerando [observando] como faria segundo o teu 
pensamento” 
 

 

 O verbo  skopevw corresponde ao latim specio e carrega o sentido de perscrutar, 

donde inspecionar, vigiar, olhar atentamente. Prévot aponta um parentesco entre esse verbo 

e a raiz *skep- que significa cortar. Em Heródoto, o olhar vigilante, escrutinador evidencia 

esse parentesco assim como olhar atentamente pode ser entendido como considerar, 

observar no contexto apontado acima. 

                                                 
63 Os  dados quantitativos e as ocorrências foram  obtidos no site 
mercure.fltr.ucle.acbe/Hodoi/concordances/Herodote_HistoiresI/listvocabulaire. 
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Possuir o dom da visão é, por si só, um privilégio, mas possuir algo que aos outros é 

vedado ver confere poder. Heródoto nos revela, contudo, que o poder às vezes quer ser visto 

e contemplado para ser sabido, (re)conhecido e, também,  alerta para o fato de que olhar para 

o que não é seu, é um ato iníquo (I,8). 

          Platão, no Livro VI de A república, para construir o mito do Sol, ressalta a importância 

do sentido da visão: “porventura refletiste como o demiurgo que fez os sentidos modelou 

com muito mais esmero a faculdade de ver e ser visto?” (507c). 

 Na tragédia expõe-se ao olhar do público o drama das personagens, poupando-o, 

contudo, da visão de cenas sangrentas: o crime ou o suicídio, via de regra, acontecem por trás 

da cena, mas o cadáver pode ser exibido para chocar a platéia.   

 O relato de Heródoto lança mão aos recursos da tragédia, usando muitas palavras para 

descrever e preparar o desenlace do episódio. O ato – em si - do assassinato de Candaules é 

contado com uma surpreendente economia de palavras.  

Não deixa de ser significativo que a história de Giges tenha sido tema também de uma 

tragédia, da qual só nos chegaram dezesseis versos64: 

 

Guªghv safw~ς eijsei'don, oujk eijkavsmati,  

e[deisa mh; fovnou tis e[ndon h\i lovcoς, 

oJpoi'a tajpivceira tai'ς turannivsin: 

ejpei; d! e[t!ejgrhvssonta Kandauvlhn oJrw', 

to; drasqe;n e[gnwn kai; tivς oJ drasaς ajnhvr: 

wJς d!ajxunhvmwn kardivaς kukwmevnhς 
                                                 
64 Trata-se de um papiro descoberto em Oxyrrynchus, no Egito, no qual se encontraram dezesseis linhas de uma 
tragédia, cuja datação presumida o situa nos primeiros anos do século V antes de Cristo, ainda que não haja 
unamidade a respeito. Cf. Page, D. L., A new chapter in te history of greek tragedy. Londres: Cambridge 
University Press, s/d. 
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kaqei''rxa si'g!a[puston aijscunhς bohvn: 

ejn demnivwide; frontivsin strwfwmevnhi 

nu;x h\n ajpevrmwn ejx ajupnivaς ejmoiv: 

ejpei; d!ajnh~lqe pamfah;ς @Ewsfovroς, 

th'ς prwtofeggou'ς hJmeraς proavggeloς, 

to;n me;n levcouς h[geira kajxemyavmhn 

laoi'ς qemisteuvsonta: mu'qoς h\n ejmoiv 

peiqou'ς eJpoi'moς ou\toς, o{stiς oujk eja'i 

eu{dein a[nakta pavn nux, w|i law'n mevlei. 

Guvghn dev moi klhth~reiς ...65 

 

“Rainha da Lídia. < Quando> vi claramente, não por suposição, que era Giges, eu temi uma 
conspiração para assassinato no palácio; pois tais são as recompensas da tirania. Mas 
quando eu  que Candaules ainda estava acordado, soube o feito e qual homem o tinha feito. 
Entretanto, como se ignorasse, apesar do distúrbio em meu coração, segurei em silêncio meu 
grito de vergonha. Minha noite foi uma interminável falta de sono e virei de um lado para 
outro com pensamentos ansiosos. Quando a brilhante estrela que traz o amanhecer elevou-
se, acordei Candaules e o enviei para distribuir justiça para seu povo: o discurso de 
persuasão já estava preparado, o que proíbe um rei, guardião de seu povo, de dormir a noite 
toda. E mandei emissários trazer Giges à minha presença…66” 
 

O viés trágico acrescenta vivacidade ao relato de Heródoto e podemos imaginar a 

atenção com que a audiência o recompensava. Sobretudo, ele cumpre o objetivo de transmitir 

a visão grega do mundo não grego aos seus contemporâneos e aos leitores ao longo do 

tempo. Através das palavras ele desperta o olhar da mente sobre o episódio que se afigura 

como um quadro do qual nos aproximamos ou nos afastamos para melhor apreciá-lo. 

 Os sinais de proximidade com a temática trágica já podem ser notados desde o início: 

Candaules estava fadado ao infortúnio67 e comete hýbris, forçando Giges a desafiar o nómos, 

                                                 
65 O texto foi digitado de forma corrida, contudo, cumpre lembrar que existem lacunas que receberam 
suplementação. Veja-se Page, op. cit. p. 2-3  
66 Conforme tradução de Page, op.cit., p. 2-3. O estudo de Page a complementaridade entre os fragmentos e o 
texto de Heródoto, embora haja divergências sobre a data. 
67 Heródoto, Histórias, I, 8 
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isto é,  olhar para o que não é seu.  Candaules, o rei, detém a posse da mulher, cuja beleza só 

pode ser apreciada por ele. Contudo, é preciso que outro(s) saiba(m) e talvez a deseje(m) 

para que sua riqueza tenha valor. Candaules  sente  necessidade de que sua riqueza – a beleza 

da esposa – seja contemplada e admirada por outro, ao qual procura convencer, recorrendo ao 

tópos heraclitiano de que “os olhos são melhores testemunhas do que os ouvidos”.  Esse 

outro – Giges – não conhece aquela que é a riqueza de seu soberano, pois nunca a 

contemplara. Mas sabe que não deve desfrutar dessa contemplação: trata-se de um ato 

interdito,  contra os nómoi. Entre os Lídios, ser observado despido é grande desonra. Então 

temos que a vergonha, o pudor, aijdwv" vem como resultado do ato de olhar, ei]dw68.  Heródoto 

conta esse episódio e, na seqüencia, relata as ações que levaram a má fortuna ao quinto 

descendente de Giges, Creso, “o primeiro” que ele sabe que começou as ações ofensivas 

contra os gregos69. Muitos são os oráculos que apontam para o destino dos descendentes de 

Giges, particularmente Creso, oráculos que, no dizer de Heráclito, “nem escondem nem 

revelam, apenas sinalizam” e, por isso mesmo, acabam sendo interpretados de maneira 

enganosa.  

 Assustado com o que o rei lhe estava propondo, Giges se vê forçado a obedecer. É 

colocado no quarto pelo próprio Candaules e vê a rainha despir se. O rei, espiando da própria 

cama o ato de voyeurismo de seu chefe dos lanceiros, se agrada, exibindo o comportamento 

de um voyeur maior. A pintura A mulher de Candaules exibida na página 95, guarda 

semelhanças com a pintura de Velasquez, comentada anteriormente. Há uma espécie de 

                                                 
68 D. L. Cairns, em artigo do CQ, 46, 78-86, 1996 apresenta um breve estudo sobre aijdwvς no qual discute a 
associação entre despir-se e o que oculta e evita a exposição. Nesse caso, a rainha despe o aijdwvς junto com a 
túnica. Giges ao observar a rainha numa posição em que ela teria abandonado o pudor, usurpou o privilégio, a 
 timhv que apenas Candaules deveria contemplar. A cena implica uma clara transgressão de limites, que 
configura a u{briς. 
69 aujto;ς prw'ton uJpavrxanta( I, 5,3). Cf p. 43 deste estudo. 
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“jogo de espelhos” tanto na gravura como no relato herodoteano: o rei contempla o efeito que 

a beleza da sua mulher produz no chefe dos lanceiros. Ambos contemplam mas a rainha 

percebe e toma conhecimento do que se trata de uma trama em que ambos estão envolvidos. 

Esse saber da rainha imediatamente se manifesta; ela não dá mostras de ter percebido mas 

assume o comando da situação. 

Não há referências quanto à impressão que teria sido produzida em Giges pela 

suposta beleza da rainha. Isso não interessa à trama. Não se sabe se a rainha era, de fato, 

belíssima, ou se a beleza dela estava refletida nos olhos de um marido deslumbrado com o 

poder e com a posse de um bem que aos outros era vedado contemplar.  

Alguns autores criaram hipóteses interessantes para essa passagem. Shell, remetendo-

se a obras de outros autores, assinala que a rainha possuía o “dom da invisibilidade” na forma 

de anel (que aparece em Platão) e que ela mesma dera o anel a Giges. Outra hipótese curiosa 

é a que considera que a rainha tinha um poder especial de visão graças à posse de uma pedra 

mágica e por isso pode ver Giges quando esse se esgueirava para fora do quarto.70 Nessa 

trama de disfarces, espiadelas, olhares e descarado voyeurismo, ninguém está inocente. O que 

não devia, foi visto, quem se ocultou foi descoberto e quem tramou foi conhecido. Tudo 

apontava para um desfecho trágico. 

No dia seguinte, a rainha chamou Giges e o colocou diante de uma escolha: 

 

wJ" de; oJ Guvgh" ajpivketo, e]lege hJ gunh; tavde: Nu'n toi duw'n oJdw'n  

pareousevwn, Guvgh, divdwmi ai{resin, oJkotevrhn bouvleai trapevsqai: 

h] ga;r Kandauvlea ajpokteivna" ejmev te kai; th;n basilivhn e]ce th;n  

Ludw'n, h[ aujtovn se aujtivka ou}tw ajpoqnh/vskein dei', wJ" a[n mh;  

pavnta peiqovmeno" Kandauvlh/ tou' loipou' i]dh/" ta; mhv se dei'.�( Hdt,I, 11) 

                                                 
70 Shell, Marc.La economia de la literatura,p. 65-66 
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“assim que Giges chegou, a mulher foi dizendo a ele o seguinte: Agora para ti dois 
caminhos se apresentam, Giges; te dou a escolha por qual dos dois desejas enveredar, pois 
ou matas Candaules e tomas a mim e ao reino dos lídios, ou então é preciso que  tu  pereças 
imediatamente, para que não em tudo obedecendo a Candaules,  no futuro não vejas as 
coisas que não deves”  
  

Giges não vê outra saída senão obedecer a essa mulher cujo nome sequer é 

mencionado, embora sua majestade seja inquestionável. Assim como a Clitemnestra da 

tragédia de Ésquilo, essa mulher decide onde e como será executado o assassinato de seu 

marido, o rei. Põe Giges no quarto na mesma posição ele a vira antes e lhe põe nas mãos a 

adaga com que o rei deverá ser morto. Se a preparação do crime é minuciosamente descrita, 

“pintada com palavras”, o crime, porém, não é exibido. Heródoto apenas conclui: “assim 

aconteceu” e que “Giges tornou-se rei, tendo sido cantando em trímetros jâmbicos por 

Arquíloco de Paros”71.  

A representação de personagens históricos, que teriam vivido muito antes da memória sobre 

sua vida e feitos, aproxima os relatos “históricos” dos mitos. Isso acaba gerando uma fusão 

entre diversas vertentes mito-históricas, a exemplo do que ocorria com as divindades 

estrangeiras “assimiladas” pelas divindades helênicas. Do mesmo modo, a história de Giges 

aproxima-se dos mitos e foi relatada por outros autores segundo diferentes variantes. 

 O ato de olhar – mesmo que involuntário e, talvez, a contragosto – trouxe a Giges o 

exercício do poder, através da rainha. No fim das contas, Giges não olhou nada que ele não 

fizesse seu depois. O crime, porém, não poderia ficar sem reparação e, apesar de Giges ter 

                                                 
71 Acerca desse episódio, Shell comenta, ainda, que os lídios teriam sido os primeiros a cunhar moedas de ouro, 
provavelmente na época de Giges ou de um de seus descendentes. A maneira como Giges tomou o poder é 
chamada de tirania, e essa, de Giges, era considerada pelos gregos como a primeira.Shell aponta para a origem 
lídia da palavra tyrannos e que tal palavra teria entrado no vocabulário grego nesse período. Shell, op.cit., pp. 
29-30 . 
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sido confirmado no poder pelo oráculo de Delfos, a pítia também vaticinou que os heráclidas 

obteriam sua vingança. Esses acontecimentos serão relatados no logos de Creso. 

  Creso também sente a necessidade de ter sua riqueza contemplada por outro – 

ninguém menos do que o ateniense Sólon – para que fosse declarado o mais afortunado dos 

homens. Sólon não se deixa envolver e responde com um alerta: “o homem é só incerteza, 

Creso”72.  Atingido pela fatalidade, Creso acaba se tornando prisioneiro de Ciro, cumprindo 

assim o que fora profetizado por ocasião da tirania de Giges. Segundo E. Hall , “ a imolação 

de Creso, históricamente o último rei da Lídia, na primeira metade do sexto século, já se 

tornara mito numa ode de Baquílides e num famoso vaso de Myson73. Fragmentos de uma 

hydria também sugerem que Creso teria sido personagem de uma tragédia.”74  

 Os acontecimentos do reinado de Creso, relatados por Heródoto, assumem feição 

trágica segundo os cânones tradicionais: os descendentes são punidos pelas transgressões de 

seus ancestrais75. Conforme lemos em Romilly, “o gesto do homem que fez derramar sangue 

estende-se no tempo”, pois “toda ação humana desperta uma série de ecos que lhe conferem 

gravidade e alcance trágico”76. As considerações de Romilly referem-se a Ésquilo mas 

poderiam se aplicar também ao logos Giges-Creso-Átis, de Heródoto. A trágica história de 

Átis, filho de Creso que será morto por Adrasto, completa a trilogia.  

 Édipo Rei, segundo Aristóteles o melhor exemplo do que deve ser uma tragédia, está 

repleto de alusões e situações em que o par ver e/ou saber dão o mote para os eventos. Édipo 
                                                 
72 Heródoto, Histórias, I,32. 
73 Baquílides, ode 3, 28 “ Kroi§son oJ crusav[oro"]  fuvlax !Apovllwn”. Cf. Vaso Myson, imagem na pág. 92. 
74 Cf. Hall, E., op. cit. p. 65, embora haja divergências sobre a datação dessas supostas tragédias. 
75 Em outro ponto das Histórias, lemos que Creso expiou o erro de seu quinto ancestral, lanceiro dos Heráclidas 
que,  submetendo-se à astúcia ( dovlw/ )feminina, matou o seu senhor e obteve a honra daquele, sem ter direito a 
isso”.Cf. Heródoto, Histórias, I, 91. 
76 Romilly, J., Martinazzo, Ivo (trad) A tragédia grega,1998, editora UNB.  Anteriormente, na Revue des 
Études Grecques, tomo LXXXIV,1971, Romilly desenvolve a idéia da vingança divina como causação dos 
encadeamentos humanos e também da relação ofensa-vingança que aparece principalmente no início do Livro I, 
comparando-o com o início da Ilíada.    
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tornou-se rei de Tebas porque soube decifrar o enigma da esfinge. Contudo, ao invocar para 

si a missão de desvendar o crime que fez perecer Laio, comete hýbris por querer saber 

demais. Sófocles, contemporâneo de Heródoto, faz o Coro, em sua fala final, ecoar o logos 

de Creso e Sólon, cuja essência é que ninguém deve ser considerado feliz enquanto não tiver 

atingido o termo de sua vida: 

 

 

{Wste qnhto;n [ont!, ejkeivnhn th;n teleutaivan me dei' hJmevran ejpiskopounta mhdevn! ojlbivze

in, pri;n a[n tevrma tou' bivou peravsh/ mhde;n ajlgeino;n paqwvn. (vv. 1528-1530). 

“Assim, sendo mortal, é preciso que eu observando aquele último dia, nada veja como feliz, 

antes que passe o fim da vida sem que  nada terrivel tenha sofrido.” 

 

 O mesmo tema é encontrado em Heródoto, I, 32.4: 

ejkei'no de; to; ei[reov me ou[ kwv se ejgw; levgw, pri;n teleuthvsanta kalw'ς to;n aijw'na puvqw

mai. 

“mas aquilo que me perguntaste não te direi, antes que eu saiba que a vida terminou bem.” 

  

 O rei sofocleano preocupa-se com os sofrimentos que seu povo padece; pode-se dizer 

que ele é um bom rei. Contudo, ao mesmo tempo, ele comete o excesso de procurar saber a 

qualquer custo a razão da praga em Tebas. Na busca por esse conhecimento, o mesmo Édipo 

que soube decifrar o enigma da esfinge recebe a informação que procura saber por meio do 

cego Tirésias. O que está oculto acabará sendo revelado e, em conseqüência, resultará em 

morte e desgraça. Mas Édipo não sabia que matara seu próprio pai e desposara sua mãe. Por 

que, então seria ele punido? Se considerarmos tão-somente a peça em questão, a punição 

resultou da vontade desmesurada de saber. E a punição auto-inflingida foi a cegueira. Os 

olhos e o saber aparecem intrinsecamente ligados.  De certa forma, o que Édipo acaba 
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sabendo deve-se ao poder. Porque ele é o rei, pode mandar descobrir. Porque ele é o rei, pode 

querer saber e deverá arcar com as conseqüências… 

 O tirano77, pois, detém o poder de contemplar o que ao homem comum é vedado. Se 

Candaules exibiu seu tesouro para Giges, tornando-o visível (fanerov"), outro tirano 

mencionado no Livro I das Histórias, Deiokes, concluiu que seria melhor não ser visto pelos 

outros e procurou cercar-se dos meios que o tornassem invisível para os súditos. Fez 

construir uma cidade cercada por sete muralhas em forma de círculos concêntricos, sendo 

que o penúltimo círculo possuía ameias prateadas e o último, douradas. Estando tudo pronto,  

Deiokes estabeleceu a regra de que ninguém deveria vê-lo em pessoa: tudo seria tratado 

através de mensageiros, acreditando que, não sendo visto, seria tido como alguém de 

natureza diferente. 78 Shell assinala ainda que Deiokes não apenas se tornou invisível para os 

outros; tornou os outros visíveis para ele, através de um  eficiente sistema de espiões. A 

construção das “muralhas– anéis”, ainda segundo Shell, possibilitava que se distinguisse o 

invisível (isto é, o âmbito da casa, o privado) do visível (o espaço público da pólis)79. 

 

                      aJrmonivh ajfanhv" fanerh'" kreivttwn 

                                           “harmonia oculta (é) superior à visível” 

                                                                                           (Heráclito)80  

 

 No Livro II da República, Platão narra, através de Glauco, o mito do anel de Giges. O 

Giges platônico é apresentado como um ancestral do rei lídio: “...terem a faculdade que se 

                                                 
77 O termo deve ser compreendido no contexto da época. Muitas vezes é empregado para designar um rei 
oriental, outras para designar um sátrapa e um tipo de governante que reinou na Grécia. O primeiro tirano de 
Atenas foi Pisístrato que tomou o poder em 560 a. C. com o apoio dos pequenos proprietários. Após sua morte, 
em 527 a. C. , seus filhos, Hípias e Hiparco não conseguiram manter o poder. Shell, na obra citada, afirma que a 
palavra tyrannos tem origem lídia. 
78 Heródoto, Histórias, I, 96 a 99 
79 Shell, op.cit. p. 43 
80 frag. 54, Diels, Fragmente der Vorsokratiker 
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diz ter sido concedida ao antepassado do Lídio [ Giges].81  Como na maior parte dos 

diálogos platônicos, a inserção do mito no contexto dialético tem função didática: 

Platão/Sócrates está desenvolvendo um conceito e seu interlocutor, aparentemente, tem 

dificuldades em entendê-lo. O mito entra aí, para esclarecer. Segundo Havelock82, Platão 

encontra-se num mundo em que a linguagem está em processo de mudança: à concretude da 

homérica, começa a opor-se uma linguagem emprega palavras que possam exprimir noções e 

conceitos, que permita o acesso ao abstrato. O recurso ao mito se situa nesse quadro de 

transição da linguagem. 

 A argumentação de Platão se desenvolve como “espiral dialética”: há um ponto de 

partida, e a argumentação vai se afastando desse ponto de uma maneira circular, para depois 

retomá-lo e começar a se afastar novamente, desta vez de maneira ascencional, completando 

o seu próprio percurso e engendrando novo círculo. Os círculos não se fecham; estão sempre 

gerando novos percursos. O mito do Giges platônico avalia o visível e o invisível, preparando 

terreno argumentativo para o mito do sol, da linha e da caverna. Nesse contexto e para efeito 

de comparação do uso das instâncias do olhar em ambos autores é que interessa incluí-la 

neste trabalho. 

 Durante uma violenta tempestade, um tremor de terra abriu uma fenda no solo, perto 

do local onde Giges pastoreava seu rebanho. Ele desceu e encontrou um cavalo de bronze, 

oco, em cujo interior viu um cadáver que portava um anel de ouro. Na seqüência, Giges 

descobre que, virando o engaste do anel para a palma da mão, tornava-se invisível. Graças a 

esse dom, seduziu a rainha, matou o rei e tornou-se um tirano.   

                                                 
81 Platão, República, 359 c-d ( para as citações de Platão, utilizo a tradução de Maria Helena da Rocha Pereira, 
da Fundação Calouste Gulbenkian). 
82 Havelock, Eric, Prefácio a Platão, cap. 10, p.199 



 74

 Existe uma discussão que cerca esse parentesco entre o Giges de Platão e o Giges de 

Heródoto. No texto platônico, como já foi dito, Glauco refere-se a um ancestral do Giges 

herodoteano que, segundo Nicolau de Damasco, tinha o mesmo nome83; outros estudiosos 

comentam que poderia ter ocorrido um erro de transcrição84; outros, ainda, consideram que o 

Giges platônico é um reflexo do Giges histórico no imaginário popular85. Entre os que 

defendem a idéia de que o Giges platônico seria o mesmo que o de Heródoto, há quem 

aproxime a palavra anel (daktuvlioς) ao nome do pai de Giges, Dáskylos. Apesar dessas 

controvérsias,  tanto um como outro ao final toma a rainha e também o poder.  

 Ao fazer uso dos poderes do anel, o Giges-pastor se vê livre de coerções e acaba se 

tornando um tirano. Com o anel ele vê sem ser visto, e vê aquilo que aos outros é vedado. 

Com o anel, pôde tomar o poder e agir “como se fosse igual aos deuses” (360 c).    

 O Giges platônico teve acesso ao mundo subterrâneo (o não-visível) e esse acesso lhe 

assegurou o domínio da invisibilidade que, ao mesmo tempo, lhe garantiu o poder de 

ver/saber o que os outros não viam/sabiam. 86O Giges pastor comete uma injustiça, infringe a 

lei ao se apossar do que não lhe pertencia, pois todas as coisas sobre e sob a terra – portanto 

as visíveis e as ocultas – pertencem ao rei. Já o Giges histórico comete um ato impróprio ao 

contemplar –  olhar – o que não devia. Assim como a punição desse Giges cumpre-se na 

quinta geração, a resposta ao mito do Giges-pastor virá no livro X da República, em que 

Platão fecha o círculo iniciado no Livro II e afirma que a melhor coisa para a alma seria 

                                                 
83 conforme Frutiger, Perceval, Les Mythes de Platon, p. 234, nota 2. 
84 conforme Shell, Marc, op. cit. p. 58, nota 33 
85 conforme Seaford, Richard, Reciprocity and Ritual Homer and Tragedy in the Developing City-State, p. 224, 
n. 131 
86 Cf. $Aidh" como o que não se vê. A temática do visível e do invisível são recorrentes. Por exemplo, o rapto 
de Perséfone. 
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praticar a justiça, com ou sem o anel de Giges, mesmo que seja também possuidora do elmo 

de Hades (612 b).  

 A história de Platão estabelece, a exemplo da de Heródoto, uma relação entre poder e 

olhar. Tal relação poderia ser denominada de “circular”, pois o olhar leva ao poder e este 

domina as coisas que podem e as que não podem ser vistas. Portanto, o poder permite 

também decidir sobre a visibilidade e a invisibilidade e, nesse sentido, confere o dom da 

invisibilidade. O tirano Deiokes usou o poder de se tornar invisível fazendo-se cercar por sete 

muralhas. Aqui se acrescenta à questão do olhar a imagem do círculo: anel, muralhas, espiral 

circular do sistema argumentativo de Platão, círculo que se fecha e que retorna para o olho. O 

tirano deve ocultar o que ele possui para que só ele veja, saiba e, conseqüentemente, possua e 

o filósofo detém o poder de revelar ou de manter a idéia oculta.  

  No percurso que permite a Giges obter o anel, o movimento é para baixo 

(katavbasi"). Por isso ele acaba se tornando um tirano; por isso aquilo que o oculta, e que ele 

oculta dos outros homens, é o que lhe dá poder. Já o movimento do filósofo para contemplar 

as Idéias é para cima (ajnavbasi"). Por isso é que o discurso filosófico tem poder de 

revelação.  

 O Giges das Histórias agachou-se atrás da cadeira para poder ver a rainha e, tendo 

visto, esgueirou-se para fora. Ele se esconde para poder ver, e foge para não ser visto. 

Contudo, é percebido. A rainha, objeto do olhar de Giges, guarda o que sabe (que certamente 

Giges agiu sob o comando de Candaules) para usar esse conhecimento em ocasião oportuna. 

O fato de que a rainha sabe confere a ela o poder de também comandar Giges, oferecendo-

lhe um de dois caminhos. Será essa uma  escolha entre o bem e o mal? Não há terceira opção, 

apenas uma coisa ou outra coisa! Giges se vê, na verdade, diante de uma escolha da qual não 
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consegue escapar tanto no que lhe propôs/impôs Candaule, como no que lhe propôs/impôs a 

rainha. Dois caminhos: o primeiro ele já havia trilhado, quando se submeteu a Candaules  a 

quem deveria destruir (caminho da “esquerda”?). O segundo é o que lhe oferece a rainha e o 

que ele vai começar a trilhar. O primeiro é o caminho do passado para o qual não há volta e o 

segundo é o caminho do futuro ao qual não é possível fugir. Giges é o homem diante do 

inexorável. Trilha caminhos que lhe foram delineados, que foram postos diante dele sem que 

tivesse de fato, e talvez nem de direito a possibilidade real da escolha. O destino/fado/ porção 

estava atribuído, e era inevitável, como nos esquemas trágicos. 

 Assim como ocorria em outros lógoi ou mitos (por exemplo, as variações em torno de 

Helena e o eijdwlon, as variações sobre o logos de Árion e o golfinho), o logos de Giges e 

Creso circulava em diversas versões e foi mencionado por outros autores, como por exemplo, 

Arquíloco87 que se referiu ao descendente de Giges, Creso. A história da ascensão de Giges 

ao poder tem um cunho arquetípico, relacionado à tirania e ao trágico. As diversas versões 

que circularam na Antigüidade demonstram que esse modelo de tirania era bastante 

conhecido.  “Os relatos sobre Giges o associam com a fundação de uma tirania na Lídia e 

com o poder de transformar o visível em invisível e o invisível em visível”88. Há referências 

de Giges em outros autores – além de Arquíloco –  Xantos, Anacreonte, Plutarco, Cícero e 

Horácio89. Sobre a utilização da personagem por Platão, discute-se em que medida o filósofo 

bebeu na fonte do historiador, ou se utilizou outras fontes, ou, ainda, forjou um mito a partir 

de alguns elementos conhecidos fazendo uso de sua notória habilidade nessa área90.  

                                                 
87 “Não me interessa a riqueza do dourado Creso …”  (fr. 25W) teria sido acrescentado por um escoliasta à 
passagem em que Heródoto descreve como Giges conseguiu o poder ( I, 30). Confira-se Shell, op.cit. p. 45 
88 Cf. Shell, op.cit. 
89 Cf. Shell, op.cit., págs. 33-34 e nota 12. 
90Por exemplo, o mito da caverna, na República e o mito de Tot como o inventor da escrita em Fedro. 
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 Shell nos informa que Jean-Jacques Rousseau em seu Essai sur les origines des 

langues91, refere-se a um juízo de Horácio: “on parle aux yeux bien mieux qu’aux oreilles”. 

O  mesmo Rousseau, segundo Shell, trata em outra obra do tema do poder de Giges, 

sugerindo que as palavras (como seres invisíveis) têm um poder, às vezes temível. Por 

exemplo, as palavras de Candaules e da rainha dirigidas a Giges teriam sido o poder que o 

levou à ruína. Górgias, no Elogio à Helena, constrói uma argumentação de defesa que se 

                                                 
91  Shell, op. cit. 



 78

desenvolve em torno do eixo visível/invisível: a palavra (poder invisível) e o êidolon  (poder 

visível) são ambos usados para criar o engano ( apáte). 
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V. Não diferem o historiador e o poeta 
 

 

  Das palavras de Aristóteles: 

@O fa;r iJstoriko;ς kai; oJ poihth;ς ouj tw'/ h{ e[mmetra levgein h{ a[metra diafevrousin ( ei[h 

ga;r ta; @Hrodovtou eijς mevtra: teqh'nai, kai; oujde;n h|tton a[n ei[h iJstoriva tiς meta; mevtr

ou h] a[neu mevtrwn)92 depreendemos que a forma não teria influenciado o conteúdo, no caso 

da historíe de Heródoto. Segundo Aristóteles, a história diz as coisas que sucederam, e a 

poesia, o que poderia acontecer.  Isso confere à poesia, segundo Aristóteles, o estatuto de 

mais verdadeira e mais séria do que a história, principalmente porque a poesia se refere ao 

universal, atribuindo ao indivíduo ações que, por verossimilhança, convêm a um tal 

indivíduo, ao passo que a história trata do particular, isto é, refere-se a este ou àquele 

indivíduo e ao que lhe sucedeu93. 

Isso pode ser verificado na história de Giges, Creso ou de Ciro, por exemplo. 

Conforme já comentamos  neste trabalho, o Livro I das Histórias contém dois grandes lógoi 

que  tratam de dois indivíduos, cujas vidas acabam por se entrelaçar. Heródoto usou em seu 

texto recursos que, no Livro I, seguem um padrão de composição anelar: a história de um se 

liga à história de outro. Ele procurou adequar a forma  ao conteúdo e a maneira conhecida até 

então para se descreverem as batalhas era a maneira épica. Além disso, ao enfocar as 

decisões e indecisões humanas, Heródoto serviu-se dos temas e esquemas da tragédia. Assim, 

                                                 
92 “Com efeito, não diferem o historiador e o poeta por escreverem em verso ou prosa ( pois bem que poderiam 

ser     postas em verso as obras de Heródoto e nem por isso deixariam de ser história, se fossem em verso o que 

eram em prosa) IX,1451b”. Aristóteles, Poética, trad. Eudoro de Souza, 1992 
93 id. ibid. 
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as pesquisas de Heródoto batizaram o tipo de obra que ele escreveu, inscrevendo-a num 

gênero “novo” porque diferente do que se conhecia até então e acabou sendo o nome  

adotado por todos os autores que apareceram depois. Esse “novo” gênero cuja paternidade é 

atribuída a Heródoto tinha, também, elementos da Retórica. Heródoto deve ter-se deparado 

com o problema do registro dos elementos que ele coletara e foi construindo o seu texto, 

valendo-se dos modos e gêneros conhecidos e, talvez, incorporando outros que nasciam na 

sua época. 

 Na Antigüidade, o historiador era primeiro um pesquisador e depois um narrador. Na 

coleta dos fatos e das informações relativas a eles, é possível que o historiador antigo se 

localizasse no limite entre o verdadeiro e o verossímil. É nesse ponto que Aristóteles opõe 

história e ficção94. Ele usa a palavra “historiador” para indicar – por causa do emprego do 

termo por Heródoto – um pesquisador que procura informar-se, mas esse “sentido 

herodoteano e aristotélico” do termo evoluiu de forma a significar, cada vez mais, a 

“exposição” das pesquisas “ a ponto de não mais se distinguir nele claramente a investigação  

da narração. A história tornou-se um gênero de discurso” e, “a partir dos alexandrinos o 

gênero é explicitamente regulado por determinadas regras retóricas (…)”95 

                                                 
94 cf. Aristóteles, Poética. 1451a, 36 ess. 
95 cf. Chiappetta, Angélica. “Não diferem o historiador e o poeta…”O texto histórico como instrumento e 
objeto de trabalho. Língua e Literatura, n.22, p.15-34, São Paulo: Departamento de Letras –Universidade de 
São Paulo.1996 
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VI. Gnw'qi sautovn 

 

 
 Em 480 a. C., conta Heródoto que os atenienses, sentindo-se ameaçados com o 

avanço persa e depois de uma primeira resposta desencorajadora, enviam consulentes à pítia 

e recebem uma resposta em doze versos de estilo e de tom homéricos, com enigmas e 

imagens de que se destaca o muro de madeira. O “derrotismo do oráculo” é praticamente um 

dogma pois, conforme lemos em L’oracle de Delphes, desde o início o clero délfico 

acreditou na inevitabilidade da vitória persa, desencorajando qualquer resistência96. Mesmo 

assim, é em Delfos que se encontram os monumentos (oferendas) que demonstram a fama e 

importância desse oráculo de Apolo.  

Já apontamos na Introdução, à página 11, a importância que têm Delfos e os oráculos 

no Livro I das Histórias. Heródoto, relata em diversas passagens o envio de consulentes e as 

respostas do oráculo. Creso chegou a testar vários oráculos para concluir que o de Delfos era 

o melhor (Histórias, I, 47)e  Apolo é praticamente a única divindade nomeada em todo o 

livro I das Histórias. Defradas97 defende que algumas fontes de Heródoto, particularmente a 

respeito do logos de Creso, eram o próprio clero e sábios de Delfos.  

A sabedoria délfica foi atestada pelas famosas máximas descobertas ou registradas por 

autores como Plutarco, por exemplo. Um dos agrupamentos que atribui a paternidade dessas 

máximas aos Sete Sábios reúne sete máximas organizadas em dois hexâmetros: 

   

 

                                                 
96 Delcourt, Marie, L’oracle de Delphes, p. 127 
97 Defradas,  ,Les themes de la propagande delphique.   
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 Ei\. Qew/' h\ra. Novmoiς peivqeu. Feivdeu te crovnoio.  

 Gnw'qi sautovn. Mhde;n a[gan.  !Egguva, pavra d!a[th. 

 

 Defradas, na obra citada, dedica um capítulo para tratar da “sabedoria délfica”, no 

qual  analisa as ocorrências e referências a essas máximas em outros autores. Embora não 

seja nosso objetivo tratar dessas questões a onipresença de Delfos e de seu oráculo no Livro I 

das Histórias não poderia deixar de ser mencionada. 

As máximas délficas,  particularmente “Nada em excesso” e “Conhece-te a ti 

mesmo”, eram bastante conhecidas pelos escritores antigos e ecoam uma sabedoria comum 

que apregoava os perigos da hýbris e a necessidade da consciência da mortalidade e 

efemeridade humanas, tematizadas por diferentes obras no período. Sócrates, apontado pelo 

oráculo como o “mais sábio dos homens”, fez da máxima délfica a  sua máxima  por 

excelência. Pitágoras, segundo alguns, teria recebido sua filosofia da própria Pítia.  

Segundo Defradas98, a influência do santuário délfico teria começado a partir do VII 

século.  Ao santuário vinham consulentes de todas as regiões e com diferentes atividades, 

como: artistas, músicos e filósofos. Toda essa população teria tido importante papel na 

criação de um centro moral, intelectual e político em Delfos. Por fim, a colonização grega 

tornou Delfos um grande centro pan-helênico, o que pode ser atestado pelos inúmeros 

exemplos nas Histórias e, mais tarde, por Cícero em De Divinatione:  “ Qual colônia a 

Grécia enviou, na Eólia, na Jônia, na Sicília ou na Itália sem um oráculo da pítia ou de 

Dodona ou de Amon?”99. Defradas assinala que o papel de relevo que teve Delfos na 

                                                 
98 op. cit. 3a. parte. 
99 Cicero,trad. Alvarez, J.P., De la adivinación, México: Universidad Nacional Autónoma de México, 
1988.(I,3) 
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colonização grega deve ser analisado considerando-se a existência de uma propaganda 

délfica. 

Ainda segundo Defradas: “A ligação entre os Sábios e as máximas de um lado e entre 

as máximas e o templo de outro, remontam certamente ao VI século a.C. (… )quando o deus 

de Delfos era considerado o deus da sabedoria (…). Os apólogos morais que estão contidos 

na história de Creso, tal como nos transmitiu Heródoto, remontam à segunda metade do 

século VI a. C. e mostram Apolo Pítio não só como mestre incontestável da ciência oracular 

mas também como um mestre de sabedoria e de piedade que põe a felicidade na moderação e 

no respeito aos deuses”.  

 

O deus em Delfos – que, segundo Heráclito, não esconde nem revela, mas sinaliza – 

nasceu em Delos, fruto dos amores proibidos de Zeus, o que obrigou Leto a buscar refúgio 

para escapar de Hera. Lemos em Bailly que a ilha “ imobilizada para ser o refúgio da amante 

de Zeus, tomou o nome de Delos, isto é, a visível ou ilha da Aparição” e que por ocasião do 

nascimento de Apolo, “ a ilha inteira se cobriu de ouro e, nesse dia do mês, 7 de Bísios 

[começo da primavera], os cisnes sagrados deram a volta à ilha sete vezes”. Por essa razão é 

que Apolo era o “deus sétimo” e fixou em sete o número de cordas de sua lira. As principais 

festas e celebrações em honra de Apolo ocorriam no dia 7 de cada mês e a pítia poderia ser 

consultada nesse dia100; nenhuma cidade ousaria tomar decisões sem levar em conta essa 

data.  

O outro nome de Apolo era Febo, em grego, Foi'boς, que significa “o brilhante”. 

Eram múltiplas suas atribuições; se na Ilíada é principalmente o deus arqueiro, cruel e que 

                                                 
100 Plutarco menciona, a propósito dos outros dias, que Alexandre chegou a Delfos no período dos “dias 
nefastos”, que eram os dias em que não eram permitidos os oráculos e praticamente forçou a Pítia a atendê-lo. 
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semeia a morte, ele também era o patrono da música, adivinho, médico e pastor. Isto é, 

Pavnth dev toi ou[noma poluv, segundo Calímaco101.  

Apolo teve muitas amantes, mas de uma em particular, vingou-se por não ter ela 

aceito os seus amores. Trata-se de Cassandra, filha de Príamo, a quem concedeu o dom da 

profecia ou da vidência mas a isso juntou o castigo de ela jamais ser acreditada.  Creso, rei da 

Lídia, buscou a proteção de Apolo; a leitura do Livro I das Histórias permite aproximar 

Cassandra e Creso, se tivermos em conta as conseqüências dessa “proteção”.  

O episódio de Creso é paradigmático para se entender o poder de Delfos e de seu 

oráculo. Defradas dedica um capítulo para a análise dessa ligação, pois, “não se pode ler o 

começo sem se ser tocado pelo lugar surpreendente que lá ocupa o deus de Delfos. Todo o 

destino da dinastia lídia parece depender dele”102. À parte as diferentes interpretações que o 

tema desperta, devidamente analisadas pelo autor supra-citado, se Heródoto acreditava ou 

não nos oráculos e nos deuses não vem ao caso, uma vez que o deus e seu oráculo em Delfos 

são  presenças constantes em todo o livro I das Histórias. A relação entre oráculos e 

colonização do mundo grego é notável e foi apontada por testemunhos desde os mais antigos 

até Cícero. O alcance político e religioso do oráculo, evidenciado pelas ricas oferendas, é tão 

grande que as cidades que não tinham conseguido ligar sua fundação à ele, criavam lendas 

para que pudessem se declarar como tal e para que o oráculo recebesse também as suas 

oferendas. O interesse dos homens em conhecer o futuro encontra as dúbias respostas dos 

oráculos que são passíveis de, pelo menos, duas interpretações distintas como, por exemplo, 

nos oráculos dados a Creso, conforme estão relatados no Livro I das Histórias. 

                                                 
101 “Sob muitos nomes, de fato, és invocado em todos os lugares”. Citação e tradução a partir de Bailly. op. cit. 
102 .“on ne peut en lire le début sans être frappé par la place étonnante qu’y occupe le dieu de Delphes. Tout le 
destin de la dynastie lydienne parait dépendre de lui” 
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Creso era descendente do mesmo Giges a quem Delfos confirmara no poder ( Hdt., I, 

13) o que configura, desde o início, o vínculo entre os mermnidas e o deus em Delfos. Em I, 

47, lemos a primeira das respostas do oráculo e a primeira palavra que aparece é oi\da. A 

pítia, ecoando a palavra apolínea, diz, em primeiro lugar, eu sei. Na seqüência, parágrafo 48, 

encontramos o verbo ejxeurei'n, que significa descobrir. Creso planeja um teste cuja resposta 

seria difícil de descobrir (ele supõe ter imaginado um adunaton) e envia emissários a 

diversos oráculos. O resultado dessa pesquisa veio anunciado por oi\da. O deus em Delfos é 

aquele que sabe.  

Todo o logos de Creso é pontuado pelo desejo de saber: inicialmente ele interroga 

Sólon, não por acaso um dos Sete Sábios; depois, manda emissários a Delfos, em diferentes 

ocasiões. Precavido, Creso procura saber se os oráculos são confiáveis e maquina o seu teste. 

Escolhido o de Apolo, é a ele que o soberano se dirigirá sempre; é para Delfos que Creso 

mandará as maravilhosas oferendas que Heródoto menciona. 

O segundo oráculo relacionado a Creso está no parágrafo 55, em resposta à pergunta 

se o seu reinado seria longo: “quando um mulo se tornar rei dos medos, então, ó lídio de pés 

delicados, ao longo do Hermon pedregoso é fugir e não ficar e nem se envergonhar de ser 

vil.”   

Em I, 75, Heródoto descreve como Creso mandou saber do oráculo se deveria 

marchar contra os persas e como se deixou enganar pela ambígua resposta. O último oráculo 

dado a Creso antes de sua queda é relatado em I, 85 é: “Ó lídio na estirpe, rei de muitos, 

muito tolo Creso,  não queiras a muito rogada voz de novo no palácio ouvir do filho falando. 

O muito melhor para ti é estar longe pois em dia desafortunado será pela primeira vez 

ouvida.”Essa foi a resposta que a Pítia deu a Creso acerca do filho que era mudo. O que ela 
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anunciara está relatado mais adiante no mesmo parágrafo: “Homem, não mata Creso!” é o 

grito do filho – antes mudo – quando vê  o pai correndo risco de vida. E Heródoto conclui 

esse parágrafo com a constatação de que esse filho conservou o uso da palavra pelo resto da 

vida.  

Finalmente, Creso estando na fogueira, recorda-se do episódio de Sólon e o relata a 

Ciro, que manda libertá-lo. Mas os homens não conseguem apagar a fogueira e Creso, 

chorando, invoca a divindade. Uma chuva providencial, então, apaga a fogueira. Libertado e 

elevado a conselheiro de Ciro, Creso envia mensageiros a Delfos para saber por que ele, que 

tanto honrara ao deus dos gregos, havia sido enganado e se era hábito desse enganar aos 

homens que o honravam. A Pítia respondeu com um discurso relativamente longo e em 

prosa, ao contrário das respostas anteriores: “À parte que foi destinada é impossível escapar 

até para um deus. E Creso expiou a falta do seu quinto ancestral  que, sendo lanceiro dos 

heráclidas, submetendo-se à astúcia feminina, matou o seu senhor e tomou dele a honra que 

de modo algum lhe pertencia. Tendo se empenhado o Lóxias de modo que o infortúnio de 

Sárdis pudesse recair nos filhos de Creso, e não no próprio Creso, não foi capaz de desviar 

as Moiras. O quanto elas deram ele cumpriu, e também lhe foi agradável, pois em três anos 

retardou a destruição de Sárdis: e nisso Creso preste atenção, tendo sido capturado, que 

depois [foi a vez] das coisas destinadas nesses mesmos anos. E em seguida a essas coisas, 

estando ele queimando, [o deus] socorreu. Com relação ao oráculo, o feito, não 

corretamente Creso está censurando. Pois o Lóxias profetizou para ele: Se fizesse expedição 

contra os persas, ele haveria de destruir um grande império. A ele, diante disso, era 

necessário, estando para tomar boa deliberação, enviar emissários para interrogar se 

estaria se referindo ao império dele ou ao de Ciro. Não tendo entendido o que foi dito, e nem 
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perguntando de novo, ele que se mostre como o culpado. E da última vez, Lóxias falou 

àquele que consultava o oráculo a respeito da mula e nem isso ele entendeu. Pois Ciro era 

essa mula: pois era nascido de dois pais que não eram da mesma etnia, de mãe mais nobre, 

de pai mais modesto. Ela era média, filha de Astiages, rei dos medos e ele era persa, era 

governado por aqueles, e sendo inferior em todas as coisas, coabitava com a sua senhora”.  

 A resposta da Pítia dá a medida de como funcionavam os oráculos e a ambigüidade 

das respostas é ressaltada pelo uso de um dos epítetos de Apolo, Lóxias, que significa “o 

ambíguo”. How e Wells apontam que Lovxivaς está documentado em Ésquilo, nas Eumênidas, 

19: profhvthς ejsti; Lovxivaς patrovς e que, a antiga derivação de lovxoς (curvo) que 

remeteria às respostas obscuras do oráculo não seria apropriada para o epíteto de um 

deus103.Outros sugerem uma etimologia proveniente da raiz *Luk que significa: “aquele que 

doa luz” comparando a obliqüidade contida no epíteto à obliqüidade da luz solar. Pucci 

informa que, para um grego, “Lóxias” soaria como loxos, que tem o sentido de “conciso”, 

mas reconhece que não há como evitar o sentido tradicional de “ambíguo”, abonado por 

Chantraine104. 

Além disso, Creso é obrigado a se reconhecer culpado pela interpretação errônea, 

ratificando a máxima délfica “Conhece-te a ti mesmo” no momento em que se enxerga na 

real dimensão humana e se conforma em servir ao soberano persa. 

Heródoto descreve minuciosamente os dons e oferendas que existem em Delfos, os 

quais ele próprio teria visto: são oferendas em ouro e prata, crateras, escudos, etc. As 

evidências do poder de Delfos são evidências visuais, que poderiam ser constatadas pela 

                                                 
103 How, W. W. e Wells, A commentary on Herodotus. Oxford: Clarendon Press, 1967, vol.I. 
104 Pucci, Pietro, “ L’apologie d’Apollon dans Hérodote, I, 91”,em Metis. Revue d’anthropologie du monde 
ancien. vol. VIII, 1-2, pp. 7-20. Paris: Paris-Athenes, 1993. 



 88

aujtoyiva e que lá estavam para serem admiradas, contempladas – portanto, registros visíveis 

do grande poder e influência do templo em Delfos. 
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Conclusão 

 

 

 Em Poética, Aristóteles ensina: 

 

$Wsper ga;r kai; crwvmasi kai; schvmasi polla; mimou'ntai tineς ajpeikavzonteς (oiJ me;n d

ia; tevcnhς oiJ de; dia; sunhqeivaς) e{teroi de; dia; th'ς fwnh'ς ou{tw kajn tai'ς eijrhmevnaiς  

tevcnaiς: 

“Pois tal como há os que imitam muitas coisas, exprimindo-se com cores e figuras [por arte 

ou por costume] outros pelo som, assim acontece nas sobreditas artes”105 

 

Podemos dizer que a mimese, geralmente entendida como imitação, seria melhor 

traduzida como representação pois acontece no plano físico, dentro do campo visual. Isso 

não significa que tal representação não pode ocorrer no plano intelectual pois aí ela se faz 

por meio de imagens evocadas a partir das palavras.  

A mimese acontece com o objetivo de produzir algum efeito. Quando Aristóteles 

afirma que é ofício do poeta representar o que poderia ter acontecido e que o historiador tem 

por ofício relatar as coisas que sucederam, a oposição aparece apenas para ressaltar as 

qualidades da poesia. De fato, todas as artes humanas resultam de uma tentativa de 

representar algo que se queira dizer ou transmitir com os meios que se conheça melhor. 

Certamente no caso da iconografia os meios são a imagem e as cores, mas também se 

                                                 
105 Aristóteles, Poética, trad. de Eudoro de Souza, 1447a 18-21. 
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pretende fazer algum tipo de registro que possa ser contemplado por outros e, talvez, 

atravessar as eras. Muitos pintores e escultores trabalharam temas do domínio comum; outros 

deram sua interpretação aos mitos e outros, conforme vimos, podem ter feito um reigistro 

visual da cena trágica. Se a poesia deve ser como a pintura, a história de Heródoto foi feita 

para ser como a poesia: una, coerente e agradável.  

A própria obra herodoteana pode ser considerada um monumento destinado a evocar 

os acontecimentos e ações memoráveis. Para aquele que percorre as Histórias com o olhar, 

os acontecimentos aparecem e crescem. Para aquele que ouviu as passagens nas leituras 

públicas de Heródoto, as imagens se formaram na mente.  

Desde o nome até o efeito alcançado, transita-se no domínio do olhar e da visão. 

Visão que é redonda como o disco do sol e como o sol ilumina as coisas e permite o 

conhecimento delas. Visão que reflete; não são os olhos o espelho da alma? Visão que 

repele: era na proa das naus e no exterior das taças que o olho apotropáico era pintado de 

maneira a repelir o mau-olhado.  

A história de Giges e de Candaules é emblemática e simbólica: olhar para o que não é 

seu é indecoroso porque ver é saber e pode configurar o poder; mas olhar para as próprias 

coisas corresponde a vigiar o que é seu. Olhar para o que pertence a outrem configura um ato 

de cobiça, voluntária ou não, que resulta em punição. Em outro nível temos a revelação, que 

é associada a um ato divino, como o deus de Delfos. Ocultar pode ser encarado como um ato 

humano, como no caso de Deioces.  

A história de Creso, o descendente de Giges, procura em passos dramáticos alcançar o 

nível da revelação, pois constantemente interroga o oráculo do deus em Delfos. Contudo, o 

favor da divindade é dúbio e Creso mostra-se hybristés ao tentar saber antes. Não por acaso, 



 91

quando está na fogueira após a conquista de Sárdis, Creso grita o nome de Sólon por três 

vezes. Sólon era um dos Sete Sábios e, embora não fosse contemporâneo de Creso, atua no 

sentido de indicar um primeiro alerta sobre o excesso que Creso persegue. Conselheiro sábio 

que, como era preciso que as coisas tal como está previsto no modo trágico, não será 

escutado. Creso interpretou erroneamente os oráculos que recebeu e no final, tornou-se 

conselheiro de Dario para ser – ou não – escutado. O círculo do logos de Creso se fecha com 

a admoestação da Pítia e o reconhecimento da condição humana de Creso: gnw'qi sautovn. 

A presença de Sólon nas Histórias demonstra a teoria que permeou seu propósito 

crucial ao estabelecer os  nomoi  de Atenas e que está na base ética apresentada por Heródoto 

de olhar, não para o objeto do desejo, mas para o fim. A história de Giges e de Creso, 

demonstrando a importância desse propósito e dessa ética, instala e define na historíe de 

Heródoto uma das “psicologias” de tragédia: olhar desejosamente é perder mas olhar 

inquisitivamente é aprender.106 

                                                 
106 cf. Zyl Smit, B. van. 1998. The story of Candaules, his wife and Gyges: love and power in ancient and 

modern literature. Groningen colloquia on the novel. van Zyl Smit, B.****,[ "The story of Candaules, his 

Wife and Gyges: Love and Power in Ancient and Modern Literature", GCN vol. 9 (1998), 205-228. 

...]*** 
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Figuras e Mapas 

 

 

Creso e a Pira 
Ânfora ática de figuras vermelhas 

Atribuída a MYSON. Ca. 500-490 a.C. 
Museu do Louvre
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Vaso dos persas 
Cratera de volutas do pintor Dario 

Ca. 340 a 330 a.C. 
Fonte: Trendall, A. D. e Webster, T. B. L. Illustrations of Greek Drama 

 
A cena é chamada “Persas” porque parece ter sido inspirada por uma tragédia de Frínico, que 
não chegou até nós. 
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Detalhe do vaso dos persas com representação no campo superior de Atena, Hélas de um lado e do outro 
Apate e Ásia
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 Rei Candaules 
Jean-Léon Gérôme, 1859 

Museo de Arte, Ponce, Puerto Rico 
Fonte: Internet <www.reyesypiratas.com/jean_leon_gerome.htm> 

 
 
 

Representação do episódio em que Giges se retira do quarto após ter contemplado a rainha se 
despindo. 
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A Lídia e o Império Persa 
Fonte: Internet <http://www.usu.edu/markdamen/ >
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Representação do mundo segundo a visão de Heródoto 

Fonte: Internet <http://www.herodotuswebsite.co.uk/maps.htm> 
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1988. Intr., trad. e notas de Mário da Gama Cury.

HERODOTUS. The Persian Wars : Books I–II. Cambridge, Massachusetts, USA:
Harvard University Press, 1920. (Loeb Classical Library). Trans. by A. D. Godley.

Dicionários
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Ouro). Tradução de J. B. Mello e Souza.
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