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Na realidade, com a morte tem de acontecer uma de duas
coisas: ou 0 que morre se converte em nada e, portanto, fica
privado para sempre de qualquer sentimento, ou, segundo se
diz, a alma sofre uma mudanca e passa deste para outro lugar.

(PL. Ap. 40c)



RESUMO

No Fédon Platdo apresenta sua nogdo de filosofia através de uma apropriagdo dos mistérios
orficos: por meio de um elaborado trabalho mimético, o filosofo adapta ao seu pensamento
elementos tanto dos discursos sagrados (hieroi logoi) Orficos quanto de suas iniciacdes (feletai),
aproximando a pratica da filosofia as experiéncias iniciaticas. O objetivo desta pesquisa ¢
compreender justamente essa aproximacao entre a filosofia e os mistérios que ocorre no Fédon.
Tomando a nogao de “transposi¢ao” como instrumento de critica e analise dos usos que o Platao
faz das doutrinas orficas, vemos como o filésofo transpde diversos elementos oriundos do
ambito mistico & sua propria filosofia, desde a preocupacdo central com a morte as doutrinas
sobre a alma e sua salvagdo apds a morte. Tal transposicdo culmina na identificacdo entre os

verdadeiros filosofos (alethos philosophoi) e os bacchoi orficos (69¢c-d).

Palavras-chave: Platdo. Fédon. Verdadeiros filosofos. Bacchoi. Transposi¢ao. Mistérios

orficos.

ABSTRACT

In the Phaedo Plato presents his notion of philosophy through an appropriation of the orphic
mysteries: through an elaborate mimetic work, the philosopher adapts to his thought elements
of both sacred discourses (hieroi logoi) and orphic initiations (feletai), approaching the practice
of philosophy closer to the initiatic experiences. The aim of this research is to understand
precisely this approach between philosophy and the mysteries that occurs in the Phaedo. Taking
the notion of “transposition” as an instrument of criticism and analysis of Plato's uses of orphic
doctrines, we see how the philosopher transposes various elements from the mystical realm to
his own philosophy, from the central concern with death to the doctrines about the soul and its
salvation after death. Such transposition culminates in the identification between the true

philosophers (alethos philosophoi) and the orphic bacchoi (69c-d).

Keywords: Plato. Phaedo. True philosophers. Bacchoi. Transposition. Orphic mysteries.
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Introduciao

No Fédon, narra-se o ultimo dia de vida da personagem Socrates que, apesar de encarar
seus momentos derradeiros, encontra-se feliz, afirmando sem ressalvas que a morte ¢ um bem
ao qual os filésofos devem aspirar. Diante do estranhamento de seus amigos mais proximos, o
filosofo estabelece como objetivo de sua ultima discussdo filosofica justificar, sobretudo aos
interlocutores pitagéricos Simias e Cebes, as razdes de tal felicidade: a imortalidade da alma e

seu destino apds a morte.

Nesse contexto, Platdo escolheu apresentar a sua nogdo de filosofia através de uma
transposicdo dos mistérios orficos: por meio de um elaborado trabalho mimético, o filosofo
adapta ao seu pensamento a mensagem religiosa dos ritos (feletai) e doutrinas (logoi) orficas,
aproximando o exercicio filosoéfico a experiéncia iniciatica. O alcance dessa transposi¢do vai
desde a preocupacio central com a morte!, as doutrinas sobre a alma? e sua salvagio no Hades,
culminando na identificacao entre os verdadeiros filosofos (alethos philosophoi) e os bacchoi

orficos (69c).

A pesquisa que propomos visa justamente compreender como e porqué Platdo se
apropria ndo s6 das doutrinas (hierois logos) oOrficas, mas também da estrutura de suas
iniciacdes (teletai) para construir sua nogao de filosofia no Fédon. Veremos que a transposicao
dos mistérios ¢ um instrumento para o filésofo apresentar e desenvolver certos problemas que
envolvem a sua filosofia, sobretudo a relacao entre o sensivel e o inteligivel, entre o filésofo e
as formas, entre o mortal e o divino, assim como o modo pelo qual esse divino pode ser
acessado. Platdo modifica a doutrina orfica do corpo como um tamulo (soma-sema) pela
imagem do corpo como prisdo a fim de encaixa-la em suas propostas filosoficas, e constroi, a
partir das praticas rituais de purificacao (katharsis), uma nova nocao de filosofia qualificada
como “correta” (orthos). A substituicdo dos rituais Orficos pela busca das virtudes aproxima a
filosofia de uma iniciagdo, cuja experiéncia modifica profundamente a alma daquele que a
pratica. Com efeito, a no¢ao do verdadeiro filésofo como bacchos aparece como um elo entre
0 ambito ético e o ambito epistemologico proprio da filosofia platonica: a investigagdo

filosofica em busca do conhecimento exigird uma disposi¢do ética que consiste na aquisi¢ao

! As nogdes de morte como vida, como purificagdo e como libertago.
2 Isto ¢, sua imortalidade, sua condigo trdgica presa ao corpo, sua transmigragao.
3 A iniciagdo (myesis), o cumprimento das feletai (telesis), a purificagdo (katharsis) € o éxtase baquico (baccheia).
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das virtudes por meio da razdo, método filosofico de purificacdo da alma que dara ao filésofo

a possibilidade de adquirir a sabedoria no além.

Nossa investigacdo comega introduzindo, no Primeiro Capitulo, o cenario relativo a
interpretacao do influxo orfico no pensamento de Platdo, isto ¢, a tradi¢ao hipercritica que se
contrapds a moda orfica e a descoberta das fontes orficas que contribuiram para uma completa
renovacao no interesse académico pelo orfismo. Partimos dos testemunhos sobre Orfeu e seus
mistérios encontrados na propria obra platonica como panorama da dimensao dessa tradi¢ao a
partir das proprias referéncias platonicas, para, entdo, determo-nos as passagens que no Fédon
aludem aos mistérios orficos. Por fim, apresentamos a nogao de transposi¢ao cunhada por Dies
(1927) e aperfeicoada por Bernabé (2011), assim como os métodos de transposicao utilizados

por Platdo. Empregamos essa nocao como método de leitura do didlogo.

No Segundo Capitulo, detemo-nos nos mistérios orficos, desde suas doutrinas relativas
a imortalidade da alma aos ritos mistéricos, assim como sua relacdo com a magia. Depois de
apresentar a vasta obra literdria atribuida a Orfeu, veremos que telefe se refere as cerimonias
nas quais sdo celebrados ritos de acordo com os mysteria, conhecimentos secretos transmitidos
apenas a iniciados e cuja finalidade era prepara-los para a morte, tendo em vista seu acesso
privilegiado ao divino seja durante a vida, seja no além. Veremos que o sacerdote 6rfico também
era chamado de magos, um tipo de especialista religioso agyrtes (mendicante), mantic
(adivinho), goes (feiticeiro), telestes (iniciador) e kathartes (purificador). Por fim, distinguimos
dentre os iniciados oOrficos os mystai, os iniciados comuns, € 0s bacchoi, isto &, aqueles que
alcancavam uma unido permanente com o divino (baccheia) por meio da askesis do orphikos

bios e pela purificagdo (katharsis) da alma que decorre do cumprimento das teletai (telesis).

Comecamos o Terceiro e Ultimo Capitulo com um panorama geral da transposi¢ao
platonica dos mistérios orficos no Fédon, na qual buscamos destacar quatro tipos de relagdes
entre eles: uma aproximacao teleologica, simbolica, literaria e linguistica. Veremos que tanto a
filosofia quanto os mistérios possuem objetivos similares, como a purificacdo da alma e sua
salvacdo apos a morte; veremos também como Socrates se aproxima da figura do mago e de
como ele reinterpreta alegoricamente a mensagem religiosa orfica, justapondo, inclusive, o
vocabulario iniciatico dos mistérios ao vocabulario da filosofia. Apds, destacamos dois aspectos
literarios e dramaticos necessarios para compreender a relacdo que se estabelece com os
mistérios: o contexto pitagérico do Didlogo e o entrelagamento entre mythos e logos que marca

todo seu desenvolvimento. O primeiro aspecto diz respeito a nos situar sobre com quais
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tradi¢des Platdo estd, de fato, dialogando: ter em mente que os pitagdricos sdo os interlocutores
de Sécrates ¢ entender que Platdo dialoga com uma tradigao filosofica para a qual a magia fazia
parte do seu escopo de investigacdo filosofica. A filosofia pitagorica esta intimamente
vinculada a elementos religiosos, muitos dos quais vieram da tradi¢do oOrfica — ndo a toa,
considera-se que os pitagoricos foram os intermediarios entre Platdo e as doutrinas do orfismo.
O segundo aspecto diz respeito a um elemento muito importante para a interpretacdo do Fédon,
o fato de que o mythos esta entrelacado ao logos filosofico. Socrates declara explicitamente que
tratara de discutir o destino da alma apos a morte por meio de raciocinios e mitos®*. Isso traz
consequéncias importantes e € o que possibilita a transposi¢do dos mistérios, ja que ela acontece
na medida em que o filosofo entrelaca mythoi e logoi. Entramos, entdo, no tema da soteriologia.
Vemos como o discurso platonico sobre a salvacdo estd baseado numa esperanca. Platao
modifica a nocdo comum na Grécia antiga de elpis como algo negativo e lhe atribui certa
positividade. O objetivo de Soécrates ¢ justamente realizar uma defesa dessa esperanca,
utilizando-se de mitos, raciocinios e dos mistérios. A defesa consistira em considerar a filosofia
uma preparacao para a morte, uma libertagao progressiva da alma de sua prisao corporea. Por
fim, tratamos do nucleo da transposi¢ao dos mistérios 6rficos no Fédon, momento em que
Sécrates substitui as praticas rituais pela pratica das virtudes — sob os cuidados da razdo — e
identifica os verdadeiros fildsofos aos bacchoi. O fildsofo cita um texto orfico atribuindo-lhe
um sentido oculto (ainittesthai), cuja interpretacao revelara a posi¢ao do filésofo de que os
requisitos Orficos para a salvacao da alma apds a morte, isto €, a inicia¢do (myesis), a celebragao
das teletai (telesis), a purificacao (katharsis) e o €xtase baquico (baccheia), s6 sdo plenamente

alcangados por aqueles que filosofaram corretamente (pephilosophekotes orthos).

1. Platao imita Orfeu

Atravessado por referéncias ao orfismo, o Fédon ¢ onde encontramos a mais forte e
marcante influéncia dessa tradi¢do religiosa dentre as obras de Platdo. Tal influéncia ¢ notada

ja na Antiguidade, quando Olimpiodoro, em seu comentario ao didlogo, afirma incisivamente

4PL. Phd. 61¢: “diaskopein te kai mythologein ”. Utilizamos as abreviaturas do Greek-English Lexicon (LS])
para citagdo dos autores gregos.
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5. Essa “imita¢do”, no entanto, vai além de meras

que “em todas as partes Platdo imita Orfeu
citacdes ou simples alusdes, pois ela ¢ o resultado de uma apropriacdo que o fildsofo realiza
sobre as doutrinas 6rficas, espelhando-as na estrutura de sua propria filosofia. E por este motivo
que muitos estudiosos chamam atenc¢ao para o fato de que o uso exaustivo da linguagem mistica,
neste didlogo, ndo ¢ meramente acidental ou decorativo, mas pragmatico e filosoficamente
significativo®. Em outras palavras, os mistérios 6rficos niio estdio presentes no Fédon enquanto
meros ornamentos literarios, mas como componentes da propria nogio platonica de filosofia’.
De fato, Socrates evoca constantemente doutrinas oOrficas ao longo de sua defesa da
imortalidade da alma e do modo de vida genuinamente filoséfico, aproximando a filosofia e os
mistérios de maneira muito sutil e complexa. Essa aproximacao ¢ estabelecida de tal modo que
a propria atividade filosofica ¢ descrita através do vocabuldrio mistico, por meio dos termos
que designam especificamente os requisitos Orficos para salvagdo da alma apos a morte: a
iniciacdo (myesis; telete), a purificagdo (katharsis) e o éxtase baquico (baccheia). Tal
aproximacao culmina na identificacdo entre os verdadeiros filosofos (alethos philosophoi) e os
bacchoi, isto ¢, a elite de iniciados Orficos a quem estaria reservada, no além, a possibilidade de

se libertar da condicdo humana, convertendo-se em deuses®.

A compreensao de como e do porqué Platdo teria “imitado” tais doutrinas para expor
seu pensamento filosofico enfrenta uma série de dificuldades relacionadas basicamente a duas
posigdes historiograficas: a hipercritica ao orfismo, que chegou a quase por em cheque a
existéncia destes mistérios no periodo classico, minimizando, assim, qualquer possibilidade de
influéncia sobre a filosofia platonica; e a posi¢do moderno-racionalista que considera mythos e
logos como um par de opostos incomunicdveis entre si, encarando o mythos como um
componente completamente avesso a racionalidade filosofica. Essa posicao tende a deixar de
lado elementos imprescindiveis ndo s6 a solugdo da questdo que aqui propomos, como também

a compreensao do proprio modo do filosofar platdnico, a forma dialogica de suas obras, repletas

5 Olymp. In Phaed. 10.3 (141 Westerink), wovtoyod yap 6 [TAdtwv napwmidel o 100 Opeéag, ibid. 7.10 (115 W.)
mapo1del yap mavroyod ta Opeéms. Conforme Bernabé (2011, p. 15), devemos compreender paroidei aqui “ndo
como uma parddia burlesca, mas como uma forma de alusao, com certas alteragcdes e intengdo determinada”.
6 RIEDWEG (1987), ADLURI (2006), DIES (1927), BERNABE (2007a, 2011, 2012, 2016a, 2018a, 2018b) ¢
CASADESUS (1997, 2016a, 2016b, 2018).
" DIES, 1927, p. 444.
8 Lamina de ouro de Turios (fr. 488.9): ‘Deus seras, de homem que eras’. Platio também se apropria dessa ideia
no Fédon, intimamente vinculada a teoria da transmigracdo da alma: “Quanto a espécie dos deuses, ndo sera
permitido o acesso aquele que ndo praticou a filosofia e ndo se vai daqui totalmente purificado, mas somente ao
que ama o saber” (82b).
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de aspectos literarios, dramaticos e de conteudos propositadamente miticos — elementos através

dos quais Platdo realiza sua “imitacao”.

Como nosso objetivo € justamente compreender essa homologia entre a filosofia e os
mistérios que ocorre no Feédon, e cujo cume € a nogao de verdadeiro filésofo enquanto bacchos,
temos de lidar com ambas as posi¢des historiograficas. Quanto as questdes relativas ao mythos
e logos, cabe, por ora, apenas notarmos sua devida importancia, ja que trataremos delas no
ultimo capitulo dessa Dissertacdo, voltado especificamente ao Fédon. Comecemos, entao, pelo
modo como a tradi¢ao hipercritica quase negou a influéncia do orfismo sobre o pensamento de

Platao.

1.1. Orfeu e orfismo nos dialogos de Platao

Como ocorre com grande parte dos estudos sobre a Antiguidade, a historiografia sobre
os mistérios Orficos também ¢ afetada pela chamada “questdo de fontes”. Até metade do século
XX, os testemunhos sobre o orfismo do periodo cldssico vinham apenas de uma tradi¢ao
doxografica, sendo a obra de Platdo a maior fonte disponivel sobre esses mistérios’. Essa
limitag¢ao de fontes, por sua vez, foi responsavel por posigdes extremas entre os estudiosos, que
penderam de um profundo entusiasmo no fim do século XIX e comego do século XX, conhecido

10 a um profundo ceticismo na primeira metade do século XX!!, que

como “moda orfica
colocou em cheque a propria existéncia do orfismo no periodo cldssico. Ao contrario desta
ultima corrente, que julgava que as evidéncias histdricas para tal culto de mistérios eram
insuficientes e nada confiaveis, a tendéncia “entusiasta” afirmava poder recuperar o que teria
sido o fendmeno religioso do orfismo classico, considerando os testemunhos disponiveis

suficientes para comprovar a existéncia de um culto iniciatico cujas praticas e doutrinas

poderiam ser identificadas.

Quanto a reagdo hipercritica, cabe notar que um dos seus principais fundamentos
possuia uma faceta moral-ideoldgica: retomando posi¢gdes de Wilamowitz (1972), os estudiosos

dessa corrente acreditavam que o orfismo deveria ser suprimido da cultura grega,

pois ndo havia lugar, no seio de uma Grécia idealizada como o expoente
maximo da racionalidade, as manifestagdes populares de entusiasmo e delirio

9 Cf. BERNABE, 2011, p. 16 ¢ 21; CASADESUS, 1997, p. 62.
10 ROHDE (1907), DIETERICH (1913), KERN (1920) e MACCHIORO (1930).
TWILAMOWITZ (1931), LINFORTH (1941), DODDS (1951) e ZUNTZ (1971).
13



presentes nos ritos dionisiacos, as crencas supersticiosas ou as praticas de
bruxaria e magia.'?

Essa posi¢ao moral e ideologica fica evidente quando notamos, como adverte Casadests (1997,
p. 61), que Wilamowitz, em sua resposta ao Nascimento da Tragédia de Nietzsche, classifica
os ritos dionisiacos como “depravagdo, (...) uma mescla de absurdo e de voluptuosidade
repugnante, pois desencadeia o que ha de animal no homem, algo que ¢ perigoso e que com o
tempo destroi a auténtica cultura de um povo”!. Em sua visdo, o ser autenticamente helénico
era o apolineo, que apesar de ter falhado tentou com todas as suas forgas extinguir "o misticismo
excéntrico e orgidstico" tal como "o equilibrio espiritual sauddvel combate o farisaismo
transcendental”. Tomando o filologo como guia, a atitude adotada pelos estudiosos foi a de

tratar o orfismo como um assunto, no minimo, incomodo.

Sobre a relagdo entre esses mistérios ¢ a filosofia de Platdo, tais estudiosos se
posicionavam de duas maneiras: ou negavam essa relacdo, ja que, segundo eles, nao havia
testemunhos seguros sobre orfismo; ou afirmavam, a partir de um trecho da Republica’®, que o
filosofo teria rechagcado suas possiveis doutrinas. O fato ¢ que para quase anular qualquer
influéncia dos mistérios orficos sobre a filosofia platonica, tais estudiosos adotaram, segundo a
expressao de Casadesus (1997, p. 62), um pequeno “ardil metodolégico”: reduzir a anélise do
orfismo em Platdo a poucos fragmentos, apenas aqueles que se referem a Orfeu enquanto
personagem mitica. Esse truque metodolégico torna a questdo de fontes ainda mais
problematica, na medida em que a maioria dos testemunhos platonicos sobre o orfismo sdo
feitos de modo indireto e, na grande maioria das vezes, de modo vago, ndo se referindo

explicitamente ao poeta mitico, mas aos seus seguidores, praticas ou doutrinas.

E s6 entre os anos de 1950 e 1970 que o cenario dos estudos sobre o orfismo se
modifica, com as descobertas arqueoldgicas de fontes genuinamente orficas: as Placas de osso
de Olbia">, o Papiro de Derveni'® e as Laminas de ouro'’. Esses achados foram fundamentais

na recuperacao do interesse académico pelas questdes relacionadas ao orfismo, renovando

12 CASADESUS, 1997, p. 61.
3 WILAMOWITZ, 1972, p. 226.
4Pl R. 364b-¢.
15 Descobertas em Olbia em 1951, mas publicadas apenas em 1978. Cf. WEST (1982) e ZHMUD (1992).
16 Papiro encontrado em 1962 no nordeste da Grécia, num sitio arqueolégico composto por seis tumbas perto da
Tessalonica. A datagdo do papiro ¢ controversa, mas as tumbas datam do fim do século IV a.c., tratando-se do
mais antigo papiro grego e do mais antigo texto literario conhecido. Sobre o Papiro de Derveni, cf. BERNABE
(2007c; 2013, p. 4-31) e BETEGH (2004).
17 Descobertas ao longo do século XX e publicadas s6 em 1999. Sobre as Ldminas, Cf. IMENEZ SAN
CRISTOBAL (2008).
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completamente o cendrio destes estudos. Com tais descobertas os pressupostos ardilosos da
tradi¢do hipercritica caem por terra, dadas as evidéncias de que o orfismo existiu na época
classica enquanto um movimento religioso cujo conjunto de doutrinas e praticas era bem
definido. Ora, se tais pressupostos se mostram equivocados, ha também a retomada da
legitimidade dos testemunhos indiretos de Platdo. Diante disso, torna-se relevante saber o que
podemos conhecer sobre os mistérios orficos a partir dos proprios didlogos platdnicos,

desconsiderando os fundamentos enviesados da hipercritica.

1.1.1. Os testemunhos de Platao sobre Orfeu e sobre o orfismo

Fundamentalmente, podemos encontrar dois tipos de testemunhos orficos nos didlogos
1 A . 18. . 1. . . 1. . f f A . f

platdnicos ®: os diretos, que explicita ou implicitamente fazem referéncias a Orfeu como
personagem mitica, e os indiretos, aqueles que aludem explicita ou implicitamente ndo ao poeta,
mas aos seus seguidores e doutrinas, introduzindo-os por meio de diversas expressdes quase
sempre um tanto vagas. Segundo Casadests (1997, p. 64), essa distingdo ndo tem sido
suficientemente valorizada, uma vez que ela “sugere que Platdo tinha claro que uma coisa era
Orfeu como personagem e outra, muito distinta, era o coletivo indefinido de pessoas que se

interessavam por sua obra”.
1.1.1.1.Testemunhos diretos

As principais passagens que compdem os chamados testemunhos diretos ndo fogem
da “lenda padrao” de Orfeu, embora haja algumas inovagdes sobre as quais ndo nos deteremos
aqui'®. Dentre estes testemunhos estio aqueles que fazem referéncia aos tragos miticos de Orfeu
ou que citam algum verso de seus poemas. Com relagdo aos primeiros, Platdo nos fala sobre a
descendéncia de Orfeu, afirmando que era filho de Eagro®®, um rei da Tricia, e também que
tinha origem divina?!, ndo se referindo de modo explicito, no entanto, a musa Caliope, que teria

sido a mée do poeta, mas diz que ele é descendente “da Lua e das Musas” ??

— 0 que, segundo
Bernabé (2011, p. 36), trata-se de uma generalizagdo que marca uma tensdo ironica no texto, ao
mesmo tempo em que mostra um distanciamento do filésofo dessa ideia de suposta origem

divina: em vez de “filho de uma Musa”, filho “das Musas” .

18 Para um estudo mais completo sobre as referéncias érficas em Platio, cf. BERNABE (2011, p. 31-120) ¢
CASADESUS (1997).
19 Para essa discussido cf. BERNABE, 2011, p. 31-78.
20 P1. Smp. 179d.
2L P1. R. 366a, Ti. 40d.
22 P1. R. 364e.
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Sobre a antiguidade de Orfeu, Platdo parece sugerir que se tratava de um personagem
muito antigo®®, citando-o sempre antes de Homero e de Hesiodo, incluindo-o entre os primeiros
descobridores da cultura®* — referéncias que fazem com que Massarachia (1993, p. 183) conclua
que, para Platdo, havia dois momentos distintos e sucessivos que compunham a cultura poética

e religiosa da Grécia: um encabegado por Orfeu, o mais antigo, e outro por Homero.

Além de se referir a Orfeu como poeta, os didlogos também se referem a ele como um
habilidoso citarista® e fazem alusdo a sua proverbial capacidade de encantar aqueles que o
ouviam, comparando-se os discipulos dos sofistas aos ouvintes hipnotizados pelo canto do
citarista mitico?®. Além disso, também se atribui a Orfeu uma fungio religiosa, como profeta e

fundador de oraculos e das inicia¢des mistéricas>’.

Outro tema importante na lenda de Orfeu resgatado pelos didlogos ¢ sua katabasis, isto
é, sua descida ao Hades em busca da psyche de sua amada cujo nome no é mencionado?®. Com
relagcdo a sua morte, diz ainda que Orfeu morreu pelas maos de mulheres, mas acrescenta-se o
detalhe de que tal morte foi um castigo por sua covardia em nao ter tido coragem de ter morrido
por amor e, assim, ter seguido sua amada na morte. Platdo também afirma, quando narra o mito
de Er, que Orfeu escolheu reencarnar-se como um cisne, ja que nao queria ser descendente de

uma mulher, dada sua morte violenta provocada por elas?.

Quanto as referéncias relativas as obras de Orfeu, Platdo afirma que o poeta escreveu

930 9931

“doces hinos™" e refere-se a tais obras como uma “profusdo de livros™”" — destacando o carater
literario da tradi¢do orfica frente a oralidade da tradi¢io homérica®’. Em algumas obras o

fildsofo chega a citar versos cuja autoria ele atribui ao poeta™.
1.1.1.2.Testemunhos indiretos

Ja os testemunhos indiretos sdo aqueles que se referem aos seguidores de Orfeu (amphi

Orphea), um movimento religioso e iniciatico baseado em sua mensagem. Segundo o

B Pl. Ap. 41a, Ion 533c-d.
2Pl Lg. 677d.
23 PL. Ion 533c¢, Symp.179d.
26 PL. Prt. 315a.
2T PL. R. 366a, Prt 316d.
2 PL. Smp. 179d.
2 PL. R. 620a.
3 Pl Lg. 829d.
3IPL. R. 364e.
32 BERNABE, 2011, p. 54.
3 PL. Phib. 66c.
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testemunho platonico, podemos distinguir diversos modos de ser um 6rfico, embora ndo sejam
necessariamente contraditdrios entre si. O filésofo fala de uns seguidores tdo antigos como de
um tempo primitivo, que praticavam modos de vida Oorficos (orphikoi bioi), marcados
basicamente pela pratica severa do vegetarianismo e pela proibi¢do do sacrificio de animais>*.
Aos orficos que lhes eram contemporaneos, Platdo testemunha os seguidores literarios e os
seguidores que ou participavam ou celebravam as teletai. Dentre os seguidores literarios estao
0s poetas, que adotavam em suas produgdes os moldes da poesia de Orfeu, compondo sob sua
inspiracdo (enthusiasmos)®>, e os exegetas, que consideravam os hieroi logoi como enigmas
(ainigmai), afirmando que o que se dizia nos poemas nao deveria ser tomado de modo literal,
j4 que seu sentido oculto sé poderia ser revelado por meio de um método especifico de analise*®,
no qual se incluiam a interpretaco alegdrica e o recurso a etimologia e jogos de palavras®’.
Quanto aos seguidores que se relacionavam com o ambito das feletai (das celebracdes
mistéricas), podemos distinguir entre os iniciados (mistai) que participavam dos ritos, € 0s
sacerdotes (orfeotelestas), aqueles que empregavam os textos sagrados como instrumento de
organizagdo ¢ celebracdo destes ritos. Entre os sacerdotes, Platdo censura veementemente
aqueles que, a semelhanga dos sofistas, iam de cidade em cidade batendo as portas dos ricos,
oferecendo, em troca de dinheiro, promessas como a da bem-aventuranga no Hades*®. O fildsofo
trata muito mal esses sacerdotes, demonstrando um claro desprezo®®. Foi a partir dessa
referéncia que os estudiosos da tradi¢ao hipercritica sustentaram que Platdo haveria rechacado

veementemente as doutrinas orficas.

Platao atribui aos seguidores de Orfeu dois feitos: a teoria do corpo enquanto timulo
da alma* e a celebragio das teletai’’. A formula orfica soma-sema é evocada algumas vezes
nos dialogos*’ e introduz a ideia dos castigos aos nido-iniciados, que estariam obrigados, no

além, ou a carregar agua utilizando uma jarra furada*® ou a chafurdar na lama**.

3Pl Lg. 782c.
35 P1. Ion 536b.
36 Chamado por Bernabé (2016a, p. 121) de decodificagdo. Temos um exemplo desse método interpretativo no
Papiro de Derveni, que apresenta uma interpretagdo alegorica das Rapsodias Orficas utilizando como instrumento
cosmogonias de filosofos como Anaximandro e Heraclito, dentre outros menores.
37Pl. Cra. 400c.
38 H4 uma critica idéntica no Papiro de Derveni, indicando que esta pratica ndo era bem vista até mesmo por outros
seguidores de Orfeu. Cf. P.Derv. col XX.
3 P1. R. 364b-¢.
40P, Cra. 400c.
4'PL. Pre. 316d.
42 Pl. Grg. 493a-b.
4 PL. R. 363d.
4 Pl. Phd. 69c.
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As doutrinas 6rficas sdo comumente aludidas por meio das expressdes palaios logos
(tradicdo antiga/discurso antigo) ou hieros logos (tradicdo sagrada/discurso sagrado). Na
verdade, estes sao os modos usuais de Platdo citar as fontes orficas quando o conteudo lhe
interessa filosoficamente®. O filosofo tende sempre a dissolver a origem orfica das fontes
quando se apropria de suas doutrinas, apelando ou para um carater antigo ou sagrado. A essa
antiga e sagrada tradig¢do Platdo associa tanto a doutrina segundo a qual o corpo ¢ uma prisao
para a alma*® — utilizada ao longo do Fédon para definir o corpo como um obstaculo na busca

do conhecimento*’ —, quanto a doutrina da imortalidade da alma e de sua transmigrag3o.

Através das referéncias de Platdo*®, nota-se que a posi¢do do fildsofo frente a Orfeu e
aos mistérios oOrficos ¢ ambigua, sendo justamente o que espanta os estudiosos: por que o
filosofo se refere de modo negativo a Orfeu e ao ambito mais popular de seu culto em algumas
passagens, € em outras defende ou até mesmo incorpora crengas Orficas a sua filosofia, ao
mesmo tempo em que se esforga para ocultar a origem de tais doutrinas? Ainda que o filésofo
tivesse considerado a pratica das teletai algo ridiculo e desprezivel, muito lhe atrairam as
imagens, os esquemas de pensamento e até mesmo o vocabulario proprio dos mistérios. Se, por
um lado o filésofo trata de modo hostil e depreciativo as manifestagdes mais populares do
orfismo, considerando-as proprias de charlatanismo, por outro, ele proprio insere-se na gama
de autores que mostravam aprego por certos aspectos da tradicao, tendo incorporado ao seu
sistema filosofico tudo o que considerou util ao seu pensamento, fosse a nivel superficial, como
um mero detalhe no contexto dramatico, fosse a nivel filosofico, emaranhando tais doutrinas a
sua filosofia. A despeito de seu desprezo, Platdo assimilou diversas doutrinas o6rficas em suas
obras. No entanto, tal assimilagcdo mostra-se, no Fédon, muito mais complexa do que em outros
dialogos, uma vez que nele se apropria desde a preocupagao central com a morte, passando
pelas doutrinas elementares sobre a alma e até mesmo os requisitos Orficos a sua salva¢do no

além.

1.1.2. As referéncias aos mistérios orficos no Fédon

No Fédon, ha referéncias constantes aos mistérios orficos ao longo de todo discurso

de Socrates, e tais referéncias sdo expressas sempre de modo vago*: “como dizem”, “como

45 Cf. BERNABE (2011, p. 52-57, p. 70-79) e CASADESUS (1997, p. 65).
46 P1. Phd. 62b.
47Pl. Phd. 66bc, 82¢, 83d.
48 Para uma analise detalhada de todas as referéncias Cf. BERNABE (2011), ja que aqui citamos apenas as
principais referéncias relacioandas ao nosso tema.
4 CASERTANO, 2015, p. 278.
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9 ¢

disseram”, “ouvi dizer”. Tal imprecisdo d4 um ar de relato tradicional a referéncia, a0 mesmo
tempo em que dispensa o fildésofo de precisar sua origem concreta — j4 que nunca se diz quem
disse —, além de conceder ao seu proprio discurso uma aurea de verdade comumente
transmitida®®. Mesmo ndo tendo uma fonte declaradamente expressa, ha uma série de
referéncias que ao longo do didlogo definem com clareza sua origem. Vejamos a série de

referéncias mais significativas aos mistérios orficos presentes no Fédon.

A relagdo entre a filosofia e a morte, principal tema do didlogo — e principal tema das
teletai 6rficas —, € exposta ja em 61c, quando Socrates, a0 mesmo tempo em que afirma ser a
morte um bem ao qual os filosofos devem aspirar, proibe o suicidio: “pois isso, segundo se diz,
é proibido pelos deuses™!. Casertano (2015, p. 278) nota que esta é a primeira de uma série de
referéncias a tradi¢ao mitica e religiosa da qual Platao se servird para construir sua mensagem

ética e filoséfica no Fédon.

A segunda referéncia ndo demora muito a aparecer: SOcrates alude expressamente a

uma “doutrina propalada nos mistérios” para justificar a proibi¢ao ao suicidio:

Ha, a proposito disso, uma doutrina propalada nos Mistérios (en aporretois
legomenos), segundo a qual nos, homens, estamos como que num carcere
(phroura), donde ninguém deve libertar-se ou evadir-se. Trata-se, a meu ver,
de uma ideia profunda, embora com o seu qué de obscuro (ou radios dudein).>

En aporretois legomenos, que também pode ser traduzido como “aquilo que se conta
nos circulos secretos”, aponta para os mistérios orficos. Além disso, a expressao ou radios
dudein, “que ndo ¢ facil de entrever”, indica uma interpretagdo simbolica do relato mitico a que
se faz referéncia, conforme Bernabé (2011, p. 77-78) — ideia que retornard mais a frente, em

69c, trecho central de nossa pesquisa.

Em 63b, Socrates declara:

se alimento a esperanca (elpizo) de me reunir 14 a homens virtuosos (o que,
mesmo assim ndo fago questdo em garantir...), muito mais me move, insisto,
a ideia de alcancar a companhia desses excelentes amos que sdo os deuses — e
isso sim, garanti-lo-ia a pés juntos, se ¢ que, nesse assunto, alguma coisa pode
garantir-se! Eis por que, em vez de me revoltar, me conservo, pelo contrario,
na bela esperanga (euelpis) de que algum destino aguarda os que morrem,
destino esse que, a crer na tradi¢do (palai legetai), serd infinitamente mais
compensador para os bons do que para os maus.>

0 Nio nos esquegamos de que, para os gregos, antiguidade era sindnimo de prestigio.
SIPL. Phd. 61c.
52 P1. Phd. 62b.
53 PL. Phd. 63b.
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Notemos que Socrates utiliza aqui o termo ambiguo legetai junto a palai, que sugere claramente
um palaios logos®. Neste caso, a doutrina a que se alude é a da libertagdo do ciclo de

transmigracao da alma, que consiste em acessar a natureza divina, tornando-se divino.

Em 67b iniciam-se diversas referéncias a purificagdo (katharsis), um dos requisitos
orficos para a salvacdo da alma apds a morte, e que no Fédon adquire um papel central na ética

e epistemologia platonica. A primeira referéncia ¢ a adaptacdo de uma expressao oOrfica: "ao

ns5s

que nao € puro, nao ¢ licito acercar-se do que € puro">°. A seguir, Sdcrates se refere a esperanca

num destino melhor aos que t€ém a mente (dianoia) preparada, como que purificada: “e dai que
ndo encare sem uma alegre esperanca (agathes elpidos) esta viagem que agora me ¢ imposta, e,

como eu, qualquer outro que sentisse seu espirito (dianoia) preparado e, por assim dizer,
purificado (kekatharmenon)®.

Um pouco mais adiante ocorre a relagdo entre a nogao “a que uma antiga tradigdo se
refere” (palai en to logo legetai) como purificagdo (katharsis) — nota-se aqui novamente a
expressao palaios logos evocada — € a morte; assim como ha uma alusao a doutrina orfica do

corpo (soma) como tumulo (sema) da alma:

Pois bem, o que sera purificarmo-nos (katharsis) sendo o que uma antiga
tradicdo se refere (palai en to logo legetai): separar o mais possivel (chorizei
oti malista) a alma do corpo (tou somatos ten psychen), habitua-la a acorrer
de todos os pontos para se concentrar em si mesma (auten kath auten) e
habitar, tanto quanto possivel, isolada dele, quer na vida presente quer na
futura, uma vez resgatada das cadeias que, por assim dizer, a prendem ao

corpo? (...)

Mas nao sera isso que chamamos de morte, quero dizer, a libertagdo e a
separagdo da alma relativamente ao corpo (lusis kai chorismos psyches apo

somatos)?
A referéncia seguinte, em 69c, oferece indicagdes mais exatas sobre o marco de

referéncia dos legetai. Trata-se “daqueles entendidos nos Mistérios”, “os que instituiram as

teletai” :

E provavel, pois, que os fundadores dos nossos ritos mistéricos nio fossem
homens mediocres, antes pelo contrario, desde ha muito nos sugerissem a
verdade (ainittesthai), ao asseverar que todo aquele que chega ao hades
(aidou) sem ter sido iniciado e cumprido as feletai (amyetos te kai atelestos)
ha de jazer na lama, enquanto aquele que vai purificado e iniciado

54 BERNABE, 2018b, p. 64.
55 P1. Phd. 67b.
56 P1. Phd. 67c.
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(kekatharmenos te kai tetelesmenos), habitara, ao 1a chegar, na companhia dos
deuses (theon oikesei). E que, como dizem os entendidos nos Mistérios (fas
teletas), “muitos sdo os portadores de tirso (narthekophoroi), mas poucos os
bacos (bacchoi)”; ora, estes ultimos, quer-me parecer que ndo sao outros senao
0os que se consagravam, no verdadeiro sentido da palavra, a filosofia
(pephilosophekotes orthos)”’.

Essa passagem ¢ densa, pois nela se relacionam diversos elementos dos mistérios
orficos a filosofia platonica. Primeiramente, a alusdo ao enigma (ainigma) mostra claramente a
necessidade de uma interpretagdo simbdlica daquilo que hd muito diziam os que instituiram as
teletai, dado do seu sentido oculto. Para Socrates, a mensagem orfica sobre quem desfrutara de
um destino privilegiado no além s6 ¢ possivel caso ela seja interpretada simbolicamente, o que
justifica, logo em seguida, a identifica¢dao entre os bacchoi 6rficos e os verdadeiros filésofos
(alethos philosophoi), aqueles que filosofaram corretamente (pephilosophekotes orthos). Além
disso, o excerto relaciona os requisitos oOrficos para a salvacdo da alma, isto €, a iniciagdo
(myesis), a purificagdo (katharsis), o cumprimento das teletai (telesis) e o €xtase baquico
(baccheia) a atividade filosofica, indicando que s6 alcancam aos estados de iniciado
(memyemenos), de purificado (kekatharmenos), de ter cumprido os ritos (tetelesmenos) e de
bachhos (bebaccheimenos) aqueles que filosofam corretamente. Voltaremos a esse trecho no

ultimo capitulo da Dissertacao.

Na ocasido de “persuadir e provar” que a alma sobrevive depois da morte e que

mantém suas faculdades, Socrates faz referéncia a doutrina orfica da transmigracao das almas:

Fixamo-nos neste ponto: as almas dos que morreram existem ou nao no
Hades? Segundo uma velha doutrina (palaios logos), que aqui ja lembramos,
¢ para ali que vao as almas que daqui partem, e aqui regressam de novo,

renascendo dos mortos®.

A teoria da reminiscéncia serd usada, no momento seguinte do texto, como apoio a
essa hipotese da transmigracdo das almas, dado que a ideia de conhecimento enquanto um
anamnesis sO € possivel se a alma for imortal e reviver dos mortos. O tema ¢ retomado quando

se diz:

STPL. Phd. 69c.
8 P1. Phd. 70c.
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tudo isso sdo realidades mais que evidentes: o renascer, a geragao dos vivos a
partir dos mortos, a sobrevivéncia das almas dos que morreram - ¢ sem duvida,

um destino melhor para as almas dos bons e pior para as dos maus!*’.

Em 80b, na ocasido em que se argumenta sobre a imortalidade da alma, chega-se a

conclusdao de quais sdo as afinidades da alma e do corpo. No que diz respeito a alma, suas

afinidades sdo com o divino. O corpo, por sua vez, tem afinidade ao mortal, ao que ¢ perecivel.

Diz o texto:

nesta ordem de ideias, qual deles [o corpo ou a alma], uma vez mais, te parece
idéntico ao divino, e qual deles te parece idéntico ao mortal?

()

- E bem de ver, Socrates: a alma, ao divino (theio), e o corpo, ao que € mortal
(thneto).%°

A nogao de que a alma ¢ imortal em contraposi¢ao ao corpo, que ¢ mortal, ¢ uma das principais

doutrinas orficas, expressas em alguns mitos cosmogonicos dedicados a narrar a formagao da

espécie humana®!.

Em 80d, Socrates volta ao tema de que algumas almas se encontrardo, no Hades, na

companhia dos deuses, por meio de um jogo de palavras entre aides (invisivel) e aidou (Hades):

E logo entdo a alma, a sua parte invisivel (fo aides), que se vai para esse outro
mundo nobre, puro e invisivel como ela (o Hades, na verdadeira acepcao da
palavra...) reunir-se ao deus bom e sabio (agathon kai phronimon theon) para
onde também a minha alma em breve devera ir.%

Logo em seguida, o tema da bem-aventuranga no Hades volta, novamente atribuindo-

se aos iniciados nos mistérios essa concepgao:

Nestas condi¢des, portanto, invisivel como ¢é, vai reunir-se ao que lhe
assemelha, ao que € imortal (athanaton), divino (theion) e sabio (phronimon);
la onde, ao chegar, comeca para ela uma era de felicidade, liberta de erros
(planes) e de loucuras (anoias), de receios (phobon) e de paixdes selvagens
(agrion eroton) e das demais contingéncias comuns ao género humano, para
gozar de fato, como se diz dos iniciados (memyemenon), da companhia dos
deuses...*

9 P1. Phd. 72d
80 P1. Phd. 80b.

61 Cf. Capitulo 2.

62 P1. Phd. 80d.
3 Pl. Phd. 81a.
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A continuacdo do didlogo desemboca na ideia da transmigracdo da alma, também de
origem Orfica. Porém, em 82b, h4d uma alusdo significativa: "
Quanto a espécie dos deuses (theon genos), nao sera permitido o acesso aquele

que ndo praticou a filosofia e ndo se vai daqui totalmente purificado (pantelos
katharo), mas somente ao que ama ao saber.**

A relacdo feita por Platdo entre theon genos e katharos é semelhante a que se encontra em
alguns textos orficos®, como na Ldmina de Turios (OF489): “Venho dentre puros, pura, rainha
dos seres subterraneos, Euclo, Euboleo, deuses e demais daimones, pois também me vanglorio

de pertencer a vossa estirpe bem-aventurada”.

Em 82e, Socrates volta a fazer referéncia a ideia corpo-prisao, cuja origem ¢ a ideia
orfica do soma-sema, ao passo que identifica a morte, tal como os 6rficos, a uma espécie de
libertagao:

Todo aquele que ama o saber conhece por experiéncia que, quando a filosofia
toma conta de uma alma, vai encontra-la prisioneira do seu corpo, totalmente
grudada a ele. Vé que, impelida a observar os seres, ndo em si e por si, mas

por meio de seu carater, paira por isso na mais completa ignorancia. Mas mais
se da ainda o absurdo de tal prisdo (...).%

Em 107c, quando a discussdo sobre a imortalidade da alma leva a um mito sobre a
geografia infernal, ha uma referéncia a ideia orfica de que a verdadeira vida ¢ aquela vivida
quando a alma ndo se encontra aprisionada ao corpo, ou seja, a morte: "se a alma ¢ de fato
imortal, isso implica que cuidemos dela, ndo apenas em vista deste espaco de tempo a que
chamamos vida (en ho kaloumen to zen), mas da totalidade do tempo”. Trata-se aqui da mesma
ideia também presente no didlogo Gorgias:

quem sabe se viver ¢ morrer ¢ morrer € estar vivo? E de verdade pode ser que

nds, na realidade, estejamos mortos! Conforme ouvi dizer até dos sabios: que
atualmente somos mortos e que nossa tumba (sema) é o corpo (soma).”’

Por ultimo, ha a referéncia aos conceitos de morte como possibilidade de libertagao do

mal e de salvacao, oriundos da tradi¢ado mistérica:

Se, com efeito, a morte fosse a libertag@o de tudo, que belo achado nao seria para os
maus, quando morrem, verem-se a um tempo livres do corpo e de sua propria
maldade, juntamente com a alma. Desde o momento, porém, que se nos revela
imortal, nenhum outro escape ou salvagdo dos males (alle apophyge kakon oude

64 P1. Phd. 82b.
6 BERNABE, 2018b, p. 65.
6 P1. Phd. 82e.
67 P1. Grg. 492e-493c.
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soteria) resta que nao seja adquirir, no mais algo grau possivel, virtude e
inteligéncia.

Estas sdo, pois, as referéncias mais significativas ao orfismo encontradas no Feédon,
indicando as complexas aproximagdes entre a filosofia e os mistérios que investigamos aqui.
Como se nota, dentre os principais temas que Platdo assimila a sua filosofia encontram-se a
preocupacio com a morte®®, as doutrinas sobre a alma® e os requisitos para sua salvagiio no

Hades’®.

1.2. A no¢ao de transposicio

Em algumas passagens dos didlogos, Platdo nos apresenta uma visdo um tanto negativa
de Orfeu e de algumas praticas entre seus seguidores, a0 mesmo tempo em que, em outras
passagens, elogia ou mesmo incorpora doutrinas orficas a sua propria filosofia. Mas como
devemos entender essa atitude e esse procedimento realizado pelo filosofo? Para tal,
mobilizamos a nogao de transposi¢ao como instrumento de andlise da assimilagdo entre a

filosofia e os mistérios apresentada no Fedon.

Apesar de muitos estudiosos terem reconhecido a influéncia das doutrinas orficas na
filosofia de Platdao, Diés (1927) foi um dos primeiros a contrastar tal influxo a originalidade
propria do pensamento platdnico, ainda que de modo rudimentar. O estudioso nota que, em
algumas passagens de suas obras, Platdo incorpora doutrinas 6rficas a sua filosofia de acordo
com suas proprias necessidades, “purificando” de tais doutrinas os aspectos que considera
indesejaveis, resultando, assim, em elementos completamente originais. Na verdade, ¢
caracteristico de Platdo elaborar seu sistema filoséfico a partir da reunido de diversos elementos
das mais variadas tradi¢des, alterando-os sob a finalidade quase pedagogica de aproximar seus
leitores ao seu pensamento. Segundo Dies (1927, p. 400-401), para Platdo a criagao filosofica
“sempre significou uma mistura habil de violéncia e sedugdo” sobre as fontes preexistentes. E
por isso que em muitos momentos de sua obra o filésofo se apropria ou manipula estilos,

praticas discursivas e doutrinas de diversas fontes, transformando tais elementos segundo seu

proprio interesse filosofico. A esse procedimento, Dies chamou de transposigao:

trata-se da maneira pela qual o filésofo cita ou alude a passagens de outros
autores, geralmente prestigiosos, como apoio as suas proprias teses, € opera

sobre tais citagdes modificagdes mais ou menos sutis, seja a proposito das

8 A preparacio para a morte, a morte como vida, como purificagdo e como libertagao.
% Sua imortalidade, sua condigdo tragica presa ao corpo, sua transmigragao.
0 A proibi¢do do suicidio, a myesis, a telesis, a katharsis e a baccheia.
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palavras que usa, seja pelo contexto no qual as insere, de modo que transforma
também o seu significado ou sua inteng¢do, especialmente para fazer com que
se acomodem as suas proprias ideias, pondo em relevo o que t€ém em comum

e ocultando ou transformando o que as diferencia.”!

A proposta de Dies localiza a filosofia platonica na esteira de tradigdes caracterizadas
pela presenca de um “misticismo literario”, cujas obras Fedro e Fédon ele oferece como
exemplos. O estudioso nota que as doutrinas oOrficas ja eram, muito antes de Platdo, temas
literarios que influenciaram ndo s6 a poesia e a retdrica, como também a propria filosofia: “a
agua de Tales, como o apeiron de Anaximandro, ou o ar de Anaximenes, o /ogos de Heraclito,
a Verdade de Parménides e at¢ mesmo os famosos argumentos de Zenao tiveram honras ao
orfismo” 7. Isso justifica, segundo o estudioso, as tentativas periddicas de explicagdo desses

sistemas filosoficos através de suas recorréncias aos mistérios’.

O estudioso ainda nota que a transposicao platonica € como um caminho de duplo
sentido: a0 mesmo tempo em que descreve o modo como Platdo transforma doutrinas religiosas
e iniciaticas em nog¢des filosoficas, traduzindo o misticismo em dialética, também se refere ao
procedimento inverso, isto €, quando Platdo transforma a contemplagado do inteligivel, fruto do

processo dialético, em mitos e alegorias.

No Fédon, o misticismo literario de Platdo ¢ marcado pela transposi¢ao dos mistérios
orficos, reformulando as doutrinas tradicionalmente orficas ao seu proprio pensamento: a
iniciagdo religiosa ¢ substituida pela vida filoséfica e a salvacdo da alma ndo ¢ mais fruto da
mera participacdo em ritos, mas ¢ adquirida através da pratica da filosofia, que consiste ndo s6
na busca dialética, mas também na pratica das virtudes, no esfor¢co que se dirige a semelhanga
moral com a divindade. A divinizagao orfica se transforma, entdao, na contemplagao da realidade
inteligivel, sendo o verdadeiro filosofo como o bacchos, aquele que justamente pode alcancar
essa divinizacdo apos a morte. A transposicao envolve, portanto, ndo uma mera referéncia, mas

uma ressignificacao das doutrinas e elementos aludidos.

"I BERNABE, 2011, p. 233.

2 DIES, 1927, p. 439.

73 Para Reale (1987, p. 28), “sem orfismo néo explicariamos Pitdgoras, nem Heraclito, nem Empédocles, e, claro,
nem Platdo ¢ o que vem dele”.
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1.2.1. Os métodos de transposicao

Com relagdo a nocao de transposicao cunhada por Dies (1927), Bernabé (2007a, 2011,
2013, 2016a) a desenvolve extensivamente, sobretudo em Platdo e o Orfismo (2011). Na
terceira parte deste estudo, Bernabé (2011, p. 367-388) examina os oito métodos de

transposi¢do das doutrinas orficos utilizados por Platdo:

- Citagdo: consiste no modo de apresentar uma citagdo, feita ou num apelo a
antiguidade, através da expressdo “antigos relatos”’* (palaios logos), ou num apelo a um caréter
)75

sagrado, através da expressdo “relatos sagrados” (hieros logos)’>, ou atribuindo a origem da

citagio aqueles que sio “descendentes dos deuses” ou ainda aos “circulos secretos™’®

- Omissao: trata-se de um modo de transposi¢ao no qual Platdo elimina da referéncia
algum elemento que ndo se encaixa no seu esquema de pensamento, por exemplo, em 7imeu
(40d), onde Platdo se apoia na teogonia orfica, mas omite a Noite Primogénita, que ocupa outro

lugar no didlogo.

- Adicao: consiste no oposto ao que acontece na omissdo, ou seja, insere-se elementos
que ndo pertencem a fonte original. Como no caso do Ménon (81a), quando Platdo, depois de
expor a teoria da transmigracao, atribui um carater moral a ela, a saber, a necessidade de se
“passar a vida da maneira mais santa possivel”. Esse cardter moral ndo estd presente nas
doutrinas o6rficas’’. Alids, o mesmo componente moral é acrescentado no Fédon (63c), quando

se apresenta uma vida melhor no Aades para os que foram bons do que para os maus.

- Modificacao: ¢ quando se altera algum termo da referéncia que provoca uma
profunda mudanca do sentido origindrio. Aqui, como exemplo, poderia ser citado novamente a
alteracdo na formula orfica soma-sema, no Cratilo (400c) e no Fédon (62b), em que Platao
modifica o sentido de corpo, que passa de sepultura para uma espécie de prisdo, de carcere, de

guardido.

- Recontextualizagdo: trata-se de quando o filosofo contextualiza uma referéncia a um
novo ambito, como no caso do Ménon (8la), por exemplo, em que a teoria Orfica da

metempsicose aparece na argumentacao a favor da teoria da reminiscéncia.

" Pl. Lg. 715e, Phd. 70c.
75 PL. Ep. 7.335a.
76 P1. Ti. 40d, R. 364b/366a, Men. 81a, Phd. 62b, 69c.
77 BERNABE, 2011, p. 373.
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- Interpretacdo de enigmas: consiste numa forma de exegese literaria que parte de
atribuir a certos textos a condicdo de enigma para depois interpreta-los de acordo com seus
propositos, como ¢ o caso da férmula 6rfica soma-sema no Fédon (62b), ou a identificacao do

verdadeiro fildsofo ao bacchos oOrfico (69c-d).

- Etimologia: novamente citando a féormula soma-sema, s6 que dessa vez no didlogo
Cratilo (400c), onde Platdo usa o recurso etimologico para alterar a nogao de soma, atribuindo-

lhe origem etimoldgica na palavra soizo.

- Mitologia: segundo Bernabé (2011, p. 385), ¢ o procedimento mais radical de
transposicao, ja que o fildsofo converte a si mesmo num mitologizador, elaborando mitos que
contém elementos identificaveis como orficos, mas que sao modificados a fim de harmoniza-
los com seu sistema filosofico e suas exigéncias éticas e morais. Esse procedimento ¢ realizado
em diversas obras, como por exemplo, o Fédon, em que Socrates ja no inicio do texto adverte
a sua intengdo de mitologizar, encerrando o didlogo com um mito escatologico; a Republica
que ¢ descrita como uma mitologiza¢do do filésofo acerca de uma cidade justa; ou ainda no

Fedro’®.

2. Os mistérios orficos

Na Grécia antiga, ao lado da religido oficial havia os chamados cultos de mistérios:
aqueles integrados a religiosidade da polis, como os mistérios de Eléusis e os mistérios
dionisiacos, e aqueles marginais a religiosidade poliade, como os mistérios Orficos. Ao
contrario da religido oficial, consagrada a uma ordem coletiva na qual o individuo ndo ocupa
um lugar central”, nos cultos de mistérios havia uma

tentativa de contato mais direto, mais intimo, mais pessoal com os deuses, as
vezes associado a busca de uma imortalidade bem-aventurada, ora outorgada
apos a morte, a favor especial de uma divindade, ora obtida pela observancia
de uma regra de vida pura, reservada somente aos iniciados e que lhes dava

privilégio de libertar, j4 na existéncia terrena, a parcela de divino que
permanecera presente em cada um.®°

Apesar da maioria dos estudiosos relacionarem a etimologia de mysterion ao verbo

grego myein, cujo significado seria algo préximo de “fechar a boca” ou “fechar os olhos”, no

8 P1. Phdy. 246a.
7 VERNANT, 2006, p. 8-10.
8 VERNANT, 2006, p. 69.
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sentido de guardar segredo ou ficar em siléncio, hd também a possibilidade de que mysterion
tenha origem etimoldgica no verbo hitita muunae, cujos significados abarcam “ocultar”,
“esconder”, “tirar de vista”®. Em todo caso, podemos afirmar que uma das principais
caracteristicas das tradi¢cdes de mistérios era, sem duvidas, o esfor¢o para manter em sigilo suas

praticas, sendo necessario ser um iniciado para ter acesso ao seu contetido®?.

Embora nao se tratassem de religiosidades de mesma ordem, ndo possuindo nem o
mesmo estatuto ¢ nem a mesma finalidade®, em algumas fontes do periodo classico ¢ dificil de
se distinguir entre os mistérios eleusinos, orficos e dionisiacos, pois elas identificam doutrinas
e rituais pertencendo a mais de uma dessas tradigdes, sugerindo que os mistérios poderiam ter
sido compreendidos como praticas sincréticas no periodo classico®. Essa relagdo estaria
expressa, por exemplo, pelo vocabulario compartilhado entre as tradi¢des, como telete, orgia,

mystai, bacchoi®.

Com relagao aos mistérios orficos, cabe dizer que foi uma tradicao religiosa que girou
em torno do nome de Orfeu, um poeta mitico a quem foi atribuido, por toda a Antiguidade, a
autoria tanto de uma vasta obra literaria, os chamados hieroi logoi, compostos por poemas de
cunho teogonico, cosmogdnico e escatoldgico, quanto a fundacdo de uma série de cerimonias

rituais, as teletai misteridai, cuja finalidade era a preparagao dos participantes para a morte.

O orfismo se destaca dentre os outros mistérios por inovar a religiosidade grega,
tratando-se de uma tradicdo fundamentalmente escrita, que opera com certa racionalidade por
detras de seus mitos. Essa forma doutrinaria de tradi¢ao, preocupada em dar razdes as proprias
praticas, opoe o orfismo aos outros mistérios, a0 mesmo tempo em que o aproxima da
filosofia®. E notavel, por exemplo, a intima relagéo entre os mistérios orficos e o pitagorismo.
Sobre essa certa racionalidade presente na tradicdo, numa das ocasides em que trata da

anamnesis, Platdo se refere a essa caracteristica quando fala sobre os “sacerdotes e sacerdotisas

81 BREMMER, 2014, p. vi.

82A literatura orfica é composta de diversos exemplos da intengdo de ocultar o significado de suas doutrinas. A
expressao “Falarei a quem ¢ licito. Fechadas as portas, profanos”, ou mesmo suas variantes, como “Cantarei aos
conhecedores. Fechadas as portas, profanos” e “Exortando aos profanos que fechem as portas”, eram localizadas
jano inicio dos textos com a finalidade de dissuadir a leitura aos ndo iniciados e indicar também a necessidade de
determinados conhecimentos prévios para decifra-los. Isso se tornou uma marca dos discursos sagrados (hieroi
l6goi) orfico-pitagoricos. Sobre esse tema, conferir BERNABE (1996, p. 13-27), e também BERNABE (2007b,
p. 53-66).

8 VERNANT, 2006, p. 70.

8 GAZZINELLI, 2007, p. 70.

8 VERNANT, 2006, p. 70.

8 VERNANT, 2006, p. 82.
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a quem foi importante dar conta (/ogon didonai) das coisas a que se consagram™’. Além dessa
caracteristica, e a de introduzir na Grécia a nogdo de uma alma imortal, apenas no orfismo havia
o comprometimento do iniciado a um determinado bios: o modo de vida 6rfico, baseado tanto
na negacao de todo e qualquer tipo de sacrificio que envolvesse seres vivos assim quanto na

pratica severa do vegetarianismo.
2.1. Os hieroi logoi®®

Podemos dividir a vasta obra literaria atribuida a Orfeu, os hieroi logoi, em sete
categorias, as quais correspondem: os poemas cosmogonicos e teogdnicos, que versavam sobre
a origem do cosmos e dos deuses; os poemas cosmologicos, que tratavam da estrutura do
cosmos®’; os poemas de katabasis, de descidas ao inferno; os poemas escatologicos, que ou
fundamentavam algum rito funerario ou de iniciacao, ou tomavam forma de katabasis; poemas
sobre a origem e o destino da alma; poemas de carater ritual, isto €, que acompanhavam a

celebragdo das feletai; e os poemas de ensalmos e de carater magico.

No entanto, podemos acrescentar ainda mais um tipo entre a literatura orfica, mas que
ndo possui atribui¢do a Orfeu®: trata-se das obras exegéticas, como o Papiro de Derveni, que
visavam uma exegese € comentario tanto dos hieroi logoi quanto das feletai. Cabe notar, ainda,
que tais tipos diferentes de poemas orficos ndo eram exatamente fixos: "as teogonias poderiam
fazer também referéncia a origem e destino da alma, tema que também poderia aparecer em

"9l

uma katabasis"*', por exemplo.

No Fédon, Platdo evoca doutrinas orficas referindo-se sempre a um relato antigo e
secreto, no qual estariam presentes as doutrinas da imortalidade da alma, sua condigao tragica
junto ao corpo e sua transmigragdo. Tal relato, ao que parece®’, tratar-se-ia de um mito
dionisiaco que os oOrficos reinterpretavam, no qual estariam representados os principios
religiosos do orfismo. O mito relata o desmembramento do deus Dioniso, um evento do qual
teria resultado a origem dos homens®®. Diz o antigo relato que no inicio dos tempos os Titds

enganaram, mataram, despedacaram, cozinharam e entdo devoraram o pequeno deus Dioniso,

87 Pl. Men. 81a.

8 Nio cabe aqui uma apresentagio exaustiva da totalidade das fontes e doutrinas orficas. Basta-nos, para nosso
objetivo, apresentar aquelas que estdo relacionadas a transposicdo no Fédon, a saber, as doutrinas sobre a alma e
seu destino no além. Para uma analise exaustiva cf. BERNABE (2011).

% Ao que parece, pitagoricos teriam compostos estes poemas. Cf. BERNABE, 2011, p. 151-153.

% BERNABE, 2011, p. 398.

9% BERNABE, 2011, p. 397, n. 1.

92 JIMENEZ SAN CRISTOBAL, 2005, p. 2.

9 Sobre o mito dos titds, cf. BERNABE 2016b.
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filho de Zeus e de Perséfone. Zeus, irritado com tal feito, fulminou os Titds com um raio e de
suas cinzas e seu sangue misturados a terra nasceram os homens, formados, assim, por duas
naturezas distintas, uma divina e imortal, proveniente dos Titas e Dioniso, e uma corruptivel e
mortal, proveniente da terra®. A classica dualidade alma ¢ o corpo. A alma, por sua vez, possui
um componente divino positivo, procedente de Dioniso, € um componente divino negativo,
proveniente dos Titds. Tendo herdado a culpa do assassinato de Dioniso, os seres humanos
trazem consigo resquicios da natureza titanica na alma, pelos quais sao castigados, devendo

purgar seu crime num corpo (soma) que ¢ como um tamulo (sema) para a alma.

Podemos notar que estdo presentes nesse mito a justificacdo das principais doutrinas
orficas relativas a alma. Sua imortalidade ¢ explicada por sua natureza divina: a alma nada mais
¢ do que os restos de Dioniso e dos Titas fulminados por Zeus. No entanto, sua condi¢ao tragica
presa ao corpo também ¢ resultado de sua propria natureza divina, justamente da parte
proveniente dos Titds e de seu crime, uma espécie de culpa primordial: até que espie a mancha
do crime promovido pelos Titds, a alma esta condenada a ir de um corpo a outro ao longo do

tempo. A possibilidade de libertagao desse ciclo se dara, como veremos, s através das teletai.

Apesar de se tratar de uma antropologia claramente dualista, marcada por uma
separacao radical entre corpo e alma, vale notar, conforme Bernabé (2012, pg, 16), que ndo se
atrela a concepgao orfica de corpo a ideia de que ele ¢ a fonte do mal: trata-se apenas de “um
lugar de expiacdo no qual a alma tem a oportunidade de pagar sua divida”. Neste sentido,
podemos entender também a proibicdo do suicidio: se ¢ necessaria a expiacdo da culpa para
escapar do ciclo de transmigragdes, ndo hd motivos para fugir do corpo, além do fato de que

sao os deuses que decidem quando a morte deve acontecer.

A natureza dual do ser humano e a necessidade de expiagdo de sua culpa primordial
fundamentam, por sua vez, a ideia da transmigracao das almas. E a dificuldade de libertagdo ¢
tanta que este processo se repete varias vezes durante um longo periodo. Até que a alma nao se
liberte completamente, ela estara sujeita ao ciclo de reencarnagdes, passando constantemente
do outro mundo a este e de um corpo a outro para que expie suas culpas. Haveria, no entanto,
certos tipos de praticas que acelerariam essa libertagao, e que daria ao liberto a possibilidade de

viver a verdadeira vida ap6s a morte: tratam-se das feletai Orficas.

%% Lembremos aqui da passagem na Ldamina de ouro de Hiponio (OF. 474), quando o iniciado, no Hades, responde
aos guardides do lago de Mnemosyne, dizendo que ¢ “filho da Terra e do Céu estrelado!”.
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2.2. As teletai misteridai

Neste cenario em que os hieroi logoi anunciam a alma imortal e condenada a
transmigrar até que expie sua culpa primordial, as teletai Orficas aparecem com a fungdo
justamente de purificar a alma de seu miasma titanico, sendo o modo de vida orfico um aliado

Nnesse Processo.

Com relag@o ao significado de telete, os estudiosos’ notam o quanto traduzir o termo
para “iniciacao” ¢ insuficiente. “Cerimdnia”, “celebracdo” ou “ritual” seriam os termos mais
apropriados para o seu significado®, uma vez que o mesmo termo pode se referir tanto a uma
defini¢ao genérica de rito?’, quanto a transmissao de doutrinas®. No termo “iniciacdo”, por sua
vez, estd pressuposto um carater pontual implicito no conceito, uma espécie de primeiro rito.
Na verdade, as feletai se referiam aos ritos mistéricos celebrados durante toda a vida dos
iniciados, nao dizendo respeito a um rito em que se passa de profano a fiel, por exemplo — a
esta concepgao usava-se comumente o termo myesis. Segundo Jiménez San Cristobal (2002, p.
39-40),

podemos definir felete como qualquer cerimdnia que se realiza no ambito das

crencas religiosas reservadas aos iniciados ou iniciandos (mystes), no decurso
da qual se realizam ritos (orgia), purificacdes (katharmoi) e oferendas.

Podemos dizer, entdo, que telete designa a transmissdo de mysteria, um conjunto de
crengas religiosas por meio do mito e do rito. A estudiosa ainda destaca o fato de que alguns
textos colocam no mesmo nivel, ou até mesmo equiparam, teletai e mysteria, como se fossem
sindnimos®. Sobre isso, Burkert (1987, p. 9) nota que a familia de palavras que em grande parte
sobrepde mysteria ¢ telein (cumprir, celebrar, iniciar), felete (festival, ritual, iniciacdo), telestes
(sacerdote iniciador) telesterion (lugar de iniciagdo). O estudioso ainda afirma que foi a
traducao latina de mysteria, myein, myesis por initia, initiare, initiatio que trouxe o conceito de

iniciagdo para nossa linguagem'®.

Uma das caracteristicas fundamentais das teletai para a qual devemos chamar atengao
¢ o fato de que os mysteria nao correspondem a um tipo de conhecimento meramente

doutrinario ou discursivo, mas trata-se de “uma experiéncia animica, que provoca por si uma

9% Cf. BERNABE, 2016, p. 119; e IMENEZ SAN CRISTOBAL, 2002, p. 9-52; 2008, p. 733.
% Para uma discussdo sobre os diversos significados, inclusive os no religiosos, que estavam abarcados pela
palavra telete, cf. IMENEZ SAN CRISTOBAL (2002).
7 Pl. Phdr. 244e; P1. R. 364e.
% PI. Phd. 69c;
% JIMENEZ SAN CRISTOBAL, 2002, p. 40.
100 BURKERT, 1987, p. 7.
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mudanga de mentalidade™'”'. A experiéncia iniciatica, para muito além de um mero aprendizado
tedrico, era, na verdade, algo voltado mais a ordem do pathos. E neste sentido que Aristoteles
afirma que “aqueles que se tornam iniciados ndo devem aprender (mathein) nada, mas antes
experimentar (pathein) e mudar as suas mentalidades (distethenai)”'*?. Sabe-se que diversos
ritos das teletai orficas eram compostos por experiéncias que simulavam a morte, uma espécie
de morte virtual'®, nas quais se representavam a propria morte e a viagem da alma ao além.
Nessas teletai, os iniciados receberiam os conhecimentos secretos (mysteria) sobre as punigdes
que os nao-iniciados estariam sujeitos no além, assim como a felicidade e as recompensas
esperadas aqueles que fossem para 14 na condi¢do de bacchoi. Eles aprenderiam, de antemao,
0 que acontece com a alma apos a morte e saberiam antecipadamente de todos os perigos que
poderiam encontrar no além. Neste sentido, podemos entender as teletai como uma preparacao
para a morte, como experiéncias antecipatorias da morte %, nas quais se fornecia aos iniciados
uma sabedoria de cunho escatoldgico, que versava basicamente sobre o destino das almas no
submundo, e cuja finalidade era libertar a alma do ciclo de transmigragdes e, portanto, da
propria condi¢do humana de mortalidade'®. Deste modo, quando dizemos inicia¢do nos
referimos justamente a determinadas praticas religiosas realizadas ao longo da vida, cuja
finalidade ¢ uma experiéncia (pathein) que transforma o individuo, tendo em vista seu acesso
privilegiado ao divino, seja de modo provisorio durante a vida, seja de modo permanente apos

a morte.

2.2.1. As teletai e a magia

Ha, ainda, outro elemento das teletai relevante a leitura que aqui propomos, mas que
brevemente mencionaremos. Trata-se do fato de que telefe estd intimamente vinculada ndo
apenas ao campo religioso, mas também ao campo magico’”’: hd uma complexa intera¢do entre

o orfismo ¢ a magia na época classica, uma espécie de comunidade entre eles!”’, tanto que os

101 JIMENEZ SAN CRISTOBAL, 2008, p.732.
102 Arist. Fr. 15 Rose.
13 MARTIN HERNANDEZ, 2005, p. 101.
104 JIMENEZ SAN CRISTOBAL, 2008, p.732.
105 JIMENES SAN CRISTOBAL, 2002, p. 18.
106 Ndo nos adentraremos na complexa discussdo sobre onde termina o 4mbito da religido e onde comega o da
magia. Sobre isso, cf. MARTIN HERNANDEZ (2006, p. 19-186), BREMMER (1999, p. 9-12).
107 BOYANCE, 1936, p. 42.
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sacerdotes oOrficos (orpheotelestas) também eram chamados de magoi'”; estdo ligados de tal

modo que, em alguns casos, dificilmente podem ser dissociados'®.

No contexto mitolégico, a relacdo entre Orfeu e a magia ¢ vasta, muitas sdo as
referéncias que relacionam o poeta mitico a figura do magos''®: o poder sedutor de sua musica
e do seu canto; seu papel que oscila entre sacerdote e feiticeiro nas Argonduticas, com devida
atencao ao duelo magico que o poeta vence contra as Sereias; o retorno bem sucedido de sua
katabasis ao Hades, o que lhe tornou um especialista nos segredos do submundo; sua rejei¢ao
as mulheres depois de sua volta do além, que relaciona-se a abstinéncia sexual a que os magos
se submetiam; ou ainda o episddio ao fim de sua vida, em que sua cabeca proferia profecias
mesmo depois de ter sido separada do proprio corpo. Tal relagdo com a magia sera vista também

entre os seus seguidores.

De modo geral, podemos dizer que o termo magos possuia um duplo sentido na época
classica!''. O primeiro deles é o que se refere a uma casta especifica de sacerdotes persas que
dispunham de uma teologia ¢ de uma ritualistica proprias. Eram especialistas em assuntos
religiosos, “encarregados de interpretar sonhos e eclipses solares, cantar teogonias e hinos, de
observar certos ritos como libagdes e sacrificios, sendo capazes até mesmo de ensinar a

ressurrei¢ao”!'2,

O segundo sentido de mago, por sua vez, refere-se ao profissional religioso que
compartilhava com os magoi persas certas caracteristicas. Este, genuinamente grego, no
entanto, reivindicava

um certo conhecimento especializado em questdes de sacrificio, adivinhagao,
iniciagdo, cura, escatologia e manipulagdo de almas, e cujas atividades sdo
manifestamente exteriores a vida religiosa tradicional da polis, mesmo que
ocasionalmente possa converter uma polis inteira. Esse especialista religioso

pode ser chamado de agyrtes (mendicante), mantic (adivinho), goes
(feiticeiro), telestes (iniciador) ou kathartes (purificador).!!3

Ao que tudo indica, este profissional ao qual se atribui 0 nome de magos nada mais €

do que o orfeoteleste, isto €, o sacerdote 6rfico, o iniciador orfico. Evidéncias para tal afirmagao

108 p Derv. col IV.
109 JIMENEZ SAN CRISTOBAL, 2002, p. 14-15.
110 MARTIN HERNANDEZ (2010).
I BERNABE (2006, p. 99-100), BETEGH (2008, p. 78-79), BREMMER (1999), JIMENEZ SAN CRISTOBAL
(2002, p. 203).
112 JIMENEZ SAN CRISTOBAL, 2002, p. 203-204.
113 BETEGH, 2008, p. 81.
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seriam encontradas, dentre outras fontes’’?, em Platdo, na Republica'’®, na classica e muito
comentada passagem em que se denuncia o comportamento dos oficiantes Orficos, sacerdotes
itinerantes especialistas em ritos iniciaticos e purificatorios; e também no autor andénimo do
Papiro de Derveni''®, um texto de carater exegético interno a propria tradi¢do orfica, no qual se
utiliza expressamente a nog¢do de magos para designar os mesmos sacerdotes descritos por
Platao. Embora se posicionem de perspectivas completamente diferentes, ja que Platdo trata as
atividades de tais sacerdotes numa visao negativa e o autor do Papiro numa visao parcialmente
positiva!'’, os termos utilizados pelo filésofo para descrever as atividades dos sacerdotes sdo os

mesmos que descrevem as atividades dos magos no Papiro de Derveni.

E importante destacar essa relagdo entre os mistérios orficos e a magia, mesmo que de
modo tdo breve, pois no Fédon Platdo aproxima a personagem Socrates a algumas das
caracteristicas dos tais magoi, tais como: o sacrificio — apesar de ndo haver derramamento de
sangue no orfismo, Socrates pede para que se sacrifique um galo; a adivinhacdo, tanto que o
filosofo se compara a um cisne que langa seu ultimo canto, o mais belo, por adivinhar o futuro
que o aguarda; o encantamento e a cura — ja que Socrates dedica seus ultimos momentos de
vida a encantar seus interlocutores pitagdricos para cura-los do medo da morte; a purificagdo —
algo que Socrates professa como o centro a atividade filosofica; a preparagdo para a morte, que

consiste no objetivo da filosofia.

114 Cf. BERNABE (2006; 2011, p. 85-106), BETEGH (2008, p. 78-83), MARTIN HERNANDEZ (2006, p. 55-
103).
15 P, R. 364a-e: “Mendigos ¢ adivinhos véo as portas dos ricos tentar persuadi-los de que tém o poder, outorgado
pelos deuses devido a sacrificios e encantamentos, de curar por meio de prazeres e festas, com sacrificios, qualquer
crime cometido pelo proprio ou pelos seus antepassados, e, por outro lado, se se quiser fazer mal a um inimigo,
mediante pequena despesa, prejudicar com igual facilidade justo e injusto, persuadindo os deuses a serem seus
servidores - dizem eles - gracas a tais ou quais conjuros e ataduras. (...) Além disso, apresentam um monte de
livros de Museu e Orfeu, filhos da Lua e das Musas, ao que dizem. E por eles que executam os sacrificios,
persuadindo ndo so6 particulares, como também cidades, de que é possivel a libertagao e purificagdo dos crimes por
meio de sacrificios ¢ de folguedos apraziveis, quer em vida, quer depois da morte. Ora isso é o que chamam
iniciacdo, que nos liberta dos males no além, ao passo que a quem ndo executar esses sacrificios, terriveis desgragas
o aguardam”.
116 P Derv. col VI: “invocagdes ¢ sacrificios apaziguam as almas. Um ensalmo dos magos pode mudar aos
daimones que estorvam, dado que os daimones que estorvam sdo almas vingadoras. Por isso ¢ que fazem o
sacrificio os magos, na ideia de que estdo expiando um castigo. Sobre as oferendas vertem agua e leite, com as
quais também fazem as libac¢des. Incontaveis e de multiplos bolhdes sdo as tortas que queimam como oferendas,
porque também as almas sdo incontaveis. Os mistas sacrificam primeiro as Euménides, igual aos magos, pois as
Euménides sdo almas, pelo qual quem for sacrificar aos deuses liberta primeiro um passaro, por que (as Euménides)
se colocam a voar com eles”. Trad. de Bernabé (2011. P. 433).
17 Apesar do autor do Papiro de Derveni tecer criticas parecidas as de Platdo, cf. P.Derv. col XX.
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2.3. Mystai e bacchoi

Com relagdo aos iniciados 6rficos, ja o testemunho platdnico indica haver dois tipos,
sugerindo ainda certa gradagdo entre eles: “muitos sdo os portadores de tirso, mas poucos os
bacchoi”''3. Essa divisao ¢ atestada pela literatura orfica: na Lamina de ouro de Hiponio', a
personagem se dirige ao morto a fim de descrever o percurso até o Hades, dando recomendagdes
sobre o que ele deve ou ndo fazer para obter um destino melhor do que os mortos comuns, isto

\

¢, os ndo iniciados. Ao se referir a “via sagrada” pela qual os iniciados percorrem, explicita-se

de que se trata dos mystai e dos bacchoi. Diz o poema:
Isto ¢ obra da Memoéria (Mnemosyne). Quando estiver em transe de viajar
[morrer]'?/ para a bem construida morada de Hades, h4, a direita, uma fonte/
e proximo a ela, ereto, um cipreste branco./ Ali, ao baixar, as almas dos mortos
se refrescam./ Dessa fonte ndo te achegues perto nem um pouco!/ Porém, mais
adiante encontraras, da lagoa de Mnemosyne,/ agua que flui fresca. E em sua
margem, guardides./ Eles te perguntardo, com sagaz discernimento,/ por qué
investigas as trevas do Hades sombrio./ Diga: “Sou filho da Terra e de Céu
estrelado;/ de sede estou seco e morro. Da-me, pois,/ de beber da agua fresca
da lagoa de Mnemosyne”./ E de certo que consultardo com a rainha
subterranea,/ e te dardo de beber da lagoa de Mnemosyne./ Entdo, uma vez

que tenhas bebido, também tu te irds pela sagrada via/ pela qual os demais
iniciados (mistai) € bacos (bacchoi) avangam gloriosos.

Como vimos na discussao sobre o termo felete, a primeira iniciagdo — apesar da
redundancia da expressdo — dava-se o nome de myesis. O profano s6 deixaria de ser profano
depois de se iniciar (myein) nos mistérios. SO apds passar pela myesis o profano se tornava um
iniciado (mystes). A partir de entdo, a participagao nas teletai (telesis) em conjunto com as
praticas ascéticas do orphikos bios teriam a fungdo de acelerar o processo de purificacdo da
alma do iniciado e sua libertagdo do clico transmigratorio. Nao bastava, portanto, uma mera
iniciacdo (myesis) para atingir o estado de bacchos, mas uma vida toda dedicada a purificagao
da alma por meio do cumprimento das feletai (telesis). Somente aqueles que atingiam o mais
alto grau de purificacdo (katharsis), alcancando o éxtase (baccheia), recebiam o nome de
bacchoi, sendo possivel a libertagdo de sua alma do ciclo de transmigragdo e sua consequente
divinizagdo apds a morte. Assim, as feletai em conjunto com o modo de vida orfico tinham o

objetivo de proporcionar ao purificado e liberto bacchos o melhor dos destinos no além.

18 pI. Phd. 69c.

19 OF. 474.

120Aqui “morrer” se constréi como verbo de movimento (thaneithai), pois a morte ¢ vista como um transito, como
viagem ao outro mundo, e por isso carrega 0 modo com “para”, “morrer para o hades”. Cf, BERNABE (2012, p.
315, n. 4).
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Bacchos e baccheia sao nogdes tipicas das religiosidades dionisiacas, presentes,
portanto, tanto nos mistérios orficos quanto nos mistérios dionisiacos'?!. Ha, no entanto, uma
grande diferenga entre o significado destas nog¢des em ambas as tradigdes. No Dionisismo, a
possessao divina ou o €xtase baquico (baccheia) esta relacionado ao ato violento da perseguicao
de um animal vivo, seguida de seu despedacamento (diasparagmos) e omofagia. Este ritual
coletivo conferia aos iniciados um contato temporario com o divino: o iniciado estaria possuido
pelo divino nesse periodo de tempo. Baccheyo, o verbo correspondente, tem o significado de
“entrar em €xtase” ou “estar louco”, e bacchos corresponde, entdo, ao substantivo que designa

aquele que entra nesse estado de transe temporario’”.

Quanto aos bacchoi orficos, sdo caracterizados pelo alcance a um estado permanente
de bem-aventuranca, € ndo temporario, sendo o resultado de um longo processo de
transformagdo. Tal estado seria o resultado da participacdo, ao longo da vida, dos ritos e
cerimonias orficas (de iniciacdo, purificacdo ou mesmo funebres), nos quais certas doutrinas
sobre o destino da alma no submundo eram proclamadas e experienciadas. Além disso, era
necessaria uma ardua ascese (askesis) pessoal baseada na pratica de um modo de vida, que, por
sua vez, era guiado por restricdes alimentares e pela proibicdo ao derramamento de sangue.
Assim, no contexto 6rfico, bacchos é o mystes que alcanga uma unido permanente com o divino
(baccheia) por meio da askesis do orphikos bios e pela purificacdo (katharsis) da alma que

decorre do cumprimento das teletai (telesis).

A respeito da diferenga entre o estado transitdrio do éxtase nos mistérios dionisiacos e
o estado permanente do éxtase nos mistérios Orficos, Turcan (1986), ao analisar uma inscrigao
em que se 1€ “Nao ¢ licito jazer aqui quem nao se converteu em um baco”, baseia-se no fato de
que na inscri¢do se usa o participio perfeito bebaccheimenon — que no grego indica o estado
presente que ¢ resultado de uma agdo passada —, para afirmar que a baccheia, entre os Orficos,
ndo era um estado transitério, mas uma condi¢cdo durdvel, um estado permanente. Bernabé
(2011) nota, endossando a interpretacao de Turcan, que a favor dele estd o fato de que também
Platao utiliza as mesmas formas de participio perfeito, no Fédon (69c), para se referir aos
iniciados: memyemenos (iniciados), kekatharmenos (purificados), tetelesmenos (cumpridos os

ritos) e bebaccheymenos (extaticos)'®. Jiménez San Cristobal (2009), na mesma esteira dos

121 Apesar de girar em torno de Orfeu, é Dioniso a figura central nos mistérios orficos, sendo considerado, portanto,
um mistério de ordem dionisiaca.

122 JIMENEZ SAN CRISTOBAL, 2009, p. 50-51.

12 BERNABE, 2011, p. 354.
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estudiosos supracitados, entende que o éxtase orfico se distancia da atividade violenta e
transitoria do dionisiaco, cuja baccheia se dava através do diasparagmos cruel. Os 6rficos, ao
contrario, entendiam o éxtase baquico como “um ensaio preparatorio que antecipa a

identificagdo do iniciado com o Baccho”, cuja “unido final sé tera lugar apds a morte”'?*,

Enquanto nos mistérios dionisiacos o contato com a divindade ¢ atingido através da
ingestao do sacrificio sangrento, no orfismo isso ¢ totalmente desnecessario, ja que um de seus
fundamentos ¢ o de que a propria centelha divina do deus estd presente no individuo. Como ja
mencionado, os mistérios orficos negam todo e qualquer tipo de sacrificio que envolva seres
vivos!®, pregando, inclusive, uma pratica severa do vegetarianismo, ja que o sacrificio
sangrento ¢ assimilado ao homicidio contra um proximo'?. A disparidade entre o sacrificio
dionisiaco e o vegetarianismo 6rfico mostra que, para os orficos,

a rejeicdo do sacrificio cruento ndo constitui apenas um afastamento, um
desvio em relagdo a pratica corrente. O vegetarianismo contradiz justamente

aquilo que o sacrificio implicava: a existéncia entre homens ¢ deuses, até no
ritual que os faz comunicar-se, de um fosso intransponivel.'?’

No Orfismo, o divino € um elemento caracteristico do proprio homem, e o acesso a ele se da

através de uma ascese pessoal, uma “via sagrada” pela qual s6 seguem os mystai € os bacchoi.

3. A transposicao platonica dos mistérios orficos no Fédon

3.1. O alcance da transposicio

No Fédon, Platao projeta na filosofia os ritos e doutrinas voltados para a purificacao e
salvagdo da alma. E nesse contexto que o filésofo apresenta uma das principais ideias de seu
pensamento filoséfico, a saber, o conjunto de pressupostos que a posteridade chamou de “teoria
das formas” (ou “das ideias”), por meio da qual o filésofo propde solu¢des ndo apenas a
questdes de ordem metafisica, ética e epistemolégica'?®, mas também de ordem religiosa, tais
como o desenvolvimento de uma nova imagem da divindade, a reflexdo sobre a possibilidade
de uma religido filoséfica, o desenvolvimento da ideia de possessao divina, de modelo
iniciatico, e a afirmagio da imortalidade da alma e sua transmigra¢do'”. E tendo como

horizonte de sua reflexao a hipotese das formas que Platdo fundamenta filosoficamente a nog¢ao

124 JIMENEZ SAN CRISTOBAL, 2009, p. 53-54.
125]sto ¢, seres que possuem carne € sangue.
126 VERNANT, 2006, p. 68.
127 VERNANT, 2006, p. 84.
128 Sobre a “economia das Ideias” vide FERRARI (2018).
129 BERNABE, 2018a, p. 362.
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de imortalidade da alma e da possibilidade do acesso ao divino. Ao mesmo tempo em que
homenageia e critica as tradigdes Orfico-pitagdricas por meio da transposi¢ao de suas doutrinas,
o filésofo elabora sua propria soteriologia'* filosofica, segundo a qual a salvagio nio é mais o
resultado da mera performance dos dramas rituais, mas da pratica da propria filosofia.
Desenvolvendo filosoficamente o modelo inicidtico e a ideia de possessdo divina'®!, Platdo
desloca a filosofia a possibilidade da bem-aventuranca no Hades, propondo que o melhor
destino apoOs a morte, isto €, a posse (ktesin) da sabedoria (phronesis) € a ascensao a companhia
dos deuses, so € possivel aos verdadeiros fildsofos. No Feédon, Platdo desenvolve por meio da
nog¢ao de purificacdo (katharsis) aquilo que no Teeteto ¢ descrito como “tornar-se semelhante
a um Deus (homoiosis theoi)”: é por meio da purificagdo da alma que o filésofo se aproxima da

natureza divina'3?2.

Os mistérios orficos sdo espelhados na filosofia por meio de quatro tipos de

aproximacio que, seguindo Loredo (2009)!33

, classificamos como de ordem (i) teleologica, (ii)
simbolica, (iii) literaria e (iv) linguistica. A aproximagdo (i) teleologica se configura na
semelhanga entre o alvo do desejo religioso dos mistérios e da pratica filosofica: ambos
possuem como impeto o desejo humano de uma relagao mais proxima e pessoal com o divino,
atuando, também, no mesmo terreno intermediario entre o mortal e o imortal, entre o corpo e a

alma; além disso, compartilham algumas finalidades'**, como a purifica¢io e a salvacio da

alma.

No entanto, cabe destacar desde ja que nem a nogao de psyche, nem a nocao de divino
e nem as praticas purificatorias correspondem as mesmas na filosofia platonica e nos mistérios,
por pelo menos quatro motivos. Primeiro, pois a no¢ao de alma platonica tem como fundamento
sua semelhanca com as formas, isto ¢, as realidades que sdo em si e por si mesmas, sem mistura
(65d), sempre imutaveis e idénticas a si mesmas, captadas pelas faculdades da inteligéncia (pois
sdao invisiveis) (78d-79e¢), indissolaveis (80b), divinas, puras e unicas (83¢), ndo sujeitas as

contingéncias da opinido (doxa) (84a-b) e causas das qualidades das coisas, na medida em que

130 Embora o termo "soteriologia" comece como nome de uma subdisciplina da teologia cristd, ele pode ser
aplicado ao contexto grego e a filosofia de Platdo, que inclusive utiliza-se do termo soteria (107d) no Fédon.
Entendemos “soteriologia” como “doutrinas sobre a salvagdo”. Para um estudo aprofundado sobre a possibilidade
de uma soteriologia platdnica, cf. MENN (2013).

13 BERNABE, 2018a, p. 364-365.

132 KHAN, 2001, p. 52.

133 Em sua analise sobre a relagdo entre os mistérios de Eleusis e a filosofia no Banquete, Loredo nota os mesmos
tipos de aproximag@o com os mistérios.

134 Cabe notar que 4 filosofia estdo unidas ainda questdes de ordem politica, ética, moral, epistemoldgica, etc., ndo
apenas religiosa.
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as coisas participam delas (100b-c). Assim, a alma ¢ descrita como nossa pessoa interior (63b-
¢), principio cognitivo (65¢), mente (dianoia) (67b), dotada de phronesis, indissoluvel (78c),
invisivel (79¢), uniforme (80a), simples, imortal, senhora, divina (80b), sabia (81a) e for¢a vital
(105¢). Segundo motivo, porque a no¢ao de divino proposta por Platdo, cujo paradigma ¢ o

inteligivel, também ¢ intimamente vinculada as formas.

Em terceiro lugar, pois a pratica purificatoria que leva a salvacao na filosofia nao esta
baseada, tal como nos mistérios, na performance ritualistica, mas sim no exercicio dialético-
filos6fico. Uma vez que a filosofia substitui os ritos de purificacdo pela pratica das virtudes
conduzida pela razdo (69a-c), ela se compara as iniciagdes, tendo como objetivo a
transformagdo profunda da alma daquele que a pratica, como veremos em 3.3.2.. O filoésofo ¢
verdadeiramente modificado pela experiéncia racional-filoséfica, uma vez que ele busca viver
de acordo com as exigéncias éticas indicadas pelo logos. O exercicio filos6fico, guiado pelo
método racional, exige uma conduta ética e moral que transforma aquele que o pratica. E é por
agir virtuosamente, sendo conduzido pela pratica da razdo, que o fil6sofo pode, apos a morte,
alcancar o melhor dos destinos, ja que este estd reservado apenas aos que foram virtuosos
durante a vida — tal carga moral n3o aparece nas doutrinas oOrficas, sendo, portanto,

genuinamente platonica'.

Em quarto lugar, cabe destacar que a salvagdo filosofica ¢ fortemente guiada por
elementos epistemologicos, uma vez que se fundamenta no desejo da posse (ktesin) da
sabedoria (phronesis) e do contato permanente e direto da alma com as formas. No Fédon,
Platdo esta propondo um novo modelo de divino e um novo modo de acessa-lo, diferentes tanto
da religido civica quanto das tradi¢des mistéricas'*®, embora se utilize dos mistérios como
analogia ao processo da busca filosofica, adotando a experiéncia extatica (baccheia) como uma
imagem exata para o contato que alma pura do verdadeiro filosofo tem com as formas puras, o
paradigma de episteme. Platdo “faz da ‘expressdo’ original do mistério religioso uma ‘pura
aplicacdo’ a expressao original do mistério gnosioldgico, sem, de modo nenhum, os identificar”

(Souza, 2013, p. 86).

Quanto a (i1) aproximacao de cunho simbdlico, ela ocorre uma vez que a personagem
Socrates aproxima-se do lugar mitico de Orfeu (ou Pitagoras) no Didlogo, isto ¢, do

intermediario entre os deuses e os homens'*’, uma espécie de filésofo e mago que transmite aos

135 BERNABE, 2011, p. 237.
136 Para uma discussdo sobre o divino em Platdo, cf. BRISSON (2003, sobretudo p. 35-37).
137 Sobre Orfeu como intermedidrio entre os deuses e os homens cf. BERNABE (2015).
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homens as doutrinas sobre a alma imortal e seu destino ap6s a morte, oferecendo, inclusive,
uma versdo propria da geografia infernal no mito de katabasis'*® que encerra a obra. Ao mesmo
tempo em que Platdo aproxima a filosofia das feletai, ele a aproxima também da magia, visto
que telete e magia sdo inseparaveis'>®. Além disso, nio é incomum a atribui¢cdo de um estatuto
magico a Socrates nos Didlogos'*’, e no Fédon diversas caracteristicas essenciais da figura do
mago também sdo atribuidas a ele'*!: (a) a interlocucdo com o divino (60e-61b); (b) a
capacidade de curar ou encantar (77e, 78a, 89a, 114d); (c) o poder da adivinhagao (60d-e, 84d-

85b); (d) o poder de libertar-se de sua existéncia corpdérea por meio do €xtase e das iniciagdes

(69¢c-d) e (e) a capacidade de atingir a natureza divina (64c-68b; 82e-84b).

Na verdade, a relagdo simbolica entre a filosofia ¢ a esfera mistica ndo se limita a
figura verdadeiro filésofo tal como apresentado pelo Fédon, mas ja estava presente em grandes
tradi¢des filosoficas anteriores a Platdo. Desde os “Sete Sabios” considerava-se um limite
epistémico intrinseco a propria natureza humana o fato de que a sabedoria ¢ um atributo apenas
dos deuses (DL 1.28). E na medida em que a sabedoria ¢ considerada divina, aquele que se
aproxima dela torna-se mais proximo da divindade. E por isso que a aquisi¢dao da sabedoria ¢
vista, at¢ mesmo no contexto filos6fico, como uma aproximag¢ao da condi¢cdo de divindade,
como nota Casadesus (2016, p. 2). Nesse contexto, muitos filosofos incorporaram a linguagem
mistérica a fim de afirmar que o conhecimento filoséfico ¢ o resultado de um processo
semelhante a iniciagdo, um tipo de experiéncia que visa o contato com o divino. E por isso que
muitos filosofos foram associados aos deuses e as teletai, como Pitdgoras, Parménides ou
Empédocles. De acordo com Casadesus (2016, p. 2-3),

Pitdgoras apresentou-se como um descendente de Apolo e de Hermes, e
afirmou que tinha aprendido muito conhecimento com estas deidades,
incluindo uma das suas li¢des mais surpreendentes e Unicas: a de que a alma
¢ imortal, e apds a morte do corpo, transmigra para outros seres. Como
sabemos, Pitagoras ensinou as suas teorias aos seus discipulos no sul da Italia,
exigindo deles que mantivessem o seu ensinamento em segredo, € que nada
revelassem aqueles que ndo faziam parte do seu circulo fechado e exclusivo.
Os testemunhos antigos concordam em observar a estrita estrutura da escola
de Pitagoras, e que se exigiam requisitos rigorosos aos seus seguidores para
que pudessem ouvir os seus ensinamentos. Além disso, sabe-se que ele dividiu

seus alunos de acordo com hierarquias, em fun¢do do grau de conhecimento
adquirido. A escola de Pitagoras, assim, foi a primeira no Ocidente a comparar

138 Descida ao Hades.
139 Cf. Capitulo 2.
140 Platdo atribui um estatuto magico a Socrates no Carmides (155e, 156b, 157a, 157b, 157d, 158b, 176b), no
Ménon (80a), Gorgias (484a), Criton (44a), Apologia (29d, 30a, 30e, 31a, 31c, 33¢) Eutifron (3b).
141 Sobre a figura de Socrates como feiticeiro nos Didlogos, cf. GRIMALDI (2006) e DUHOT (2004, sobretudo
p. 79-99).
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o processo de aquisi¢do de conhecimento a uma lenta iniciagdo. Este processo
levou o iniciado da ignorancia a sabedoria sob a tutela e orientacdo de um
mestre, Pitagoras, que foi considerado divino, ¢ ndo humano, pelos seus
seguidores.

Algo semelhante poderia ser dito de Parménides, que dedicou todo o proémio
de seu poema a uma explicagdo de como ele tinha recebido todo o seu
conhecimento de uma deusa sem nome. A terminologia usada nesses
primeiros versiculos evoca a linguagem das iniciagdes. Ele se refere, por
exemplo, a transi¢do da escuriddo da noite para a luz, acompanhado pelas
Héliades em sua viagem (...), ¢ a0 momento culminante de atravessar as portas
para entrar no reino da deusa. Este momento crucial, quando a deusa o acolhe
benevolentemente e comeca a instrui-lo com seu discurso didatico, é usado
por Parménides para estabelecer cada uma de suas declaragdes, (...) as quais
ele teve a sorte de ser o primeiro iniciado.

De forma semelhante, mas mais radical, Empédocles, nos Katharmoi,
legitimou sua condi¢do de mestre diante dos cidaddos de Agrigento. Ele
afirmava ser "um Deus imortal, ndo mais mortal", colocando-se assim acima
de todos os outros homens. Por esta razdo, ele poderia aborda-los em um tom
imperativo e solene, afirmando orgulhosamente: "Sei que a verdade estd nas
palavras que proferirei". Do mesmo modo, no Peri physeos Empédocles se
apresenta ao seu discipulo Pausanias como alguém inspirado pela Musa
imortal Caliope, que lhe permite, como se fosse um suplicante, "revelar um
relato dos deuses abengoados". Assim, Empédocles aconselha a todos os que
o escutam que, tendo alcangado sua condigdo divina, esta pronto para iniciar
outros mortais em tal sabedoria sobrenatural.

No Fédon, Platdo elabora a figura de Socrates aproximando-o das tradigdes misticas,
atribuindo caracteristicas essenciais da figura dos fildsofos-magos como proprias dos
verdadeiros filosofos, embora modifique tais elementos a favor de seu proprio pensamento.
Apesar de haver essa aproximacao, ¢ necessario destacar algumas das diferencas fundamentais.
Ao contrario dos filésofos mencionados acima, conhecidos pela proximidade com a divindade
e a sabedoria, considerados quase semi-deuses, quando ndo deuses, Socrates ¢ apresentado
representando o que € proprio do ser humano, em toda sua ilimitada ignorancia. Ao contrario
dos filosofos-xamas, Socrates ndo ¢ detentor de um conhecimento que lhe foi inspirado pelos
deuses ou pelas Musas, mas ¢ aquele que esta em constante busca. E o logos e também certos
mitos que o inspiram. Ele ndo ¢ uma semi-divindade, mas ¢ um ser humano misto de corpo e
alma. Nao lhe cabe a sabedoria ou o conhecimento, mas lhe cabe a ignorancia e a esperanca,

isto €, a expectativa de alcangar a sabedoria através do exercicio filosofico da razao.

A (ii1) aproximagcao literaria ocorre na medida em que Socrates se comporta como um
exegeta orfico, tal como o autor do Papiro de Derveni, encarando os hieroi logoi como enigmas.

Como vimos'*?, os exegetas orficos entendiam que o significado oculto dos versos de Orfeu s6

142 No Capitulo 2, conforme o indice indicado na Introdugdo desse texto.
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poderia ser revelado através de um método especifico de analise'®. E como veremos com mais
aten¢do abaixo, na subsecdo 3.3.2., uma das principais chaves da transposi¢ao dos mistérios, no
Fédon, ¢ a interpretagdo alegodrica que Socrates realiza do verso 6rfico segundo o qual “muitos
sdo os portadores de Tirso, mas poucos os bacchoi” (69c¢), identificando-os aos verdadeiros

filosofos.

A (iv) aproximagdo linguistica, por fim, se dd a partir da justaposi¢do entre o
vocabulario da filosofia e o vocabulario dos mistérios, tal como a iniciacdo, a salvacao, a

purificacdo, o éxtase baquico.

3.2. Aspectos literarios e dramaticos do Fédon

A compreensdo da transposicdo dos mistérios Orficos apresenta fundamentalmente
dois obstaculos: um relativo a tradicdo hipercritica da historiografia 6rfica, que dominou a
primeira metade do século XX, e outro relativo a certa tradigdo interpretativa dos Didlogos, que
adota uma perspectiva estritamente logocéntrica. Como vimos no Primeiro Capitulo, os estudos
sobre a influéncia orfica na filosofia platonica foram um tanto tempestuosos, sobretudo na
modernidade, quando a corrente historiografica dominante chegou a quase negar, por meio de
artimanhas metodologicas'#, a propria existéncia do orfismo, e, por conseguinte, sua influéncia
sobre o pensamento de Platdo. No entanto, todo o cendrio destes estudos se modificou com a
descoberta das fontes genuinamente orficas, fazendo com o que os interesses académicos pelo
orfismo e sua influéncia sobre a filosofia e cultura grega, na época classica, fossem
completamente renovados. Tais descobertas arqueologicas tornam o primeiro obstaculo mais

fraco, ja que oferecem um novo solo sobre o qual ¢ mais seguro caminhar.

Também foi na modernidade, a partir do racionalismo, que se desenvolveu uma linha
de leitura dos Didlogos que, em ultima instdncia, ndo considera seus aspectos literarios,
dramaticos e miticos como filosofia propriamente dita, como se o labor filoséfico de Platao
estivesse restrito a dimensao puramente logica e argumentativa. Exemplo desse tipo de leitura
encontramos em Bostock (1986, p. v), que sem pudores afirma que seu estudo “se concentra

inteiramente no interesse filosofico do didlogo, e ndo tem nada a dizer sobre seu consideravel

143 Que, como vimos, Bernab¢ (2016a, p. 121) chama de decodificagdo.
14 CASADESUS, 1997, p. 62-63.
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mérito literdrio ou seu poder dramatico”!#

. Leituras como essa defendem, mesmo que
indiretamente, que os aspectos literarios e dramaticos ndo importam “filosoficamente” para a
compreensdo do pensamento platonico, como se Platdo disfargasse tratados filoséficos com
ornamentos literarios. Nossa leitura, ao contrario, alinha-se a outro tipo de interpretacdo que
leva em conta o fato de que, embora Platdo tenha sido um critico voraz a poesia e a retdrica,

suas obras possuem expedientes poéticos e retoéricos intrinsecos a propria forma de seu

pensamento filosofico.

O fato ¢ que a desvalorizacao dos elementos miticos e literarios presentes nos Dialogos
decorre de uma categorizagdo que vem das formas modernas de pensamento: como nota
Cornelli (2003, p. 111), € sobretudo a partir da revolugao cientifica moderna que o mito comeca
a ser considerado uma espécie de linguagem nao-filosofica, “ou, na melhor das hipoteses, pré-
filosofica”, fortalecendo uma visdo estritamente logocéntrica do surgimento da filosofia, algo
“como um caminho triunfal de distanciamento do mythos para o logos”. Ao se deparar com o
mesmo fendmeno, Kingsley (1995, p. 3) observa que ¢ por estarem imersos numa visao
positivista, que muitos estudiosos,

ao longo dos tltimos dois séculos, tém persistido em ver a historia da filosofia

grega em suas origens como uma evolugdo progressiva em dire¢do a um
extremamente vago, mas fantasticamente sedutor, ideal de racionalidade.

E na modernidade que o mito passa a ser lido como algo essencialmente primitivo,
ultrapassado, e que seus elementos passam a ser considerados exclusivos ao campo das crengas
religiosas ou das fabulagdes poéticas — e, por isso mesmo, indignos de crédito. Esse € o motivo
pelo qual os aspectos miticos e literarios presentes em algumas tradi¢des da filosofia antiga'*®
sdo considerados por determinada corrente interpretativa como meras “pecas de interesse
literario”, ou ainda, “literatura imaginativa”, sendo descartados como se ndo tivessem valor ou
interesse filosofico algum. Como nota Cornelli (2003, p. 194), essa corrente historiografica
mostra uma clara resisténcia ideoldgica a considerar grande parte das tradi¢des filosoficas da
Antiguidade como filosofia, parte essa que se refere, obviamente, aos ambitos mitico e mistico

dessas tradigdes.

Outro exemplo desse tipo de leitura encontramos em Hegel, para quem a exposi¢ao

mitica “por mais que seja aquilo que dé o encanto aos didlogos platonicos, ¢ inegavelmente, ao

145 Nio tiramos de Bostock o mérito de seu estudo, ou de estudos analiticos como o dele, apenas nio concordamos
com alguns pressupostos de interpretagao.
146 Tal como ocorre com os pitagoricos, com Parménides, Empédocles, Heraclito ou mesmo Platdo.
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mesmo tempo, uma fonte de equivocos e obscuridades”!'#’. O mito, segundo o filésofo alemio,
“¢ sempre uma exposicdo mesclada (...) com imagens dirigidas aos sentidos e enderecadas a
representacao, € ndo ao pensamento (...), a0 passo que o conceito adulto ndo necessita de modo
algum apoiar-se no mito” (idem). Se nos didlogos platonicos se mesclam constantemente as
representacdes € o especulativo, a solucdo para esse impasse, a fim de captarmos a suposta
verdadeira filosofia de Platdo, seria, segundo Hegel (1995, p.152), separar o que ¢ simples
representacao mitica do que ¢ pura especulacao racional. Ou seja, separar mythos e logos —
solucdo idéntica ¢ oferecida com relacdo aos aspectos mitico-religiosos do pitagorismo,
considerados pelo filésofo alemdo como uma “criagdo obscura e insegura de cérebros turvos e

vazios” em contraposi¢do ao seu lado cientifico, “teérico especulativo”'*®. Segundo Hegel

(1995, p. 184),

para poder ler inteiramente os didlogos de Platdo, precisamos de estados de
animo muito distintos, e de fato poder estuda-los as vezes requer certa
indiferenca espiritual em relagdo a diferentes interesses. Se lemos com
interesse especulativo, somos levados a ignorar as partes consideradas mais
belas; por outro lado, se procuramos por elevagao, edificagdo, etc., deixamos
o especulativo de lado, achando que ndo esta de acordo com nossos proprios
interesses.

Assim, a proposta do filésofo alemao, como de toda a historiografia de cunho
racionalista frente a filosofia antiga e a obra de Platao, ¢ uma espécie de separagao de joio e do
trigo, como se tivéssemos que nos livrar de toda a “escoria simbolica”'*’ derivada do mythos.
Platdo ndo parece se encaixar nessa visdo da filosofia como uma libertagdo racional de um
contexto primitivo, tdo cara a modernidade. Como nota Lopes (2014, p. 33), se a filosofia se
definisse pela primazia da razdo, do autenticamente especulativo, “ou Platdo nao pode ser
considerado um filésofo stricto sensu (...), ou os limites da razdo ndo correspondem aos limites
da filosofia, pelo menos segundo Platdo a entendia”. Ao nosso ver, nada mais longe da filosofia
platdnica, especialmente do didlogo Fédon, do que essa “indiferenca espiritual” da qual fala
Hegel, essa suposta necessidade de escolher, na leitura dos didlogos, entre o pensamento
especulativo e as representacdes miticas. Nao nos parece ser esta a proposta de Platdo. Seria

necessario, antes, como afirma Casertano (2015, p. 10), “adquirir uma nova dimensao espiritual

7 HEGEL, 1995, p. 151.

18 Diz Hegel: “A filosofia pitagdrica, pelas noticias que dela recebemos, pode ser considerada, em si mesma, como
criagdo obscura e insegura de cérebros turvos e vazios [referindo-se ao seu contetido religioso]. Mas por nossa
sorte, conhecemos o lado tedrico-especulativo dela (...).

149 Expressdo utilizada de modo irdnico por Mattéi (2000, p. 77-78) ao criticar a historiografia racionalista: “os
modernos historiadores das ciéncias tém tendéncia a esvaziar a inspirag@o mistica dos pitagoricos, particularmente
manifesta na sua teoria dos numeros, ¢ a reconstituir seu sistema, purificando-o de suas escorias simbolicas.”
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que nos permita apreender as duas perspectivas juntas. Uma dimensdo que ¢, de fato, a do

grande trabalho teatral”.

Uma vez que notamos que dificilmente se aplicaria ao tempo de Platdo a concepgao
moderna de que mito e razao constituem um par de opostos absolutamente incomunicaveis entre
si, entendemos quao problemadtico pode ser esse tipo de leitura, mostrando-se extremamente
fragil diante de didlogos como o Fédon, cuja forca dramatica e grandeza literaria fazem com
que Hackforth (1972, p. 3), por exemplo, o considere “uma obra de arte suprema, talvez a maior
realizagdo da prosa literaria grega”, superior at¢ mesmo ao Banquete e & Republica, didlogos
em que Platdo também mostra sua grandeza como escritor. Além disso, como veremos em 3.2.2,
o uso do discurso mitico junto ao discurso racional constitui uma espécie de marca caracteristica

da discussao filoso6fica no dialogo.

O modo como nos posicionamos sobre a relagdo entre mito e filosofia torna-se, de
certo modo, uma questao preliminar a compreensao da transposi¢ao dos mistérios, uma que vez
que esta acontece através de elementos mitico-literarios. Por isso, preferimos interpretagdes que
fujam de posi¢des logocéntricas, tratando também do uso filos6fico do mythos, como os estudos
de Morgan (2000) e de Mattéi (2002, 2010), que entendem sua relacdo com o logos sem transpor

ao contexto grego as distingdes moderno-positivistas.

Platao foi o primeiro filosofo na historia da filosofia a indicar uma cisdo entre mythos
e logos. Seria um erro historiografico, portanto, considerar que tais conceitos ja fossem soélidos
antes dele, ou que ja se houvesse uma oposicao conceitual bem definida entre eles. Como nos
esclarece Vernant (2002, p. 206), “no inicio, logos e mythos eram palavras sinOnimas:
designavam a mesma coisa: uma palavra”. Nao é a toa que mythos “pertence ao dominio do
legein, tal como as expressdes compostas como mythologein e mythologia mostram”.
Originalmente, mythos “nao contrasta com logos, termo que possui um significado semantico
muito proximo” (VERNANT, 1990, p. 204). E por isso que encontramos no contexto pré-

socratico o uso indiscriminado de tais termos.

Na poesia épica, como nos mostra Lopes (2015, p. 64-65), as duas vezes em que a
palavra logos aparece em Homero'*’, ela tem o significado de “deleitar” ou de “seduzir” com

belas palavras. O verbo legein, aqui, ndo carrega o sentido de "dizer", mas conserva seus

150 Hom. /1. 15.393; Od. 1.56.
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sentidos mais originarios, como "escolher"”" ou "contar">, no sentido de contagem. Ja o
campo semantico do verbo dizer pertence a palavra mythos, que ¢ frequentemente usada no
sentido de "algo dito"'**. Vale destacar ainda, o uso da expressdo alethea mythesasthai’>* como
correlata de "dizer a verdade", caracterizando o mito como uma categoria especial de fala
relacionada aos poderes da palavra poética, que lhe conferem um carater de autoridade. Essa
autoridade estava assentada num estatuto religioso, j& que se considerava que os poetas
recebiam o dom diretamente dos deuses. Como nota Morgan (2000, p. 2), a filosofia procurara
posteriormente apropriar-se dessa aura de autoridade e eficacia, definindo-se em oposigao a fala

poética e mitoldgica, rejeitando a figura dos poetas como provedores de sabedoria.

J4 em Hesiodo, se por um lado temos mythos designando a revelagio das Musas'*> —
em um contexto em que também se atribui a atividade poética uma dimens3o de verdade'*® —,
por outro, temos logos, em Os Trabalhos e os dias, designando o famoso mito que compara a
degradacio das Eras do Homem a hierarquia dos metais'>’. Em todo caso, ¢ bem maior aqui o
uso do termo /ogos com o significado de "coisa dita", ja indicando, segundo o estudo de Lopes
(2015, p. 66-67), um afastamento progressivo dos significados mais antigos como escolher ou

contar.

A partir do século V a.C., as narrativas miticas comeg¢am a perder seu carater de
autoridade, ao passo que filosofos como Xenofanes e Parménides se apropriam da autoridade
poética por meio de uma reconfiguracdo da relacdo entre o poeta e as Musas. Como nota
Morgan (2000, p. 2), j& que “a autoridade baseada nas Musas ¢ inquestionavel e resistente a
critica, um poeta pode afirmar que sua versao do mundo € superior sem, no entanto, argumentar.
A filosofia, no entanto, estd comprometida com argumentos que sdo (em principio)
verificaveis”. Assim, Xenofanes despira a poesia tradicional de seu carater divino por meio de
uma critica moral, ao passo que Parménides substituird a autoridade das Musas pela autoridade

de uma deusa andnima.

51 Hom. 1. 21.27.
152 Hom. Od. 4.452.
153 Conforme LOPES (2015, p. 65): “Na Odisseia, num total de 153 ocorréncias, encontramos 37 do verbo
mytheomai (‘falar’, ‘dizer’) e 20 da expressdo formular mython eeipe, cujo significado € tdo somente ‘ele/a disse’.
Analogamente, na //iada mantém-se a mesma tendéncia: das 146 ocorréncias de mythos e seus derivados, 20 sdo
de mytheomai e 33 da expressdo mython eeipe. Em suma, ambos os textos demonstram que cerca de 1/3
(consideravel percentagem) dos usos de mythos ou derivados tem o sentido de simples declaragdo, sem qualquer
conotagdo implicada”.
134 Hom. Od. 11.507, 14.125, 17.15, 18.342; 1. 6.382.
155 Hes. Th. 27-28.
156 Hes. Th. 28: alethea gerusasthai.
157 Hes. Op.106-107.
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Xenofanes foi quem fez a primeira critica a tradicdo mitica. Mas o que a torna especial
ndo ¢ apenas o fato de ter sido a primeira, mas o fato de ter se tratado de uma critica interna a
propria tradicdo poética, ja que, além de filosofo, Xendfanes também era poeta. Sua critica
corresponde ao antecedente mais direto do que pode ser visto em Platdo. Em seus fragmentos,
mythos aparece apenas uma vez € em articulagdo com logos: "¢ necessario que os homens
agraciem a divindade por meio de mitos auspiciosos (euphemois mythois) e palavras puras
(katharoisi logois)" (B1). E a partir desse fragmento que Xenofanes dirigird sua critica a
tradicdo mitica basicamente por dois motivos: o primeiro deles € porque os mitos que os poetas
Hesiodo ¢ Homero narram ndo sdo auspiciosos (euphemois), isto €, eles representam uma
imagem imoral da divindade, atribuindo aos deuses "tudo que entre os homens ¢ objeto de
vergonha e censura,/ como roubar, cometer adultério e enganarem-se uns aos outros" (B11).
Disso decorre o segundo motivo, relacionado ao aspecto educacional dos mitos: "desde as
origens todos tém aprendido com Homero" (B10), diz Xenofanes. Ora, se os mitos narrados
pelos poetas ndo sdo auspiciosos, sua influéncia sobre o comportamento dos individuos também

nao sera.

J& em Parménides, ndo se encontra qualquer critica ao mito, muito pelo contrario, a
propria proposta do “pai da logica” ¢ estruturalmente mitica: seu poema foi escrito em
hexametros, como os de Homero e Hesiodo, € consiste basicamente na descricdo da viagem
mitica de um jovem que vai ao encontro de uma divindade que lhe dird a verdade. Essa viagem
¢ uma representaciio da katabasis’*®, a descida ao Hades das tradicdes mistéricas. Mythos e
logos também sdo usados aqui indiscriminadamente: se por um lado temos fragmentos em que
a Deusa classifica tanto sua revelagdo quanto a explicacao sobre a via do “que €’ como
mythos'>?, por outro, quando as filhas do Sol chegam ao portal que separa os caminhos da Noite
e do Dia e precisam convencer a Justiga a abri-los, elas o fazem por meio de doces discursos

(B1: malakoisi logoisin).

Em Platdo, as coisas se modificam um pouco. Os terrenos de mythos e logos comegam

a ser demarcados enquanto modalidades de discurso distintas. Segundo Lopes (2014, p. 26):

O mythos define-se por uma narratividade monoldgica, na qual se articulam
imagens ¢ simbolos que exigem uma interpretacdo. Quanto ao logos, pelo
contrario, procede num ritmo dialogico (isto é, algo que vai progredindo,
passo por passo, numa sequéncia determinada por exigéncias de necessidade

158 BERNABE (2013), KINGSLEY (1995).
159 B2: “vou dizer-te e preste aten¢do no que digo” (komisai de mython); e BS: “so falta agora falar do caminho
que &” (monos d'eti mythos odoio/ leipetai os estin).
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formal), tendo em vista uma certa forma de argumentacao que visa apresentar
um resultado.

Assim, logos nao significaria mais simplesmente uma palavra ou algo dito, mas
comegcaria a implicar um discurso racional caracterizado pela argumenta¢do demonstrativa,
enquanto mythos implicaria numa narrativa que opera através da imitagdo (mimesis). Como
nota Morgan (2000, p. 286), mythos tem um apelo emocional que o torna um instrumento
poderoso, tanto ¢ que Platdo o considera na sua proposta educacional na Republica, ao passo
que a argumentacdo dialética ¢ descrita como /ogos. No entanto, cabe notar que ndo decorre
dessa distingdo nenhuma hierarquia absoluta entre ambas as modalidades discursivas, ja que,
como nota a estudiosa, nem mythos nem logos sdo categorias univalentes, € em muitos
contextos Platdo inclusive borra suas limitacdes'® — como no caso do Fédon, como veremos

em 3.2.2.

Segundo Morgan (2000, p. 162-163), a categoria de mito em Platao pode ser divida em
trés classes, de acordo exclusivamente com a fungdo que ele desempenha no contexto em que
¢ introduzido. A primeira dessas classes podemos chamar de (i) mitos tradicionais, ou seja,
aqueles narrados pelos poetas, diante dos quais Platdo se posiciona criticamente na Republica,
dado seu conteudo imoral. Essa ¢ a no¢cdo de mito enquanto composicao falsa e igndbil em
contraposicdo aos mitos que conduzem a virtude, isto €, (ii) os mitos educacionais, que
transmitem conteudos ético-morais aos cidaddos desde sua infincia; sdo as narrativas que nao
precisam ser necessariamente verdadeiras, contanto que transmitam comportamentos
aceitaveis. Por fim, temos a classe dos (iii) mitos filosoficos, que designa os momentos
narrativos estruturados de forma mitica que possibilitam a investigagdo de alguns problemas
filoso6ficos, como a natureza da alma ou a criagdo do universo. Esta categoria de mito se
confunde com a propria atividade filosofica, ja que ¢€ intrincada a andlise 16gica. A extensdo da
palavra mythos no corpus platonico vai, entdo, desde os contos mentirosos de Homero sobre os
deuses, a teologia, cosmologia e outras teorizacdes técnicas. Se, por um lado, mythos esta
associado ao lazer, brincadeiras e infantilidade, por outro, estd também ligado ao pensamento

filosofico. Ao que parece, Platdo critica o uso nao filoséfico do mito.

Segundo os estudiosos, podemos entender a relacao entre mythos e logos em Platao por
meio de trés dimensdes distintas: a linguistica, a ontoldgica e a epistemoldgica. No que se refere

a dimensao linguistica, segundo Brisson (1982, p. 139-140), a oposi¢do entre mythos e logos

160 MORGAN, 2000, p. 2.
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corresponde respectivamente a oposi¢do entre (a) discurso inverificavel/discurso verificavel,
em que estd em causa o tipo de relagdo entre o discurso e o seu referente, e (b) a oposicao entre
discurso narrativo/discurso argumentativo, em que esta em causa a natureza da estrutura
discursiva, “a organizagdo de seu desenvolvimento”. Segundo o estudioso, mythos segue um
encadeamento puramente contingente e seu objetivo € alcancar “uma fusdo emocional” entre o
heroi da historia narrada e seu ouvinte, sendo aquele que narra o intermediério entre ambos. O
logos, por sua vez, segue uma ordem racional, uma sequéncia que obedece as regras da logica
visando uma conclusao necessaria. Enquanto o mythos se caracteriza por nao admitir um critério
de validagdo externo, sendo inverificavel, o logos se caracteriza em fun¢ao de sua veracidade,

conforme seu contetido se adequa ou ndo ao objeto a que se refere.

Com relagao a dimensao ontoldgica, para além da linguagem, segundo Mardones (2005,
p. 41), mythos ¢ a “forma narrativo-simbolica mediante a qual se procura exprimir um sentido
da realidade”, em ultima instancia, a razao de ser e o proprio ser das coisas, procurando retratar
uma totalidade apenas representavel. Por sua vez, logos representa o particular, cada uma das
compreensoes, reflexdes e interpretagdes que podemos extrair das coisas no mundo

(MARDONES, 2005, p. 65).

Ja para Mattéi (2002, p. 5), no que diz respeito a dimensao epistemologica, logos define-
se por uma reflexdo especulativa em que se toma a si mesmo por objeto ("dialogo interior e
silencioso da alma consigo mesma" (Sof. 263e), tendo em vista uma autojustificacao. O mythos,
pelo contrério, denuncia uma forma especular que pretende refletir algo de absolutamente
inacessivel, ndo precisando, pois, voltar-se sobre si mesmo. Para Mattéi (2002), a reflexao
especulativa (do /logos) e a reflexdo especular (do mythos) sdo duas caracteristicas essenciais
da proposta filosofica de Platdo; sdo condigdes necessarias a sua filosofia, embora nenhuma

delas seja suficiente por si s6. Assim, a filosofia de Platdo seria, em principio, uma mito-logia.

Como vemos, ha diferentes leituras possiveis que ndo encarem a relacao entre mythos
e logos enquanto um par de opostos absolutamente incomunicaveis entre si, posi¢do com a qual
concordamos. A partir disso, consideramos que o labor filosofico de Platdo ndo estava limitado
ao logos, ao campo argumentativo, mas, como indica a propria composicao de seus Didlogos,

0 mythos também ¢ um recurso proprio de seu filosofar. Voltaremos a esse tema em 3.2.2.

Voltando ao Feédon, segundo Casertano (2018, p. 17), Rowe (1995) foi um dos que
melhores compreenderam a peculiaridade da obra, por notar que o Dialogo ndo serd
compreendido se os argumentos sobre a imortalidade da alma nao forem abordados em seu
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contexto e se ndo forem considerados elementos de uma agdo dramaética. Para Rowe (1991, p.
159), todos parecem concordar que o Dialogo ¢ um todo altamente articulado - talvez até o mais
articulado dos Dialogos platonicos: ¢ dificil negar que os argumentos possuem uma unidade
complexa ou que os planos dramatico e argumentativo estdo conectados. No entanto, ndo ha
um acordo sobre as relagdes entre essas partes ou sobre o tipo de todo que o Didlogo representa.
A maior parte dos estudos modernos sobre o F'édon preocupam-se apenas com aspectos isolados
do Didlogo, em sua maioria com os argumentos para a imortalidade da alma, deixando de lado
as questdes que envolvem sua estrutura geral (ROWE, 1991, p. 160), razao pela qual a opinido
comum, "pelo menos no mundo anglo-saxdo" (ROWE, 1995, p. 269), ¢ a de que embora o
Dialogo tenha grandiosas qualidades literarias e dramaticas, seus argumentos sdo mediocres e
repletos de erros. Tais estudiosos, ao tentarem projetar em Platdo concepgdes de filosofia
encontradas na tradicdo analitica'é!, acabam por julgar os argumentos do Fédon de modo
negativo, fazendo com que o filésofo “pareca, pelo menos de vez em quando, um pensador
bastante primitivo ou descuidado", como nota Burger (1984, p. 4). Se tomarmos os argumentos
em seu contexto, considerando-os elementos de uma acdo dramatica, veremos que Platdo &,
segundo Rowe (1995, p. 272), “menos filosofo analitico do que se poderia ter desejado”. Se
levassemos a fundo o principio logocéntrico, a maior parte do Didlogo, “o cendrio, as opinides
explicitas e os interesses implicitos dos interlocutores, as imagens e os exemplos juntamente
com os argumentos”, nada teria importancia filoséfica (BURGER, 1984, p. 4). E por isso que,

Para Rowe (1995), o Fédon deve ser considerado

uma representacdo dramatica da atividade filosofica, na qual trés atores se
dedicam a um ballet de logoi, segundo uma coreografia delicada e complexa.
(...) O sujeito declarado € a morte, mas coloca-se énfase na questdo da conduta
de vida. (...) A imortalidade acha-se sempre submetida a questdo da melhor
vida humana possivel.'®

Dentre os principais aspectos literarios e dramaticos do Fédon, cremos que dois devem
ser levados em conta a fim de compreendermos como e porqué Platdao espelha a estrutura e as

doutrinas oOrficas em sua filosofia: o contexto pitagérico do Didlogo e o recurso ao mythos.

3.2.1. O contexto pitagorico

O primeiro elemento dramatico-literario que o Didlogo nos apresenta ¢ o seu contexto

pitagorico. Por ser a obra mais otherworldly de Platao, como diz Khan (2001, p. 52), o Fédon

151 ROWE, 1995, p. 270
162 [bid., p. 290.
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¢ “o mais explicitamente pitagoérico de todos os Didlogos™ ao tratar sobre o destino da alma
apos a morte. De fato, ¢ j4 nas paginas iniciais que a narrativa platdnica sobre a morte de
Socrates ¢ situada num contexto pitagorico. Primeiramente, pelo cenario: o Didlogo se passa na
cidade de Fliunte (57b), que nao apenas foi conhecida como um dos centros do pitagorismo na
Antiguidade, mas também foi onde supostamente, pela primeira vez, Pitdgoras teria se referido
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a si mesmo como filésofo > — ndo a toa, Burnet (1994, p. 77, n.3) encara o Fédon como uma

homenagem de Platdo a comunidade pitagorica de Fliunte. L4, Fédon, que vai de Atenas a Elis,
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encontra Equécrates, um dos pitagoricos da cidade ™, a quem ele narra todos os detalhes dos

ultimos momentos de vida de Socrates, ja que estivera presente na ocasido.

Ainda nas primeiras paginas, outro detalhe aproxima o contexto do Diilogo ao
pitagorismo, a saber, a atmosfera apolinea. Segundo Fédon, a demora incomum entre o fim do
julgamento de Socrates e sua morte (58a-c) se justifica por uma “simples coincidéncia”: uma
celebragdo religiosa na qual os atenienses pagavam uma promessa ao deus Apolo. Essa
celebracao prorroga a morte do filosofo, ao exigir que durante os dias de sua realizacao a cidade
tivesse que se manter purificada, estando proibidas todas as execugdes. Durante esse periodo,
Socrates, que nunca havia escrito nada, chegou a compor um hino ao deus a quem a cidade
realizava a cerimoénia (61b). Apolo, como sabemos, era a divindade a qual os pitagéricos nao
so0 rendiam culto, como também identificavam ao préprio Pitagoras; € no Fédon, ¢ o deus ao
qual Platdo atribui explicitamente a devogdo socrdtica, basta lembrarmo-nos da belissima
passagem em que a propria personagem se diz companheira de serviddo dos cisnes,

“consagrado, como eles, a0 mesmo deus”, isto €, Apolo (85b).

Além do cendrio e da presenga apolinea, destaca-se também o fato de que os principais
interlocutores de Sdcrates sdo apresentados como pitagoricos. Apesar de ndo haver nenhuma
outra referéncia a Simias e Cebes como tais a ndo ser o Fédon, para o que nos aponta Casertano
(2015, p. 23-26; 278-279), ¢ evidente o desejo de Platao de associa-los a tradi¢do, uma vez que,
além de afirma-los como alunos de Filolau (61d), suas opinides também refletem genericamente
as teses pitagoricas. Fédon e Socrates, ao que parece, sdo as Unicas personagens principais que

ndo sdo pitagdricas — apesar do fildsofo se mostrar muito familiarizado com suas doutrinas.

163DL., VD, 1.12¢8.8.

164 Segundo Didgenes Laertios (VD, 8. 46), a maioria dos ultimos pitagdricos que Aristoxenos viu em sua época
eram de Fliunte, isto ¢, Fanton, Equécrates, Diocles, Polimnestos, com exce¢do de Xenofilos, que era da Tracia, e
de Filolau e Euritos, que eram tarantinos ¢ dos quais todos eram ouvintes (akroatai).
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Ao cenario, a atmosfera apolinea e aos personagens pitagoricos somam-se ainda
diversas das doutrinas transpostas e criticadas ao longo da discussdo, como a proibi¢do do
suicidio (62d-e), a no¢do de imortalidade da alma, o empenho em sua purificagao (65b-66a,
67a-b, 69b-d), sua transmigragao — inclusive em corpos de animais (81e-82b) —, a doutrina da
alma enquanto harmonia (85e-86d), ou at¢ mesmo a hipdtese da Terra esférica no mito de
katabasis (97d-e, 108e-109a), que também possui, como nos mostra Kingsley (1995), diversos

elementos proprios da tradi¢ao pitagorica.

Destacar esse contexto do Fédon nos auxilia na compreensdo da transposi¢do dos
mistérios orficos pela possibilidade dos pitagdricos terem sido os intermedidrios entre as
doutrinas orficas e Platio'®’. E a proximidade entre o orfismo e o pitagorismo que justifica a
presenca das doutrinas orficas no Didlogo. Embora seja a transposicao dos elementos proprios
dos mistérios o que nos interessa, ha que se notar que no Fédon ocorre uma transposi¢ao 6rfico-
pitagorica. Platdo dialoga com ambas as tradi¢cdes, uma vez que ha uma profunda afinidade
entre elas, relacdo que o filésofo parece levar em consideragdo ao mostrar que nao ha, como
nota Kahn (2001, p. 53), uma “incompatibilidade entre a austera atmosfera pitagorica,
introduzida pela referéncia ao festival apolineo, e a interpretagdo alegérica dos mistérios”, sobre
a qual trataremos em 3.3.2..Assim, prossegue o estudioso, na concepg¢ao platonica de filosofia
“as correntes Orficas e pitagoricas se fundem, e ambas as tradigdes encontram sua hiponodia, seu

significado mais profundo, na propria teoria platonica da alma e seu destino transmundano”.

As relagdes entre orfismo e pitagorismo sao extremamente delicadas e complexas. Nao
nos cabe aqui, na economia deste texto, um aprofundamento nessas questdes, mas cabe
destacarmos algumas caracteristicas relevantes para compreendermos com quais tipos de

tradi¢des Platdo esta dialogando no Fédon.

A primeira delas ¢ o fato de que, para lidarmos com as tradi¢des italicas, precisamos
abandonar certo “preconceito historiografico e antropoldgico que”, como nota Cornelli (2002,
p. 140), ndo nos “permite olhar para expressdes da sabedoria popular, entre elas a magia, como
parte do mesmo universo de saber ao qual a filosofia erudita pertence”. De acordo com o
estudioso'®, nada mais distante da tradi¢do pitagorica do que reduzir sua experiéncia filosofica
aos moldes racionalistas, uma vez que as proprias fontes mais antigas ja indicam que, desde

suas origens, o pitagorismo possui relagdes com conhecimentos de ordem religiosa:

165 CORNELLI (2010, p. 150-155), BERNABE (2011), CASADESUS (1997).
166 CORNELLI, 2003, p. 205.
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A tradig@o, de fato, nos mostra os pitagdricos envolvidos em pesquisas e
atividades intelectuais de varios géneros, desde a musica a matematica
aplicada, como governadores e legisladores das cidades-estados da Magna
Grécia, organizados em koinonai, comunidades de vida e de pesquisa
filosofica, ligados a cultos de mistérios e outras atividades magico-
religiosas.'®’

Deste modo, ao tratarmos das tradigdes itdlicas temos que adotar “uma postura
epistemologica que dé conta de incluir as varias possiveis formas de chegar ao

conhecimento” 68

, ja que as doutrinas filosoficas pitagoricas estavam intimamente vinculadas
a muitos elementos religiosos. No fundo, as origens do pitagorismo indicam um contexto em
que

as artes divinatorias, as praticas taumatirgicas, os éxtases xamanicos, como a
propria teoria dos numeros, derivam e dialogam com uma visdo de mundo

mitica que €, a0 mesmo tempo, anterior € coexistente as pretensas origens
l6gicas do pensamento ocidental.'®®

A segunda caracteristica que gostariamos de levantar diz respeito a relagdo entre os
mistérios especificamente oOrficos e o pitagorismo, o que faz da tradicdo pitagoérica a
intermediaria entre orfismo e Platdo. As fontes mais antigas sobre essa relagdo sdo as passagens
de Herddoto e de fon de Quios. Num contexto em que comenta os costumes dos egipcios,
Herd6doto identifica um deles a outro também encontrado na Grécia, relativo aos uso do linho e
da 1a, citando explicitamente Orficos e pitagéricos. Diz o historiador que os egipcios nao
entravam em lugares sagrados vestindo 13, e que nem eram enterrados assim, ja que era proibido
pela religido. Tais habitos “coincidem as praticas orfika e bacchika, que, na verdade, sdo
egipcias e pitagoricas”!’’. Cornelli (2010, p. 107) e Bernabé (2011, p. 186) chamam atencio
para o fato de que Herdédoto muito provavelmente conhecia de perto os orficos e os pitagoricos,
dada sua longa estadia em Turi, cidade ao sul da Italia onde teria havido uma forte presenca
pitagorica, além de ser o local onde se encontraram diversas /dminas de ouro. Ao que parece,
o testemunho do historiador indica a relagdo entre as tradi¢des ja em sua €poca, provavelmente
levando em conta o fato de que os orficos consideravam a 13 impura'”!, uma vez que ela tinha
procedéncia animal, ideia que refletiria também nas doutrinas pitagdricas sobre a transmigracao

da alma.

167 ibid., p. 192.

168 CORNELLI, 2002, p. 139.

169 ibid., p. 140.

170 Hdt. 11.81.

17! Como vimos no Capitulo 2, uma das caracteristicas do orphikos bios era a pratica severa do vegetarianismo e
a proibicdo do consumo de produtos que tivessem origem animal.
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O testemunho de Ion, por sua vez, que nos ¢ transmitido por Didgenes Laértios,
relaciona a producdo intelectual de Pitagoras ao orfismo: “No 7riagmos lon de Quios afirma
que Pitagoras atribuiu algumas de suas obras a Orfeu”!”. Ou seja, Pitagoras teria sido o autor
de alguns poemas orficos. Na verdade, as fontes antigas também falam de outros pitagoricos
que teriam escrito obras atribuindo-lhes a autoria ao poeta mitico. Segundo Bernabé (2011, p.
187), esse fendmeno pitagoérico de escritos pseudo-epigraficos pode ser explicado de duas
maneiras, que nao se excluem:

poderia se tratar que determinados estudiosos da Antiguidade duvidavam ou
mesmo rechagavam que Orfeu pudesse ter escrito algo e, a0 mesmo tempo,
advertiam em obras atribuidas a “Orfeu” ha doutrinas similares as pitagoricas,
e concluiram que estes foram os reais autores de tais obras; ¢ poderia ocorrer

que alguns pitagoricos tivessem realmente escrito poemas para propagar suas
ideias e os tenham atribuido a Orfeu aproveitando-se do prestigio de seu nome.

Nao raramente as fontes descrevem orfismo e pitagorismo sem diferencia-los.
Poderiamos afirmar que a comunidade pitagorica teria se apropriado dos preceitos ascéticos
orficos, como as restricdes alimentares, os ritos funebres e as cerimonias de purificacao e
iniciagdo. Mas apesar das semelhangas, as duas tradi¢des apresentam diferengas elementares: o
orfismo, ao contrario do pitagorismo, ndo tinha inten¢do alguma de uma reforma ou de uma
pratica politica, apenas religiosa, ao passo que se sabe de muitas cidades da Grécia que foram

. ;. A ~ 173
governadas por pitagéricos como, por exemplo, Parménides e Zendo em Eléia''°, ou mesmo
Arquitas em Tarento. Como nota Detienne (1991, p. 95):

Contrariamente a uma forma vizinha do misticismo como género de vida e as
maneiras de pensar dos discipulos de Pitdgoras, o orfismo ndo conheceu em
momento algum de sua historia a tentacdo de reformar o politico ou de
imaginar outra maneira a cidade e seu cerimonial. Para os fiéis de Orfeu que
escolheram a escrita e o livro como sinal eficaz de alteridade, renunciar a
mundanidade da cidade ndo era somente achar no vegetarianismo um
antegozo da vida com os deuses de antes desse mundo ¢ de seus altares
ensanguentados, era também para este misticismo de intelectuais e de tedlogos

refazer a um custo muito alto a génese do mundo e reescrever a historia inteira
dos deuses.

12DL. VD 8.8.
173 Conforme diz Estrabdo: “4A quem passe o cabo, apresenta-se a outra Bahia contigua, sobre a qual surge uma
cidade: alguns da Focéia que a fundaram a chamaram Yele, outros Ele, do nome de uma fonte; hoje, enfim, todos
a chamam Eléia. Nela nasceram os pitagoricos Parménides e Zendo: ao que parece a cidade foi governada por
eles”. Cf. CORNELLLI, 2007, p. 94
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Além do interesse politico, os pitagoricos contavam com uma estrutura organizada e
dirigiam seus cultos a Apolo, enquanto os sacerdotes oOrficos levavam uma vida itinerante,

dirigiam seus cultos a Dioniso e ndo tinham um caréter tio organizado!'’*.

Sobre o contexto da transposicao Orfico-pitagorica no Fédon, ¢ importante destacar
ainda a ironia com a qual Platdo a realiza. Ao contrario do que era de se esperar, quem detém o
conhecimento sobre o Além nao sdo os pitagoricos Simias e Cebes, mas Socrates, que faz uso
indiscriminado da terminologia mistica afirmando ser ele préprio um iniciado. Em outras
palavras, ¢ Socrates quem defende, no Fédon, as doutrinas sobre imortalidade da alma, e essa
defesa ¢ direcionada principalmente aos dois pitagéricos interlocutores, que supostamente
deveriam estar familiarizados com elas. De acordo com Bowary (2002, p. 112), pode ser que a
intencao do filosofo seja a de reconciliar Simias e Cebes, por meio da “teoria das formas”, com
a doutrina da imortalidade e com os aspectos espirituais mais amplos da investiga¢ao filosofica:
se ambos puderem compreender a diferenca entre uma forma e sua manifestacdo no sensivel,
eles devem compreender a diferenca entre seu corpo e sua propria alma, sendo “confortados e
reconciliados com as dimensdes espirituais da tradigdo pitagorica”. Além disso, se
compreenderem a imortalidade da alma eles podem aceitar “o compromisso filosofico de
Sécrates como algo que transcende tanto as especulagdes matematicas de seu professor Filolau,
quanto o tradicional bios pitagérico”. Para a estudiosa, “Platdo pode estar oferecendo sua
filosofia como um corretivo ao pitagorismo. Talvez ele esteja sugerindo que sua concepgao
filosofica de formas forneca um terreno melhor para a crenca na imortalidade da alma do que a

propria ideia de nimero™!”,

Com relacdao aos mistérios orficos, a ironia platdnica ¢ um pouco mais acida, como
veremos em 3.3.2., ao afirmar que a Unica possibilidade de suas doutrinas ndo serem mediocres

¢ caso elas forem interpretadas alegoricamente, transpostas ao contexto filosofico (69c).

3.2.2. O entrelacamento entre mythos, logos e mysterion

O segundo elemento dramatico-literario para o qual gostariamos de chamar atencao
em nosso estudo sobre a transposi¢do dos mistérios orficos no Fédon ¢ a relagdo entre mythos,

logos e mysterion que caracteriza o didlogo. Contra o ideal de filésofo como expoente

17 GAZZINELLI, 2007, p. 24-25.
17> BOWARY, 2003, p. 112.
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racionalista, Platdo apresenta, no Fédon, o discurso filoséfico recorrendo ndo apenas ao mito,
mas também ao mistério (mysterion), operando um sistema de significados diferente, uma
“logica” que atua por meio de elementos simbolicos e alegoricos “onde o argumento nao €7,
como nota Adluri (2006, p. 407), “completamente il6gico, nem racional no sentido positivista
do termo”. Para além de um mero recurso ornamental, o entrelacamento entre mythos e logos
aproxima, nessa obra, a estrutura ritualistica das experiéncias arcaicas de transformacao pessoal
ao exercicio proprio da filosofia, espelhando, assim, a estrutura da iniciagdo na pratica

filosofica.

Aprofundando-se nos aspectos literarios e dramaticos do Fédon, Casertano (2018) nota
que desde as primeiras paginas do didlogo, Platdo esboca, “de forma magistral”, todo o contexto
em que se desenvolverd a a¢do dramadtica. Tal contexto ¢ marcado pela coexisténcia entre
“mythos e logos, certezas e esperancas, num didlogo cheio de imagens, metaforas e analogias,
tudo amalgamado sob o inimitavel estilo platonico”'’®. Segundo o estudioso!”’, Platdo apresenta
os dois nucleos fundamentais de sua filosofia, a imortalidade da alma e a reminiscéncia,
inseridos numa narrativa que coloca em cena a morte de Sdcrates. E “essa narrativa, como todas
as narrativas, faz uso extensivo do mito, da metafora e da analogia”, sendo apresentada num

ambiente em que os raciocinios filoséficos se entrelagam aos mitos e aos mistérios.

De fato, a relacdo entre mythos e logos € uma das primeiras questdes tematizadas no
inicio da obra (60b): assim que ¢ liberto de suas correntes, Socrates introduz o proto-mito!”®
dos dois contrarios, prazer e dor, unidos pela mesma cabega, afirmando que se Esopo tivesse
pensado na relagdo entre eles certamente teria escrito uma fabula (mython) sobre ela (60c).
Nesse momento, a discussao se volta para a sua produgdo literaria no tempo em que esteve na
prisdo, ja que o filésofo, que nunca na vida havia escrito um verso, teria ndo s6 composto um
hino a Apolo, mas também versificado algumas fabulas de Esposo (4isopon logous) (60d).
Negando querer competir com os poetas, Socrates diz que apenas estava cumprindo um dever

religioso, um sonho!”

que diversas vezes havia o visitado e que sempre dizia a mesma
mensagem: "Compode, pratica a arte das Musas" (60e). Primeiramente, ele interpretara a

mensagem de modo metafdrico, uma vez que o que o sonho pedia ja era, de fato, sua ocupagao,

176 CASERTANO, 2018b, p. 18.
177 CASERTANO, 2003, p. 50.
178 Como Morgan (2000, p. 162) se refere a essa imagem que “combina elementos de Esopo com a doutrina da
transmigracdo”. Casertano (2018, p. 18) nota que aqui se introduz o argumento da geracdo dos contrarios (69e-
72e), que abrira a argumentacdo a favor da imortalidade da alma.
17 Sonhos e oraculos sdo “uns dos meios de que dispde uma divindade para prescrever a um homem o que ela
espera dele” (4p. 33c¢).
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visto que a filosofia ¢ a mais alta forma de musica (61a). Suspeitando que tal mensagem deveria,
na verdade, ser levada ao pé da letra, referindo-se ao tipo comum de musica, ele decide, entdo,
dedicar-se a criar mythoi € ndo logoi, mesmo nao sendo um mythologikhos:
Foi assim que comecei por fazer um hino ao deus em honra de quem se realiza
essa festa; a seguir ao hino, pensei, contudo, que o poeta, para ser
verdadeiramente poeta, deve criar mitos ¢ ndo argumentos (mythos allou
logous); ora, eu nao era, pessoalmente, um criador de mitos (mythologikos)...

eis por que peguei essas historias (mythous) mais acessiveis, as fabulas de
Esopo, € passei para verso as primeiras que me vieram a mente.'3

Podemos notar que as primeiras passagens do texto seguem uma distingdo bastante
rudimentar tanto de mythos quanto de /ogos, e de certo modo indeterminada, como no contexto
pré-socratico'®, em que ambas significavam praticamente a mesma coisa, isto ¢, palavra,
discurso, narrativa. Cebes define as fabulas de Esopo como /logoi (60d), enquanto Socrates as
define como mythoi (61b). Zafiropoulos (2017, p. 288) nota que hd um quebra-cabeca na
passagem, certa confusdo proposital, pois Cebes esta de acordo com a terminologia do periodo
classico, enquanto Socrates ndo estaria. Apesar de muitos estudiosos terem sugerido uma
diferenca qualitativa entre mythos e logos a partir dessas passagens, o estudioso nota quao
improvavel seria tal posi¢cdo, uma vez que ndo ha nas fontes anteriores a Platdo nada que
assegure qualquer hierarquia sobre o contetido de mythos ou de logos. No entanto, ao falar sobre
seu dever religioso, Socrates parece sugerir uma relagdo de oposi¢do entre eles, limitando
mythos ao conteudo da poesia e logos ao conteudo da filosofia, limitacao que, vale notar, serd
borrada logo adiante (61c-e), quando se traz a tona o entrelacamento entre mythos e logos — e

mais adiante, os mistérios — sob o qual se desenvolvera todo o Didlogo.

O fato € que mythos e logos se complementam no discurso de Socrates sobre o destino
da alma apds a morte. Seu apelo ao mito ndo ¢ como uma mera citagdo de Homero, mas ¢ um
uso consciente da narrativa no contexto da investigacdo filosofica. Mesmo embora tenha se
declarado um nao mythologikhos em 61b, Socrates afirma que ird mitologizar no decorrer da
discussdo (6le), uma aparente contradicdo. Morgan (2000, p. 196) afirma que Socrates
subestima a si mesmo quando declara ndo ser um mythologikhos, enquanto Zafiropoulos (2017,

p- 290) vé nessa declaracdo uma ironia.

O entrelagamento entre mythos e logos ¢ anunciado a partir da remissao a proibi¢ao do

suicidio enquanto uma doutrina pitagdrica: logo apds recomendar a Eveno que, se ele fosse

180 p1. Phd. 610.
181 Como vimos em 3.2..
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realmente um filésofo, deveria o seguir o mais rapido possivel nos caminhos da morte, Socrates
acrescenta que isso ndo implica que ele deva cometer suicidio, pois, “segundo se diz, € proibido
pelos deuses” (61c). Cebes questiona, entdo, como se conciliaria tal desejo do filosofo pela
morte e a proibicdo da violéncia sobre si mesmo, ao que Sdcrates, espantado com o
desconhecimento do pitagorico, pergunta: “Entdo tu e Simias, que conviveram ambos com
Filolau, ndo o ouviram (akekoate) debater problemas desses?” (61d). O pitagorico nega,
dizendo que nunca ouviram (hekousa) ninguém expondo esse tipo de problemas, pelo menos
nao de modo concreto (ouden saphes) (61e). A partir daqui, Socrates tomara como missao
explicar aos seus interlocutores as doutrinas que supostamente deveriam conhecer, claro que as
adaptando ao contexto platonico. Mas cabe notar que essa aproximagdo entre Socrates e as
doutrinas pitagoricas, que comporta inclusive uma ironia, ja mencionada na subsecao anterior
(3.2.1), também ¢ marcada por certo distanciamento, ja que o filosofo afirma que s6 fala de
acordo com aquilo que ele ouviu dizer (akousais) (61d). Segundo Bowary (2002, p. 122-123),
a insisténcia no uso do verbo akouein ndo deve ser entendida como casual, mas € um modo de
Platdo enfatizar a atmosfera do siléncio e do secretismo que marcavam o ambiente pitagorico.
Para Casadesus (2018, p. 84), o fato de Simias e Cebes nao terem ouvido Filolau falar sobre o
assunto do suicidio “incrementa a sensagdo de desconhecimento, circunstancia que teria tido a
intencdo de destacar a dificuldade em acessar os secretos, e muito pouco divulgados,
ensinamentos dos pitagdricos”. Ja para Hackforth (1972, p. 35, n.3), o desconhecimento dos
interlocutores sobre doutrina pitagdrica implica apenas num recurso estilistico de Platdo, nao
sendo seguro supor nada sobre as crencas de Filolau, por exemplo. Seria como que uma deixa
para que Socrates pudesse esclarecer tal ponto na sequéncia da discussdo, similar ao que
acontece em 73a, quando se faz referéncia a pouca memoria de Cebes para que se introduza a

doutrina da reminiscéncia.

Eis entdo que Sdcrates anuncia como discutird a questdo da imortalidade da alma e de
seu destino apos a morte, marcando uma das maiores dificuldades que o texto coloca diante de
seus intérpretes, isto ¢, o fato de sua estrutura ser caracterizada pelo entrelacamento entre
mythos e logos, uma relagio solidaria'®? que atravessa toda a obra:

Talvez nada seja tdo apropriado para aquele que vai partir para o Além do que

examinar ¢ mitologizar (diaskopein te kai mythologein) sobre o significado
dessa viagem € 0 que imaginamos que seja.'®

182 Expressdo de Nunes Sobrinho (2007, p. 27)
183 P1. Phd. 61e.
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No contexto em que a morte se aproxima, Socrates propde ndo apenas investigar
racionalmente, como fizera por toda a vida, mas também dedicar-se ao mito, ou seja, sua tltima
discussao sera marcada por uma mescla de mitos e raciocinios. O mito, como afirma Casertano
(2003, p. 52), “sempre diz coisas que ‘vao além’ daquelas que podem ser comprovadas por um
discurso racional”, por isso ele ¢ um instrumento filosofico para se tratar das questdes relativas
ao destino da alma apo6s a morte. Segundo o estudioso, ¢ muito importante destacar que no
Fedon,

sempre, por todo o didlogo, sera continuamente observado, de um lado, a

necessidade da conclusdo logica dos discursos demonstrativos, e de outro, a
simples verossimilhanca e falta de certeza dos mitos sobre o além.!®

Tal peculiaridade acarreta cuidados na interpretagao, pois ela nos traz certas dificuldades ja que,
como vimos na subsecdo 3.2., a distingdio entre mito e razdo dos nossos dias'®®, heranga do
racionalismo moderno, dificilmente seria aplicada ao tempo de Platdo, em que se lidava com
os mitos “nao como formulacdes candnicas de dogmas religiosos, mas como um debate entre

autoridades que competiam para fornecer explicagdes”, como sublinha Edmonds (2004, p. 1).

No caso do Fédon, em que toda a argumentacdo ¢ entrecortada por premissas ou
referéncias que envolvem mythos, se ndao compreendemos esse estreito entrelagamento,
estaremos sujeitos, como nota Casertano (2003, p. 50), “a uma leitura simplista e superficial do
didlogo”. Na mesma esteira estdo Bernabé (2018b, p. 63-64) e Casadesus (2016, p. 177). O
primeiro nota que o trecho consiste numa declara¢do de cunho metodologico sobre a forma com
que a questdo da escatologia sera abordada no Fédon, isto ¢, por meio da indagacao racional e
do relato mitico que se baseara, sobretudo, nas doutrinas orficas. Para Casadesus, Socrates
reconhece aqui que ird combinar a argumentacdo filosoéfica com a exposicdo mitica para

demonstrar a imortalidade da alma e as consequéncias dessa nog¢ao.

Essa relagdo entre mythos e logos no Fédon €, para Morgan (2000, p. 194),
surpreendente, sendo sintomadtica a fronteira incerta que os separa ao longo do Didlogo. Em

3

70b, por exemplo, Cebes afirma que precisa de “um pouco de encorajamento e prova”
(paramythia deitai kai pisteos) de que a alma, apds a morte, ndo se esvai como fumaca (como
quer a tradicdo homérica), e que ainda preserve “suas faculdades e inteligéncia” (dynamin kai
prhonesin). A estudiosa nota que paramythia representa tanto o tom que ¢ constitutivo da

discussdo filosofica quanto o encorajamento dirigido aos nao-filésofos. Nesse contexto, os

18 CASERTANO, 2003, p. 52-53.
185 Isto ¢, entendida basicamente como um par de opostos incomunicaveis entre si.

59



argumentos da imortalidade estariam num entremeio entre a consolacdo, a fé e as provas de
carater exortativo. Esse carater indefinido torna-se explicito quando Socrates pergunta a Cebes
“quer que continuemos a narrar mitos (diamythologomen) para ver se sao ou nao verossimeis
(eikos)?” (70b), e logo apos introduz seu argumento através de um mito orfico, ao qual ele se
refere como palaios logos'®®, segundo o qual é para o Hades “que vao as almas que daqui partir,
e aqui regressam de novo, renascendo dos mortos” (70c). Nem a primeira narrativa sobre a
transmigracao da alma ¢ descrita como mythos, e tampouco o mito que encerra o didlogo ¢
caracterizado como tal até¢ 110b — ao passo que a narrativa sobre a geografia infernal tem inicio
em 107c. Hackforth (1955, p. 175) vé essa passagem intermediaria (109b-110a) como "algo

entre mythos e logos".

Morgan (2000) ainda nota que nao ¢ possivel separar o que nao ¢ mito do que ¢ mito,
ja que a estreita relacdo entre eles, no Didlogo, indica que o proprio tema — o destino da alma
apds a morte — se presta a um tratamento mitoldgico. Em todo caso, ndo se trataria de uma f¢é
cega, mas sim, de uma bela esperanca fundamentada também racionalmente. Segundo a
estudiosa, o mito que ndo encontra uma base légica € uma mera historia, e ndo ¢ isso que Platao
nos mostra quando se presta a mitologizar, como no Fédon. Os mitos sobre a vida apos a morte
revelam que a questdo da psyche deve ser tratada a partir de uma perspectiva expandida, dada
a fraqueza do intelecto humano para conhecer tais questdes. Tais mitos

abrangem tanto o estado encarnado como o estado desencarnado, o sensivel e
o dominio do inteligivel, a sua inclusdo nos didlogos dramatiza num nivel
narrativo e filosofico as dificuldades de se movimentar entre estes reinos.
Esses mitos ndo sdo uma traducdo precisa da verdade, mas sdo provavelmente
imagens que surgem de argumentos. Mas dado que as hipdteses filosoficas
examinadas nos Didlogos sdo provisdrias e ndo expressam um conhecimento

certo, o status epistemoldgico do mito ¢ um analogo para o estatuto do logos
filosofico. Dai a dificuldade e a necessidade de os distinguir.'%’

Na sequéncia do texto, os mistérios também sdo entrelagados a discussdo a partir de

uma alusdo ao orfismo. A pergunta de Cebes sobre com quais fundamentos Socrates afirma a
proibi¢ao do suicidio, o filésofo responde:

Ha a proposito disso, uma doutrina (logos) propalada nos mistérios (en

aporretois legomenos), segundo a qual nds, homens, estamos como que num

carcere (en phrourai), donde ninguém deve libertar-se ou evadir-se. Trata-se,
a meu ver, de uma ideia profunda, mas nio facil de entrever (diidein).'®

186 Lembremos que essa é uma das expressdes usuais de Platdo para citar doutrinas érficas em contextos de
transposi¢ao.
137 MORGAN, 2000, p. 200-201
188 p|, Phd. 62b.
60



Como nota Casertano (2015, p. 281), aporretos significa aquilo que € proibido, que nio se pode
dizer, aquilo que ¢ segredo, ou mistério. Logo, trata-se de uma referéncia explicita as doutrinas
contadas nos mistérios, nos “circulos secretos”. Segundo Bernabé (2011, p. 41), essa referéncia
aparece num contexto fundamental da discussdo, cujo contetdo tem implicagdes profundas no
pensamento platonico: a doutrina do corpo como prisdo para alma. Se antes Socrates havia
relacionado a proibic¢do do suicidio ao contexto pitagérico, agora ele a fundamenta citando uma
doutrina mistérica, s6 que com ligeiras modificagdes — sobre as quais trataremos em 3.3.1.1..
Cabe destacar, que Platdo também reflete aqui a proximidade entre o pitagorismo e o orfismo,

relacionado ambas as tradigdes a partir de uma doutrina em comum.

Bernabé (2011, p. 41) nota, no entanto, que o mais interessante nessa passagem ¢, na
verdade, a conclusdo de que a mensagem orfica “trata-se de uma ideia profunda, mas nao facil
de entrever (diidein)”. Segundo ele (2018b, p. 64), diidein indicaria uma verdade escondida por
detras daquilo que ¢ aparente, o que apontaria para uma interpretagdo alegoérica dos mitos
orficos: “hd que se separar a torpeza do tratamento literario, o verso enganoso, € encontrar por
detras dele uma mensagem verdadeira” (BERNABE, 2011, p. 47), tal como ocorre em 69¢ — da
qual trataremos em 3.3.2.. Casadesus (2016, p. 176) aponta para que nesse momento do texto
Platao deixa claro qual o ponto de partida das teorias sobre a alma e seu destino apds a morte

apresentadas por Socrates, isto €, as tradigdes Orfico-pitagoricas.

3.3. A soteriologia filosofica

3.3.1. A esperanca e a defesa de Socrates

Junto aos mythoi e aos mysteria, ha outro elemento que atravessa o Fedon: a nogao de
esperanga (elpis). Como nota Casertano (2018, p. 18), o discurso de Socrates se inicia com uma
imagem (60b-c) e um sonho (60e-61b), e termina com uma esperanca, a saber, de ir para o
Hades e 14 poder desfrutar do melhor dos destinos: a companhia dos deuses (63b-c) e o alcance
da sabedoria (68a-b). Na verdade, justificar essa esperanca ¢, como veremos, o principal
objetivo de Socrates em seu ultimo dia de vida, pois a felicidade com a qual encara a morte,

tipica dos verdadeiros filosofos, decorre justamente dessa esperanca.
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E possivel encontrar o tema da elpis em diversas obras de Platdo, como Filebo'®’,

191 9.

Leis', Republica’®’, Apologia'®*, Timeu'**, nas Cartas’? e, sobretudo, no Fédon'*’. Mas, de
acordo com Martins (2007, p. 165), sua importancia ndo se da pela vasta ocorréncia, mas pelo

grau de importancia com que ela aparece nesses contextos variados.

A primeira coisa que devemos notar, ¢ que a esperanga nao tem, no contexto grego, o
mesmo sentido positivo pelo qual ficou conhecida ap6s o cristianismo. Segundo Nietzsche, em

Aurora (§38),

os gregos eram diferentes de nos na avaliagdo da esperanga: viam-na como
cega ¢ pérfida; Hesiodo insinuou numa fabula a coisa mais forte sobre ¢la,
algo tdo estranho que nenhum intérprete recente o compreendeu — pois vai
de encontro ao espirito moderno, que aprendeu, com o cristianismo, a acreditar
na esperanga como uma virtude. Ja entre os gregos, que ndo tinham por
inteiramente fechado o acesso ao conhecimento do futuro, e para os quais, em
inimeros casos, uma indagagdo sobre ele tornou-se obrigacdo religiosa,
quando nds nos satisfazemos com a esperanca, ela teve, gragas aos oraculos e
adivinhos, de ser um tanto rebaixada e degradada em algo ruim e perigoso

Cornford (1907, p. 167) também nota que “elpis ndo teve para os gregos as associagdes
que o cristianismo deu a esperanga”, ndo se tratando, portanto, de uma virtude, mas de uma
“paixao perigosa". Motte (1993, p. 161) vai na mesma esteira, elencando algumas das
qualidades atribuidas a elpis no contexto antigo: va, enganadora, decepcionante, impossivel,
inconstante, funesta, imprudente. Mesmo em Platdo podemos encontrar esse sentido negativo:
no Timeu, em 69d, diz-se que elpis é um tipo de paixdo “pronta pra seduzir"'®® (elpida

d’eyparagogon), que “induz ao erro”!"’.

No Fédon, no entanto, tal como se faz com mythos e com mysterion, também a elpis
adquire um sentido positivo, e também baseado no seu carater de verossimilhanga. Platao
aprofunda seu sentido semantico desenvolvendo, ao contrario do que encontramos nas fontes
antigas, sua requalificacdo, uma vez que ele a relaciona, como nota Decotelli (2014, p. 119),

“com o verossimil, com o positivo, com o /dgos, sendo uma convicgdo que traduz uma realidade

189 P1. Phib. 32e, 32c¢, 39e, 47¢c, 61b.

190 Pl Lg. 950d.

YIP]. R. 1331a,11369a, V 453d, VI 496¢, VII 517b-c.

192 P1. Ap. 41c¢

193 P, Ti. 69d.

194 P1. Ep. 7.327d, 8. 352 b.

195 P1. Phd. 63cl, 63c5, 64al, 67b8, 68al, 68a6, 68a8, 70b1, 98b3, 100b8, 114c9.

196 “ready to seduce” cf. Plato. Plato in Twelve Volumes, Vol. 9 translated by W.R.M. Lamb. Cambridge, MA,
Harvard University Press; London, William Heinemann Ltd. 1925.

197 Na tradugido de LOPES, R.. Platdo. Timeu-Critias. 3. ed. Coimbra: Imprensa da Universidade de Coimbra,
2013.
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que se quer realizavel”. A esperanca do verdadeiro fildsofo, tal como seus mitos, ¢ marcada por

uma relagdo de verossimilhanga.

As primeiras referéncias a elpis no Fédon aparecem em 63c e 64a, apds SOcrates ter
evocado os mistérios para justificar a proibi¢do do suicidio, mesmo afirmando que a morte ¢
um bem ao qual os filésofos devem desejar. Os pitagoricos Simias e Cebes, ainda nao
convencidos, fazem suas objecdes (62c-63b): por que alguém gostaria de escapar a tutela dos
deuses? Ao que Socrates apresenta uma esperanga como justificativa e define, entdo, o objetivo
de sua ultima discussao filosofica

Tentarei que esta minha defesa seja perante vos mais persuasiva do que foi
perante aos juizes. Por minha parte, Simias e Cebes, se ndo estivesse convicto
de ir para junto de outros deuses, também sabios e bons, e, além disso, de me
reunir pela morte a homens melhores do que estes daqui, seria erro ndo me
revoltar por morrer. Mas ndo € esse o caso: €, podem estar certos, se alimento
a esperanga (elpizo) de me reunir 1a a homens virtuosos (o0 que, mesmo assim,
nao fago questdo em garantir...), muito mais me move, insisto, a esperanca de
alcangar a companhia desses excelentes amos que sdo os deuses — e isso sim,
garanti-lo-ia de pés juntos, se é que, neste assunto, alguma coisa pode garantir-
se! Eis por que, em vez de me revoltar, me conservo, pelo contrario, na bela
esperanca (euelpis) de que algum destino aguarda os que morrem, destino esse

que, a crer na tradi¢do (palai legetai), sera infinitamente mais compensador
para os bons do que para os maus. (63b-c)

Primeiramente, podemos notar que a esperanga mencionada por Socrates nao ¢€ tratada
como algo tolo ou vil, mas com muita seriedade, ja que ¢ ela que basicamente fundamenta sua
felicidade diante da morte. E a defesa dessa esperanga (e dessa felicidade) — que no fundo nada
mais ¢ do que uma defesa da propria filosofia — ¢ vista por ele como uma espécie de “Segunda
Apologia de Sécrates”, na qual pretende ser mais persuasivo do que fora até mesmo em sua
defesa no tribunal, diante dos juizes que o condenaram. Tal defesa, como sabemos, sera

marcada ndo apenas pelo uso filosofico do logos, mas do mythos e do mysterion.

Segundo Martins (2007, p. 176), o verbo elpixo tem aqui o sentido de uma convicgao,
de se estar persuadido de algo; no caso, de poder viver na companhia dos deuses apos a morte.
A esperanga do filésofo ¢ de cunho escatoldgico: Socrates estd convicto, ou persuadido,
segundo a razdo (logos) o leva a crer, de que apds a morte sua psyche vai para o Hades, e 14
alcancara a companhia dos deuses. Essa ndo ¢ qualquer expectativa, ¢ uma bela esperanca
(euelpis), uma vez que o que ele aguarda nao ¢ qualquer destino, mas o melhor dos destinos,
pois, como “se diz de antigo” (palai legetai), o destino apds a morte ¢ muito melhor aos que
foram bons, dos que aos que foram maus. Como nota Bernabé (2011, p. 237), a expressao

ambigua palai legetai nao deixa explicita a fonte dessa doutrina, mas sugere um palaios logos,
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que como sabemos ¢ um dos modos pelos quais Platdo se refere as doutrinas orficas, sobretudo
no Fédon. A esperanca de Socrates baseia-se, entdo, numa doutrina orfica, segundo a qual hé a
possibilidade de destinos melhores ou piores depois da morte. Cabe notar, no entanto, que o
componente moral expresso pelo filosofo nessa esperanga, de um destino infinitamente melhor
“para os que foram bons”, ndo se encontra nas doutrinas Orficas a que ele alude. Platdo transpde
a doutrina mistérica acrescentando aqui um componente moral como diferenciador do destino
melhor ou pior. Tal componente ajusta-se a sua transposi¢ao dos mistérios, uma vez que os ritos
orficos serdo substituidos pelo exercicio das virtudes e da propria razao (phronesis), como

veremeos.

Na sequéncia do texto, Socrates especifica os motivos dessa esperanca e dessa
felicidade com a qual encara a morte:

E agora a vos, que sois meus juizes, que quero dar conta das minhas razdes

(logon apodounai), explicar-vos em que medida parece natural (phainetai

eikotos) que um homem, que toda sua vida consagrou a filosofia, se sinta

tranquilo a hora da morte e tenha uma boa esperanga (euelpis) de que no Além,
terminado os seus dias, lograra o melhor dos destinos. (63e-64a)

Para Socrates, € a propria pratica da filosofia que elimina o medo da morte e o substitui
por uma esperanca, ou melhor, uma boa esperanca, a de encontrar o melhor dos destinos apos
a morte. Ter dedicado a vida integralmente a filosofia ¢ o que oferece aos filosofos a
tranquilidade e a esperanca do melhor futuro no Hades. Segundo Martins (2007, p. 177), essa
tranquilidade e a felicidade revelam a proximidade entre a filosofia e o destino do homem. De
fato, a maior quantidade de referéncias a elpis no Didlogo aparece geralmente em contextos
relacionados ao futuro escatoldgico. Essa relacdo entre filosofia e escatologia ¢ explorada ao

longo de todo texto.
Se ¢ exato que a filosofia garante um destino melhor apos a morte

ha uma grande esperanga (polle elpis) de que, chegando ao meu destino, ali,
com mais fortes probabilidades, me sera dado alcangar o fruto de tantos
esforcos despendidos ao longo da vida. E dai que ndo encare sem uma boa
esperanca (agates elpidos) esta viagem. (67b-c)

Essa passagem encontra-se num contexto em que a filosofia ¢ identificada como uma pratica
de purificacdo (katharsis) da alma, que consiste, como veremos, numa pratica de separagdo da
psyche do corpo a fim de habitua-la ao divino, a sua propria natureza inteligivel. Sendo esse o
objetivo da pratica filoséfica, ao ir para o Hades, aquele que dedicou toda sua vida a essa pratica

chegard 14 com a mente (dianoia) completamente purificada, condigdo para se colher “o fruto
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dos esfor¢os de toda uma vida”. A esperanca no melhor destino no Hades esta intimamente
vinculada a pratica da purificacdo da alma promovida pela filosofia, ao longo da vida. A
purificacdo ¢ a condi¢do para o melhor destino apos a morte. E na medida em que Socrates
dedicou sua vida a essa pratica, indo para o Hades com a dianoia purificada, ele tem uma grande

esperanca (polle elpis) de que terd o melhor dos destinos.

A dimensao epistemoldgica da elpis, isto €, sua relagdo com o conhecimento, aparece

em 68a-b:

Como explicar, de fato, que encarassem sem alegria essa partida para o Além
onde, ao 14 chegarem, ha a esperanca (elpis) de alcancar aquilo que
ardentemente amavam em vida - ou seja, a sabedoria - e verem-se livres da
indesejavel presenga do corpo? Quantos, por morte dos seus favoritos, das
suas mulheres ou filhos - ndo mais que humanas afeigdes -, se dispuseram
espontaneamente a procurd-los no Hades, movidos por esta esperanga
(elpidos): a de avistar ali os seus entes queridos e reunir-se lhes! E, na mesma
ordem de ideias, alguém que ame a sabedoria ¢ sinta em si enraizada forte
esperanca (sphodra elpida) de que s6 no Hades, € em mais lugar nenhum, a
podera achar de modo que valha a pena referir-se, porventura se afligira com
a morte e sofrera de maus grado a sua partida?

Como vemos a partir da passagem citada, a forca motriz da esperanca filosofica ndo ¢
apenas alcancar a companhia dos deuses, mas também alcangar a auténtica sabedoria. Nao ha
motivos para que os verdadeiros filésofos ndo encarem a morte com felicidade, uma vez que,
indo ao Hades purificados, vendo-se livres do corpo, poderao finalmente alcangar aquilo que

por toda vida desejaram, isto €, a sabedoria.
Ha de se notar ainda sobre essa passagem, a ironia dirigida a Orfeu:

Quantos, por morte dos seus favoritos, das suas mulheres ou filhos - ndo mais
que humanas afeigdes -, se dispuseram espontaneamente a procura-los no
Hades, movidos por esta esperanca (elpidos): a de avistar ali os seus entes
queridos e reunir-se lhes! (68a)

E conhecida a histéria de que Orfeu desceu ao Hades em busca de sua amada, Euridice.
Socrates estaria referindo a esse tipo de ida ao Hades, na esperanca de se encontrar entes
queridos, como inferior a katabasis do filosofo, que desce em busca da sabedoria e da
companhia dos deuses, ndo de uma “afei¢do meramente humana” como a do poeta mitico, mas

um desejo divino.'?®

198 De acordo com Bernabé (2011), trata-se de uma alusdo ao desejo de morrer que invade todos aqueles que
perderam entes queridos, € ndo uma alusdo a lenda do poeta. Para Casertano (2015, p. 295) ¢ claro o aceno aos
mitos de Orfeu e Euridice, como de Admeto e Alceste.
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Como vemos, no Feédon a nogdo de esperanca, longe de seu peso negativo comum a
tradicdo literaria grega, ¢ apresentada de modo positivo: ela ndo ¢ apenas a causa da
tranquilidade e da felicidade do filésofo diante da morte, mas esta intimamente vinculada a
propria natureza da busca filos6fica, uma vez que a Unica possibilidade do fildsofo alcangar a
sabedoria, que tanto desejou em vida, s6 se d4 no Hades, apds a morte, quando a alma se
encontra livre da koinonia com o corpo. E baseando-se nessa esperanga que Socrates, como um
verdadeiro filésofo, encara a morte com felicidade. E justifica-la envolverd mostrar a Simias e
Cebes que a filosofia “pode purificar a alma, oferecer conforto, consolo e, finalmente, talvez,

salvagio”!®”.

Para encerrarmos a discussao sobre a esperanca e a defesa de Sdcrates, gostariamos de
trazer a tona a relacao desse carater antecipatério da elpis com a adivinhac¢ao, um dos atributos

magico que Platdo atribui a Socrates, como vimos em 3.1..

No Fédon, ¢ visivel que a esperanga esta quase sempre relacionada ao futuro, ao
destino, como se fosse uma “antecipagdo daquilo que vai acontecer depois da morte”, sendo
cada vez maior conforme nos aproximamos dela, como nota Martins (2007, p. 177). Sdcrates
apresenta uma belissima imagem sobre a relacdo entre a esperanga enquanto antecipagdo e a
adivinhagdo. Trata-se da conhecida passagem sobre o canto dos cines. Ao perceber que Simias
ainda julga uma infelicidade sua partida para o Hades, Sécrates diz:

Pelo visto, os meus dons de adivinhar sdo, aos vossos olhos, ainda inferiores
ao dos cisnes... estes, quando pressentem que a morte se aproxima, eles que
cantam sempre, ¢ entdo que lancam os seus cantos mais belos e intensos
(agatha adousi kai terpontai), rejubilando-se a ideia de irem para junto do
deus que servem. (...) Como aves que sdo de Apolo, possuem o dom de
adivinhar e, antevendo os bens que os aguardam no Hades, por isso cantam de
jubilo como jamais na vida cantaram, nesse dia em que morrem. Ora, pelo que
me toca, também eu me julgo um companheiro de serviddo dos cisnes:
consagrado, como eles, ao mesmo deus, possuidor de dons divinatorios, de

meu amo recebidos, ndo inferiores aos deles, e ndo mais desgostoso do que
eles por abandonar a vida...

Socrates relaciona, portanto, sua esperanga no destino melhor também a adivinhacgao:
tal como os cisnes em seus ultimos momentos de vida, o filosofo estaria, com sua defesa da
imortalidade da alma, em seu ultimo dia de vida, dando seu mais belo e intenso canto,

praticando a filosofia como a mais alta forma de musica. O fil6sofo se posiciona com alegria e

19 BOWARY, 2002, p. 126.
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felicidade diante da morte, pois adivinha —ao mesmo tempo em que tem boas razdes —, tal como

os cisnes, o destino fabuloso que lhe aguarda.

3.3.1.1. O corpo como phroura
Por detras da esperanca e da defesa de Sdcrates encontra-se a no¢ao de corpo enquanto
phroura da alma, a qual o filésofo recorre vérias vezes ao longo do Didlogo para se referir a
situagdo tragica da condi¢cdo humana. Tal doutrina, como vimos, ¢ atribuida aos mistérios
(aporretois) (62b) e esta relacionada tanto a proibi¢ao do suicidio quanto a esperanga num

destino melhor no Além (68a).

A traducdo do termo phroura, geralmente opta-se por prisdo ou cércere, apesar do
termo também abranger significados como posto de guarda ou lugar de vigia*®. Alguns
estudiosos notam que além do proprio contexto do Didlogo, a referéncia aos mistérios também
apontaria para o significado de phroura como prisdao. Segundo Rowe (2004, p. 128), a propria
ambiéncia do Didlogo mostraria indicios do sentido em que o termo ¢ utilizado: a ultima
discussdao de Socrates se passa na prisdo e sua condicao ¢ a de prisioneiro. Sua morte seria a

libertagdo tanto da prisio real quanto da prisdo que lhe encarcera a alma’".

Quanto a referéncia aos mistérios, parece ser quase consenso que a alusao tem em vista
o orfismo, especialmente a doutrina do corpo (soma) enquanto timulo (sema) da alma. As
interpretagdes, por sua vez, sdo vastas e divergentes, ndo sendo nada incomuns leituras que
partem dessa aproximagio de phroura a defini¢io 6rfica’”? e acabam, por fim, atribuindo a
no¢ao de corpo platonica uma visdo extremamente negativa, como se fosse considerado um
mal. Ora, a propria doutrina da reminiscéncia (anamnesis) (72e-77a e 91e-92¢) ja seria um
indicio textual contra esse tipo de interpretagdo, uma vez que nela se atribui um carater positivo
ao corpo no processo de aprendizagem: € a partir da percepcdo (aisthesis) que se inicia a
anamnesis (74e-75¢). Ao que nos parece, ¢ justamente a md compreensao da transposi¢ao
platonica do mote soma-sema que faz com que o corpo seja considerado de modo
completamente negativo, ja& que uma analise dessa transposi¢cdo mostra, na verdade, como
Platdo atribui um carater positivo ao soma em contraposi¢ao ao sentido negativo que os orficos

lhe atribuiam. Nao se tratam de doutrinas sindnimas, uma vez que aproximagao com o orfismo

200 Cf. AZEVEDO (2010, p. 121). Casertano (2015) opta por traduzir phroura como “in un posto di guarda”.

201 Sentido reforgado pelo proprio texto em 81e e 82¢, por exemplo

202 £ muito pouco provavel que os érficos tivessem utilizado a palavra phroura, ja que se trata "de um termo ndo

apropriado para um poema hexamétrico, o veiculo habitual da poesia orfica", como nota Bernabé (2011, p. 134).
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ndo resulta numa concep¢do negativa, mas positiva: Platdo modifica a doutrina 6rfica a favor

de seu proprio pensamento.

Os principios religiosos do orfismo, como vimos no Segundo Capitulo, estavam
fundamentados numa reinterpretagdo de um mito dionisiaco sobre a natureza e origem dos
homens®®. O antigo relato narra que, no inicio dos tempos, os Titds enganaram, mataram e
devoraram o pequeno deus Dioniso. Zeus, irritado com tal feito, fulminou os Titds com um raio
e de suas cinzas e seu sangue misturados a terra nasceram os homens, formados, assim, por
duas naturezas distintas, uma divina e imortal, proveniente dos Titds e Dioniso, e uma
corruptivel e mortal, proveniente da terra?®*; a alma e o corpo. A alma, por sua vez, possui um
componente divino positivo, procedente de Dioniso, € um componente divino negativo,
proveniente dos Titas. Os homens trazem consigo resquicios da natureza titanica, tendo herdado
a culpa do assassinato de Dioniso, pelo qual sdo castigados, devendo purgar seu crime num
corpo que ¢ como um timulo para a alma. As teletai 6rficas teriam o objetivo de purificar a
alma dessa sua mancha (miasma), possibilitando aos seus iniciados a sua expiagdo e sua

libertacao do ciclo de transmigragao, sendo-lhes possivel tornarem-se deuses apds a morte.

Segundo Bernabé (2011, p. 154), “Platdo ndo pode aceitar que exista uma
responsabilidade moral anterior a pessoa e muito menos que a mera atuagao ritual possa liberta-
la de toda culpa herdada”. E por isso que o filésofo substitui, no Fedro (245c-250c), por
exemplo, “a explicacdo orfica da 'origem do mal' por outra, a do cavalo mal e das sendas
celestes”. Ele reincorpora as tendéncias negativas e positivas da alma num mito completamente
novo. Com a doutrina orfica soma-sema aconteceria algo parecido: Platdo aproveita essa
metéafora transformando-a na imagem de corpo como uma prisao, como indicaria a passagem
no Cratilo (400¢c)*®> em que a mesma doutrina aparece num contexto em que se discute sua
etimologia:

Com efeito, alguns afirmam que o corpo ¢ sepultura da alma, como se esta
estivesse sepultada nele em sua situagdo atual e, por outra parte, que, como a
alma manifesta o que manifesta através dele, também neste sentido ¢ chamado
corretamente de “sinal”. No entanto, parece-me foram os seguidores de Orfeu
quem, em primeiro lugar, lhe puseram este nome, sobretudo porque a alma,

que paga o castigo pelo qual deve pagar, o tem como um recinto (peribolos),
semelhante a uma prisdo (desmoterion eikona), onde pode ver-se sa e salva;

203 BERNABE, 2011, p. 145-154; 2012, p. 14-15.

204 Lembremos aqui da passagem na Ldmina de ouro de Hiponio (fr. 474), quando o iniciado, no Hades, responde
aos guardides do lago de Mnemosyne, dizendo que ¢ “filho da Terra e do Céu estrelado!”.

205 Bernabé também analisa a passagem no Fedro (250c), em que se compara a alma a uma ostra aprisionada numa
concha: “(...) estando puros e sem marca (asemantoi) disso que agora levamos ao nosso redor ¢ chamamos corpo
(soma), em que estamos prisioneiros (dedesmenoi) como uma ostra”.
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que, em consequéncia, ¢ salvacao da alma, como seu proprio nome indica, até
que expie o que deve (diken didonai), € que ndo é necessario mudar nenhuma
letra.

Primeiramente, Sdcrates indica que a formulacdo mais antiga de soma enquanto sema
¢ a orfica, tendo sema o significado de timulo. Depois, € mencionada uma reinterpretacao desta
metafora feita provavelmente pelos pitagoricos, ao que tudo indica por Filolau?®. Tal
reinterpretagdo entende sema como sinal, isto €, o lugar em que a alma da sinais (semainei), por
meio da qual ela se manifesta. Platdo propde uma nova etimologia, fazendo com que corpo
(soma) derive, em sua origem etimoldgica, de soizo, atribuindo a ele, como nota Bernabé (2011,
p. 136), um sentido mais positivo, um lugar de prote¢do da alma, um local de “salvagao”. Ou
seja, Platdo modifica a explicacdo etimologica oOrfica da palavra corpo (soma) fazendo-a
proceder do verbo salvar. E em consequéncia dessa nova etimologia soteriologica que fara
sentido para Socrates, no Fédon, utilizar phroura como um carcere, “um recinto a semelhanca
de uma prisdo” (peribolos... desmoterion eikona), onde a alma encontra-se sob custodia (en
phrourai). Para Bernabé (2011, p. 136), a transformacdo de corpo-timulo para corpo-prisao
seria intencional, uma vez que Platdo conhecia a versdo orfica, que ¢ citada por ele no Gorgias
(493a): "a um sabio ouvi dizer que, na nossa vida presente, estamos mortos, que nosso corpo
(soma) ¢ uma sepultura (sema)". De Vogel (1986, p. 242) esta de acordo, uma vez que afirma
que Platdo estaria mitologizando sobre a doutrina orfica, transformando soma num lugar em
que hé a possibilidade de se pagar as culpas, ndo havendo, portanto, uma "marca pesada de
pessimismo na visdo platonica da vida humana". Segundo ele, ¢ a ma compreensao da fungao
dessa formula que leva a interpretacao de que Platdo teria condenado veementemente o corpo,
quando, na verdade, ele “considerou a vida humana mais como um desafio do que um tipo de

peniténcia">"’.

Casadesus (2016), por sua vez, mostra-nos que a imagem orfica do corpo como timulo
¢ modificada por Platdo tendo em vista motivos juridicos, €ticos e epistemoldgicos. O estudioso
chama atencdo para o fato de que a imagem de corpo como timulo ndo ¢ adequada
juridicamente, algo que o filésofo deveria ter notado: como vimos na citagcdo de Cratilo (400c),
a doutrina 6rfica de sema enquanto timulo implica o cumprimento de uma pena, "precisamente

o conceito juridico de 'pagar um castigo', diken didonai, [que] deve ter animado Platdo, de

206 CORNELLI (2010, p. 140-150); BERNABE (2011, p. 136).
27 DE VOGEL, 1986, p. 244.
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inicio, a mudar a metafora de timulo pela imagem de um carcere", ja que estd mais de acordo
com as leis "propor que se pague um castigo em uma prisdo do que em uma tumba"?%¥,

No Fédon, Platao também se aproveita dessa terminologia juridica para adaptar a
doutrina soma-sema aos seus interesses €ticos e epistemologicos, € o mito escatologico seria
um forte indicio disso, ja que, de acordo com Casadesus (2016, p. 181-182), a doutrina da
transmigracao platonica ¢ entendida como um castigo penal no qual se destaca a acdo dos juizes
infernais®®. Para Bernabé (2011, p. 160), esses juizes sdo uma pega fundamental na escatologia
platénica, uma vez que sua concepcao ética e epistemologica da transmigragdo da alma nao
teria sentido sem eles. De fato, segundo o mito narrado (107d-e), quando uma pessoa morre,
antes de ser conduzida ao Hades, ela ¢ submetida a um julgamento no qual os juizes levardo em
consideragdo o tipo de vida que cada uma teve (113d-114c). Segundo Cornelli (2010, p. 150),
a nogao de corpo enquanto prisdo “permite a intervengdo da filosofia”, que “tenta ‘descolar’ a
alma do corpo”, enquanto a nog¢ao orfica de corpo enquanto timulo, ndo, o que ficaria evidente
quando Soécrates diz que

Aqueles que amam o conhecimento bem sabem que a filosofia toma sua alma,
que ¢ realmente colada, em uma palavra, ao corpo; condenada a perscrutar as
coisas que sdo como através de uma prisdo, jamais por si mesma, ¢ estd
envolvida em total ignorancia. E ainda que este carcere seja terrivel por causa
da paixdo, quando quem se encontra nele acorrentado acaba por ser ele proprio
o artifice de seu acorrentamento...?'”

Assim, a nogao de corpo como prisao (phroura) ¢ muito mais apropriada, sendo o

resultado de uma transposicao de Platdo da doutrina orfica do corpo enquanto um tumulo

(sema), ajustada segundo as necessidades éticas e epistemoldgicas de seu proprio pensamento.
3.3.1.2. A filosofia como preparacio para a morte

Nesse contexto em que o corpo € visto como phroura da psyche, a filosofia ¢ definida
como um “treino de morrer e de estar morto” (64a), isto ¢, uma pratica cuja finalidade ¢ a
preparacdo para a morte (thanatos), entendida aqui como a libertagdo (apallage) da alma de
suas relagcdes com o corpo. Assim, a filosofia tem em vista uma aproximag¢ao do estado de estar
morto (fethnanai), situagdo em que a alma e o corpo, completamente separados (choris) um do

outro, subsistem em si e por si mesmos (auto kath’auto) (64c).

A nocao de verdadeiro filosofo (alethos philosophos) comeca a ser desenvolvida a

partir dessa definicdo de filosofia, sendo apresentado como aquele que, por uma necessidade

208 CASADESUS, 2016, p. 180.
209 Sobre os juizes infernais de Homero a Platdo cf. BERNABE (2017).
210 p|_ phd. 82e.
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epistemolodgica, segue uma conduta de vida caracterizada por relegar a satisfacdo dos prazeres
corporais (64d). O verdadeiro fildsofo ¢ aquele que renuncia as vulgaridades para se concentrar
sobre a propria alma (64e-65a). E aquele que, na medida do possivel, tenta se emancipar ndo so
da companhia (homilomen) do corpo, mas também de sua comunhao (koinonia) (67a) com ele,
uma vez que este, prisdo da alma, ¢ visto como um obstaculo a aquisi¢ao (ktesin) da verdade e
da sabedoria (aletheia te kai phronesis). O corpo ¢ tanto a sede dos dados dos sentidos
(aisthesis), que nunca sao seguros ou exatos (65b), quanto a sede dos amores (eroton), desejos
(epithymion), medos (phobon), tolices (phlyarias) e imagens de todo o tipo (eidolon
pantodapon) (66¢), influéncias que perturbam a alma e atrapalham o raciocinio (logizesthai).
Nao ¢, portanto, sob auxilio do corpo que a alma pode agarrar a verdade (aletheias haptetai)
(65b):

ou pelo corpo se chega a contemplagdo da absoluta verdade das coisas (fo
alethestaton theoreitai), ou entdo o processo € outro, € aquele de nos que mais
profundamente se dispuser a meditar na realidade mesma das coisas que
observa ¢ quem mais perto esta de atingir o conhecimento de cada uma delas.
(...) 1ss0, s6 podera realiza-lo em plena pureza (katharotata) o homem que, na
medida das suas forgas, for ao encontro de cada um dos seres exclusivamente
pela via do pensamento (dianoia), abstraindo dele o recurso a vista ou a
qualquer outro dos sentidos, e sem arrastar nenhum deles atras dos raciocinios
(logismos) (65e-66a).

Assim, quando a alma ¢ auxiliada apenas pelo pensamento (dianoia) (65¢) € que o
conhecimento se realiza em sua plena pureza (katharotata) (65¢), sendo através dos raciocinios
(66a) que a natureza (ton onton) das coisas se manifesta (kathadelon). Nesse processo, 0 corpo
¢ um empecilho, uma vez que sua influéncia afasta a alma da phronesis. E por isso que os que
filosofam corretamente (monoi oi philosophountes orthos) se esforcam para libertar e separar a
alma do corpo (67d). Ao contrario dos homens comuns, o verdadeiro filésofo ndo ¢ um amante
do corpo (philosomatos), nem das riquezas (philochrematos) ou das honras (philotimos) (68c),
coisas as quais ele, na verdade, despreza (atimazei) (65d). Mas, como um amante da sabedoria,

ele exercita sua propria alma a concentrar-se sobre si mesma.

Ora, se a melhor condi¢do para raciocinar ¢ quando a alma se encontra completamente
livre de sua associacdo (koinonia) com o corpo (65¢), a libertacdo da realidade fisica se faz
necessaria para que a psyche, uma vez livre, possa atingir a realidade das coisas (ton onton) —
opinido (doxa) caracteristica dos filosofos genuinos (tois gnesios philosophois) (66b). A morte
passa a ser considerada, assim, uma condicao para a aquisicdo da sabedoria (phronesis):

A experiéncia mostra-nos efetivamente que, para conhecermos com clareza
(kathoran) um dado objeto, ¢ indispensdvel que nos libertemos da nossa
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realidade fisica e observemos as coisas em si mesmas, pelo simples intermédio
da alma. E entdo sim, ser-nos-a dado, ao que parece, alcancgar o alvo das
nossas aspiracoes, essa sabedoria (phronesis) de que nés dizemos amantes —
depois de morrermos, ndo ja em vida, tal como o logos manifesta (semainei).
Com efeito, se, associados ao corpo, nada podemos conhecer com pureza
(katharos gnonai), das duas uma: ou tal aquisi¢do (ktesasthai) da sabedoria
ndo existe, ou apenas se concretiza apds a morte, precisamente quando (e nao
antes...) a alma existir em si e por si (aute kath’auten), independentemente
(choris) do corpo (66d-67a).

A filosofia consiste nesse exercicio continuo de afastamento da alma de suas relacoes
com o corpo, para que ela, livre das influéncias dele, possa avancar em dire¢do a sabedoria
(phronesis), até mesmo adquirindo-a apos a morte, quando estd em si e por si mesma (aute
kath’aute). Se este € o objetivo da filosofia, ndo faz sentido, diz Sdcrates, que os verdadeiros
filosofos se aflijam diante da morte, j4 que este € justamente o momento para o qual se

prepararam durante toda sua vida:

E dai que ndo encare sem uma boa esperanga (agathes elpidos) esta viagem
que agora me ¢ imposta, e, como eu, qualquer outro que sentisse o seu espirito
preparado e, por assim dizer, purificado (ten dianoian kekatharmenon) (67b-

c)
Na sequéncia do Didlogo, traz-se a tona a relagdo entre o exercicio filosoéfico de

separacao do corpo e da alma e a nogao de purificagdo (katharsis):

Pois bem, e o que sera purificarmo-nos sendo o que uma antiga tradi¢ao (palai
en toi logoi legetai) refere: separar o mais possivel a alma do corpo, habitua-
la a acorrer de todos os pontos para se concentrar em si mesma e a habitar,
tanto quanto possivel, isolada dele, quer na vida presente quer na futura, uma
vez resgatada das cadeias que, por assim dizer, a prendem ao corpo? (67c-d)

Segundo Rowe (1996, p. 145), o filésofo retoma nesse trecho a defini¢do de filosofia
e acrescenta uma caracteristica importante: além de separar a alma do corpo, a pratica filosofica
também consiste em purifica-la, isto ¢, habitua-la a sua condi¢ao futura, apos a morte, que nada
mais ¢ do que quando a psyche encontra-se em si € por si mesma, pura tal como os objetos
puros que ela busca. A medida em que a alma se liberta do corpo, mais ela se aproxima do
estado de pureza a que estara acometida apds a morte. Deste modo, ndo ha motivos para que os
verdadeiros fildsofos se aflijam diante de seus Gltimos momentos, ja que eles vivem de relagdes
cortadas com o corpo, empenhando-se na purificagdo da alma (67¢), descendo ao Hades
completamente puros. Bernabé (2018b, p. 65) nota que a passagem evoca um palaios logos,
indicando que a nog¢do de purificagdo a qual se faz referéncia ¢ oriunda dos mistérios 6rficos,

embora seja modificada, tal como a férmula soma-sema, da qual tratamos na subsecc¢ao anterior.
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O filésofo coloca lado a lado a linguagem e a perspectiva ritual (telete) dos mistérios a pratica

e vocabulario filosoficos, comparando os ritos de purificagdo a pratica da filosofia.

Como vimos no Segundo Capitulo, katharsis era uma das atividades fundamentais das
iniciacdes (feletai) e tinha como finalidade eliminar o componente titdnico da alma para que o
dionisiaco se sobressaisse. Na filosofia platonica, katharsis também possui a fungado de purificar
a psyche de um componente negativo, embora este componente se refira as influéncias do corpo
sobre a alma, o pensamento (dianoia) ¢ a razdo (phronesis). Platdo evoca novamente os
mistérios para afirmar o que ele qualifica como a correta (orthos) filosofia. Se antes ele tomou
emprestado os hieroi logoi para fundamentar a esperanga do filésofo no melhor destino apos a
morte, agora ele aproxima o exercicio filoséfico a estrutura das teletai, tendo como finalidade
destacar o sentido ético intrinseco a propria pratica da filosofia. Tal sentido € exposto em 68c-
69c, quando novamente os verdadeiros filosofos sdo contrapostos aos homens comuns, mas
agora sob a perspectiva da virtude. Quanto aos filésofos, parece evidente que a coragem e a
temperanga lhe sdo caracteristicas: quem ¢ mais capaz de moderar o impeto das paixdes sendao
aqueles que mais desprezam o corpo, dado seu amor pela sabedoria (68¢c)? Quem melhor
enfrenta o medo da morte sendo aqueles que a consideram um bem, tendo em vista o melhor

dos destinos no Além (68d)?

Quanto aos homens comuns, diz Sdcrates, “a verdade ¢ que, se te deres ao trabalho de
refletir sobre [sua] coragem e temperanca (...), ndo deixards de chegar a uma conclusao
curiosa...” (68d). Na verdade, aqueles que amam as coisas relativas ao corpo sao corajosos por
receio de males piores, e sao moderados tendo em vista a intemperancga: € por medo e covardia
que eles sdao corajosos frente a morte (68d), tal como sdo moderados pelo medo de serem
privados de certos prazeres que desejam, abstendo-se de uns para, entdo, satisfazerem outros
(68e-69a). Os homens comuns encaram as virtudes como se fossem uma troca de “prazeres por
prazeres, sofrimentos por sofrimentos, receios por receios” (69a), quando, na verdade, elas nada
tém a ver com as coisas do corpo, mas requerem um unico tipo de “moeda de troca”: a razao
(phronesis). Enquanto os homens comuns guiam suas agdes tendo em vista os simulacros da
virtude (69b), realizando a manutengdo de suas relagdes com o corpo e seus prazeres, 0s
verdadeiros filosofos desprezam tais relagdes, possuindo como horizonte de conduta de sua
vida a “auténtica virtude, que ¢ a que vem acompanhada pela razao” (alethes arete meta
phroneseos) (64a). Ao contrario dos homens comuns, que submetem sua vida ao amor pelo
corpo, os verdadeiros filésofos a submetem a razao (phronesis), pelo amor a sabedoria. Assim,

a pratica das virtudes verdadeiras também requer um afastamento do corpo e de suas
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influéncias, consistindo elas mesmas em meios de purificagdo da alma, assim como a propria
razdo (phronesis). Neste sentido, Hackforth (1995, p. 193) afirma que “as virtudes morais sdo

estados nos quais purgamos a nds mesmos € a phronesis € o purgativo (katharmos)”.

3.3.2. A interpretacio do antigo enigma

A transposi¢ao platonica dos mistérios oOrficos atinge seu apice quando, em 69c-d,
Platdo identifica os verdadeiros fildésofos aos bacchoi orficos:
E hd o risco (kai kindyneousi), inclusive, de que os fundadores dos nossos ritos
mistéricos (fas teletas) ndo fossem homens mediocres (phauloi tines), antes
pelo contrario, desde-ha muito nos sugerissem através de enigmas (palai
ainittesthai) que todo aquele que chega ao Hades sem ter sido iniciado
(amyetos) e sem ter cumprido as teletai (atelestos) ha de jazer na lama,
enquanto aquele que vai purificado (kekataharmenos) e iniciado
(tetelesmenos) habitara, ao 1a chegar, na companhia dos deuses. E que, como
dizem os entendidos nos Mistérios, ‘muitos sdo os portadores de tirso, mas
poucos os bacantes (bacchoi)’: ora, estes ultimos, quer-me parecer que nao

sdo outros sendo aqueles que tém filosofado corretamente (pephilosophekotes
orthos).*!!

Em seu estudo sobre essa passagem, Bernab¢ (2016a) destaca trés elementos essenciais
que envolvem sua compreensdo: o risco ou possibilidade (kindyneousi), a ironia por detrds de
“homens mediocres” (phauloi tines) e a interpretagao alegorica da mensagem religiosa das
teletai oOrficas. Tais elementos evidenciam como Platdo se aproxima das fontes que transpde ao
mesmo tempo em que se distancia delas. E no caso destes trés elementos, todos marcam uma

profunda aproximacdo, mas uma profunda ironia com relagdo aos mistérios.

Com kindyneousi Platdo coloca, segundo Bernabé (2016a, p. 121-123), todo o
discurso, desde seu inicio, num ambito da possibilidade, ndo da certeza. O risco aqui diz
respeito a alusdo a uma pratica ritual para apoiar um argumento filos6fico e a utilizacdo de um
método alegorico de andlise de texto. A recorréncia com que se evoca a kindyneousi ao longo
do Dialogo (64a, 66b, 85c, 90e, 91a, 107c, 114d) seria um indicio de que Socrates esta
preocupado com a possibilidade “de poder ter cometido um erro e de ndo conseguir a salvacao,
embora afirme que vale a pena correr esse risco”?!'2. Ao que nos parece, kindyneousi esta

intimamente vinculado a esperanca do filésofo, pois ambos estdo ligados a esfera da

211 p1. Phd. 69c-d. Adaptamos a tradugdo de AZEVEDO (2010), BERNABE (2011, 2016) ¢ CASERTANO
(2015).
22 BERNABE, 2016, p. 123.
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possibilidade e ambos possuem como guia os mitos sobre o além e logos: vale a pena acreditar

tanto na salva¢do quanto no risco, ao que a razao e os mitos indicam.

Com relagdo ao segundo elemento, primeiramente nota-se que o uso do plural no inicio
da frase, “os fundadores dos nossos ritos mistéricos” (oi tas teletas hemin outoi katastesantes),
tem a func¢do de evitar uma referéncia direta a Orfeu, a quem de fato era atribuida a fundagao
das iniciagdes mistéricas. Além da referéncia direta, Bernabé (2016a, p. 123) aponta para que
o uso do plural também estaria evitando individualizar o poeta, “o que ¢ uma amostra de escassa
considera¢do”. No entanto, embora se utilize do plural de modo pejorativo?!®, a presenca de
hemin alude, a0 mesmo tempo, certa simpatia®'*. A segunda parte da frase, por sua vez, “nio
fossem homens mediocres” (ou phauloi tines einai), contém um sentido irdnico, como se
Socrates estivesse dizendo “cremos que as feletai sao estipidas, mas existe o risco de que nao

sejam e de que devemos leva-las a sério” (ibid., 124).

O terceiro elemento para o qual Bernabé (2016a) chama atengdo em 69c-d € o palai
ainittesthai, que evoca o tipo de transposicdo que ele classifica como “interpretacao de

enigmas™?!

, isto ¢, quando Platdo atribui a condi¢do de enigma a determinada citacdo e opera
sobre ela uma interpretacdo alegorica, fazendo com que ela se adapte ao seu pensamento.
Ainittesthai, como nota Bernabé (2016a, p. 124), ¢ um verbo denominativo sobre ainigma, que
originalmente significava “charada”, mas que com o passar do tempo adquiriu o sentido de
“dizer algo que ndo ¢ evidente, sendo uma maneira simbolica e ambigua de se referir a verdades
profundas”. Poderiamos dizer, entdo, que ainittesthai significa algo como “falar em enigma”.
E nao ¢ qualquer enigma: nota-se ainda a qualificagdo palai, que denota a antiguidade — e,
portanto, prestigio. Neste trecho, Platdo esta atribuindo ao verso orfico, tal como um seguidor
de Orfeu, a condi¢do de enigma para interpreta-lo alegoricamente, revelando sua mensagem
oculta. Sécrates considera que ha o risco de que a mensagem das teletai seja levada a sério sob
apenas uma condi¢ao: de que se interprete simbolicamente os versos citados. Esse tipo de

procedimento ja havia sido realizado antes®'®

, em 62b, mas mais discretamente, quando o
filoésofo afirma que a doutrina do corpo como prisdo ¢ “uma ideia profunda, mas nao facil de

entrever” (diidein).

?1% Sobre o uso pejorativo do plural cf. DE JAUREGUI (2005).
24 BERNABE, 2016, p. 139.
25 BERNABE, 2011, p. 239-241.

216 Como vimos em 3.2.2
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Cabe notar ainda, que ao atribuir a condicdo de enigma aos versos Orficos, Platdao
aproxima a personagem Socrates aos chamados exegetas 6rficos, isto €, os seguidores de Orfeu
que consideravam os hieroi logoi enigmas (ainigmai). Para os exegetas, os discursos sagrados
deveriam ser revelados por uma interpretagdo alegdrica. O autor andnimo do Papiro de
Derveni, por exemplo, seria um desses seguidores:

pois a poesia ¢ algo estranho e enigmatico para os seres humanos. E Orfeu,

com ela, ndo queria dizer enigmas disputados, mas em enigmas dizer coisas
grandes.?!’

O antigo enigma ao qual Socrates se refere exprime o dmago da mensagem religiosa

das iniciagoes (teletai) orficas:
todo aquele que chega ao Hades sem ter sido iniciado (amyetos) e sem ter
cumprido as teletai (atelestos) ha de jazer na lama, enquanto aquele que vai

purificado (kekataharmenos) e iniciado (fetelesmenos) habitara, ao la chegar,
na companhia dos deuses.?'®

A mensagem do enigma basicamente contrapde dois tipos de destino apds a morte: um
que diz respeito aqueles que ndo se iniciaram (amyetos) € nem celebraram as iniciagdes
(atelestos), que jazem na lama; e outro que corresponde a uma vida na companhia dos deuses,
reservada apenas aos que descem purificados (kekatharmenos) e que tenham celebrado as
iniciacdes (tetelesmenos). Platdo deveria estar se referindo a crenga comum nos mistérios de
que aquele que ndo participasse das iniciagdes ndo s6 ndo desfrutaria de um destino bem-
aventurado no Hades como seria punido por isso, ao passo que aquele que descesse ao Além

depois de ter participado das teletai viveria com deus.

Sobre a primeira parte da mensagem, cabe destacar a distingdo entre amyetos e
atelestos. Com efeito, ambos os termos, myesis ¢ telesis, podem ser traduzidos e entendidos
como iniciagdo, mas nao se tratam da mesma coisa, tal como a tradug¢do de Azevedo (2010, p.
47) sugere, por exemplo, ao suprimir um deles do texto: ‘“ao asseverar que todo aquele que
chega ao Hades sem ter sido iniciado ha de jazer na lama”. Myesis e telesis correspondem a
duas etapas diferentes: a primeira iniciagdao nos mistérios corresponde a myesis, enquanto telesis
¢ a participagao nas demais iniciacdes ao longo da vida. Assim, somente aquele que foi iniciado
(mystes) pode celebrar as iniciacdes (felesis). Além disso, como nota Bernabé (2016a, p. 127),
a passagem apresenta uma contraposicao desequilibrada, uma vez que primeiro se faz referéncia

aos que vao ao Hades ndo iniciados (amyetos) e sem terem cumprido os ritos (atelestos), e

27 P Derv. col VII 4-7, trad. de GAZZINELLI (2007, p. 43).
218 p|. Phd. 69c.
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depois aos que vao purificados (kekatharmenos) e com as teletai cumpridas (tetelesmenos). O
contrario de amyetos, isto €, memyemenos, € o contrario de kekatharmenos, isto ¢, akathartos,
sao ocultados por Platdo. Para Bernabé (2016a, p. 127), o filésofo se utiliza dessa omissdo para
trazer de volta a cena, “de forma um tanto quanto colateral, a purificagdo, que ¢ o aspecto que

mais lhe interessa”.

Outra caracteristica relevante nessa passagem em que se apresenta a mensagem Orfica
¢ o uso de participios de perfeito, que no grego indicam o estado presente que ¢ o resultado de
uma acdo passada: kekataharmenos, tetelesmenos e pephilosophekotes. Segundo Bernabé
(2016a, p. 127), os participios de perfeito indicariam, na passagem em questdo, que a
“purificagdo e a experiéncia ritual ndo sdo pontuais e passageiras, mas sua celebra¢do produz
no sujeito um determinado estado, que ¢ precisamente o que lhe permite descer ao Além em
condigdes privilegiadas”. A purificacdo, a celebragdo das feletai e a filosofia ndo sdo estados

temporarios, mas sao o resultado de um esfor¢o continuo para manté-los.

3.3.2.1. Os verdadeiros filosofos enquanto bacchoi

Eis, entdo, a interpretacdo de Socrates que transforma a mensagem religiosa 6rfica

numa defesa da filosofia:

E que, como dizem os entendidos nos Mistérios, ‘muitos sdo os portadores de
tirso, mas poucos os bacantes (bacchoi)’: ora, estes ultimos, quer-me parecer
que nao sao outros sendo aqueles que tém filosofado corretamente
(pephilosophekotes orthos) (694d).

A primeira coisa a qual o excerto nos chama atencao diz respeito a contraposicao entre
“os portadores de tirso”, que sdo muitos, e os bacantes (bacchoi), que sdo poucos. Na verdade,
Socrates estd fazendo referéncia as duas espécies de iniciados nos mistérios orficos: os mistai e
0s bacchoi. Como vimos no Segundo Capitulo, estes tltimos correspondem a um tipo especial
de iniciados (mistai), pois sdo caracterizados por alcancar o €xtase baquico (baccheia), isto €,
um estado permanente de unido com o divino, resultado de uma determinada conduta de vida,
o modo de vida orfico (orphikos bios). No contexto orfico, bacchos é o mystes que, por ter
cumprido as teletai e assim purificado sua alma, alcangca uma unido com o divino atingindo o
éxtase baquico (baccheia). Assim, os bacchoi eram aqueles que cumpriam todos os requisitos
para salvagdo apds a morte, aos quais Platdo alude na passagem 69c-d: a iniciacao (myesis), o
cumprimento dos ritos (telesis), a purificacdo (katharsis) e o €xtase baquico (baccheia). Poucos
alcancavam tal condi¢do, dai a contraposicao entre os muitos que se iniciam, mas 0s poucos

que se tornam bacchoi.
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A identificacdo entre “aqueles que t€m filosofado corretamente” (pephilosophekotes
orthos) e a classe especial de iniciados orficos ¢ o que justifica, no fim das contas, toda a
tessitura mito-ldgica construida na primeira parte do Fédon. Ser um verdadeiro filosofo a
semelhan¢a de um bacchos fundamenta a esperanga de Socrates no melhor dos destinos apos a
morte, uma vez que ele, através da pratica filoséfica, adquiriu todos os requisitos necessarios
para sua salvacdo no Hades através da purificacdo (katharsis). Tanto os filésofos quanto os
iniciados possuem tal meta em comum, apesar de divergirem profundamente quanto aos meios
pelos quais se da a purificagao da alma. Platdao, ao que tudo indica, acha mediocre o pensamento
de que a mera performance de dramas rituais pudesse conceder a psyche o acesso ao divino —
tal como ele proprio o entende. E por isso que o filésofo propde uma reinterpretagio da
mensagem Orfica, admitindo o risco de que o verso sagrado seja, como afirmavam os exegetas
orficos, um enigma. A mensagem Orfica so fara sentido, segundo Socrates, caso os bacchoi
sejam identificados aos verdadeiros filosofos, cuja pratica estd fundamentada no afastamento
da alma e do corpo e a qual ¢ intrinseca a pratica das virtudes conduzidas por e para a razao
(phronesis). E por meio da propria prética filosofica que os verdadeiros filosofos se purificam,
atingindo os requisitos para a salvagdo de sua alma apds a morte. E justamente por isso, diz

Socrates, que

para pertencer a esse nimero, nao me poupei a esfor¢os na minha vida passada, antes
pelo contrario, dei tudo por tudo! Se esses esforgos foram validos e algum resultado
obtive com eles, eis o que, segundo julgo, muito em breve ficarei a saber ao certo, se
Deus quiser, quando ali chegar.?"”

Conclusao

Ao mesmo tempo em que critica a poesia, a retorica ou os mistérios, Platao utiliza de
recursos miméticos, retoricos e mistéricos na composi¢do de seus didlogos. Sempre devemos
nos lembrar que, ao lado de suas conhecidas criticas a poesia, a retorica ou as teletai, Platao
também indica, através de sua propria obra, que ha certos usos filoséficos tanto da poesia quanto
da retorica, ou até mesmo dos ritos iniciaticos. No Fédon, Platdo aproxima a filosofia aos
mistérios Orficos, apropriando-se de seus hieroi logoi e de suas teletai misteridai. O filosofo
mostra sua habilidade extraordindria enquanto imitador ao transformar os principais elementos

do orfismo em elementos de sua propria filosofia — processo a que se chamou de transposicao.

219 p|. Phd. 69d.
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A quantidade de elementos transpostos ¢ vasta, mas pode ser agrupada em quatro categorias: a
preocupagdo central com a morte, isto €, as nogdes de morte como vida, de morte como
purificacdo e como libertagao; as doutrinas sobre a alma, a saber, sua imortalidade, sua condi¢ao
tragica presa ao corpo e sua transmigragao; e os requisitos orficos para salvagdo da alma apos
amorte, isto ¢, a iniciagdo (myesis), o cumprimento das feletai (telesis), a purificagdo (katharsis)

e o &xtase baquico (baccheia).

Através da transposicdo desses elementos, a filosofia ¢ definida como uma preparacgao
para a morte, entendendo-se como morte a separagdo da alma e do corpo. A prescrigdo dessa
separagdo se justifica por uma necessidade epistemologica, que se fundamenta na ideia de que
0 corpo ¢ uma prisao para a alma. Por ser a sede dos dados dos sentidos e das paixdes que
perturbam a psyche, o corpo ¢ um obstaculo ndo s6 ao raciocinio, mas a aquisi¢ao da verdade e
da sabedoria. Uma vez que a melhor condi¢do para raciocinar ¢ quando a alma se encontra
completamente livre de suas associagdes corporeas, e se ¢ apenas pelo pensamento que a
natureza das coisas pode ser contemplada, a libertacdo da alma das influéncias do corpo torna-
se necessaria para aquisi¢ao da sabedoria. A alma s6 ¢ capaz de ter o contato direto com as
formas, os seres absolutos, divinos, em si mesmos e puros, quando estiver em completa situacao
de igualdade: pura, em si e por si mesma. Ora, a filosofia consiste justamente no exercicio de
afastamento da alma e do corpo, que nada mais ¢ do que uma purificagdo. O verdadeiro filésofo
¢ aquele que se dedicou ao longo da vida ao bios filosofico, baseado na busca dialética, na
relegagdo dos prazeres e no exercicio das virtudes sempre alicercadas no uso da razdo. A pratica
da filosofia torna-se, entdo, o rito (felete) iniciatico por exceléncia: ¢ através dela que se avanga
em direcdo ao divino, isto €, ao inteligivel. Preparar a alma para essa condicao € o que torna
possivel que ela alcance a sabedoria apds a morte, sendo essa a Unica ocupacao do verdadeiro
filésofo. Por este motivo, apenas ele desce ao hades iniciado (memyemenos), purificado
(kekatharmenos), com as teletai cumpridas (fetelesmenos) e em éExtase baquico
(bebaccheimenos). No ambito do Fédon, muitos podem ser os “portadores de Tirso”, como os

proprios seguidores de Orfeu, mas apenas os verdadeiros filosofos sao bacchoi.
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