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“Como mostrarei aquele que, junto de Eutifron,
me tornei sabio nas coisas divinas e que,

nem por ignorancia, improviso,

nem inovo, acerca das divindades,

mas que viverei uma outra vida melhor?”
Saocrates.

“Batei e abri-se-vos-a”
Jesus
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RESUMO

Dentre algumas opcdes tematicas encontradas no corpus platdnico, decidimos
delimitar esta pesquisa ao ambito das experiéncias religiosas contidas na narrativa
gue Platdo desenvolve sobre Soécrates, em especial no didlogo tido como de
juventude Eutifron. Apresentaremos como destaque a influéncia dos cultos de
mistério que envolve o dialogo e a preocupacdo do adivinho em defender-se da
maldicdo provocada pelo crime cometido pelo seu pai, que para tanto o processa no
tribunal ateniense. A abordagem apresentara o cotejamento de pontos encontrados
em outros diadlogos platbnicos, considerados como religiosos o suficiente para
demonstrar uma nova proposta socratica em relacdo ao pensamento do homem
grego, e seu género de vida. Esta inovacao esta na transposicao das ideias orfico-
pitagoricas traduzindo-as hum comportamento que possibilita a salvacdo do homem
do castigo da transmigracdo repetitiva da alma apdés a morte do corpo. A
metodologia de busca desses pontos mostrard ainda que a preservacao dos ensinos
de Sdocrates pode ser visto pela forma que o papiro de Derveni foi apresentado pelo
seu autor. Como resultado da pesquisa pretendemos creditar ao “mestre” de Platao,
a inovacédo para a historia da filosofia de um projeto filosofico de amor a sabedoria,
expressado pela busca de verdades universais que estdo além das leis humanas.

Palavras-chave: Socrates. Religiosidade. Cultos de mistério. Eutifron.
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ABSTRACT

Among the several thematic options found in the Platonic corpus, we decided to limit
the scope of this research in the religiosity contained in the narrative that Plato
develops about Socrates, in particular on the dialogue known as the Euthyphro
youth. We will introduce as a highlight the influence of mystery cults that envolve the
dialogue and the concern of the fortune-teller to defend himself from the curse
caused by the crime committed by his father, which for such processes him in the
Athenian court. The approach will present the comparison of points found in other
Platonic dialogues, considered religious enough to demonstrate a new Socratic
proposal to think the Greek man, in relation to their way of life. This innovation is in
the transposition of the Orphic-Pythagorean Ideas, bringing a behavior that enables
man's salvation from the penalty of repetitive transmigration of the soul after death of
the body. The methodology of searching these points will still show the preservation
of Socrates' teachings as the Derveni papyrus was presented by its author. As a
result of the research we intend to credit to Plato's master, the innovation in the
history of philosophy of a philosophical project of love of wisdom, expressed by the
search for universal truths that are beyond human laws.

Keywords: Socrates. Religiosity. Cults of mystery. Euthyphro.
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INTRODUCAO

Salientamos que um estudo que reporte ao periodo classico da filosofia grega é
por si sé interessante, uma vez que esse periodo representa as raizes do
pensamento ocidental, constantemente referenciado pelos filosofos da Idade Média,
Moderna ou Contemporanea. A exigéncia historica do pensamento filosoéfico requer
uma analise criteriosa dos dialogos platdnicos e, pontualmente para esta pesquisa,
0S que retratam mais integralmente o pensamento de Socrates e suas experiéncias
religiosas — aqueles considerados da juventude platdnica® — e por buscarem
concepcles universais do pensamento filoséfico que continuam discutidos pelos
pensadores da atualidade.

Considerando a importancia de Socrates para a filosofia e a sua constante
busca da verdade sobre diversas virtudes do homem ou, mais precisamente, do ser,
existia a possibilidade de que seus questionamentos, caracteristicos do élenkhos,
método de colocar a vida em questéo, resultassem em posicionamentos envolvendo
problemas religiosos individuais ou coletivos. Esta consequéncia € natural, pois o
homem grego exercia sua religiosidade, seja oracular, mitolégica ou ritual (O
Marcelo cita uma classificagdo em agraria, familiar, politica, mistérios e herois — e
credita um “tal de VIAN ou VIAR” — ndo sei quem ¢€), de forma transparente nas
conversagOes diuturnas.

Este trabalho visa apresentar o tema da religiosidade nos didlogos socraticos
do primeiro periodo do corpus platdnico, referenciando majoritariamente o didlogo
Eutifron que possibilita uma interpretacéo diferenciada dos ritos oriundos da tradi¢c&o
homérica e de mistérios que tornavam o homem apto as bem-aventurancas do
Hades através de purificagdes ritualisticas, mas com indicacdes de uma praxis pela
mudanca do seu género de vida — um género filosdéfico de viver.

Para isso, consideramos que, apdés a revelacdo oracular informada por
Querefonte, Socrates inaugura o projeto filoséfico de amor a sabedoria, expresso na
busca da esséncia das virtudes, para além das leis e conven¢des humanas, 0s
noémoi. Para Sdécrates, essa busca da sabedoria e da verdade foi-lhe designada pelo
deus como parte de sua missdo, e ele a realiza junto aos cidadaos gregos de
diversas posicdes sociais, dedicando-se a ela integralmente até os ultimos

! Considerando as classificacdes dos dialogos platonicos propostas por Trasilo e apresentadas por
Diégenes Laercio, Livro lll, 57 a 62 (LAERTIOS, 2008, p.98/99).
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momentos de sua vida. Nas obras pesquisadas, buscaremos o carater religioso da
missdo socratica, que usa como ferramenta o élenkhos para obter definicdes de
virtudes que podem ser cultivadas para conduzir o homem a um bem maior para a
alma, na sua perspectiva de vida futura.

A presente pesquisa tem como incentivo o grande interesse filoséfico que tais
pensamentos socraticos despertaram entre as varias correntes interpretativas, mas
principalmente na religiosidade que neles encontramos. Um estudo cotejado sobre a
religiosidade encontrada na erotesis socrética, ou seja, na arte de perguntar utilizada
pelo filosofo ateniense, € fundamental, pois varias interlocu¢cdes suas foram escritas
por Platdo e Xenofonte, e sdo comentadas por autores como E. R. Dodds, Walter
Burkert, Alberto Bernabé, Mircea Eliade, Jean-Pierre Vernant e outros,
demonstrando que as concepc¢fes do “mestre” de Platdo também tém caréater de
religiosidade. E neste viés que buscamos subsidios para fundamentar a ideia de
uma religiosidade geradora da mudanca do género de vida do homem proposta por
Saocrates.

No didlogo socratico Eutifron, considerado pelos historiadores como da
juventude de Platdo?, objetivamos focar o encontro do pensamento religioso de
Socrates com o do adivinho ateniense, interlocutor do filésofo ateniense.
Destacamos a importancia de o dialogo ser da lavra inicial de Platdo, o que significa
ser maior a influéncia do seu “mestre” na estrutura temética envolvida no dialogo
entre Socrates e o jovem adivinho, entusiasta das “coisas divinas” e que se
manifesta com firmes convic¢gdes do seu conhecimento sobre tais assuntos, ao dizer
gue as pessoas se riem e tém inveja dele por falar “das coisas divinas na
assembleia”, predizendo o futuro.

Assim, investigaremos até que ponto, ao questionar seu interlocutor sobre a
piedade, Socrates vincula um entendimento de religiosidade implicita, envolvendo na
guestdo o que seja a alma e qual seu destino. Ou seja, é possivel ver no projeto de
Socrates de busca da esséncia da piedade — considerado por ele como integrante
de sua “missdo sagrada” — fundamentos que caracterizam uma identidade com
experiéncias religiosas? Ao questionar Eutifron, Sécrates elaborava questdes de
cunho religioso? As respostas de Eutifron tém algum carater religioso? Que tipo de

religiosidade Sécrates propde, ou ainda, pode Sdcrates estar criando uma nova

% Ver nota de rodapé n°1.
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proposta de conduta religiosa que requer modificagdes no comportamento do
homem?

As pesquisas envolvidas neste trabalho mostrardo possiveis respostas a essas
questdes, comprovando a hipotese de que a busca da verdade sobre virtudes que
Socrates faz junto a interlocutores, principalmente ao adivinho Eutifron, apresenta
tracos primordiais de uma nova proposta para a religiosidade praticada entre os
atenienses.

Além disso, pretende-se que o tema estudado nessa perspectiva possa
oferecer alguma contribuicdo as pesquisas sobre o pensamento religioso do periodo
classico grego, a partir das conceituacfes socraticas sobre algumas virtudes.

Iniciaremos o trabalho com a apresentagéo das condi¢des culturais da Atenas
do século IV a.C., mostrando ainda as razdes que levaram Sdécrates a interrogar
varios cidadados dos diversos setores daquela populacdo grega sobre alguns
assuntos relacionados a seus comportamentos culturais, e destacadamente das
suas experiéncias religiosas. Nao enfatizaremos explicacbes acerca do élenkhos,
método interrogativo de Sdécrates, mas procuraremos identificar especificamente os
guestionamentos de Socrates a respeito do pensamento de seus interlocutores, e
como o uso deste método possibilita uma mudanca no comportamento, em especial
religioso, do homem.

No periodo de Péricles de grande pujanca da sociedade ateniense (metade do
século V a.C.), a saga dos heréis de Hesiodo e Homero ainda produzia uma grande
influéncia paradigméatica nos feitos diarios dos gregos, mas foi se dissipando ao
longo do processo que modificou lentamente o comportamento cultural da regiao,
mudancas essas motivadas também pelo impacto do pensamento filosofico
nascente que tem em Socrates um dos principais precursores, por sua contumaz
procura pela verdade. Afirmamos isso pela exemplaridade do modo de vida
encontrado nos minimos exemplos de conduta do homem, proposto pelo filésofo
ateniense, traduzindo um género de vida peculiar, desvinculado dos interesses pelos
modelos poéticos e direcionado ao bem do individuo.

Considerando o pressuposto historiogréafico inaugurado por H. Diels e Kranz de
gue a filosofia antiga tem como divisédo cronolégica o pensamento dos pré-socraticos
e dos socréticos, os didlogos platbnicos tomam importancia maior, fazendo da sua

principal personagem, Socrates, um referencial para o estudo da filosofia classica.
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Com esta diretriz, apontamos nossa pesquisa para esses didlogos onde se
encontram algumas definicbes de virtudes postas em questdo, que envolvem a
religiosidade do ateniense. Sem duvida, varios textos foram escritos dramatizando
as concepcdes socraticas, mas o tempo os deteriorou, sobrando poucos
testemunhos distintos dos deixados pelos seus discipulos. Mas, o papiro de Derveni,
descoberto no século XX revela nocbes ao mesmo tempo cultuais e filoséficas que
se contrapdem a insistente proposta socréatica pela mudanca de comportamento do
homem. Enquanto os cultos iniciaticos focalizam a salvacdo da alma apdés a morte
do corpo mediante ritos, Sécrates empreende uma interiorizagao racional do preceito
délfico do conhece-te a ti mesmo.

Platdo apresenta Sécrates dentro de conflitos de conhecimentos de valores,
protagonizados, de um lado, por pessoas comuns da sociedade grega, que se
arvoravam em saber ou serem especialistas em assuntos especificos; e do outro,
Socrates, que, afirmando nada saber, procurava encontrar, com a utilizacdo do
élenkhos a esséncia das virtudes, gerando os embates dramatizados por Platdo em
forma de didlogos. Oportuno lembrar que as conversas socréticas, quase sempre,
nao trouxeram resultados definitivos para suas buscas, mas conduziram o leitor a
reflexbes heuristicas acerca dos quadros mentais vigentes, pois Platéo,
apologeticamente, introduziu personagens e seu “mestre” dentro do contexto
intelectual da Atenas de seu tempo, abordando temas que consideravam a psykhé a
sede de todas as poténcias humanas superiores, como destaca Maria Dulce Reis
em sua dissertacéo de Mestrado®.

Dentre esses interlocutores destaca-se o adivinho Eutifron, que escolhemos,
visando um paralelo interpretativo entre a proposta que Socrates trouxe e 0 que
existia efetivamente no contexto religioso por ele questionado e defendido pelo seu
interlocutor.

Ndo é nossa preocupacdo observar a luta entre o l6gos socratico e a
incapacidade de compreensdo momentanea de Eutifron sobre as questdes

® Na sua dissertacdo, Maria Dulce Reis discorre magistralmente sobre as diversas formas do
problema sobre a alma apresentados por Platéo, que SdAcrates interpela nos dialogos: “A alma/psykhé
em Sdcrates €, portanto, o nicleo de sua filosofia moral, 0 que representa uma inovacdo para a
concepcao grega de alma [..] Socrates permite a si mesmo e ao interlocutor o perder-se nos
labirintos do l6gos, levando-o as ultimas consequéncias, ao buscarem o que € a coisa mesma e a um
desfecho imprevisivel, que corre o risco de ser o da aporia (REIS, 2000, p. 32)". De maneira
aproximada, utilizaremos os questionamentos apontados pela autora, mas respondendo a questéo
sobre a comunicagdo das almas dos mortos através das evocacoes.

12



socraticas, mas sim o que Sdécrates quis mostrar: qual € a concepcao de experiéncia
religiosa defendida pelo adivinho? O que o questionamento de Sdocrates apresentava
de diferente do pensamento religioso de Eutifron? Qual a influéncia dos poemas
orficos e da tradicdo de mistérios nessas concepcbes? SoOcrates procura superar o
pensamento religioso defendido por Eutifron? A ironia de Soécrates é uma
provocacao ou apenas uma forma de mostrar a incapacidade do seu interlocutor de
compreender a esséncia da virtude discutida? As refutagdes socraticas poderiam ser
uma andlise da propria busca ao invés da tentativa de simplesmente refutar o
pensamento do oponente? Eutifron aproveitou os ensinos de Sdcrates, mesmo com
o resultado aporético do dialogo?

Para responder tais questionamentos, necessario se faz observar atentamente
que, segundo Sdcrates, as qualidades atribuidas as coisas em si, ou virtudes, so
poderiam ser compreendidas ap0s o conhecimento de sua esséncia, e nesse foco
ele tentava esgotar as possibilidades modelares conhecidas da virtude, buscando
uma nogao que pudesse representar a sua unidade.

Assim, admitimos que Sécrates buscava apresentar uma nova experiéncia e
concepcao de religiosidade, sendo essa a sua principal motivagcdo no dialogo com
Eutifron.

Eutifron foi apresentado como sendo um interlocutor que tipificava uma
vertente ndo ortodoxa da religiosidade ateniense devido a sua condicdo de
chresmélogo” — personagem incluida entre as que exerciam grande influéncia nas
decisbes publicas —, individuos que eram consultados pelos politicos para ajudar nas
situagOes cotidianas por conta de suas habilidades em interpretar os aforismos
sagrados e as supostas profecias encontradas nos poemas (especialmente os
orficos). Assim, Eutifron foi a personagem modelar utilizada por Platdo para mostrar
a configuracdo da nova religiosidade que Socrates sugere, tendo como pano de
fundo a busca da esséncia da piedade como virtude.

A intencdo deste trabalho é, portanto, destacar no didlogo Eutifron a tese de
que Socrates propde um novo género de vida para o homem, que transpdes para
um plano mais evoluido as interpretacdes dos rituais, possivelmente oOrficas do seu
interlocutor, que na qualidade de representante tipico de uma religiosidade ritual,

apresentava também inovacfes em relacdo aos ritos cultuais praticados por uma

* Termo que representa um intérprete dos sinais divinos. Sera explicado com mais detalhes no
capitulo 2 - Eutifron.
13



parte da comunidade helénica® — os de uma religiosidade ditada pelos deuses
olimpicos.

O adivinho questionado por Socrates ostentava o0 respeito dos mais
importantes politicos atenienses, além da credibilidade acerca de suas habilidades
interpretativas dos sinais divinos encontrados em visceras ou nuvens, por exemplo,
mediante as necessidades de um povo que buscava respostas para questbes da
vida além-morte.

O entendimento de termos como alma, sofrimento, piedade, perdéo, retribuicéo
na vida apos a morte, miasma, eidos, hdsion, eusebéia, entre outros, ensejara a
compreensdao do modo como Soécrates, o paradigma de Platdo, supera a
religiosidade tradicional e a transpde numa filosofia em que o rito da racionalidade
dialética conquista o estatuto da autoridade religiosa; e numa filosofia cujas imagens
da religiosidade inspiram significacdo para as aporias da racionalidade.

Levando em conta essas observacdes, este trabalho esta assim dividido: o
primeiro capitulo — A Grécia de Socrates e Eutifron — espelha uma sucinta
informac&o do cenério politico e religioso da época classica; no segundo — Eutifron —
discorreremos sobre a personagem do dialogo socratico, destacando sua
religiosidade e o motivo da acusacédo formal ao seu pai, feita aos juizes atenienses;
Sdcrates é o titulo do terceiro capitulo, em que contextualizaremos o filésofo diante
das modalidades de religiosidade, com suas nog¢des inovadoras; propomos para o
quarto capitulo — O papiro de Derveni — mostrar a importancia histérica deste
documento e a sua leitura a luz dos pensamentos socraticos, observando ainda os
possiveis conhecimentos socraticos que seu autor andnimo poderia possuir;
especificaremos no quinto capitulo — A proposta socratica — 0 que entendemos como
reconfiguracéo, trazida por Sdocrates, da religiosidade ateniense; e concluiremos o

trabalho com nossas consideracdes finais.

® Entendendo-se essas praticas religiosas como Claude Mossé especifica ser: o conjunto de
atividades envolvendo “o teatro e os templos, bem como as grandes festas anuais em honra de Atena
ou de Dionisio” (MOSSE, 1979, p.54).

14



CAPITULO 1 - A GRECIA DE SOCRATES E EUTIFRON

1.1 O momento politico

Sécrates encontra-se com Eutifron no Pértico dos reis® no inicio do dialogo
Eutifron, objetivando buscar informacdes sobre o que estava sendo acusado, no
momento em que o0 segundo levava uma acusacdo contra seu pai. Para
contextualizar a atitude de Eutifron, narrada por Platdo nesse dialogo, se faz
necessario observar o momento politico-religioso que atravessava a Atenas do
século V a.C., verificando quais influéncias seus cidadéos recebiam dos governantes
e qual era a situacgao politica.

Qual era o regime, Tirania ou Democracia? Como era exercida a justica pelo
poder politico? A religiosidade tinha importancia no comportamento e nos deveres
do cidaddo? Existia um culto predominante ou outras representacdes religiosas
influenciavam a sociedade ateniense? Como 0s atenienses se comportavam diante
destas situagbes comuns?

A resposta a esses questionamentos poderia gerar um volumoso tratado sobre
a sociedade ateniense daquele periodo classico. O escopo deste trabalho consiste
apenas em lembrar que o momento histérico vivido por Socrates e Eutifron, na
segunda metade do século V a.C., mostrava uma turbuléncia politica que perdurava
desde a queda do lider democrata Péricles, em 431 a.C., e sua consequente morte
em 429 a.C.. Aquele general, eleito arconte’, pertencia & familia dos Alcmeénidas, e
proporcionou um periodo de um quarto de século de paz (a partir de 461 a.C.
quando assumiu o poder ateniense ao destronar Cimon) para um povo habituado ao
saque e ao combate, cujas gestas sdo imortalizadas na tradicdo épica de Homero.

Os gregos conviveram entdo com a conhecida Era de ouro ateniense,
compreendida entre as guerras contra os persas e a do Peloponeso, e assistiram a
um governo de conquistas espetaculares no campo das artes teatrais, da

arquitetura, da escultura, da retérica, filosofia e da estratégia militar.

® Entrada do edificio onde o Arconte Rei se responsabilizava por instruir os processos de cunho
religioso na Atenas Classica.
" O arcontado, sistema de cargos hereditarios e vitalicios, de acordo com a nobreza de nascimento e
a riqueza pessoal foi descrito por Aristételes como constituido por trés membros principais: o rei, o
mais antigo e tradicional; o polemarco que cuidava dos assuntos de guerra; e 0 arconte responsavel
pelas leis. Ver Aristoteles (2011), p. 23 e adiante e também Mossé (1985, p.18).
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Apesar do crescimento das artes, o cidadao ateniense presenciou atos de
extrema hostilidade a impiedade e rigor da justica que culminaram na expulsao,
através de processos legais, de Anaxagoras e Fidias, assim como Protagoras (mais
tarde), evidenciando uma conduta tradicionalista ortodoxa diante da propagada
justica exercida pelo governo democrata. Nota-se que o0 processo de
democratizacdo se mesclava com quadros mentais ancorados nas condutas
arcaicas de seus antepassados, protagonistas de supersticdes. Segundo Claude

Mossé,

Esses mesmos atenienses que estavam prontos a expulsar
Anaxagoras e Fidias corriam ao teatro para assistir as pecas de
Esquilo ou de Séfocles, e admiravam a soberba ornamentagéo de
que Péricles dotara a Acrépole. E que o teatro e os templos, bem
como as grandes festas anuais em honra de Atena ou de Dionisio,
faziam parte deste dominio da religido que, juntamente com a
atividade politica, constituia o aspecto essencial da vida dos
atenienses do século V. Com efeito, seria perigoso e errbneo
imaginar os contemporaneos de Péricles como homens isentos de
supersticbes e inclinados a reconhecer a razdo como Unico guia.
(MOSSE, 1979, p.54).

A partir da queda de Péricles em 431 a.C, Atenas se viu em estado de guerra
por mais de 25 anos (guerra do Peloponeso), sob a lideranca de politicos que,
diferentemente do periodo periclesiano, estavam interessados apenas no poder e na
riqueza oriunda dos povos vencidos. A paz interna foi dilapidada, culminando com o
dominio desastrado do grupo dos Trinta em 404, escolhido para conduzir o governo
a uma segunda revolucéo oligarquica.

Os ambientes politico e social de Atenas estavam literalmente em estado de
revolucdo, a populacédo vivia sobre pressdo dos estrategos — entre os quais figurava
Critias, primo de Platdo — que orientados todos por Lisandro, assumiram o poder em
nome de uma mudanca na constituicdo que deveria ser oligarquica.

Mas as injusticas eram constantemente perpetradas a cada novo processo
contra pessoas que nao aceitassem as imposi¢coes dos trinta tiranos, conforme se vé
no relato do historiador Xenofonte em Helénicas (I11,17): “Como o0 numero e a
injustica das execucbes faziam com que se vissem muitas pessoas reunidas se

perguntarem com espanto o que ia ser da Constituicdo.” (MOSSE, 1979, p.95).
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Essa interferéncia coercitiva de poder contra 0os atenienses proporcionou a
separacdo de simpatizantes democratas e oligarquicos em regides distintas®. O
apice da disputa pelo poder é constatado com a decisdo de Critias de tirar o nome
de Teramenes da lista dos trés mil oligarquicos, declarando-o culpado de traicdo ao
governo, e condenando-o a morte (tomou cicuta na prisdo da mesma forma que
Socrates). Os atenienses do Pireu se mostraram, entdo, mais convincentes para
destituir o poder dos Trinta e a maioria dos atenienses aceitou proclamar a
destituicdo dos governantes, elegendo nesse levante um grupo de dez magistrados
moderados para se encarregarem de governar a cidade até que a ordem fosse
restabelecida. Mas a tensdo se manteve constante, obrigando o grupo unido com o0s
Trinta a abandonarem a cidade e se concentrarem em Eléusis.

Xenofonte apresenta o término do atrito com a intervencdo de Pausanias, rei
de Esparta, que enviou quinze comissarios para negociar a conciliacado entre os dois
grupos opostos, resultando em anistia a todos os cidaddos exceto aos principais
responsaveis pelo poder: aos Trinta e aos dez magistrados estabelecidos pelos
democratas do Pireu.

Xenofonte relata o ataque da Acropole por Trasibulo, que derrotando os
partidarios oligarquicos pronunciou a vitéria de suas tropas com um discurso que
marcou o inicio de um novo periodo sem guerras internas para o povo grego, e que

foi anotado pelo historiador em Helénicas:

Trasibulo comecava por refutar os tradicionais argumentos dos
oligarcas, suas pretensdes de dominar a cidade, mostrando-lhes que
nao tinham-se revelado superiores & massa dos pobres nem pelo
senso de justica, nem pela coragem. Voltando-se, entédo, para seus
companheiros, instigava-os a, ndo obstante, respeitar a anistia.
(MOSSE, 1979, p.99)

Apesar da auséncia de guerras, 0s atenienses ndo usufruiam de tranquilidade
social uma vez que inumeros foram 0s processos que se seguiram a instalacdo do
novo poder democratico, de acordo com o0s testemunhos apresentados pelos
discursos de Lisias. Rancores antigos se faziam transparecer através dessas
desavencas politicas e a democracia restaurada tornou-se alvo de oposicoes

® Uma lista de trés mil cidad&os foi elaborada com a intencdo de expulsar ou ndo permitir a entrada
em Atenas de quem ndo tivesse seu nome relacionado. Tais cidaddos se refugiaram no Pireu,
iniciando uma resisténcia contra o poder oligarquico dos Trinta tiranos (MOSSE, 1979, p.96-97).
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declaradas, apesar da forma moderada que governava a cidade. Esse

comportamento social € comentado por Claude Mossé:

A oposicéo — se se puder, no caso, falar de oposi¢do — concentra-se
em certos meios ‘intelectuais’, nas escolas que iam aparecer em
Atenas, e onde, procurando definir qual deveria ser a melhor
constituicdo, as pessoas permitiam-se criticar mais ou menos
abertamente o regime e os homens que o dirigiam. A mais célebre
dessas escolas seria a Academia platdnica, viveiro de politicos e de
pensadores e onde se venerava a lembranca daquele que fora o
primeiro a colocar o problema politico em termos novos: o filésofo
Socrates (MOSSE, 1979, p.100).

A queda dos Trinta restabeleceu uma trégua as armas em punho, mas acirrou
os debates sociais que resultavam em diversos processos judiciais. Tais ocorréncias
revelaram uma nova classe de especialistas em retdrica, os sofistas — profissionais
remunerados que se habilitavam ndo s6 para a condugdo educacional dos jovens
atenienses a custa de altas recompensas financeiras, mas também se propunham a

direcionar seus servicos em defesas argumentativas para 0S constantes réus

apresentados nos tribunais. Sobre estes profissionais, Roberto C. G. Castro afirma:

Os sofistas foram aqueles que levaram até as Ultimas consequéncias
a tradicdo de retérica dos pitagéricos, baseada no encantamento
produzido pelas palavras. Mestres da linguagem e da arte de
persuadir, eles percorriam as cidades do mundo grego para ensinar
retérica a quem se dispusesse a pagar por isso. Tornaram-se, assim,
os primeiros professores da histéria — tal como sdo conhecidos hoje
esses profissionais que ganham um salario para ensinar — e
provocaram uma verdadeira revolu¢cdo na educacdo em sua época.
(CASTRO, 2013, p.1).

O autor diz ainda que:

Contra a retérica dos sofistas, Platdo desenvolve a dialética, um
“jogo” cujo objetivo é chegar a verdade de uma determinada tese ou
afirmacéo. Esse “jogo” consiste num intenso didlogo em que os
interlocutores fazem uma série de perguntas e déo respostas um ao
outro. (CASTRO, 2013, p.9).

Apesar das intempéries vividas pelos atenienses, podemos afirmar que se
tratava de uma civilizagdo na qual a democracia fez ber¢co num povo que amou
verdadeiramente a liberdade, dedicando-se a cultura e as artes, cultuando a beleza
como principio e fim de suas intencbes, em qualquer que fosse a atividade

envolvida.
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Temos por obrigacdo reconhecer que Atenas foi o nascedouro da consulta a
vontade do povo, e que decidiam em assembleias todos os problemas de sua
cidade. Paradoxalmente a cidade que se faz culturalmente adiantada na Grécia,
multiplica 0 nimero de processos contra 0s pensadores que se destacavam,

segundo Francis Wolff,

(...) estranha aos pensamentos audaciosos e as interrogacdes
radicais, que lhe parecem a priori marcadas pelo pecado de orgulho
contra a ordem divina: a astronomia ou a cosmologia parecem-lhe
suspeitas, 0s jogos de abstracdo sobre o “ser” e o “ndo ser”
parecem-lhe vaos, reservados as colbnias longinquas e indignas do
verdadeiro cidadao ateniense. (WOLFF, 1984, p.27-28).

Essa posicdo social esta ainda, de acordo com o comentarista, fundamentada
num intenso regime de governo pragmatico vivido por Atenas durante o século V
a.C., que nao permitia qualquer interferéncia intelectual que sugerisse risco para 0s
parametros governamentais e, principalmente, para os desejos de poder de seus
lideres, e isso era o0 que os livres-pensadores, os fildsofos como Anaxagoras
(expulso da cidade em 432 a.C.) e Socrates (condenado em 399 a.C))
representavam.

Num século marcado pela defesa da soberania da cidade por mais de trinta
anos de guerra, além de epidemias e lutas civis, que culminaram com a derrubada
dos muros da cidade, marco significativo para tais civilizacdes, Sécrates atravessou-
o com a dignidade de um cidaddo que cumpria seus deveres civicos participando

inclusive de incursdes armadas.®

1.2 A situacéo religiosa ateniense

A religiosidade também fazia parte dessa discusséo publica, representada, de
um lado, pela ortodoxia dos defensores da tradicdo hesiddica e homérica, e, de
outro, pelos adeptos de concepgdes mais complexas acerca da faculdade e destino
da alma, apos a morte do corpo, de chegar até aos deuses, com praticas ritualisticas
abarcadas no movimento heterogéneo dos cultos de mistérios, inseridas numa linha

tradicional que acreditava na imortalidade da alma — dos orficos a Pitagoras.

° Segundo Diégenes Laércio (Livro I, 22/23), “Sécrates dedicava-se a exercicios fisicos e se
mantinha em boa forma. Participou da expedicdo militar a Anfipolis.” Laércio relata que Socrates
“Serviu igualmente em Potidaia”. (LAERTIOS, 2008, p.53).
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Ao pensarmos em doutrinas tradicionais e religiosas nos deparamos com
inUmeros trabalhos de pesquisas que explicitam as mais diversas situacdes que o
periodo classico grego atravessou. E quando refletimos a partir dos referentes
mentais do século XXI, repletos de conflitos de mesma ordem da crenca, € mister
volver os olhos para aquele periodo no qual uma Atenas esfacelada por valores
conflitantes prodigaliza exemplos nos quais podemos, analogicamente, nos
espelhar, cujos conflitos internos possuem uma origem antropoldgica no psiquismo
humano, estruturalmente homadlogo e congruente ao psiquismo do homem hodierno.
(Marcelo pediu a fonte das informacdes deste paragrafo)

Nos capitulos adiantes, apresentaremos a riqueza e a diversidade religiosa
ateniense em mais detalhes de modo a cotejar o posicionamento socratico e o de
Eutifron, como antilogias mimetizadas por Plat&o.

As cidades gregas no periodo classico (séculos V e IV a.C.) mostraram
historicamente um movimento dindmico de sua religiosidade. Aos mitos tradicionais
e a doutrina 6rfico-pitagdrica da pureza e metempsicose, que eram as vertentes
mais comuns, estavam sendo agregadas novas concepcoes religiosas
condicionadas aos questionamentos e interesses pessoais que buscavam nos
oraculos um apoio para as duvidas e ansiedades do homem grego. Segundo Otto
Alcides Ohlweiler, “a cidade congregava aqueles que adoravam os mesmos deuses
benfazejos e acompanhavam o ato religioso praticado no mesmo altar”
(OHLWEILER, 1990, p.35), mas que era uma civilizacdo — o povo helénico —
desconhecedora de um deus Unico, povoando seus cultos com deuses
representantes da natureza que exigiam das familias, tribos ou fratrias'®, sacrificios
para o atendimento de suas necessidades.

Nesse cenario, a formacdo dos cultos religiosos gregos tem como vertentes
principais, de acordo com Ohlweiler, trés origens: os cultos agrarios; os cultos
domésticos e 0 pensamento antropomorfista. Esses ritos que persistiram durante a
idade antiga s6 obtiveram regras, decretos e leis no periodo classico, que manteve
tais costumes religiosos civicamente nas cidades, em especial Atenas. Nos cultos
agrarios, os gregos, remontando a ideologia totémica, veneravam plantas e animais
descritos por Homero na Odisséia. Acerca dos cultos domésticos, afirma ainda

Ohlweiler: “o culto dos antepassados sempre teve invulgar importancia entre 0s

19 cada uma das trés divisdes das tribos de Atenas.
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gregos, desde sua origem como culto doméstico no seio da familia patriarcal até as
suas formas posteriormente adaptadas aos niveis das fratrias e das cidades”
(OHLWEILER, 1990, p.55).

Dessa forma, Ohlweiler mantém a convic¢ao que tanto o culto agrario quanto o
domeéstico se fundiram com o pensamento antropomaorfico numa tendéncia chamada
por alguns antropdlogos de “animismo”, que era a maneira de o homem respeitar a
natureza, considerando seus representantes como herdis ou deuses, também
citados por Homero na Odisséia.

O momento civico em que SoOcrates conviveu mostrava como elemento central
da relacéo entre homens e divindades, a observancia pontual dos cultos e dos ritos
prescritos pela tradicdo. Para esse contexto Jean-Pierre Vernant comenta que tais
crengas nao eram “nem menos ricas espiritualmente nem menos complexas e
organizadas intelectualmente do que as de hoje” (VERNANT, 2009b, p.3).
Consideramos, assim, que a sociedade grega contemporanea a Sécrates mantinha
praticas religiosas que norteavam a emergéncia da génese filoséfica grega.

Parafraseando Vernant, dizemos que sociedade grega nado era diferente das
sociedades hodiernas, pois também possuia monumentos, templos e experiéncias
que iam para além da reflexdo, baseadas em crencas, embora ndo tivessem um
corpo de doutrinas candnicas escritas, reguladas por um clero especializado.

A distincdo de elementos que configuram uma filosofia da religido pode ser
justificada em pontos como: a existéncia de um ser transcendente, ou a existéncia e
imortalidade da alma.

Tais pontos constituiam material para assunto diario principalmente nas
discussbes filosoficas que ocorriam nas pracas publicas gregas, conforme se
depreende nas tragédias e comeédias legadas, entre outros, por Aristéfanes,
Euripides, Esquilo, e Sofocles, nos didlogos platdnicos e nos escritos de Xenofonte.

Assim, conforme os historiadores Giovanni Reale e Dario Antiseri, na auséncia
de sistema de dogmas nas crencas, estabelecido por meio de escritos sagrados, o
pensamento filoséfico ndo encontrou obstaculos para se desenvolver com ampla
liberdade. E eles completam: “Uma coisa deve-se ter presente: sem orfismo néo se
explicaria Pitagoras, nem Heréclito, nem Empédocles e, sobretudo, ndo se explicaria
uma parte essencial do pensamento de Platdo” (REALE, 1990, p.19).
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Na mesma linha de pensamento, pode-se recorrer a Jaeger, que chama a
atencdo para o fato de que, a partir do século XIX, comecou a firmar-se uma
tendéncia, que se pode dizer cientificista, que desconhecia a contribuicéo filosoéfica
para a religiosidade ateniense. Essa tendéncia apoia-se no fato de que, na sua
origem, a filosofia volta-se para a natureza (physis) da realidade.

Na contramdo do pensamento cientificista, fundamentamos a religiosidade
socratica descrita por Platdo e confirmada por Jaeger: “que se destaca de todos os
seus predecessores, em importancia religiosa. S6 projetada neste fundo se pode
avaliar a sua teoria central sobre a ideia de Bem.” (JAEGER, 2003, p. 873). Essas
consideracfes reforcam a importancia de se debrucar sobre o que € e como se
constituia a religiosidade grega e, principalmente, como ela se apresentava na
época de Platdo e SdAcrates.

E oportuno observar ainda que, segundo Walter Burkert, a preservacéo
cultural grega, por conta de outros fatores como a literatura antiga e os cultos e ritos
praticados pelos seus antecedentes divulgados em publico e entre as familias, tem
na divulgacao oral um dos principais fatores de sua mediacéo e transmisséao cultural.
Apesar de ndo possuirem textos sagrados, formaram rituais que definiam sua
religiosidade: “o mito transmitido pela literatura, a par das ‘ideias’ ou contetudos da
‘crenca’ dele retirados, tinham determinado até ai a imagem da religido grega”
(BURKERT, 1993, p.23).

Mesmo com essas restricbes quanto ao conhecimento histérico da
religiosidade grega, as “Leis Sagradas” encontradas em diversas inscricbes
iconograficas, de monumentos de arte, como estatuas, templos e pinturas mostram
0s aspectos exteriores de seus cultos e calendarios de sacrificios dos seus ritos.
Tais inscricbes garantiam a propagacao e conservacao da cultura religiosa grega no
periodo mais antigo ao qual se pode recuar, desde o periodo arcaico pré-homeérico,
até o periodo classico.

Ainda de acordo com Burkert, as religides praticadas na Grécia nao possuiam
fundadores e tinham na tradicdo cultural sua mais importante continuidade: “A
religido encontra-se legitimada enquanto tradicdo que se comprova, a ela mesma,
com a forca incisiva da persisténcia que passa de geracdo em geracdo” (BURKERT,
1993, p.35).
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Entre os ritos religiosos da Grécia classica eram encontrados grupos que 0s
praticavam de maneira mais ou menos fechada ou secreta, traduzindo aspiracdes
religiosas diferentes das apresentadas pela religiosidade civica predominante, cujas
raizes estavam vinculadas a mitologia conduzida pelos escritos de Homero e
Hesiodo. Tais condutas distintas tracavam uma direcao voltada para um “misticismo

grego”, como diz Jean-Pierre Vernant, traduzido em algumas tentativas de:

(...) um contato mais direto, mais intimo, mais pessoal com o0s
deuses, as vezes associado a busca de uma imortalidade bem-
aventurada, ora outorgada ap6s a morte por favor especial de uma
divindade, ora obtida pela observancia de uma regra de vida pura,
reservada somente aos iniciados (VERNANT, 2009b, p.69).

Ainda segundo Vernant, sdo encontradas nesse periodo historico trés
identificacOes distintas de fenbmenos religiosos, apontados pelo uso comum dos

termos teleté (feleth), orgias (orgias), mystai (mysta)) e bakchoi (bacoi):. os

mistérios de Eléusis, o dionisismo e o orfismo. Verifica-se que o primeiro, apesar de
ser organizado e controlado pela cidade, ndo faz parte dos eventos oficiais pelo seu
carater inicitico.

Jé& os rituais dionisiacos, cujo transe coletivo era praticado nos tiasos (reuniées
de seguidores do dionisismo) e nas festas bacantes, faziam parte integrante dos
cultos religiosos civicos, caracterizando-se como uma revelacao epifanica.

Por outro lado, o orfismo, vinculado as tradicbes de poemas “sagrados”
atribuidos a Orfeu —, era representado por um séquito de seguidores e sacerdotes
que defendiam um bios, género de vida ascético cuja pureza derivava, dentre outras
normas de vida, do vegetarianismo, interdicbes sexuais, técnicas de cura e ritos
purificatorios baseados em teogonias, cosmogonias e antropogonias heterodoxas.
Além disso, a preocupacdo escatoldgica sobre o destino da alma depois da morte
constituia um traco comum a todas as variantes fenomenoldgicas dos mistérios.

No periodo classico grego emancipou-se ainda um novo padréo religioso, como
afirma Dodds em Os Gregos e o Irracional, apontando para uma maneira diferente
de praticar a religiosidade, também creditada ao periodo arcaico — quando o0 homem

acreditava num “eu oculto” de origem irracional e divina:

Ao lado da velha crenca em mensageiros divinos que se comunicam
com 0s homens através de sonhos e visdes, surge também, em
alguns escritores do periodo classico, uma nova crenca, relacionada
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a experiéncias de um poder humano, oculto e inato. (DODDS, 2002a,
p.139).

Tal religiosidade era conhecida pelos gregos desde antes do periodo classico e
teve como um de seus mais importantes representantes Pitagoras, fundador de uma
espécie de confraria meio religiosa, meio filosofica, estendendo para mais longe os
estreitos limites até entdo estabelecidos dessa crenca, oriunda das doutrinas orficas.

Essa crengca em homens com um poder inato, que 0s tornava um “repositorio
da sabedoria sobrenatural’, segundo o mesmo autor, € conhecida como
“xamanismo”, cuja personagem principal era denominada “xama”!'. As poténcias
extraordinarias deste tipo de personagem se difundiram no imaginario coletivo em
Atenas e foi descrita por Cornford*? que inclui o nome de Pitagoras entre os xamas e
seu escravo Zalmoxis™.

Sem termos a pretensdo de uma exegese etimologica, faz-se necessaria uma
justificativa para a generalizacdo de uma designacao, restrita a determinada funcao
de uma etnia, para o fendbmeno universal de comunicacao, cura e transito entre os
mortos que a palavra “xama” perpetuou e que representa um “estado alterado de
consciéncia”, segundo Dodds. A andlise de Berthold Laufer informa que o termo
“xamd@” tem sua origem nativa na lingua turca ‘tungusica’, e esta ligado as
caracteristicas de antigas praticas religiosas do norte da Asia**.

O Xama seria, assim, 0 agente dotado da poténcia de entrar em transe para se
comunicar com o mundo espiritual e, conforme Dodds, 0 xamanismo grego tem

raizes associadas diretamente a Empédocles:

1 Segundo E. R. Dodds, “Um xama pode ser descrito como uma pessoa psiquicamente instavel que
recebeu um chamado para a vida religiosa. Como resultado disso ele se submete a um periodo de
rigoroso treinamento, que normalmente envolve soliddo e jejum” (DODDS, 2002a, p.144).

12 Capitulo VI da sua obra Principium Sapientiae. Cornford apresenta os xamés como videntes, numa
tradicdo cultural provinda desde Orfeu que, “como nota Hérmias (Fédro 244), reuniu todas as formas
da loucura divina na sua qualidade de fundador de mistérios, profeta, poeta e filho da Musa Caliope,
e instrutor de Museu” (CORNFORD, 1989, p.143). Loucuras que Cornford credita a Platdo (Cratilo
405) (CORNFORD, 1989, p.142).

¥ CORNFORD, 1989, p.144. Obra citada. Zalméxis é apresentado por Sécrates no dialogo platénico
Céarmides, como “nosso rei, que € um deus” (PLATAO, 2010a, p.145).

4 Berthold salienta que o “xam&” “teve sua origem nas linguas tungusicas, na qual a palavra
realmente é conhecida como xaman ou saman e com muitas outras variacdes para ser observada
daqui em diante. Seria razoavel considerar o termo como de origem nativa, por isso ndo é provavel
gue o nome seja de uma instituicdo religiosa e sim uma fungéo caracteristica de todas as tribos do
norte da Asia e deve ter sido emprestada de uma regi&o exterior” (BERTHOLD, 2012, s/p). As linguas
tungusicas (ou linguas Manchu-Tungus) sdo um grupo de linguas faladas no leste da Sibéria e
Manchuria.
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Os estudiosos tém se admirado de que um homem capaz de agudo
senso de observacdo e de pensamento elaborado, como o
Empédocles do poema Sobre a natureza, tenha também um texto
como Purificacdes, representando a si mesmo como um mago divino.
(DODDS, 2002a, p.149).

Dodds diz ainda que Empédocles mostrou, em alguns fragmentos, fases do
seu pensamento que podem defini-lo como cientista e adepto do orfismo ou
pitagorismo, mas que, de qualquer forma, pode ter sido um representante do
xamanismo praticado pelos gregos. Apesar do dificil problema da distingdo entre os
contetdos fenomenoldgicos no xamanismo, no orfismo e no pitagorismo. Nao
obstante, ha trés caracteristicas comuns: a concepcédo do corpo como prisdo da
alma; o vegetarianismo; e a nocdo desagradavel da falta, hamartia. Para

caracterizar a linha historiografica dessas manifestagées religiosas, Dodds afirma:

A existéncia de uma linha de descendéncia espiritual que vai da Citia
até a Grécia asiatica, atravessando o Helesponto. Tal linha se
encontra articulada com alguns residuos de tradicdo mindica
sobrevivendo em Creta. Ela emigra com Pitagoras e tem seu ultimo
representante no siciliano Empédocles. (DODDS, 2002a, p.150).

No seu papel de cidadado da polis grega, o homem dessa coletividade que
cultua herdis e deuses, construia seus templos para fixar dentro de seus limites
territoriais as proprias experiéncias religiosas e mostrar aos seus vizinhos sua
reveréncia firmada em cultos politeistas. Nesse contexto histérico, em que a
literatura e a religiosidade se confundem na tradicdo e paidéia grega, Jean-Pierre

Vernant afirma que:

A religido grega é antes de tudo aquele tesouro, multiplo e
abundante, de narrativas lendarias que 0s autores gregos — seguidos
pelos latinos — nos transmitiram, e nas quais o espirito do paganismo
permaneceu suficientemente vivo para oferecer ao leitor de hoje,
num mundo cristdo, 0 meio de acesso mais seguro a compreensao
do que foi o politeismo dos antigos. (VERNANT, 2009b, p.17-18).

Foi nesse ambiente cultural e religioso que Soécrates conviveu com seus
interlocutores. E, com eles, investigou dialeticamente acerca da realidade essencial
das virtudes. A refutacéo das falsas ilusbes de conhecimento, arraigadas por causa

das posices que ocupavam na cidade como guerreiros, artesdos e outros cidadaos
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gue possuiam alguma especialidade técnica, implicava a refutacdo de valores e de
todo um género de vida.

Em especial, Eutifon encena o adivinho que encarna o especialista em
matérias religiosas e que possui a pretensdo de dar razdes a todas as expressdes

religiosas compartilhadas pelos helenos.

1.3 Influéncias 6rficas

Quanto as influéncias orficas na cultura grega, ndo temos a intencéo de elenca-
las em toda sua extensdo, mas apresentar o suficiente para compreender a
influéncia dos ritos de purificacdo e os assuntos inerentes a alma no mais além.

Pretendemos mostrar, neste capitulo, como a cultura religiosa da Atenas
classica mantinha rituais de purificacdo, em sua maioria praticada mediante a antiga
tradicdo transmitida pelos seguidores de Orfeu e dos demais cultos de mistérios.
Todavia, antes € preciso estabelecer que atribuimos o0 mesmo significado dado por
Alberto Bernabé para a rubrica movimento 6rfico, ou seja, um conjunto de atitudes
oriundas de costumes que acompanham os rituais, principalmente religiosos,
alicercados em poemas cuja autoria seja consignada a Orfeu. Dessa forma, Bernabé

considera o orfismo:

Como uma corrente da religido grega, uma variante dentro do ambito
mais amplo do dionisismo, que aceita uma série de componentes
pitagéricos e que tem muitos pontos em comum com 0 ambito
eleusino e com outras religides mistéricas. (BERNABE, 2011, p.398-
399).

Por conseguinte, observamos que na categoria vaga e heterogénea do orfismo
se incluem os rituais e cultos de mistérios homaologos ao pitagorismo, dionisismo e

outros cultos da época que se caracterizavam por um modo de vida, como aponta

Casadio:

Por ser uma religido sem comunidades estaveis, organizada em
torno de uma matéria prima de base mitica, doutrinal e ritual
expressa literariamente, sem estrutura eclesiastica hierarquica, nas
maos de alguns intérpretes que ninguém nomeava ou legitimava, a
ndo ser eles mesmos, admitia desde o principio notaveis variagées
entre os seus diversos seguidores e transmissores. (Casadio G.
(1990) in: BERNABE, 2011, p.24).

26



Adotamos o pressuposto que o orfismo — no sentido amplo que abrange uma
gama de crencas e rituais relacionados com os cultos de mistérios —, o dionisismo, e
doutrinas, como a transmigracdo das almas, com seus prémios e castigos, sao
reconfigurados por Platdo, ainda que de forma velada, em algumas passagens que
citaremos ao longo deste trabalho.

Pelo exposto, pretendemos ter evidenciado que as varias atitudes gregas
anteriores ao fim do século IV a.C. mostravam sua aceitacdo as crencas religiosas
oriundas do movimento heterogéneo chancelado como orfismo. Em especial,
relacionamos as Placas de Olbia'®, as Laminas de Ouro®® e o Papiro de Derveni’,
gue nos mostraram detalhes sobre os cultos de mistérios orficos, principalmente as
preocupacdes com a alma apds a morte do corpo.

As religides de mistério e a filosofia compdem doutrinas nos séculos V e IV a.C.
utilizando, provavelmente, o aspecto literario do orfismo pois, segundo Gabriela
Guimaraes Gazzinelli, “muitas ideias eram ditas o6rficas para lhes conferir autoridade
e antiguidade. Comecgou-se assim uma prolifica producdo de poemas pseudo-
epigraficos atribuidos a Orfeu, estendendo-se pelo inicio da era cristd, entre os
neoplaténicos” (GAZZINELLI, 2007, p.11).

Nesse contexto, encontramos Platdo aludindo em alguns didlogos a possivel
influéncia orfica — pelo seu conhecimento dos textos 6rficos, ou pela forma que estes
o influenciaram — a ponto de reconfigura-los. Considerando os apontamentos de
Platdo que sugerem verossimilhancas com os ritos de mistérios, Bernabé propde

dois sentidos para buscar essa influéncia érfica em Platéo:

'*> Gabriela Guimardes Gazzinelli nos apresenta as Placas de Olbia (em destaque trés descobertas
em 1951 e datadas do século V a.C.), contendo interessantes contelidos ditos orficos. Assim a autora
se expressa: “Uma série de placas de ossos (5-7 cm) foi encontrada em escavacdes em Olbia, no sul
da Rdussia, préximo ao mar Negro onde havia a colénia grega de Mileto. Soterradas na regiao
residencial e na agora da cidade, especula-se que seriam ‘cartdes’ de identificacdo dos iniciados
baquico-orficos” (GAZZINELLI, 2007, p.83).
'® Sobre as laminas de ouro, também recorremos a autora de Fragmentos Orficos que tais “amuletos
funerarios” foram encontrados em tumbas gregas de Creta e Tessdlia e sdo datadas
aproximadamente do século V a.C. Elas “contém férmulas escatoldgicas e soteriolégicas as quais o
seu portador teria acesso através de alguma iniciagdo” (GAZZINELLI, 2007, p.69). A fildsofa afirma
ainda que: “o contetido das laminas parece, coincidir com a escatologia Orfica esbogada em outras
fontes, sobretudo em Platdo. Elas aludem a vérios conceitos escatolégicos relevantes para o orfismo:
a transmigracgdo, as reminiscéncias de vidas anteriores, a divisdo corpo/alma e a ideia de um juizo
apOs a morte, com recompensas para 0s iniciados e puni¢cdes por condutas impias” (obra citada,
%71).
No capitulo 5 encontram-se mais detalhes sobre esse documento encontrado em 1962, em tumbas
de num sitio arqueolégico perto de Tessal6nica, no nordeste da Grécia.
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Nossa busca deve avancar em dois sentidos. Dado que Platdo é
nossa principal fonte de conhecimento para o orfismo da época
classica, um dos sentidos sera analisar os testemunhos do fildsofo
para reconstruir um quadro das crencas e doutrinas dos o6rficos em
sua época, com a ajuda de outros textos significativos. Mas esta
busca é necessariamente inseparavel da analise da marca que as
doutrinas religiosas dos o6rficos deixaram no fil6sofo, ou, em outros
termos, da maneira pela qual Platdo modificou, alterou ou deformou
a mensagem originaria para incorporar alguns dos seus tracos em
sua propria doutrina. (BERNABE, 2011, p.127).

Platdo, através de Socrates, reconhece que utilizou no¢des orficas que eram
mais Uteis para a clareza de sua exposi¢do sobre os eventos religiosos esclarecidos
nas interlocu¢des dos didlogos.

O filésofo ateniense usou tais referéncias oOrficas convenientemente
reformuladas e adaptadas ao seu proprio pensamento filosofico. Exemplificando
nossa afirmacgédo, podemos anotar: no Gorgias, quando diz que ouviu de um sabio
algo sobre a morte e o destino das almas dos mortos, SAcrates descreve o autor da
sua referéncia como “um sutil contador de mitos” (493a), e ao final desta sua
exposicao, conclui com um mito escatoldgico e com a frase: “comparacdes deveras
um tanto esquisitas, mas exprimem aquilo que eu queria demonstrar” (493c3-4).

Outro exemplo que caracteriza a reconfiguracdo platénica € o passo do Fédon
que discorre sobre destino das almas (113d-115a). Estas passagens sao ideias
oriundas do orfismo e do pitagorismo, alteradas convenientemente pela doutrina de
Socrates no relato de Platdo.

Consideramos, ainda, em nossas reflexdes, as intensas influéncias orficas no
periodo classico, como os rituais de purificacdo e os de iniciacdo, que eram bastante
procurados pelos atenienses para compensar seus erros e livrar suas almas dos
castigos futuros delineados para depois da morte. Neste ambito, observamos

Socrates discorrendo sobre tais ritos no Fédon:

E possivel que aqueles mesmos a quem devemos a instituicdo das
iniciagbes ndo deixem de ter o seu mérito, e que a verdade ja de ha
muito tempo se encontre oculta sob aquela linguagem misteriosa.
Todo aquele que atinja 0 Hades como profano e sem ter sido iniciado
terd como lugar de destinacdo o Lodagal, enquanto aquele que
houver sido purificado e iniciado morara, uma vez la chegado, com
os Deuses. (Fédon, 69c).
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Quanto aos ritos purificatérios e iniciaticos, anotamos que tais costumes davam
aos seus praticantes condi¢des suficientes para a passagem da sua alma, depois de
morto o corpo, pelo rio do esquecimento, necessidade apresentada nos poemas
orficos. Isto era buscado pelos helenos e comprovado historicamente pela
descoberta, entre outros objetos, das laminas de ouro encontradas em tumbas de
Creta e Tessalia, datadas do século V a.C. Elas estavam colocadas propositalmente
junto aos corpos nos sepulcros, e segundo Gazzinelli, “Conservadas junto aos
mortos, contém féormulas escatoldgicas e soterioldgicas as quais o seu portador teria
acesso atraves de alguma iniciacao. Tais instrucdes permitiriam alcancar um estado
de ‘beatitude perene’ depois da morte.” (GAZZINELLI, 2007, p.69).

Além das laminas de ouro, também foram encontradas em diversas
escavacgdes, placas de osso em Olbia ao sul da Russia — a diversidade de
localizacdo geografica dos sitios arqueoldgicos mostra a abrangéncia territorial
alcancada pelos principios Orficos — também datadas do século V a.C.,
apresentando todas elas, uma espécie de cbdigo de palavras contendo a palavra
“DION” (abreviatura de Dionisio). Tais placas teriam a funcao de “cartdo” ou “passe”
de entrada para o Hades, com a mesma finalidade das laminas de ouro.

Tecendo ainda comentarios sobre a vida da alma depois da morte e sua
necessidade de entrar no Hades, o Papiro de Derveni, encontrado numa tumba em
1962 perto de Tessalbnica, com datacdo possivel para o fim do século IV a.C.,
representa 0 mais antigo papiro literario ocidental conhecido. Nele o autor

(desconhecido) apresenta duas partes distintas:

A primeira, que compreende as colunas I-VII, com inclusdo da XX,
estd dedicada, basicamente, a aspectos cerimoniais e iniciaticos,
mediante do uso de uma terminologia propria de um sacerdote, um
adivinho ou um especialista em rituais. O resto, colunas VIII-XXVI,
contém um extenso comentario exegético de uma teogonia o6rfica em
gue se combinam explicacdes teoldgicas, fisicas, filosoficas e
filologicas. (BERNABE; CASADESUS, 2008, p.461).

Esses trés exemplos de fragmentos orficos mostram de forma contundente a
influéncia orfica no comportamento do homem no periodo classico grego. Seu modo
de defender-se de uma vida desgracada ap0s a morte era inevitavelmente a
purificacdo, vista por Nunes Sobrinho, juntamente com as iniciagcdes, como objetivos

de propiciar uma espécie de “senha” que facilitava a entrada do iniciado no Hades:
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A personificacdo da memodria relaciona-se com o rito de purificagéo

pela 4gua que permite o acesso a via sagrada. A purificacdo
propiciada pela memoria ressalta a primazia do pensamento, nous,
na experiéncia iniciatica que ascende o aspirante a alétheid. A
formula de reconhecimento eu sou filho da Terra e do Céu estrelado
identifica o aspirante com a estirpe divina e sugere sua purificacdo
ritual prévia: ela serve como palavra de passe que garante 0 acesso
a divindade. A katabasis descrita na lamina funeraria alude ao
cumprimento de uma purificacdo prévia pressuposta, a prova da
passagem e ao esforco vinculado a uma poténcia psiquica
personificada em Mnemosyne. (NUNES SOBRINHO, 2011b, p.67).
Platdo utiliza, sem davida, conhecimentos Orficos para mostrar sua doutrina,

afirma Francesc Casadesus Bordoy:

Da andlise da presenca do orfismo na obra platonica, infere-se que
existem tracos 6bvios que Platdo conhecia e utilizou a doutrina 6rfica.
Na verdade, o filésofo oferece indicios suficientes, embora a maioria
das vezes indiretamente, que manejou alguns principios rituais e
doutrinarios que reconhecemos como orficos. (BERNABE;
CASADESUS, 2008, p. 1276)

N&o € nossa intencao discorrer sobre o conhecimento de Platdo da doutrina
orfica, para isto lembramos os aprofundamentos deste assunto feitos por estudiosos
atuais como Alberto Bernabé, E. R. Dodds, Fabienne Jourdan, Francesc Casadesus,
Luc Brisson, Pierre Boyancé e outros, que apresentam extenso material direcionado
a essa discussdo. Convencido pelos robustos argumentos dos pesquisadores
mencionados, entendemos que Platdo encena Eutifron no didlogo com a nitida
intencdo de valorizar a doutrina exposta por Sécrates nesta interlocucdo, a qual sera
mostrada com mais detalhes em tépicos posteriores.

Até certo ponto, mencionar a procedéncia orfica para uma ideia no periodo
classico era conferir-lne autoridade e antiguidade, porquanto a profusdo de poemas
atribuidos a Orfeu que circulavam nas maos dos seus intérpretes, adivinhos e
magos divinos, usando-os para fundamentar as grandes quantidades de ritos e
cultos de mistérios. Esta linha reflexiva se encontra em boa parte dos dialogos
platbnicos metaforizada pelos seus mitos.

Alberto Bernabé esclarece que o adivinho, caracteristica proeminente em
Eutifron, era uma personagem conhecida por Plato:

Resta claro que na pratica de ritos 6rficos temos que distinguir, em
primeiro lugar, os meros participantes, os chamados iniciados ou
mistas, e aqueles outros que o0s celebram e organizam. Platdo néo
se interessa nem um pouco pelos primeiros, mas alude, em diversas
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ocasifes aos que transformaram em oficio a atuacdo como homens
santos, como sacerdotes que dirigem as teletai, entre outras
atividades rituais. (BERNABE, 2011, p.85).

Acreditamos que nessa pequena abordagem deste primeiro capitulo, tenhamos
contextualizado o cenario religioso no qual o drama do diadlogo Eutifron foi
desenvolvido por Platdo. E nosso objetivo, a partir de entdo, apontar no préximo
capitulo o que entendemos sobre a personagem que serve de interlocutor de
Socrates e a sua representatividade como religioso na sociedade classica da Grécia

Antiga.
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CAPITULO 2 - EUTIFRON

2.1 A religiosidade de Eutifron

E na efervescéncia religiosa do final do século V a,C. da cultura grega que
Eutifron é apresentado por Platdo como um adivinho que, espontaneamente fiel as
suas crengas, se mostrava convicto de sua capacidade, semelhante aos artesaos
arguidos por Socrates na sua busca pela sapiéncia dos homens: “dirigi-me aos
artesdos, pois tinha ja compreendido ndo ser sabedor de coisa nenhuma, como se
costuma dizer, sabendo embora que 0s que eu procurava eram sabedores de muitas
e belas coisas” (Apologia de Sdécrates, 22d). Mas o que significava um adivinho e
qual sua importancia no periodo classico grego?

Platio busca na personagem Eutifron — que acreditamos ser um dos

conceituados chresmélogos 2

encontrados no ambiente vivido por Socrates —
mostrar a inovagao que seu “mestre” apresentou sobre as noc¢des da realidade apos
a morte. Assim, revolucionando a interpretacao poética existente entre os adivinhos
que se baseavam principalmente no orfismo ritualista e praticavam trafico de
encantacdes ao diagnosticarem preces, sacrificios ou purificacdes, se aproveitando
dos momentos de indeciséo e necessidades de justificagdo moral de atenienses que
0s procuravam para resolver suas dividas e davidas divinas, ou situacdes dificeis do
proprio dia a dia.

Tais interpretacdes realizadas pelos chresmdlogos aconteciam comumente
para atender anseios de homens e mulheres carentes de um significado divino para
0S seus problemas ou para dar solu¢des, na mesma ordem divina, atenuantes as
suas dificuldades.

Mais que adivinhos, os chresmologos eram elementos de grande influéncia na
opinido publica da Grécia antiga, pois eram consultados de forma intensa por todos
0s seguimentos da sociedade ateniense™®.

A adivinhacédo fazia parte, de forma generalizada, das experiéncias religiosas

gregas e ndo apresentava apenas uma revelacdo sobre o futuro, presente ou

'® Necessério se faz observar a diferenca entre manteis, termo utilizado para caracterizar os videntes
portadores da técnica mantica, dos chresmologoi como eram chamados os intérpretes dos oraculos
que falavam sob possesséo. Ver mais em Flower (2008), p. 2 e 58.

Ver a extensa exemplificagdo feita por Flower (2008).
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passado de cada um, mas muitas vezes mostrava aos interessados, uma resposta a
guestdes sobre guerras, por exemplo, e sobre outros assuntos politicos, conforme a
necessidade daqueles que aos adivinhos recorriam, assumindo, assim, a
adivinhacdo, papéis importantes em diversas situacdes da comunidade, e até em
algumas decisdes publicas.

Era clara para os gregos a necessidade de consultar esses adivinhos para
obter uma influéncia da divindade no ambito de suas decisbes cotidianas, evitando,
assim, serem surpreendidos por consequéncias desagradaveis dos seus atos, nao
s6 para si como para seus descendentes, livrando-se dessa maneira da
responsabilidade pelo miasma? ou polucdo de cunho sagrado, gerador de males
contagiosos e hereditarios.

Esse comportamento religioso denota a extrema preocupacado na crenca de
nao provocar a ira dos deuses e ndo proporcionar uma culpa contagiosa que
transmite sua condenacédo aos familiares e até mesmos aos concidadaos.

E interessante ressaltar a fungéo religiosa de adivinhos como Eutifron, como
representantes da importante religiosidade no mundo grego do século V a.C. em que
foram encenados dramaticamente os dialogos platonicos. Tais adivinhos mantinham
a crenca em previsdes que podiam ser definidas como uma “profetizacéo do futuro,
com base na ordem necessaria do mundo.

Essas previsdes eram também consideradas como uma profetizacdo do futuro,
e neste aspecto, os helenos procuravam e respeitavam informacdes desses
especialistas na pratica da mantica — uma ciéncia das coisas futuras definida pelo
estbico Crisipo (281-208 a.C.) como a “faculdade de conhecer, ver e explicar 0os
sinais por meio dos quais os deuses manifestam suas vontades aos homens”
(ABAGNANO, 2007, p.739). Os adivinhos eram assim focos de constantes
consultas, em razdo de um propdsito caracteristico da época classica, que era a
busca da verdade, ndo s6 a filosdfica, mas principalmente as decorrentes de

inspiragdes religiosas dos deuses pantednicos.

%% Discorremos com mais detalhes sobre esse termo miasma no item 2.3. N&o estaremos utilizando o
significado estrito do termo grego que aponta para uma “emanacdo mefitica proveniente de matérias
putridas ou de moléstias contagiosas” (MICHAELIS, 1998, p.1371). Este sentido da palavra miasma
pode ser visto na linguagem médica como causador de varias doencas. NO que citamos,
abordaremos a interacdo do miasma na vida do ateniense ndo como causador de doencas, mas
como responsavel hereditario do sentimento de culpa no assassino e seus parentes, e foco de
vinganga dos familiares da vitima de um assassinato.
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A pratica da profecia exercida pelos adivinhos era oriunda das pitonisas e
pitons proferidores de oraculos e que possuiam a técnica da leitura dos sinais
provenientes principalmente do deus Apolo entre outros. Tal pratica possibilitava a
intermediacao dos deuses para decifrar os enigmas através do uso do dom mantico,

conforme afirma Walter Burkert:

A crenca em sinais pode existir sem a interpretacdao religiosa
enquanto ‘supersticdo’, como acontece na nossa cultura. A
semelhanca da pratica do sorteio como regra do jogo, como
mecanismo de decisdo que funciona por si mesmo. Nas culturas
antigas, entretanto, estabelecera-se, havia h& muito, uma
interpretacdo religiosa: sinais vém dos deuses, por seu intermédio,
os deuses fornecem ao homem, ainda que de modo codificado,
instrucdes e orientacdo. (BURKERT, 1993, p.228).

Nessa observacdo Burkert mostra como esse costume se tornava bastante
difundido e acreditado pelo cunho religioso que os gregos nele concebiam, sendo as
vezes transformado em cultos em forma de sacrificios para a obtencéo dos favores
da adivinhacdo, mesmo sem a autoridade de Apolo. Nesta contextualizacao, apesar
da concentracdo dos poderes oraculares estarem relacionados a Apolo, também
eram utilizados outros deuses da mitologia grega.

E assim que essa forma religiosa de interpretacdo de sinais era cultuada na
Grécia antiga e classica, onde as pessoas possuidoras do dom singular da
adivinhacdo eram consideradas primitivamente sabias ou mantis, e cujo habito foi
preservado pelos seus continuadores na propria familia.

O culto a adivinhagéo era tdo empregado pelos gregos de forma religiosa que
agueles que nado acreditavam ou duvidavam de tais adivinhos eram considerados
ateus, questao essa que foi decisiva para a acusagao que Socrates sofreu. (Marcelo
pede para avaliar a diferenca, sobre ateismo dos adivinhos e o0 da acusacdo de
Socrates) Nesse aspecto religioso da adivinhacdo encontram-se o0s oraculos
proferidos nos templos. Entre estes o mais conhecido historicamente é o templo de

Delfos®, situado numa regido montanhosa nos arredores de Atenas, onde Varios

! Com uma leitura fascinante e sedutora o livro O Oraculo de William J. Broad traz um relato das
descobertas do gedlogo Jelle de Boer, o arqueélogo John Hale, o quimico Jeff Chanton e o médico
Henry Spiller que em conjunto detalham experiéncias acumuladas de 1981 a 2003 sobre os gases de
efeito alucinégeno (etileno, metano e etano) que emanavam das fendas encontradas na geologia
incomum de Delfos, publicadas na Scientific American (2003). Broad conclui seu texto assim: “O
oraculo comecou a falar em nome dos deuses ha mais de trés milénios. Durante boa parcela desse
tempo, a pitia gozou de uma reputacao literalmente estelar, unida como era a Apolo e as maravilhas
do firmamento. Quando porém, a luz da civilizacdo grega perdeu o brilho, sua imagem passou por
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reis, heréis guerreiros, politicos e populares buscavam informacfes sobre suas
empreitadas prevendo progndsticos futuros de suas vidas, ou para obter simples
conselhos, como o amigo de Soécrates, Querefonte, também o fez *. Estes
santuarios ja eram conhecidos e utilizados pelas civilizacdes da antiguidade como os
orientais e 0s egipcios, sendo que esta pratica se estendeu até os romanos, Como
comenta Burkert®>. Entre os mais antigos oraculos descritos pela histéria encontra-
se o de Dodona, santudrio de Zeus no Epiro, citado por Homero na “lliada”*.

Percebe-se que Platdo coloca Eutifron entre os conhecedores e divulgadores
desses procedimentos religiosos: “Pois até de mim, quando falo das coisas divinas
na assembleia e predigo o futuro, se riem, como se estivesse louco. No entanto,
nenhuma das coisas que predisse e que acabo de dizer deixa de ser verdade”
(Eutifron, 3b-c).

Nao abordamos o didlogo Eutifron com a intencdo de encontrar a melhor
definicdo para a virtude “piedade” buscada por Socrates, mas para cotejar
apontamentos que indicam a religiosidade, tanto do conceituado interlocutor, como
principalmente registrar a proposta socratica de uma nova maneira de se comportar
religiosamente, ou seja, um novo género de vida que possa atender as exigéncias

para uma vida ap0s a morte isenta dos castigos preconizados pelos preceitos

varios estagios de deterioracdo, deixando-a maculada, demonizada, esquecida, romantizada e, apos
as escavagOes francesas, desprezada e até mesmo ridicularizada. [...] De certa forma, os quatro
cientistas a trouxeram de volta a vida. Foram-se as imagens da desamparada, da boboca, da
velhaca. Na esteira da descoberta da equipe, devolveu-se a pitia sua respeitabilidade de mulher
inteligente, deixando-a retornar a cena ao menos — se ndo mais que isso — como uma figura histérica
séria” (BROAD, 2007, p. 249).
2 Na Apologia de Sécrates Platdo relembra como Sécrates recebeu a informacao oracular do amigo
Querefonte que transformou seus objetivos. O filésofo relata que Querefonte, portador de
temperamento tenaz e impulsivo, procura resposta as suas inquietagfes: “Uma vez foi a Delfos
perguntar ao oraculo — pe¢o-vos que ndo vos manifestais contra o que estou a dizer, homens — se
havia alguém mais sabio que eu. Em resposta, retorquiu-lhe a Pitia que ninguém era mais sabio”
(Apologia de Socrates, 21a). A partir de entdo buscou contestar a predestinacdo dos deuses através
de interlocu¢des com cidaddos atenienses na busca das verdadeiras virtudes, pois sabia que nada
sabia.
%% Segundo Burkert: “Desde o século VIII, determinados lugares adquirem significado supra regional,
mesmo internacional, locais onde o deus concede a quem busca conselho, um ‘servigo’, chresmés:
os gregos denominavam tal local chrestérion ou manteion, os romanos oraculum” (BURKERT, 1993,
.233).

B‘ Um dos maiores santudrio religioso da Grécia Antiga, situado em Dodona. De acordo com
Herédoto no Livro Il de sua obra Histdria, item LV (HERODOTO, 2006), o santuario foi fundado por
indicacdo de uma pomba que significava uma sacerdotisa. O santuario é citado por Homero na lliada
no Livro Il, 657, e Livro XVI, 198 (HOMERO, 2003). Mais tarde, no século Ill a.C., o rei Pirro ergueu
enormes santuarios como o buletério, o pritaneu e o estadio (sede dos Jogos atenienses), tornando
aqguele santuario conhecido fora da Grécia.
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religiosos praticados a época. (Marcelo diz que este paragrafo soa como tese e
pergunta o que € vida apds a morte).

O adivinho nédo era apenas um adivinho para as coisas futuras e nem um
simples leitor de sinais dos deuses, mas também estava apto a praticar outras
atividades que se confundiam com ritos oOrficos de iniciagdo, préprios do periodo.
Portanto, Eutifron era um importante representante da religiosidade praticada no
periodo classico ateniense e apresentava excelentes condi¢cdes para discutir com
Sdocrates sobre “as coisas divinas”, e por isso foi escolhido por Platdo.

Nesse contexto religioso era extremamente importante a preocupagdo com o
destino da alma apo6s a morte do corpo. Essa importancia ndo era apenas daquele
momento histérico, mas a imortalidade da alma e os castigos e prémios apos a
morte j& eram motivos de preocupac¢do entre os gregos desde que os poemas do
lendario Orfeu compunham as origens dos ritos de purificagdo e iniciacao
(propagados também pelos pitagdricos), juntamente com os mistérios de Eléusis. A
esse estrato religioso da imortalidade da alma, que compunha o0s mitos
escatolégicos®, houve o acréscimo da ideia de transmigracédo da alma, condicdo

necessaria para a sua salvacao, segundo a doutrina descrita por James Luchte:

Nesta consideracdo, temos a conexdo explicita da doutrina da
transmigragdo e memdria, sendo esta ultima a chave ndo sO da
esperanga da imortalidade, como um segmento fora do labirinto de
encarnacfes, do esquecimento, mas também para o que
chamariamos o filoséfico a priori, a base de conhecimento.
(LUCHTE, 2009, p.18).% (Marcelo pede para explicar esta citacéo,
sera preciso?).

*® Os mitos da antiga Grécia apresentavam um saber, segundo Nunes Sobrinho, “Na literatura
homérica, mythos designa a palavra que possui autoridade por exprimir uma realidade que nédo é
passivel de sofrer a menor derrogagdo; os mitos antigos demandavam ser compreendidos como
eventos sagrados” (NUNES SOBRINHO, 2007, p.34). Afirma ainda o autor que: “O mito, para Platdo,
expressa o razoavel, uma crenca que ndo pode pretender a exigéncia da exatidao literal, mas que
engendra a adesdo a um saber que possui 0 estatuto de uma hip6tese ou de um postulado que vale a
E)Gena a ser defendido” (Obra citada, p.35).

Devemos considerar ainda, Francesc CasadesUs Bordoy que alimenta a ideia que a “palingenesia”
tinha sua origem entre os orficos. O Autor diz que “Precisamente um dos conceitos que Pitagoras
teria aprendido de outros que a alma é imortal e transmigra de ser em ser. Cicero diz que na
realidade quem disse pela primeira vez que a alma é imortal foi Ferecides, que também acontece ter
sido o professor de Pitagoras. A relagdo entre os dois se considerou tdo intensa que se conta que
Pithgoras acompanhou seu maestro em seu leito de morte. Ferecides, por outro lado, era um
autodidata, cujos conhecimentos vieram de uns livros fenicios que havia se apropriado” (BERNABE y
CASADESUS, 2008, p.1058). Ao contrario, Gabriele Cornelli defende no capitulo terceiro de sua tese
de doutorado, ser pitagérica tais doutrinas, consolidando seu argumento em Porfirio quando afirma:
“A primeira doutrina citada por Porfirio (VP:19), aquela da transmigracéo da alma, é ligada a uma
tradicdo amplamente documentada sobre a competéncia de Pitdgoras para assuntos ligados ao além-
timulo” (CORNELLI, 2010, p.115).
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Nessa discussdo das interpretacbes sobre a origem da doutrina da
transmigracdo da alma, balizadas nas vertentes do orfismo e do pitagorismo,
devemos lembrar que Platdo d& indicios de que Socrates era conhecedor desses
mistérios doutrinarios desde os primeiros didlogos, como o Céarmides, em que
Socrates confessa ter aprendido algumas técnicas de encantamento com um dos
médicos tracios de Zalmoxis, discipulo de Pitagoras®’.

Além disso, Platdo discorre no mito escatolégico do Fedro, sobre “a lei de
Adrastea” e no discurso em que classifica os estados da alma, Sécrates assimila o
estatuto do adivinho ao de um iniciado nos mistérios®. E na Republica, encontramos

de maneira clara o entendimento platénico sobre as caracteristicas de um adivinho:

Mendigos e adivinhos vao as portas dos ricos tentarem persuadi-los
de que tem o poder, outorgado pelos deuses devido a sacrificios e
encantamentos, de curar por meio de prazeres e festas, com
sacrificios, qualquer crime cometido pelo préprio ou pelos seus
antepassados. (A Republica, 364b-c).

Embora fortemente negativa, consideramos essa caracterizacdo platénica do
adivinho para fundamentar a tese que exprime a necessidade motivadora do homem
grego para vencer seus empecilhos sociais através da intervencdo dos deuses,
intermediada pelos profissionais religiosos: os chresmélogos e os adivinhos. A figura
de Eutifron tipifica a escolha de Platdo de estender sua critica as vertentes
heterodoxas da religiosidade. Esse pressuposto é reforcado quando o filésofo

aponta a convicgédo pessoal de conhecimentos assumidos na postura de Eutifron:

SOCRATES: Por Zeus, Eutifron! Julgas conhecer assim t&o
exatamente as coisas divinas, de qualquer espécie, que sejam,
relativamente ao que é piedoso e ao que é impio? Procedendo desta
maneira, ndo temes, ao entregares 0 teu pai a justica, que, ao
contrério, te suceda estares a cometer um ato impio? EUTIFRON: De
nenhum préstimo eu seria, Sécrates, nem Eutifron diferiria da maioria
dos homens, se ndo conhecesse tais coisas exatamente. (Eutifron,
4e-5a).

?" No didlogo Carmides, provavelmente pertencente a seus primeiros escritos, Platdo aborda a
sofrosyne (temperanca), e nele, quando Sdcrates se reporta a encantamentos, diz: “E essa, portanto,
Céarmides, a natureza desse encantamento. Aprendi-o, quando me achava no exército, de um dos
médicos tracios de Zalmoxis, dos quais se diz que eram capazes até de tornar os seres humanos
imortais” (Carmides, 156d).
8 Retratando a Lei de Adrastea em um dos seus mais significativos mitos, Platdo no Fedro (248c-€)
relata a vida das almas humanas no tempo de suas origens e o que elas puderam contemplar das
coisas divinas antes de encarnar, estabelecendo um critério seletivo, no qual incluimos o adivinho
Eutifron e o consideramos em quinto na sequéncia. Assim, se expressa o fildsofo: “a quinta tera a
vida de um profeta ou de alguém que celebra rituais misticos” (Fedro, 248e).
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Ao nos debrucarmos sobre o conteudo de crencas religiosas, como as
conhecidas por Eutifron, do periodo classico grego, nos deparamos com as laminas
mortuarias de ouro e as de 0sso, que caracterizaram a ritualizagdo dos métodos
utilizados para considerar a vida apdés a morte como fato inseparavel dos seus
pensamentos e preocupacfes. Além dessas laminas, o Papiro de Derveni
(destacamos esse documento em capitulo especifico adiante), reafirmaram a
influéncia orfica nesses procedimentos funerarios, indicativos para mostrar a
importancia que o recipiendério tivesse um acesso a Hades?® sem dificuldades.

Esses conteudos e simbolos comprovam nao sé a influéncia o6rfica no
pensamento religioso do grego, no ambito maior dos cultos de mistérios, mas ainda
sua crenca na imortalidade da alma bem como nos seus castigos e prémios.

Na discusséo sobre a religiosidade de Eutifron ndo podemos deixar de atentar
para as consideracdes contidas na introducdo de Louis-André Dorion na traducao
desse dialogo platénico®. O autor reexamina a influéncia dos poemas homéricos e
de Hesiodo, relevando quatro “principais argumentos desenvolvidos pela reabilitacao

da posicdo tradicional”**

gue definiriam a ortodoxia religiosa do adivinho.

Propomos que o conhecimento do tradicionalismo religioso ndo seja suficiente
para estabelecer um posicionamento ortodoxo. Tanto a atitude como a alusédo a
estranheza dos concidaddos e ao ridiculo confirmam uma heterodoxia. Eutifron é
apresentado por Platdo como um seguro entendedor ndo sé da tradicdo pantebnica,
mas também de outros ritos de mistérios. Assim, consideramos que 0 conhecimento
das seitas distintas — ortodoxa e heterodoxa — ndo € o que define a caracterizacao
religiosa do adivinho.

No terceiro ponto em que Dorion baseia a ortodoxia de Eutifron, notamos que o
interlocutor de Sécrates apresenta como preocupacao central a acusacao de seu pai
como pratica compensatéria para se afastar o miasma; dai apontarmos uma
interpretacdo diversa. O fato de o adivinho querer purificar-se da macula causada
pelo assassinato praticado pelo pai, demonstra uma preocupacao nao somente com
o inexoravel contagio da polucdo, mas, notadamente, com o destino de sua alma

apos a morte. Essa preocupacdo € difundida aos atenienses através de trés

? No pantedo grego Hades significa o deus do mundo dos mortos, que juntamente com sua esposa
Perséfone domina o Tartaro, local para onde as almas dos gregos mortos dirigem-se ap6s sua morte.
% PLATON (1997).
% Ver a Introduc&o da obra citada na NR 17, paginas 183 a 185.
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fendbmenos religiosos do periodo classico: os mistérios de Eléusis, o dionisismo e o
orfismo. O conhecimento e a pratica destas seitas estava a margem do sistema de
cultural tradicional, considerado como religiosidade civica. Vernant esclarece que: “O
destino da alma depois da morte € objeto, nesses ambientes, de preocupacdes e de
dissertacbes as quais 0s gregos nao estavam acostumados” (VERNANT, 2009a,
p.71).

Além do mais, a alma ndo possuia consciéncia propria para Homero, como as
novas seitas conhecidas por Eutifron mostram; uma nova nogéo concernente a alma

(psykhé) de acordo com Vernant:

A psykhé ndo é mais, como em Homero, esta fumaca inconsciente,
este fantasma sem relevo e sem forgca que exala do homem em seu
ultimo suspiro, mas é a uma forga instalada no interior do homem
vivo, sobre a qual ele se prende e que ele tem o dever de
desenvolver, de purificar, de liberar. (VERNANT, 1990, p.435).%

2.2 A acusacao de Eutifron

Platdo descreve o encontro de Sécrates com o adivinho diante do Portico do
Rei, ** aonde ambos chegaram com interesses distintos: Sécrates na busca de
informagdes sobre o0 processo em que estava sendo acusado de corromper 0s
jovens, criar novos deuses e ateismo; e Eutifron para iniciar um processo de
acusacao de assassinato contra seu proprio pai, junto ao arconte. Esta acusacéo de
Eutifron suscita uma interpretacdo no minimo estranha — um filho agir legalmente
contra seu progenitor — e poderiamos entender como insano esse ato de acusar o
pai.

Algumas questfes surgem dessa leitura: seria uma atitude comum no periodo
classico? Que motivos tdo graves levariam um filho a um ato de extrema irreveréncia
contra o proprio pai?

Mesmo acordado com as leis atenienses, um filho estaria isento do
arrependimento ou da expectativa de maldicdo ao processar seu pai? Abordagens

desse teor sdo incontornaveis quando nos deparamos com o relato de Platéo.

%2 Ver historiografia da alma em Gabriele Cornelli, parte 1ll de O pitagorismo como categoria
historiografica (CORNELLI, 2011, p. 109-158). Ainda a genealogia da doutrina da transmigracao da
alma, no primeiro capitulo da obra de James Luchteb (2009).
¥ Espaco situado na entrada dos edificios gregos. O encontro entre Sécrates e Eutifron aconteceu,
segundo Platdo, na entrada do prédio onde se reuniam as Assembleias que julgavam os crimes em
Atenas.
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N&o abordaremos a racionalidade®* que justifica o processo legal movido por
Eutifron, mas sua atitude de um representante religioso ciente do envolvimento dos
herdeiros familiares e as proporcionais consequéncias. Para tanto, apontamos trés
interpretagbes do que chamamos de irracionalidade que podem estar ligadas ao
interlocutor de Socrates: a primeira mostra um filho acusando um pai em detrimento
da hierarquia familiar cultural ortodoxa. Aqui anotamos na atitude do filho Eutifron
um rompimento das algemas das leis ndo escritas que prendem a educagéo paterna
a sua prole, conduzida pela tradicdo milenar de respeito e suscetivel a aversdes e
juizo de afronta dos descendentes contra seus antecedentes.

A segunda apresenta 0 engessamento da crenca popular ao atender designios
ditos divinos, sem a necessaria busca da verdade para o ato praticado. Nao é dificil
demonstrar a irracionalidade que a histéria descreve. Quer se trate do
comportamento individual ou coletivo de pessoas, agir “cegamente” para atender
uma determinacdo de um lider politico ou religioso, mesmo em prejuizo de si
mesmo, atenta contra a razdo. Eutifron age mecanicamente contra preceitos de
respeito familiar para se livrar da maldicdo do miasma.

A terceira se relaciona com o éxtase, ou seja, atitude alienada da razdo, em
que os adivinhos preconizavam suas interpretacfes divinatorias. Olhando para o
estado extatico, € compreensiva a ideia de realidade que somente 0 possesso Vé e
descreve, exprimindo assim, numa linguagem moldada pelas imagens de que se
acha imbuido nesse transe irracional (fora da raz&do). O adivinho, assim como
Eutifron, se valia do estado extatico para recitar suas premonicées. A acusacdo que
Eutifron faz contra seu pai atende as suas convic¢des religiosas, impregnadas pela
influéncia de constantes estados extaticos que condicionam seu agir. O extético esta
sujeito a enganar-se muito frequentemente, sobretudo quando pretende penetrar no
gue deva continuar a ser mistério para o homem ordinario, onde, entdo, se deixa
levar pela corrente das suas proéprias visdes, produzidas no éxtase. (Marcelo sugere
reflexbes sobre tipos de racionalidades contemporaneas = l.instrumental,

2.comunicativa, e 3.emancipatoria).

% Sabemos gue o termo racionalidade induz a varias interpretacdes na filosofia. Como carater do que
€ racional em suas diversas acepg¢bes, conhecemo-la tanto subjetivamente (propriedade do ser
pensante, dotado de raz&o) quanto objetivamente (tudo quanto pode ser compreendido), ver Manuel
da Costa Freitas (LOGOS, 1989, volume 4, p.544). José Ferrater Mora mostra a racionalidade
substituindo o termo “razdo” o que ele afirma trazer “confusfes”. Este autor apresenta-a também
relacionada aos fins e meios citando Max Weber (racionalidade dos fins e dos meios) (MORA,
2000/2001, p.2440).
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Portador de credenciais outorgadas por sua condicdo social, Eutifron revela
seu desejo de processar 0 pai por homicidio com o intuito de livrar-se de ser
contaminado pelo mal proveniente do crime perpetrado por ele. Tal comportamento
parece ser coerente com a crenga comum no mundo classico grego, segundo a qual
o parente de um assassino poderia ser amaldicoado por esse ato, sofrendo
consequéncias maléficas, com risco da sua propria vida.

O medo da contaminacdo por agentes invisiveis era comum na populagédo
grega, que, no viés tradicional, se encontrava refém das vontades dos deuses, dos
seus 0dios e amores propagados ancestralmente e que tinham tomado for¢ca maior
com os poemas de Homero e Hesiodo*. O comportamento do homem grego era
comumente regido pela preocupacao de atender as determinacdes divinas oriundas
principalmente dos regimes explicitados na Teogonia de Hesiodo e divulgada de
forma ostensiva pelos rapsodos®.

Esse mal herdado, o miasma®’ - decorrente de crimes contra a vida — era
conhecido e temido pelos homens que mantinham a crencga na imortalidade da alma
e nos castigos e prémios propostos para a alma depois da morte. Os ritos iniciaticos,
e as purificacdes revitalizavam as esperancas de um futuro destituido dos males
provenientes dessas culpas reminiscentes.

O motivo principal da acusacdo que Eutifron leva ao Pértico do Rei contra seu
pai € o medo da polugdo que qualquer crime grave ndo punido atraia para os

descendentes do criminoso, enquanto o mesmo ndo se limpasse da macula

%> Homero, poeta grego do século VIl a.C., tem em suas obras principais, lliadas e Odisséia, 0 maior
acervo conhecido pelos gregos, contendo sugestfes de comportamento ético e religioso. Escritos nos
quais desfrutamos duas belas narrativas: uma sobre a conhecida guerra entre gregos e troianos e
outra sobre o retorno conturbado ao lar (depois da guerra) de Ulisses, um dos maiores herdis grego.
Contemporéaneo de Homero — que juntos pontuam a importancia da historia cultural na Grécia Antiga
— Hesiodo deixou entre outras obras, Teogonia e Trabalhos e Dias. A primeira apresenta uma
cosmogonia com toda a genealogia dos deuses que formavam o Pantedo grego, e uma teogonia com
0s principios aceitos pelos gregos, que marcaram definitivamente a cultura mitoldgica praticada na
Grécia classica. A segunda prop8e como o homem grego deveria se comportar diante das exigéncias
dos deuses pantednicos, mediante seus problemas pessoais e de sobrevivéncia. Encontramos nas
obras destes dois poetas um alicerce comportamental que foi propagado e vivido pela civilizacao,
ateniense em seus costumes religiosos, por varios séculos da sua histdria antiga e classica.
% 0s rapsodos (pawwdadg) apareceram por volta do século VIl a.C. e eram artistas populares da
época classica que recitavam sem instrumentos 0s poemas épicos de Homero e Hesiodo, de maneira
diferente dos aedos que os faziam acompanhados de mdusica instrumental. Estas personagens do
cenario cultural grego cresceram de tal forma no interesse popular que se formaram grupos de
apresentacdes especificas nas Panateneias, festas populares realizadas para homenagear a deusa
Atena (aconteciam anualmente — as pequenas — e de quatro em quatro anos — as grandes
%anateneias). Plat&o no fon, explica magistralmente a apresentacéo de uma rapsaédia.

Destacamos o item seguinte deste capitulo para discorrer sobre a maldicdo miasmatica temida
pelos atenienses.
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provocada pelo crime, e isto ocorria quando o responsavel pelo mal causado se
purificasse através de uma contrapartida que removesse consequéncias, no caso,
um processo legal.

E esse 0 mote central que discutimos neste topico, postulando que as atitudes
do interlocutor de Socrates mostram que o0s costumes religiosos em ebulicdo no
periodo classico da Grécia antiga eram repletos de conteldos dos mistérios
propagados pelos cultos Orficos, e eram impregnados pela irracionalidade que
anotamos anteriormente.

Destacamos, portanto, a ideia central da discussdo dramatica do dialogo: o
medo da polucdo decorrente da mancha impregnada na familia de um assassino. Os
comentarios de Bernabé, Dodds, Vernant, Eliade, Boyancé e Parker possibilitam
uma pesquisa mais exaustiva sobre o tema aqui apresentado, envolvendo termos
como miasma, contaminacdo, orfismo, iniciacdo, purificacdo e encantacao.
Delimitamos, porém, a abordagem apenas no dominio do dialogo platdnico, relativas
ao tema preferencial deste trabalho — religiosidade e polugcéo — nédo referenciando a
busca de Sdcrates sobre o entendimento do que seja a piedade, foco dado por
Platdo ao didlogo, nem aos tramites legais para a efetivacdo de um processo aquela
época.

Dodds comenta no seu estudo sobre a religiosidade grega que, através de
Platdo podemos ver um periodo em que o homem ateniense se via como uma presa
da culpa hereditaria, necessitando remové-la através de uma catarse ou purificacao.
Acerca desse mal hereditario comum ao pensamento grego, proveniente de uma

secular tradi¢do cultural familiar, o célebre helenista afirma:

Afinal, a familia era uma unidade moral; a vida do filho era um
prolongamento da vida do pai, e ele herdava a divida moral dos pais
exatamente como herdava suas dividas comerciais. Cedo ou tarde a
divida vinha cobrar seu pagamento. Como dizia Pitia a Creso, o nexo
causal entre crime e castigo era a moira.*® (DODDS, 2002a, p.41).

Contextualizando a citacdo de Dodds, observamos a imbricacdo das vidas de

pai e filho e isto é significativamente representativo para entendermos porgue aqui

% As moiras, na mitologia grega, eram figuras representadas por trés irmés que decidiam sobre o
destino dos homens e dos deuses. Segundo M. H. Rocha Pereira, moira significa “a parte que cabe a
cada um na vida, ou seja, 0 destino”, e ainda afirma Rocha Pereira que na Odisséia “especifica-se
que nem os deuses podem afasta-la de um homem por mais caro que lhes seja” (PORTUGUESA,
1989, vol.3, p.926).
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guestionamos a irracionalidade de um filho que acusa o préprio pai em processo
legal. Esta atitude irracional do filho seria a primeira justificativa da nossa
interpretacdo que atribui irracionalidade ao comportamento de Eutifron.

Continuando na esteira religiosa apontada no dialogo, verificamos que antes de
informar a Sécrates sua primeira definicdo de piedade, como “o ato de perseguir 0s
que cometem injustica”, Eutifron evidencia ser portador de um zelo fervoroso pela
justica inerente ao crime cometido, independente de quem o pratica ser familiar ou
ndo, pois: “a mancha é igual se a ele te associares e fores cumplice sem te
purificares a ti e a ele” (Eutifron, 4c). Eutifron comenta, ainda, que acusar um
criminoso, como ele proprio faz contra seu pai, era uma atitude coerente com sua
crenca nos deuses, e este seria um comportamento cultural compartilhado pela
religiosidade dos atenienses, corroborando nossa interpretacéo de irracionalidade na
praxis:

Pois os préprios homens a quem acontece reconhecerem Zeus como
o melhor e 0 mais justo dos deuses concordam que ele aprisionou o
pai por devorar criminosamente os filhos, concordando, por outro
lado, que este mutilou o seu pai por semelhantes razées. Comigo
irritam-se por acusar 0 meu pai de cometer injusticas e assim eles
proprios dizem por si coisas contrarias, ao falarem dos deuses e de
mim. (Eutifron, 5e-6a).

Percebemos neste contexto platdnico que a justica aceita como “divina” era
componente indissocidvel da praxis religiosa grega e isto estava intrinsicamente
vinculado ao medo que os homens tinham de encarar a vida apés a morte.
Consideramos inconsistente essa obsessdo com o medo da morte, uma vez que,
sendo conhecedores e adeptos (pelo menos no caso de um adivinho como Eutifron)
da crenca na imortalidade da alma; a morte n&o teria um significado diferente do que
apenas uma mudanca de estado de vida, sendo que o homem grego estaria vivo
apos a morte, apenas desprovido do seu corpo corruptivel. Encarar a morte sem
medo é o0 que vemos Platdo descrever no comportamento de Sécrates, que a encara
sob seu verdadeiro aspecto, isto é, refletindo e examinando dialeticamente o mundo
do além-timulo e fazendo dele uma ideia tdo exata quanto possivel. Assim,

Socrates discorre sobre a morte de forma serena:

Consideremos mais uma razao para haver esperanca de ser um bem
0 que me sucedeu. Morrer é uma de duas coisas: ou o0 nada, em que
0 morto ndo tem nenhuma sensacgdo; ou, como se diz, uma mudanca
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e uma emigracao da alma deste para outro lugar. E, se € o ndo ter
sensacdo, como um sono em que o adormecido ndo vé sonhos, a
morte serd um maravilhoso ganho. (...) Mas, se, pelo contrario, a
morte € um ausentar-se para outro lugar e é verdade o que se diz de
gue ai estdo todos 0os mortos que morreram, que maior bem poderia
haver juizes? (Eutifron, 40c-e).

Estudos sobre a escatologia da antiguidade apresentam textos de Homero e
Hesiodo, de seguidores de Orfeu, de pitagéricos, dos mistérios de Eléusis, além do
proprio Platdo, assim como dos estoéicos, identificando a justica ndo sé com a
representacéo ou ajuda de um deus, mas como fator de importancia decisiva para a
conduta em vida e para o destino da alma ap0s a morte. Nao seria demasiado inferir
gue a justica se acha inscrita nas leis orficas para direcionar a ordem publica, o que

esta anotado por Casadesus ao comentar:

Enquanto € verdade que a representacdo da justica <<sentada junto
das leis de Zeus>> foi usada por outros autores como Hesiodo ou
Sofocles, ao ponto de ser considerada um tépico, ndo € menos que
constituiu o nacleo no qual se sustentou a doutrina 6rfica. Platéo,
como mais tarde estoicos, viu com muito bons olhos essa concepgéo
de fiscalizadora e <<policial>> de um deus que, com a ajuda da
justica, garante a ordem cosmica na qual perambulam as almas
imortais de acordo com o0s castigos ou recompensas que lhes
correspondam). (BERNABE; CASADESUS, 2008, p.1266-1267).

A justica imprimia a culpa num povo em que a cultura de vergonha estava
arraigada e que, segundo Dodds, foi herdada do acervo mitolégico que impunha
uma punicao transitiva desde tempos imemoriais, acervo esse oriundo do periodo
arcaico, mas que remanescia vivo no pensamento do século IV a.C. e que foi
reconfigurado por Platdo como uma heranca religiosa, pois: “tudo ainda apontava
para um homem encoberto pela culpa hereditaria, devendo ainda pagar uma
kathartés (o pagamento de uma yalaptnc — propicia purificacéo) para obter uma
libertac&o ritual desse peso” (DODDS, 2002a, p.41).*® Nao é demais lembrar que a
catarse aqui inferida tem a conotacao de purgacéo ou purificacdo, que normalmente
o homem se propbe fazer “quando busca no consciente as lembrancas de seus
recalques”, magoas ou sentimentos antigos que incomodam seu bem estar

emocional, tentando eliminar tais inconvenientes de sua mem©ria.

* Afirma ainda ele que os comportamentos caracteristicos dessa “cultura da vergonha” persistiram
num transito entre o periodo arcaico e o classico de forma gradual e incompleta (DODDS, 2002a,
p.41).
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Pretendemos ter configurado neste capitulo alguns argumentos para responder
a questbes como: por que Eutifron acusa o pai? Qual é a reviravolta que Sécrates
promove na concep¢ao de morte e na subsequente necessidade de "purificagdo"?
(Marcelo diz que néo expliquei sobre a reviravolta que Socrates faz na concepcgéo de

morte).

2.3 Um entendimento sobre miasma

Nosso objetivo ndo € desenvolver um tratado sobre o miasma — termo proprio
para designar a mancha moral deixada aos descendentes de um criminoso,
principalmente de um homicida*. Portanto, delimitar-nos-emos neste capitulo a uma
modesta busca do significado e consequéncias do termo miasma para 0 grego
classico, comumente identificado como a polucao transmitida aos descendentes de
um assassino, argumento apresentado por Eutifron, como causa do processo contra
seu pai*.

Apontamos aqui para o problema da polugdo entre os atenienses, e nos
referimos a problema porque realmente a heranca familiar de um criminoso era vista
com preocupacao por todos — relatada em muitas tragédias e comédias. O miasma
constituia uma contaminacdo que se estendia até mesmo para a cidade do
assassino, gerando a necessidade de purificagdo do criminoso ou de seus
descendentes, acarretando como consequéncia a possivel expulsdo da cidade dos
envolvidos no crime.

Tal preocupacao estava condicionada ao préprio significado da palavra miasma
(como polucdo, contaminagdo e profanacdo), que, para Robert Park, representa
necessidade de considerar. “a pessoa afetada ritualmente impura e, portanto,
incapaz de entrar em um templo; € contagioso; € perigoso” (PARKER, 1983, p.4).

Considerando as caracteristicas definidas por Parker para 0 miasma, podemos
inferir que o derramamento de sangue nas maos do assassino requeria a
necessidade de limpeza, ndo so fisica das maos do culpado, mas principalmente da
contaminagcdo potencial trazida por ele e por sua familia, que passavam a ser

hostilizados.

9 Para o termo miasma, sugerimos ver o trabalho completo de Robert Parker: Miasma, Pollution and
Purification in Early Greek Religion.
1 Ja comentamos anteriormente, na nota 16, item 2.1 deste trabalho, que n&o estamos adotando o
significado comum para o termo miasma.
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Contudo, essa mancha nao era indelével, pois a purificacdo do assassino e de
seus parentes era constituida basicamente pela condenacdo legal e traduzia o
aparato religioso, aceito para a limpeza dos males produzidos pelo crime de
assassinato, para o registro juridico.

As purificacdes e iniciagbes comuns ao periodo classico tinham a importante
finalidade de livrar um criminoso e seus descendentes de males futuros, sendo que
por conta desta necessidade, nos crimes de assassinato (com excecédo daqueles
com a conotacdo de defesa prépria ou de sua honra familiar), os criminosos
precisavam ser condenados legalmente pela justica local e cumprir penas que
chegavam até ao exilio.

Com o cumprimento das penas, que nos costumes religiosos daquele periodo
significava uma forma de purificacdo, seus descendentes estariam livres da
maldicdo (miasma) decorrente do crime cometido.

Qual a origem dessa maldicdo? Por que os descendentes dos assassinos eram
molestados por essa maldicdo? Estas e outras sdo questdes que irrompem diante
da preocupacdo factual do ateniense de livrar-se do miasma produzido pelos
herdeiros de criminosos. O miasma, gerado pelo contato com criminosos e seus
parentes, era temido como uma forma de maldicao religiosa que poderia prejudicar a
alma do “infectado” em sua caminhada apés a morte do corpo. Parker afirma
(PARKER, 1983, p.2) que a polugédo, como primeira fonte de perigos religiosos,
torna-se um fato de muita importancia no mundo grego, preocupado com a salvacéo
da alma. Por isto, as religibes alternativas ofereciam rituais de purificacdo
compensatorios e constituiam a principal rota de liberdade dos males herdados pelo
homem envolvido em crimes perpetrados por ascendentes familiares.

Os rituais mantidos pela religiosidade marginal que propagava os cultos de
mistério tinham a finalidade de dar ao iniciado a possibilidade de se livrar das
maldicoes decorrentes da profanagcdo religiosa que um crime de assassinato
perpetuava.

Parker lembra que em as Suplicantes de Esquilo, Zeus, contrariado pela
profanacédo, lanca sua furia sobre a casa do maculador (criminoso) que cometeu
sacrilégio, a qual s6 seria aplacada com um sacrificio por parte de quem o praticou.

Para o autor, esse sacrificio tem 0 mesmo resultado da purificacéo:
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Na teoria sacrificio e purificagdo podem parecer ser operacfes
distintas, aquele destinado a satisfazer uma divindade e o outro para
apagar uma poluicdo impessoal. Na préatica, o que é dito como
purificacdo assume preferivelmente a forma de um sacrificio,
enquanto os efeitos da ira divina, pelo menos, quando se manifestam
em si mesmos como uma doenca, podem algumas vezes ser lavados
fora. (PARKER, 1983, p.10).

E imprescindivel, portanto, ao homem grego, amaldicoado por seu
antecedente, purificar-se para evitar os castigos que sua alma sofreria apds a morte
do seu corpo. No didlogo platénico Gérgias, Sécrates faz uma narrativa, que em

parte ja mencionamos acima, sobre um antigo contador de mitos:

A essa parte, um sutil contador de mitos — siculo ou italiota, ndo sei —
vista sua docilidade e credulidade, trocadilhando, chamou-lhe batrril,
e aos parvos, profanos; dessa parte da alma dos parvos, onde ficam
as paixdes, disse, vista sua incontinéncia e incapacidade de
retencdo, que era um barril furado, aludindo a insaciabilidade. Ao
contrario de ti, Calicles, ele demonstrou que, no Hades, nome que
deu ao mundo invisivel, os mais infelizes sdo esses, os profanos, que
baldeiam &gua para o barril furado numa vasilha igualmente furada,
uma peneira. Peneira, de acordo com quem me contou isso, ele
chamou a alma; comparava a alma dos parvos a uma peneira, cheia
de furos, porque nada pode reter por falta de fé e de memoria.
Comparacdes deveras um tanto esquisitas, mas exprimem aquilo
gue eu queria demonstrar, se for capaz, para te suadir a uma
conversao, a preferir, a uma vida insaciavel e sem peias, uma vida
moderada, sempre satisfeita e contente com o que tem. (Gorgias,
493a-d).*

Essa fala de SdAcrates deixa clara a situacdo da alma apds a morte e propde
um reposicionamento (periagogé) para um novo género de vida, liberto da
insaciabilidade apetitiva e com o agir moderado pelo exame reflexivo, de modo a
garantir que o melhor destino possivel no mais além seja indissociavel da questao
do ser; e que a questdo da dor, ou da felicidade, seja consequéncia de uma lei
cosmica irrevogavel. (Marcelo questiona o que € mais além e a questao do ser).

Podemos inferir que tal preocupacéo fundamental também deveria estar ligada
a purificagdo dos atos injustos de um criminoso, pois se estes homens “fora da lei”
nao estivessem purificados causariam enormes ansiedades em seus descendentes,
pelas consequéncias do ato cometido.

Percebemos, assim, que a pratica sugerida por Platdo para o beneficio de uma

vida ap6s a morte isenta de castigos, estava vinculada a uma vida isenta da

“2 pLATAO (1970). Goérgias. Traducdo, apresentacdo e notas de Jaime Bruna sob a direcdo de J.
Cavalcante de Souza. S&o Paulo: DIFEL.
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perpetuacdo de crimes, implicando que a ocorréncia de crimes fosse compensada
mediante a busca da reparacdo desses crimes, em consonancia com 0S
procedimentos legais da justica grega.

Para Sdcrates, a reparacdo visa ndo mais a satisfacdo da ira da vitima ou das
poténcias divinas, mas a restauracdo da prépria alma do ofensor, desequilibrada e
maculada pela injustica que a contamina. Esta concepc¢do de desequilibrio ou
doenca psiquica, que exige o modo de vida proposto por SoOcrates, era
indubitavelmente incompativel com os costumes atenienses.

A tradicao religiosa impunha, na ocorréncia de crimes legais e de impiedade, a
necessidade de que os envolvidos se submetessem a pratica da purificacdo
ritualista, de maneira a ensejar a possibilitasse da alma obter o prémio de livrar-se
das penas interminaveis no Hades, como a pena de carregar 4gua numa vasilha
furada para um barril igualmente furado.

Penas idénticas eram os castigos infligidos a alma pela tradicdo, orfico-
pitagorica, por conta dos males praticados durante a vida. Estamos falando de
castigos e prémios ja aludidos nos poemas lliada e Odisséia de Homero, como cita
Dodds: “No meu modo de ver, a punicdo post-mortem por certos crimes contra 0s
deuses, recebe alusdo na lliada, e € descrita de modo evidente na Odisséia”
(DODDS, 2002, p. 141).

Platdo reconfigura a afeccdo do medo daquilo que advém apds a morte do
corpo com a finalidade de estabelecer o principio da conexdo entre acdo e
consequéncia como condicdo determinante para a natureza da alma no além. O

pathos da expiagéo futura € consequéncia inalienavel de atos injustos:

Tu bens sabes, 6 Sdcrates, que, depois que uma pessoa Sse
aproxima daquela fase em que pensa que vai morrer, lhe sobrevém o
temor e preocupacdo por questbes que antes ndo lhe vinham a
mente. Com efeito, as histérias que se contam relativamente ao
Hades, de que se tém de expiar |14 as injusticas aqui cometidas,
histérias essas de que até entdo trocava, abalam agora a sua alma,
com receio de gque sejam verdadeiras. E essa pessoa — ou devido a
debilidade da velhice, ou porgue avista mais claramente as coisas do
além, como quem estd mais perto delas — seja qual for a verdade,
enche-se de desconfiancas e temores, e comeca a fazer os seus
calculos e a examinar se cometeu alguma injustica para com alguém.
Portanto, aquele que encontrar na sua vida muitas injusticas
atemoriza-se, quer vivendo na expectativa da desgraca. Porém
aguele que nado tem consciéncia de ter cometido qualquer injustica,
esse tem sempre junto de si uma esperanc¢a, bondosa ama da
velhice. (A Republica, 330d-331a).
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A polucédo era utilizada como pretexto também para declarar a guerra, numa
mentalidade que atribuia todo o peso das consequéncias decorrentes da
contaminacgdo a esfera da retribuicdo consignada aos agentes divinos.

A préxis era condicionada ao proprio significado da palavra miasma, como
vimos na analise de Robert Parker.

O erudito comentador exemplifica as consequéncias da polu¢do com um caso,
entre outros, da familia ateniense dos Alcmeodnidas, que incorrera em célebre
macula fazendo com que sendo seus membros fossem julgados, exilados e que os
0ssos de seus mortos fossem expelidos. Essa “mancha”, outra perspectiva de ver o
miasma, perdurou durante séculos: um tirano, ao casar com uma descendente
daquela familia, ndo quis ter filhos por causa da poluicdo, 0 que acabou por gerar
uma crise entre as familias. Os espartanos, por outro lado, chegaram a Atenas para
expulsar um descendente dos Alcmeodnidas. O autor demonstra que a polucao
proporcionava grandes preocupacdes religiosas e tornava-se também “desgraca
herdada, um fator entre outros na reputacdo geral da familia, que iria denunciar os
inimigos e ignorar os amigos” (PARKER, 1983, p.4).

Esta conduta pode ser apreciada desde as Tetralogias de Antifonte e
comentada posteriormente por Platdo no livro 9 de As Leis. Antifonte mostra em seu
texto, que o acusado de um assassinato precisa ser condenado, do contrario os
juizes que ndo o fizessem sofreriam, juntamente com ele, a maldicdo oriunda do
crime. (Marcelo diz que Antifonte ‘resignifica’ o argumento religioso em vista da
eficacia persuasiva de sua construcéo discursiva juridica).

Na luta pela condenacgdo ou ndo de um assassino mencionado nas tetralogias
de Antifonte, observamos na terceira, a comprovacao da cultura religiosa interferindo
num julgamento, o que, para a questdo do processo de Eutifron contra seu pai,

torna-se um fundamento histérico. E o que lemos no primeiro discurso de acusacao:

Pois o morto, privado dos dons que o deus lhe concedeu, deixa,
verossimilmente, uma vinganca, a hostilidade que cabe aos
criminosos e também aqueles que julgam e testemunham
contrariamente ao justo, ja que tomam parte na impiedade do agente,
trazendo para suas proprias casas uma mancha que ndo convém.*?

3 ANTIFONTE, Tetralogia Ill, 1 — Primeiro discurso de acusac&o — Processo de assassinato contra o
que se diz apartado de culpa, item 3. (ANTIFONTE, 2008, p.167).
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Vemos aqui uma confirmacao da relevancia religiosa na vida do ateniense e a
consequente polucdo intrinseca ao assassinato. A seguir, Antifonte mostra o mal
que a polucdo proporcionaria a uma cidade néo purificada: “e impondo ao autor do

crime a pena justa pelo padecimento da vitima, mantereis toda a cidade purificada

dessa mancha”.*

Como referenciamos, Platdo em As Leis, livro 9, diz que a macula pelo
assassinato se estende entre 0s seus parentes e agueles que ndo o condenaram, e

essa mancha se confunde com a ira dos deuses:

Todo aquele que com deliberado intento e injustamente matar com
suas proprias maos qualquer um dos membros da tribo sera, em
primeiro lugar, impedido de comparecer as reunides legais publicas,
ndo maculara com sua presenca os templos, a Agora, 0S portos ou
gualquer outro lugar de reunido, tenha ou ndo alguma pessoa o
participado a respeito (...) e aquele que deixar de processa-lo quando
tiver de sé-lo, ou que deixar de adverti-lo de seus impedimentos, se
for um parente proximo do morto do lado masculino ou feminino e de
parentesco ndo mais afastado do que um primo, comecgara por
receber para si mesmo a macula e a ira dos deuses, visto que a
maldicao da lei também acarreta para ele aquela do poder divino, e
em segundo lugar, ele estara sujeito a acdo de quem quer que queira
puni-lo em nome do homem morto. (Leis, 881d-881a).

N&o podemos nos esquecer das observagbes que Jean-Pierre Vernant tece
sobre a macula® remontando-a a Homero e Hesiodo®. Refutando o posicionamento
de L. Moulinier, Vernant propde a interpretacdo de que uma purificacdo da macula
gerada pelo assassinato seria propiciada ndo s6 pelo ato simbdlico da limpeza
material das pessoas e locais sujos de sangue pelo crime, mas sobretudo pela
purificaco catértica:

A partir do século V, nossa informacédo sobre o ritual se torna mais
precisa. M. Moulinier estuda as diversas circunstancias em que se
impdem as purificacdes religiosas: no nascimento do filho, apés o
parto da mulher, antes do sacrificio a um deus, diante da morte,
enfim, e sobretudo, em casos de assassinato. As maculas atingem
os homens, as familias, as cidades, os lugares santos, 0s proprios
deuses. A multiplicidade dos tipos de macula corresponde uma

* ANTIFONTE, Tetralogia Ill, 1 — Primeiro discurso de acusac&o — Processo de assassinato contra o
ue se diz apartado de culpa, item 5. (ANTIFONTE, 2008, p.169).

> Em Mito e sociedade na Grécia Antiga Vernant nos informa com maestria sobre a macula entre os
gregos desde Homero até Platdo, no capitulo “O Puro e o Impuro”, publicado anteriormente em
L’Année sociologique, Paris, 1953-1954 (VERNANT, 2010).
“5 . Moulinier, Le pur et impur dans la penssée e la sensibilité des grecs, jusqua la fin du IV siécle
avant J. C., Paris, Klincksieck, 1952.
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grande diversidade de formas de ritual: ndo ha um sacrificio, mas
sacrificios catéarticos. (VERNANT, 2010, p.106).

Para Vernant, a macula ndo estaria so vinculada ao assassino, mas encontrar-
se-ia residente no morto, e a necessidade da purificagdo ndo se resumiria apenas
em lavar os locais tornados impuros pelo sangue derramado na execuc¢do do crime.
Para ele, seria necessario que os sentimentos de colera reminiscentes do morto,
que perdurariam entre seus familiares, precisassem ser apaziguados para que 0O
ressentimento do defunto fosse aplacado apés o crime e a vinganca evitada.

A assuncgado do postulado de Vernant justifica plenamente a transitividade e
propagacao do afeto de colera entre os familiares de uma vitima de assassinato. Por
ndo se tratar de apanagio restrito a especialistas em psicologia, a questdo dos
afetos remete a experiéncia humana, o que permite que qualquer homem possa
expor suas impressées com convicgao.

Dentre os afetos (pathémata), a colera se destaca como um dos afetos mais
poderosos. Diante das minimas contrariedades que, eventualmente, perpassam as
atividades do viver, seu psiquismo pode ser transformado pelo afeto da colera:
impossivel de ser dominada ou aplacada, a cllera traz, como consequéncia, a
vinganca, a destruicéo e a infelicidade.

A morte de um parente €, sem duvida, um acontecimento que interfere
diretamente no curso de vida em qualquer plano que este esteja. E mais, pode
tornar-se uma interferéncia extremamente significativa que pode altera-lo ou impedi-
lo em sua continuidade.

N&o esquecendo que os afetos derivados da morte por assassinato de um
parente ndo deixam de transmitir-se aos familiares, implicando a interrupgao
momentanea de seus caminhos rumo a virtude, levando-os a canalizar toda a
afetividade a um possivel desejo de vinganca alimentado pela célera. Um simples
raio de coélera costuma perturbar ou destruir longas e antigas amizades,
principalmente na cultura e crenca grega®’.

Os parentes do assassinado sentem-se feridos e exteriorizam o sentimento da
ira, destruindo a possivel paz que porventura tivesse existido com os familiares do

assassino. E este constrangimento que Eutifron procura evitar com o processo

“" Entre os gregos, varias sdo as narrativas épicas (Hesiodo e Homero) que mostram a ira dos
deuses e dos heréis (Hércules, Aquiles, Ulisses e outros). Destaca-se a colera de Aquiles como
motivo central do texto Iliadas. Primeiro verso: “Canta-me, 6 deusa, do Peleio Aquiles. A ira tenaz,
que, lutuosa aos gregos” (HOMERO, 2003, p. 25).
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contra seu pai. Ele, mais que a maioria dos homens, saberia que a ira poderia
obscurecer a razao e perturbar o equilibrio emocional naquela familia ferida pelo ato
do seu pai, com resultados inevitaveis, ou até funestos para os seus.

A poténcia de tais afetos raivosos € analoga a ponta de um iceberg a partir da
qual ndo percebemos o0 que se esconde abaixo do nivel da agua, mostrando-se
apenas em sua aparicdo minima, ou ainda como uma fagulha que pode levar
enormes prejuizos depois do fogo alastrado. E Eutifron ndo menosprezou, com sua
atitude, aquele mecanismo emocional de defesa dos herdeiros do morto que
naturalmente se expandiria em ac¢des tragicas, conduzidas pelo miasma ou polucéao
conseguente ao assassinato que ele se propunha processar, evitando, dessa forma,
um continuo ciclo vicioso de reagfes agressivas contra seus familiares.

O crime cometido pelo pai de Eutifron esta excluido das condi¢cdes que Vernant
considera ndo gerar macula. Os exemplos, elencados por Vernant, que nao
requisitam purificacdo sao: “por acidente no decurso dos jogos, na guerra, quando
se tomou um amigo por inimigo, quando um homem abate um traidor, um aspirante
a tirania, ou aquele que ultraja sua mulher, sua mée, sua irma etc.” (VERNANT,
2010, p.108). Portanto, o autor considera que a sujeira “fisica” que € relatada em
Homero e Hesiodo s6 deve ser compreendida como pertencente a um sistema
religioso, e ele exemplifica com a sujeira das unhas, entre outras, que produzem
medo religioso: “Em todos esses exemplos, o desgosto fisico do que é sentido como
sujo traduz ao mesmo tempo o temor religioso de um contado proibido” (VERNANT,
2010, p.113).

Defendemos a vertente interpretativa de que a acusacéo de Eutifron é uma
atitude claramente religiosa e, para isso, utilizamos o comentario de Vernant ao
insistir na interpretacdo de uma necessidade purificatéria da macula de um crime de
assassinato. O autor menciona Louis Gernet*® na sua obra sobre a hybris em que
aquele autor afirma que as causas do miasma: “sdo ao mesmo tempo poténcias de
infortdnio, fora do homem e dentro dele, o proprio infortinio, o crime, seu principio,
suas consequéncias e seu castigo” (VERNANT, 2010, p.115). E reafirma ainda que:
“Certos atos, contrarios a ordem religiosa do mundo, encobrem de fato uma

poténcia nefasta que extrapola de muito o agente humano; o homem que comete

“8 L. Gernet em Recherches, p. 316-317, mostra a no¢do de daimon como uma realidade divina
impessoal, comparando-o com as Erineas como manifestacdes dessa realidade divina.
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essas acOes acha-se ele préprio preso na forca que desencadeou” (VERNANT,
2010, p.115).

Por conseguinte, consideramos que, numa interpretacdo religiosa, o miasma
pode ser traduzido pela macula que o criminoso transfere para todos os objetos
envolvidos no crime, extensivo também aos familiares do assassino e, as vezes, até
a propria cidade onde o crime foi cometido, consequéncias estas que Eutifron tenta
evitar movendo 0 processo contra seu pai.

Acordamos, ainda, com o pressuposto de que os afetos de ressentimento que
perduram entre os familiares da vitima podem produzir um ciclo interminavel de
retaliacdo nas relacdes pessoais com 0 Criminoso e seus parentes, e mantemos a
ideia de que um permanente remorso por parte do assassino alimenta uma culpa ou
vergonha, aliadas ao medo da vinganca abracada pelos parentes da vitima seguidas
de consequéncias graves.

Eutifron estava, assim, evitando a fuga aos deveres religiosos que redundariam
num sentimento de culpa exacerbado, com remorsos que poderiam prejudica-lo nas
atividades extras sensoriais, as quais se valia para praticar seu sacerddcio
divinatério. O arrependimento incessante iria provocar-lhe lembrancas obsessivas
envenenadas pelas correntes miasmaticas a feicdo de uma pedra de Heracles
magnética, impedindo-o de utilizar suas poténcias invisiveis no trato com as
atividades cultuais e rituais de ligagcdes com seus deuses.

Com essas expectativas, o0 adivinho era ciente que tais pathémata
inconvenientes provindos do assassino poderiam ser eliminados ou aliviados pela
reparacdo da macula, desde que os culpados apresentassem o proposito de
resgatar a divida contraida com os familiares da vitima e ele estava incluido na lista
dos culpados por sua consanguinidade com o assassino. Divida que poderia ser

resgatada com o pagamento de um gado, conforme nos esclarece Parker:

O ponto crucial é que tudo que pode ser feito devera ser feito. Como
ja vimos, poluicdo provoca os parentes da vitima em trazer uma
acusacao para vingar seu parente e depois ver suas atencdes para
os jurados e, através deles, toda a comunidade.

A ordem cuja poluicdo exige restauracdo ndo € simplesmente uma
guestdo de paz e tranquilidade. A solucéo para a qual trabalha ndo é
o mais facil, mas o que reflete o sentido da sociedade do que é
apropriado. Assim, embora a poluicdo incentiva um acordo honroso
entre os dois conjuntos de parentes, torna vergonhosa a conivéncia
gue sem pagamento de gado é impossivel. Fortes sancdes religiosas
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do mesmo tipo sdo também encontradas na Grécia. (PARKER, 1983,
p.121-122).

Essa reparacdo consistia, portanto, em fazer o bem a todos aqueles atingidos
pelos males que foram produzidos pelo crime. Os envolvidos com 0 criminoso que
nao reparassem o seu crime, de alguma forma, achar-se-iam posteriormente em
contato com seus possiveis vingadores, concidadaos que tivessem queixas e em
condicbes voluntariamente escolhidas. Aos impunes, as leis impunham o
reconhecimento das faltas e a devida reparacdo para sanar a maldicdo. Nem todos
0S crimes acarretavam prejuizo de dividas diretas ou efetivas, pois os assassinatos
de guerra, ou aqueles cometidos em nome da honra individual, ndo necessitavam de
uma reparacao pela pratica de um bem em compensacdo ao mal praticado.

Foi nesse ambiente cultural e religioso predominante entre os atenienses que
Eutifron se viu obrigado religiosamente a propor a acusacdo contra o crime de
assassinato cometido por seu pai, demonstrando um débito moral e religioso para
com os familiares da vitima e cuja purificacdo se fazia primordialmente necessaria.
Portanto, seu juizo, que estava ligado as praticas religiosas pelo imperativo de sua
atividade de adivinho, ndo poderiam estar em consonancia com o ato criminoso. A
exigéncia legal se fazia necessaria para Eutifron, apesar de ser contra seu pai. A
isto, Socrates contrapde uma completa reviravolta (periagogé) no género de vida,
como veremos adiante.

Nesse pequeno estudo interpretativo sobre o miasma no contexto do periodo
socratico, observamos que a atitude de Eutifron era coerente com o que podemos
chamar de uma “necessidade metaférica de limpar as méos do sangue derramado
pelo seu pai”. Além disso, pelos argumentos expostos, enfatizamos a dimenséo de

irracionalidade na perspectiva religiosa que induziu o érgon, acio, de Eutifron.
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CAPITULO 3 - SOCRATES

3.1 Uma pequena contextualizagcao

A intencdo deste capitulo ndo é esbocar uma biografia de Sécrates, o
paradigma de Platdo, mas delinear o perfil de religiosidade apresentado pelo seu
mais importante discipulo. Nascido em 470 ou 469 a.C. em familia ateniense
simples, filho da parteira chamada Fenarete e do escultor Sofronisco, especialista
em entalhar colunas em templos, Socrates, uma das mais notaveis personagens da
Historia da Filosofia, foi condenado pelos atenienses a morte com a ingestdo de
veneno. Sua vida detalhada em diversos textos* mostra 0 modelo de um fildsofo
cuja intensa dedicacdo a procura de principios para fundamentar uma vida melhor
(um novo género de vida), foi assim assinalada por Agostinho em sua obra Cidade

de Deus:

Todo mundo é unénime em ver em Socrates o primeiro que fez a
filosofia como um todo mudar de rumo para ordenar e restaurar o0s
costumes, enquanto que todos antes dele haviam gasto a maior
parte de sua energia em aprofundar a fisica, ou seja, o estudo da
natureza. (DORION, 2006, p.8). (Marcelo questiona o ‘todos so6
fizeram fisica?)

Estabeleceremos aqui fundamentos necessarios para uma interpretacdo
fecunda acerca da doutrina que Sécrates implantou com seu método eléntico e que
Platdo e Xenofonte relataram. Em destaque, os apontamentos indicativos de uma
religiosidade despojada da cristalizacdo “dogmatica” dos rituais de iniciacdo e
sacrificios chamados 6rficos, mas inteiramente voltada a atitudes racionais de um
sacrificio que se interioriza na busca da melhoria moral, em consonancia com o
axioma da imortalidade da alma e dos beneficios que a vida justa no plano politico
levaria a vida futura apds a morte. Socrates mostrava, entédo, de acordo com P. A. T.

Silva Pereira, uma personalidade paradoxal, ao mesmo tempo, de aspecto humilde,

“9 Utilizamos como referéncia da biografia de Sécrates, além dos dialogos platonicos, e de Xenofonte:
DORION, Louis-André (2006). Compreender Sdcrates. Tradugdo de Lucia M. Endlich Orth. Petropolis:
Vozes; MONDOLFO, Rodolfo (1963). Socrates. Tradugdo de Lycurgo Gomes da Motta. Sdo Paulo:
Mestre Jou; SAUVAGE, Micheline (1959). SAcrates e a consciéncia do homem. Traducdo de Ruy
Flores Lopes. Rio de Janeiro: Agir; TOVAR, Antonio. (1953). Vida de Sécrates. Madrid: Revista de
Occidente; WOLFF, Francis (1984). Sécrates. Traducdo de Franklin Leopoldo e Silva. Sdo Paulo:
Brasiliense.
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de inteligéncia agucada e intenso poder de argumentacdo, aliados a valorizacao
espantosa da indulgéncia — incomum entre os atenienses: “expressa pela sentenca
de que ninguém erra voluntariamente” (LOGOS, 1989, p.1219, v.4). ‘Errar’ remete ao
verbo hamartand, cujo significado, segundo P. Chantraine € ‘errar o alvo’ e dai
enganar-se, cometer uma falta®®; ninguém falha o seu verdadeiro alvo de propésito,
0 que representaria uma espécie de evidéncia ética. (Este paragrafo foi quase
totalmente questionado por Marcelo. Nao vejo necessidade de modifica-lo).

Defendemos a interpretacéo de que Platdo reconfigura dramaticamente todo o
acervo da tradicédo “cultural”, filosoéfica, ético-politica e religiosa que o precedeu. Ao
fazé-lo, Platdo ndo s6 mimetiza a dialética socratica em seus didlogos, mas satura a
personagem de Sécrates da autoridade derivada de sua morte. Ao se referir ao
“melhor, o mais s&bio e 0 mais justo dos homens” (Fédon, 118a), Platdo faz de
Socrates um homem unico.

Se 0 que é raro possui elevado valor, 0 que € absolutamente Unico possui um
valor infinito. Desse modo, a morte de Sdécrates representa o sacrificio que assegura
a imortalidade da filosofia. Em consequéncia, a vida filosofica de Socrates, implica
um novo género de vida moral, impregnado do valor e da autoridade tornados
transitivos pelo sacrificio de uma vida de valor infinito®*.

Nos seus dialogos, Platdo ndo rompe frontalmente com os ritos de sacrificio
(possivelmente, isso o levaria a uma condenacao idéntica a do seu “mestre”). Mas
deixa claro que Socrates transpde o sacrificio ritualistico transformando-o em

sacrificio dos apetites e vicios da alma. (Marcelo aqui que o sacrificio é diferente da

50 Segundo Chatraine, os derivativos do verbo geralmente designam um “erro no julgamento, em um
gesto ou na conduta e este € um problema no Direito antigo: qual responsabilidade a falta engaja”
gCHANTRAINE, P. Dictionnaire Etymologique de la Langue Grecque. Paris: Klincksieck, 1999, p. 71).
! Socrates fala do sacrificio e prece como definicdo do Sagrado no Eutifron e transpde a definicao
para a ciéncia do amor.

No Fédon, Sécrates afirma que os caminhos pelos quais nos relacionamos com o plano invisivel sdo
muitos e complexos, sujeitos a desvios, como nos mostram os sacrificios e ritos cultuais, e, por causa
disso, a alma boa precisa de um guia (espiritual) que a acompanhe nas bifurcacdes do Hades (108a).
A mencéo ao galo para Asclépio é uma alusdo metaférica ao sacrificio de si mesmo.

No fon, Sécrates fala que o contagio emotivo dos que realizam sacrificios é semelhante ao
magnetismo do rapsodo.

No Eutidemo, a partir de 302c, Socrates fala de sacrificios domésticos num contexto irénico.

Em Alcibiades encontramos Sdcrates mostrando outro tipo de sacrificio, o da alma (140a a 150a).

No Banquete o sacrificio é defendido como expressdo do amor pelo médico Eriximaco (187). Diotima
teriam prescritos sacrificios para extirpar a peste de Atenas e afirmado que os daimones sao
intermediarios que levam as preces e sacrificios aos deuses (202).

Nos livros V, VI, VIII e ss, do dialogo As Leis, o sacrificio € defendido, mas, mais uma vez, transposto
como temperanca. SAcrates ndo aparece neste didlogo onde ha mais de 350 tipos de sacrificio.

Héa a famosa critica aos Sacrificios de A Republica (364 e ss).

No Ménon (81 e ss) ele fala de sacerdotes e sacerdotisas érficos, sabios em preces e sacrificios.
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negacdo dialética, que nega, mas ndo suprime, que nega e re-significa).
Depreendemos essa inflexdo em Alcibiades, didlogo que encena Socrates
superando a pratica dos sacrificios do contexto dos mistérios, quando alude aos
sacrificios das paixdes. Socrates critica os sacrificios, dizendo que os deuses nado se
deixam corromper por carne mutilada e presentes e que o sacrificio auténtico é o

sacrificio da alma. Eis 0 passo que encontramos em Alcibiades Il (148d e 150b):

A este respeito eu quero te contar outra historia que ouvi dizer uma
vez alguns ancidos. Os atenienses quando entraram em guerra com
0S espartanos, veio a passar que eles sempre foram derrotados em
todas as batalhas que deu-se no mar e em terra; afligidos por este
infortinio e buscando maneiras de impedir o retorno, depois de
muitas discussdes, eles acreditavam que o melhor expediente seria
enviar consulta ao oraculo de Amon e pedir-lhe para dizer-lhes
porque os deuses concederam a vitéria para o Lacedemobnios, ao
invés dos atenienses, que ofereceram os mais frequentes e 0s mais
belos sacrificios de toda a Grécia; decoraram seus templos com as
mais ricas ofertas que nenhum outro povo fez; foram todos os anos
em suas procissdes de honra, as mais luxuosas e as mais
imponentes; resumindo, fizeram mais adora¢do, sozinhos, do que
todos os outros gregos juntos. Os lacedemobnios, ao contrério,
acrescentaram, nao tem todos esses cuidados; eles sdo tao
gananciosos para os deuses, que eles fornecem frequentemente as
vitimas mutiladas, e muito menos despesa, em toda essa
visualizagcdo da religido, mas como os atenienses, porém, nao sao
menos ricos. Quando eles assim tinham falado perguntaram como
eles poderiam desviar os males que afligem a cidade, o profeta ndo
Ihes fez uma longa resposta; sem duvida o deus fez o que poderia;
mas, falando com o enviado, disse-lhe: "Eis que Amon responde aos
atenienses: ele gosta muito mais das oracdes dos lacedeménios do
gue todos os sacrificios dos gregos". Ele ndo disse mais. Pelas
oragBes dos lacedemonios, ele quis dizer falando, em minha opinido,
seu modo de rezar, que, alias, difere significativamente de outros
povos. Porque todos os outros gregos, através das oferendas aos
deuses do touro com chifres de ouro, querem em suas ofertas ricas,
dedicam-se pedir em suas orac¢des tudo sugerido a suas paixodes,
sem informar-se se eles sdo mercadorias ou dores de cabeca. Mas
os deuses, que entendem suas blasfémias, ndo aprovam suas
procissdes magnificas, e seus sacrificios suntuosos. Eis porque é
necessario, em minha opinido, muito carinho e atencao para saber o
que dizer ou ndo dizer. Vocé vai encontrar em Homero exemplos
semelhantes na guerra anterior de Tréia, ele disse, através da
construcao de um forte cavalo,

Ofereceu-se para 0s imortais da mata perfeito.

Os ventos eram terra com cheiro de céu

Bom, no entanto os deuses recusaram a gosto,

Porque eles ndo gostavam da cidade sagrada de Troia,
Por Priamo e por seu povo.
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Foi, portanto, desnecessariamente, que ofereceram sacrificios, e que
davam presentes aos deuses que os odiavam. Porque a divindade
nao é capaz de ser subornada pelo presente como um agiota: e seria
tolice pretender fazer-nos, assim, mais agradavel aos deuses que 0s
lacedeménios. Na verdade seria estranho que os deuses tivessem
mais respeito aos nossos donativos e nossos sacrificios que aos da
nossa alma, para distinguir qual deles é verdadeiramente santo e
justo. E para a alma, em minha opinido, muito mais do que para as
procissdes e sacrificios; como este Ultimo tributo, os individuos e os
Estados mais culpados para com os deuses e 0os homens podem
muito bem oferecé-lo regularmente todos os anos. Também os
deuses, venalmente ndo alcancam e desprezam todas essas coisas
como o deus mesmo declarou pelo seu profeta. H4 tanta aparéncia
qgue antes dos deuses e dos homens é a sabedoria e a justica que
vém primeiro. No entanto, ha mais justica e verdade sdbia em suas
palavras do que aqueles em suas ac¢les, para realizar o que devem
aos deuses e aos homens. Eu adoraria saber o que pensa sobre
tudo isso.

Na monumental obra filoséfica deixada por Platdo, que utilizou um género
literario inovador — o didlogo socratico —, cujas consequéncias perpetuaram
milenarmente suas ideias, Soécrates € a personagem principal. A persona de
Sdcrates, que encarna simultaneamente a autoridade épica de Aquiles e de um novo
Orfeu, deixou algumas interpretagcbes conflitantes entres os principais eruditos e
intérpretes da filosofia grega, levantando hip6teses multiplas acerca do que é
chamado paradoxo socrético.

No criticismo textual e filoséfico hegeménico no século XX 2, a filosofia
socratica é imbricada ao seu processo, condenacdo e morte, a partir dos quais
Platdo teria demarcado as propostas do seu pensamento e seu envolvimento com a
praxis politica e religiosidade atenienses, elegendo a areté como a principal
preocupacao de Socrates nos embates dialéticos com seus interlocutores.

Essa preocupacao é mostrada por Platdo num esforco constante, empreendido
por Sécrates, em busca de principios essenciais absolutos que pudessem regular o
agir do homem grego. Esta busca coloca em questdo a coeréncia com os valores
sedimentados nos periodos arcaico e classico — cuja poesia homeérica é
particularmente aqui relacionada — influenciaram os quadros mentais gregos. Tais
valores se interpenetram na filosofia jénica nascente e nas vertentes sofisticas

focadas no homem.

2 Ver Vlastos, Socratic Studies e McPherran.
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N&o poderia ser diferente quando admitimos que Sécrates inaugura uma nova
modalidade de religiosidade, e por que nao, a principal concepcéo do didlogo com
Eutifron, ao perguntar “o que é piedade”? Valendo-se de um interlocutor que
tipificava a religiosidade ateniense devido a sua condicdo de chresmoélogo,
personagem escolhida entre aqueles que exerciam grande influéncia nas decisdes
publicas, auxiliando principalmente nas consultas feitas pelos politicos. Essa
performance publica se dava por conta de suas habilidades em comentar e
interpretar os discursos sagrados e as supostas profecias encontradas nos poemas
— em especial os o6rficos — para seu uso nas deliberacdes ético-politicas cotidianas
da vida do homem grego. Logo, Eutifron compde a personagem de escolha utilizada
por Platdo com o fito de apresentar a nova religiosidade proposta por Socrates,
tendo como pano de fundo a busca da esséncia da virtude da piedade.

Utilizando argumentos proprios ao seu élenkhos, Socrates tem como mote para
suas inquiricbes o exame da citacao do oraculo, que Ihe foi ditada por seu amigo de
infancia Querefonte.

A partir do conhecimento desta revelagdo oracular, Socrates, declarando sua
propria ignorancia, utiliza seus esforcos com a finalidade precipua de buscar a
verdade, numa tarefa de comprovar o saber e o0 conhecimento dos seus
interlocutores através de didlogos que séo escritos por Platao.

Nessa busca pelo conhecimento da verdade, Platdo dramatiza Sécrates como
modelo exemplar para a atitude de um homem cujo fim é o bem, portador de valores
essenciais passiveis de serem apreendidos individualmente por um reencontro
reflexivo. Enquanto pratica, ao mesmo tempo introspectiva e politica, a dialética
socrética exige a alteridade e confere novo significado ao preceito inscrito no templo
de Delfos, “conhece-te a ti mesmo”. O novo significado, de acordo com Francis Wolff
€. “saiba que ndo és mais do que um homem, ndo um deus, e que nao podes
ultrapassar por tuas acgoes os limites permitidos da ordem do mundo, nem deslindar
pelo conhecimento os mistérios” (WOLFF, 1984, p.28).

Conhecer a si mesmo repercute em todas as atitudes do homem, tornando-o
mais proximo da racionalidade e mais independente dos arquétipos compartilhados
pela transmissao da tradicao religiosa.

Para justificar a reviravolta de valores apresentada por Sécrates, Platdo

reverencia o respeito a missao religiosa do seu “mestre”, quando relata na Apologia
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de Sdcrates: “Depois disto, ndo parei, embora sentisse, com magoa e apreensoes,
que me ia tornando odiado; ndo obstante, parecia-me imperioso dar a maxima
importancia ao servico do deus” (Apologia de Socrates, 21e); e ainda quando, logo
apos questionar e refutar os sébios, no relato da sua defesa as raivosas calUnias de
gue o acusavam, continuou dizendo: “O provavel, senhores, é que, na realidade, o
sébio seja o deus e queira dizer, no seu oraculo, que pouco valor ou henhum tem a
sabedoria humana” (Apologia de Sdécrates, 23a).

O contexto dramético dos didlogos permite o delineamento de principios
baseados na crenca: SoOcrates admitia a existéncia dos deuses e aceitava as
orientacdes oraculares, e isso fica demonstrado quando seu amigo de infancia
Querefonte Ihe relata que ao consultar a Pitia, a sacerdotisa do templo de Delfos
afirmara ndo haver ninguém mais sabio do que Sdcrates.

Procurando refutar o oraculo, ele decidiu se submeter a uma investigacao
minuciosa, ndo por descrer no resultado da consulta oracular do seu amigo, mas
para descobrir o significado do designio dos deuses com o0 qual a sua pistis se
conformava, conforme suas proprias palavras: “Que querera dizer o deus? Que
sentido oculto pdés na resposta? Eu ca ndo tenho consciéncia de ser nem muito
sdbio nem pouco; que querera ele, entdo, significar declarando-me o mais sabio?”
(Apologia de Sdcrates, 21b).

Compreender Sécrates é uma tarefa quase paradoxal por nao ter ele deixado
nada escrito, 0 que desencadeia um problema de interpretacéo e da legitimidade do
que seria distintivamente socratico, e porque se observa que sua filosofia pode se
estender e aplicar-se a todos, a despeito de sua proverbial e estranha simplicidade
retratada por Platdo e Xenofonte. Essa simplicidade paradoxal pode ser observada
na profissdo de ignorancia em relacdo ao saber e as virtudes; constatada, ndo so
pelos resultados aporéticos da maioria dos didlogos socraticos de Platdo, mas
também pelas evidentes formulagcbes que o0s pontuam, contradizendo
sistematicamente a fixag&do de definicdes definitivas.

Verifica-se também essa atopia da simplicidade no Eutifron. Este n&o
reconhece a propria ignorancia, ao afirmar sua condicdo de adivinho (especialista e
préximo aos deuses), e pretender saber o que é a piedade e iludir-se com a posse
da verdade: “Quando falo das coisas divinas na assembleia e predigo o futuro, se
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riem, como se estivesse louco. No entanto, nenhuma das coisas que predisse e que

acabo de dizer deixa de ser verdade” (Eutifron, 3b-c).

3.2 Areligiosidade de Socrates

E sempre enigmatico e fascinante falar de uma personagem que n&o deixou
nada escrito, mas cujas ideias foram tdo prenhes de significacdo que se proliferaram
em enormes tratados com a pretensdo de cientificidade e de serem assentados
sobre a maior ortodoxia daquilo que seria a verdade incontestavel sobre a
religiosidade e moralidade de Sécrates.

N&o obstante, sem nos atermos a guerra cultural hermenéutica que opde as
diversas escolas, entendemos que a morte de Socrates foi consequéncia dos
valores defendidos pelos poderes civicos, sob a acusagdo controversa e
caracteristicamente religiosa, que incluia a divulgacdo de deuses distintos do
pantedo grego e a acusacao paradoxal de ateismo, além da corrup¢do de jovens
atenienses.

Considerado culpado de crime, foi vitima do fundamentalismo religioso que o
acusava de atacar as crencas, ao considerar as virtudes humanas acima dos
preceitos religiosos preconizados pela pélis ateniense.

Conhecedor das crencas religiosas e praticante de alguns ritos civicos comuns
a religiosidade ateniense >, Sécrates preferiu colocar em pratica junto aos
concidaddos o exame racional da alma, com a constante presenca orientadora de
seu daimon. Investigando a verdade nesse exame psiquico, Socrates propde um
novo género de vida temperante® e com o propésito de tornar a alma do interlocutor

melhor. Socrates esclarece a Calicles no Gorgias:

*% J4 mencionamos o tipo de sacrificio proposto por Sécrates, mas segundo Xenofonte ele ndo se
isentava dos costumes tradicionais conforme relata em Memoraveis, onde coloca Sécrates entre 0s
homens que praticavam sacrificios aos deuses: “A que testemunho, afinal, recorreram para provar
gue ele ndo honrava os deuses do Estado; se fazia sacrificios frequentes as abertas, ora em casa,
ora nos altares publicos” (XENOFONTE, 1972, p.39). E ainda em sua Apologia: “O que mais me
surpreende no acusatdrio de Meleto, cidadaos, € afirmar ele que eu ndo conhe¢a os deuses do
Estado, quando todos vos, Meleto convosco, se 0 quis, tivestes ocasiao de ver-me sacrificar nas
festas solenes e altares publicos” (XENOFONTE, 1972, p.170).
** Conduzir o comportamento controlando as paixdes é a melhor forma de governar-se, dizia Sécrates
em Goérgias: “Uma coisa simples, como toda gente; é ser temperante, ter dominio de si, senhoreando
sobre os prazeres e paixfes existentes no préprio intimo” (Gorgias, 491d).
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SOC. A alma sabia é boa. Eu, meu caro Célicles, ndo tenho nada a
contrapor a essas afirmagdes; se tu tens, da-no-lo a conhecer.

CAL. Continua, bom homem.

SOC. Digo, pois, que, se a sabia é boa, a de qualidade oposta a
sabia é ma; essa sera a estouvada e intemperante.

- Perfeitamente.

- Ora, a sabia comporta-se da maneira conveniente tanto em relagéo
aos deuses, como em relacdo aos homens; pois ndo seria cordata,
se se praticasse inconveniéncias. (Goérgias, 507a).

O grande filésofo que transmitiu a exemplaridade de um exame racional de si
mediante importantes reflexdes sobre algumas virtudes® imortaliza-se nas paginas
dos companheiros que lhe comungavam a intimidade. Sua elevada moralidade
inspira, ainda hoje, a adocao da filosofia como género de vida virtuoso.

Platdo, principal discipulo de Sécrates, ressalta a necessidade de fundamentar
qualquer atividade em nocdes resultantes de um itinerario reflexivo e seguro. O
legado de seus dialogos constitui 0 maior acervo sobre o que pode ser conhecido a
respeito do maior modelo de virtude filoséfica. Porém, para conhecé-lo melhor é
inevitavel e intrincada a questdo de se separar nos escritos platbnicos o que é do
autor e o que é do seu “mestre”.

Socrates é considerado por muitos comentadores como o “divisor de aguas” na
filosofia, por sair das reflex6es da physis e direcionar o pensamento filosoéfico para o
ser humano — seus problemas e a sua alma —, desvinculando-se de alguma forma
dos mitos. “Sdcrates, por primeiro, fez descer do céu a filosofia, colocou-a nas
cidades, introduziu-a também nas casas e forcou a investigacado sobre a vida e os
costumes e sobre as coisas boas e méas”, como afirmou Cicero (CICERO, 2014,
p.395).

Nesta pesquisa, 0 estudo da influéncia dos cultos de mistérios aludida
indiretamente por Sécrates no Eutifron se mostra dificil, uma vez que exigiria ao
mesmo tempo uma busca da relacdo existente entre a filosofia e a religiosidade na
antiguidade grega classica e qual o papel de SdOcrates nesse contexto, e assim
delinear com mais clareza e melhor o significado do problema das fontes do

socratismo®®. Levando em conta que sdo muitas as interpretacdes sobre quem era

*° Entre seus discipulos destacamos a fidelidade e admiracdo a sua conduta ditosa que os levava a

um melhor entendimento das virtudes do homem, assim expressa por Xenofonte: “Dentre quantos o

conheceram, todos os que amam a virtude nao cessam de lamenta-lo qual o melhor auxiliar a pratica

do bem” (XENOFONTE, 1972, p.164).

*® Termo utilizado para designar a doutrina exposta por Sécrates nos dialogos platonicos. Segundo

Joaquim de Sousa Teixeira, podemos usar o termo socratismo a maneira que os filésofos tratam e
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realmente essa personagem historica — que teria inflexionado as concepc¢des de
cunho filosofico sobre 0 homem, seu agir e seus valores.

Propde-se neste capitulo observar no ambiente ético-politico em que Socrates
viveu 0 que podemos encontrar sobre os cultos de mistérios, especialmente os
denominados “orficos” e “pitagoricos” imbricados nos relatos de Platdo. Escolhemos
o didlogo Eutifron, entendendo ser nele que Socrates, ao discutir sobre a piedade,
abarca assuntos divinos com alusdes sugestivas compativeis com crencgas oriundas
das interpretacdes dos poemas de Orfeu. Para falar do orfismo citado em Platdo,
consideramos necessario recorrer a reflexdo de Alberto Bernabé: “parece fora de
discussédo que as referéncias de Platdo sdo imprescindiveis para a reconstrucéo da
literatura e da religido orficas na época classica” (BERNABE, 2011, p.16).

Dentre as varias caracteristicas que podemos destacar na personalidade de
Sdcrates: ora um racionalista que inventou investigar a esséncia das coisas através
da razdo°’; ora um humanista®® que se preocupava com as préaticas religiosas do
homem na polis. Para Socrates, o homem deveria buscar dentro de si, nas poténcias
de sua alma, aquilo que ele é — conheca-te a ti mesmo — para, assim, entender
como deveria agir em consonancia com sua razao, e essa atitude socratica é o que
consideramos como o verdadeiro objetivo da sua filosofia, que serve de auxilio para

a melhoria da convivéncia entre os homens. Portanto, podemos considerar que com

dao sentido os “ismos” de platonismo, aristotelismo, cartesianismo, etc., uma vez que “0s classicos
testemunhos acerca de Socrates apresentam-se-nos ja como fontes e correntes interpretativas. Sao
principalmente trés: a interpretacao historico-popular moralizante (que se prende com as posic¢des de
Xenofonte), a interpretacdo aporética, com saidas mais ou menos metafisicas e religiosas (em
ligacdo com a interpretagdo platdnica) e a interpretacdo intelectualista e sistemética (em conexéo
com os testemunhos de Aristételes). Serédo estas as correntes mais interpretativas que mais eco vao
encontrar nos séculos subsequentes ao magistério de Sécrates” (LOGOS, vol.4, p.1226).
" A racionalidade socratica é motivo de muitas discussdes filoséficas. Lembramos entre tais,
Nietzsche em O Nascimento da Tragédia no Espirito da Musica (Colecdo “os Pensadores, volume
XXXII, p. 31) que critica Socrates apresentando-o como um racionalista prejudicial a filosofia: “A outra
€ o entendimento do socratismo: Socrates como instrumento da dissolucdo grega, reconhecido pela
primeira vez como tipico décadent. ‘Racionalidade’ contra instinto. A ‘racionalidade’ a todo prego
como poténcia perigosa, como poténcia que solapa a vida!”.
*% O termo “humanismo” esta mais propicio ao pensamento renascentista em diante, onde mostra o
pensamento racional em contrapartida ao clerical, lembremos dai Erasmo, tido como o “pai da
Reforma” pelas suas criticas as organizagdes da igreja romana, que segundo Michael J. Heath, o
filosofo defendia que a filosofia humana deveria ser intelectualizada: “Ainda que Erasmo confiasse
gue a ‘filosofia humana’ acabaria por ser inteiramente superada pelo ensino do Evangelho, sua
contribuicdo ao pensamento e a erudicdo do Renascimento deve ser também situada no contexto do
movimento intelectual conhecido pelo nome de humanismo” (CANTO-SPERBER, 2007, p. 541,
volume 1). O pensamento ético de Sécrates, voltado para a um olhar dos cultos de mistérios de forma
racional, autoriza-nos dizer que, apesar de esse termo ter sua conotacdo moderna, suas ideias
tinham um foco ético humanista.
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esse pensamento voltado para o comportamento do homem racional, Sécrates
apresenta-nos um humanismo ético-politico.

O Sécrates sabio>® porém, que pressupunha sua missdo sagrada® (religiosa),
ndo estava desligado dos afetos virtuosos que tornam o homem passivel de
reflexdes cujo cuidado com a alma vincula-se a uma filosofia do amor (filosofia).
Socrates obedecia, mas ndo temia o deus Apolo, ndo temia a morte por temer ao
deus, mas por ama-lo. O cuidado da alma (epimeléia em Alcibiades) é cuidado de si
e 0 cuidado do outro.

No Fedro, Sécrates faz a palinddia ao que exaltava o amor sensivel (0 canto
contrario: “de nossa parte, s6 nos cumpre demonstrar a tese oposta” — corrigir,
2007a, p.69). O amor passa a ser o amor a sabedoria, amor ao bem, amor ao
proximo, amor a perfeicdo das almas celestiais, amor pelas almas que se
assemelham a alma de Zeus. No mito da parelha alada, Socrates, apos explicar
sobre a necessidade do homem de corrigir as maneiras e venerar beleza divina,
afirma: “Esse estado, belo menino a quem me dirijjo neste momento, € o0 que 0s
homens denominam Amor” (corrigir, 2007a, p.78). Entdo, sera privilegiada aqui a
personalidade que expressa a religiosidade racional empenhada explicitamente pelo
filosofo, no didlogo Eutifron, na procura pela esséncia do sagrado: o amor. (Aqui
Marcelo pergunta onde do Eutifron).

Voltando ao mito da parelha, no qual Sécrates insiste na busca do
conhecimento do que é a beleza em si, ele traduz que a vida vale ser vivida com o
amor entendido como esséncia do sagrado, o que propicia uma ascensdo moral do
homem. Esta ascensdo € uma transcendéncia da visdo do real que s6 pode ser
alcancada, pelo mito filosofico, por quem tem como objetivo a experiéncia da
verdade, a experiéncia contemplativa do uno. E esta experiéncia sO é
verdadeiramente vivida por quem muda seu género de vida, tornando-o, na medida

do possivel, idéntico ao de um filésofo.

% Té-lo como sabio é corroborar com o oraculo da consulta do seu amigo Querefonte: “Com certeza
que sabeis como era Querefonte, como era impulsivo em tudo aquilo a que se entregava. Uma vez,
foi a Delfos perguntar ao oraculo — pego-vos que ndo vos manifestaeis contra o que estou a dizer,
homens — se havia alguém mais sabio que eu. Em resposta, retorquiu-lhe a Pitia que ninguém era
mais sabio. E disto o seu irmdo vos prestara testemunho, pois o préprio morreu” (Apologia de
Sdcrates, 21a).
% A missdo religiosa de Sécrates foi citada, entre outros comentadores, por Rodolfo Mondolfo
dizendo que “a sua inspiracédo religiosa, que se pode chamar mistica, contanto que ndo se entenda
esta palavra no sentido irracionalista — pois seria contrario a confianca incondicional que Sécrates
tinha no valor da razdo — mas como expressdo da sua profunda consciéncia de uma missdo a que
dedicou inteiramente e sacrificou a sua propria vida” (MONDOLFO, 1963, p.43).
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Evidentemente ao longo desta discussdo referenciaremos alguns outros
dialogos platbnicos que possibilitardo essa interpretacdo acerca de Sdcrates,
fazendo, assim, um cotejamento ndo apenas aos elementos internos da conversa
com Eutifron, mas também do contexto cultural do homem grego e, sobretudo, sobre
a significacdo dos questionamentos e posicionamentos socraticos cujas
consequéncias podem ser consideradas analogas aos empregados pelos iniciados
nos cultos de mistérios. Entendemos a iniciacdo conforme Mircea Eliade a define no

item “fenomenologia da iniciagdo™:

A iniciacdo comporta geralmente uma tripla revelacéo: a do sagrado,
a da morte e a da sexualidade. A crianca ignora todas essa
experiéncias; o iniciado as conhece, assume e integra em sua nova
personalidade. Acrescentamos que se o0 nedfito morre para sua vida
infantil, profana, nao-regenerada, renascendo para uma nova
existéncia, santificada, ele renasce também para um modo de ser
gue torna possivel o conhecimento, a ciéncia. O iniciado ndo é
apenas um “recém-nascido” ou um “ressuscitado”: € um homem que
sabe, que conhece o0s mistérios, que teve revelagcbes de ordem
metafisica. (ELIADE, 2008a, p.153)%*

Nos didlogos platénicos escolhidos como apoio a interpretacdo do Eutifron
neste trabalho vemos que encontram-se nocgdes essenciais de uma religiosidade
que ultrapassa o0 ambito imposto pelas vertentes interpretativas hegemonicas de
Socrates e que assinalam possiveis correlacdes com o0s preceitos vivenciados pelos
praticantes dos cultos de mistérios que coexistiram com o filésofo.

E oportuno observar, ainda, que, segundo Walter Burkert, ha a preservacéo de
quadros mentais da cultura grega na época classica, evidenciados em préticas de
cultos e ritos gregos dos seus antecedentes, divulgados de forma publica ou entre
as tradicdes familiares. Reafirmamos que, de acordo com o autor, tais evidéncias
sdo eminentemente literarias: “O mito transmitido pela literatura, a par das ‘ideias’ ou
contetdos da ‘crenca’ dele retirados, tinha determinado até ai a imagem da religiao
grega” (BURKRET, 1993, p.23).

Observando esse cenario filoséfico, ndo temos dificuldade em contextualizar a
influéncia religiosa dos cultos de mistérios representada pela personagem Eutifron,
contraposta pela religiosidade de Sdcrates.

As principais questdes contempladas neste capitulo visam demonstrar a forte

proposta do élenkhos socratico em produzir uma reflexao sobre nocées intrinsecas a

%1 Grifos do autor.
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alma humana (de sacralidade e amor), envolvendo qualquer parametro
comportamental, notadamente os de cunho religioso, diferentemente dos
paradigmas estereotipados pelas injuncdes ideoldgicas que alimentavam as
crencas, em especial as dos cultos de mistérios aceitas por Eutifron. Essa
possibilidade permite entender de uma forma convincente a capacidade que o
élenkhos possui para ajudar na reinterpretacdo de temas diversos abordados nos
dialogos platbnicos, e por que ndo, com seu uso, 0 homem poder fazer um uso
instrumental reflexivo na atualidade. (Aqui Marcelo pergunta o que é a refutacao
socratica exatamente).

Pensamos ser necessario abordar no dialogo Eutifron n&o sé os aspectos que
possam corroborar para uma interpretacdo da religiosidade socratica em conexao
com os cultos de mistério, mas também evidenciar a filiagdo e as principais questées
envolvidas nessa abordagem, a partir da imbricagdo com o Papiro de Derveni, o
Papiro de Gurob, as Laminas de Ouro e as Placas de Olbia. Documentos estes,
representativos, por exceléncia, de textos cultuais, instrugdes rituais e poemas
épicos, enriquecidos com interpretacfes alegoricas.

Como no caso do Papiro de Derveni, que contém ainda um conjunto de
orientacdes, que, segundo G. G. Gazzinelli, constituem “formulas escatoldgicas e
soteriolégicas as quais o seu portador teria acesso através de alguma iniciacdo. Tais
instrucdes permitiiam alcancar um estado de ‘beatitude perene’ depois da morte”
(GAZZINELLI, 2007, p.69).

Estes documentos tém sua datacéo identificada no periodo compreendido entre
os séculos V a.C. e Il a. C. e s&o reunidos na tradugdo “Fragmentos Orficos” que
adotamos neste trabalho. (Marcelo diz que a existéncia de religiosidade orfica
confirmada por estes documentos, iSso ndo prova que ajudam na compreensao do
Eutifron).

Além disso, esta pesquisa oferece, com essa perspectiva, um contributo para
as interpretacdes das elaboracdes socraticas sobre de algumas virtudes, que
atravessam o corpus platoénico, apontando a posi¢ao religiosa intrinseca as questoes
e respostas dos textos.

E necessario, para tanto, considerar o consenso de que Socrates foi o filésofo
que transformou historicamente a linha de pensamento “teogbnico” para

“antropoldgico”, e ainda que a forma de dialogo apresentada por Platdo mostre
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algumas definicbes de valores que proporcionaram de maneira diferenciada a
concepcdo de virtudes investigadas por Sdocrates, envolvendo a religiosidade do
homem grego.

Somos motivados, assim, pelo grande influxo filosofico que tais concepcgdes
socraticas despertaram em varias vertentes filoséficas contemporaneas, incluindo a
Filosofia da Religido. (Marcelo pediu referéncias).

Discutindo sobre a nova concepc¢do de religiosidade que Socrates apresenta
em sua interlocucdo com o adivinho Eutifron, investigamos até que ponto, ao
questiona-lo na busca da esséncia da piedade, Sécrates apresenta essa nova visao
sobre a religiosidade discutida no dialogo, vinculando seu método investigativo
(élenkhos) a uma nova modalidade de iniciagcdo e a uma ressignificagdo para a
experiéncia religiosa da alma humana.

Na busca sobre a esséncia da piedade, como o cuidado dos deuses, alguns
comentadores explicitam as acepcdes semanticas dos termos hosion e eusebeia®?.
Mas nédo discorreremos sobre essa discussdo, atendo-nos apenas a ideia de
evolucdo do termo hocio, defendida por Vernant quando diz que a “evolucao
semantica no termo hosio: aplicado aos mistérios guarda um sentido forte, mas vem
designa-lo em contrapartida aos hiera, os interesses profanos da cidade”
(VERNANT, 2010, p.119-120) e a verificacdo da questdo: em que ponto 0 miasma —
polucdo transmitida — constitui um traco determinante na piedade envolvida no
dialogo em questao? Tema que abordamos em capitulo anterior.

Por este elenco de razbes, é possivel ver na missdo de Sdcrates de
investigacdo da verdade sugerindo uma therapéia psykhé, que ele considerava
ordenanca “sagrada” de Apolo e uma forte aliada sua (através do daimon) nos
fundamentos que caracterizamos como profunda e inovadora religiosidade diante do

suposto orfismo praticado por Eutifron.

®2.G. M. A. Grube comenta sobre o termo hosion: “O termo grego hosion significa, em primeira
instancia, o conhecimento do ritual adequado em oragao e sacrificio e, claro, seu desempenho (como
Eutifron define em 14b). Obviamente Eutifron usa-o em sentido muito mais amplo de conduta piedosa
geralmente (por exemplo, dele proprio) e nesse sentido a palavra é praticamente equivalente a justica
(a justica de A Republica), a transicdo de ser por meio de conduta agradavel aos deuses” (PLATO,
1981, p.5). Ver também: Platon (2005); Tatjana Alekniené e Alain Le Boulluec (La Piété véritable: De
I""Euthyphron" de Platon & la Piété gnostique dans le Livre 7 des"Stromates" de Clément d'Alexandrie.
(Vigiliae Christianae, (2006), pp. 447-460).
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N&o deixamos de pensar sobre outras questdes como: os cultos e ritos de
mistérios, contemporaneos a Sdcrates, eram conhecidos por ele? Sécrates conhecia
as iniciacdes, ritos e os enigmas orficos? Estas composi¢des religiosas poderiam
adquirir novas formulacdes elaboradas a partir do seu pensamento religioso? A
pesquisa aqui proposta foca argumentos que podem apresentar novas respostas a
essas perguntas.

A hipétese principal € a de que a busca de Sdcrates junto a um representante
tipico dos cultos de mistérios, marginais ao culto civico oficial, tendo como cerne as
questbes levantadas acerca da esséncia da piedade, apresenta como traco
fundamental um avanco no pensamento religioso em relacdo aos mistérios, nos
quais Eutifron d& indicios de ter sido iniciado.

Socrates acrescenta um parametro ndo abordado em tais ritos: a mudanca
ética e psiquica do homem, ou seja, um novo género de vida conforme os preceitos
de um filésofo.

Considerando a importancia e a perenidade de Sdocrates para a filosofia e a sua
constante busca da verdade das virtudes da alma; qual é o papel do élenkhos e do
seu questionamento para a inteligibilidade da esséncia da experiéncia religiosa e
qual € a conexdo dessa experiéncia na alma e no Ser? Tendo em vista que o
homem grego experimentava sua religiosidade, seja oracular, orfica, mitolégica ou
olimpica, de modo integrado em todos os planos da praxis, a polarizacao entre
religiosidade e filosofia direciona essa questéo inovadora apresentada por Socrates.

A proposta socréatica de um novo género de vida para servir como base para o
homem ter um melhor destino de vida ap6s a morte, se torna relevante e esta
ancorada na discuss&o principal do Eutifron sobre a piedade.

A religiosidade exposta por Soécrates nessa discussdo € encontrada em
diversos textos de Platdo, mas grande parte da tradicdo do criticismo textual
filosofico privilegia o viés analitico dos textos, principalmente quando estabelecemos
uma relacdo entre esse género de abordagem e a contextualizacdo religiosa que
emerge a partir das recentes pesquisas filoldgicas sobre os documentos orficos
recém-descobertos no século XX. (Marcelo pergunta que textos de Platdo. Acho que
nao precisa mostar).

Esta constitui a principal justificativa para a continuacdo do estudo desse viés

religioso dramatizado no Eutifron. A continuidade do tema da religiosidade socratica
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que apresentamos®, aprofunda a inovacdo religiosa expressa por Sécrates nos
dialogos de Platéo.

A religiosidade de Sdocrates no movimento dos dialogos platbnicos é sempre
problemética, pois, como afirma Kahn, Platdo ndo escreveu tratados, mas o
conteudo desses dialogos permite inferéncias dessa natureza quando se conjectura
a nova ideia socratica de moralidade religiosa, notadamente se a religiosidade for
definida ndo s6 como comportamento exético de grupos sociais restritos, mas se
reconhecida nos atos cotidianos do cidadao. Portanto, a procura pela religiosidade
socratica, sucedanea aos cultos de mistérios delimitados por este trabalho, suscita
questbes cujo aprofundamento implicara num impacto hermenéutico interessante.

O dialogo de Sdcrates com Eutifron mostra uma critica de Platdo ou do préprio
Sdocrates ao discutir uma religiosidade filosofica, racional e ética, que subverte tanto
a tradicdo religiosa civica como a de mistérios cultuais.

Entendemos desse modo ja que o resultado aporético evidencia a refutacao ou
critica de toda a tradic&o religiosa personalizada em Eutifron. A incerteza aporética
do dialogo poderia ter uma correlagdo com a condenacdo de Sécrates, ja que a
refutacdo e critica da tradicao religiosa sdo, ao mesmo tempo, a refutacao e a critica
de todas as modalidades de religiosidade que culminaram na condenacdo do
“mestre”. Nesta corrente reflexiva nado pretendemos apresentar um padrao
interpretativo univoco e rigido, mas uma proposta interpretativa que aponta para um
Sdcrates inovador do pensamento religioso grego, destacadamente, nas iniciagdes
programadas pelo élenkhos para uma vida de além-tamulo melhor.

Observamos, também, que além da suposta hostilidade de Platdo em relacao
aos mitos, Nunes Sobrinho (2007, p.20) afirma existir uma critica a religiosidade,
oriunda de Platdo ao escolher a tematica do dialogo, ou de Xenofonte ao defender a
religiosidade de Socrates como homem praticante de hébitos compativeis ao
ambiente politico religioso da pdlis, ou do préprio Sbécrates, ao mostrar,
dialeticamente, uma religiosidade filosofica, racional e ética, no minimo diferente da
vigente, mitoldgica, ritual e tradicional.

Uma critica textual que leve em conta o contexto antropoldgico evidencia, no
didlogo em questdo, o carater religioso dos questionamentos de Sdcrates. A
afirmacdo de Eutifron que n&o sabia porque sabia acerca de questdes sagradas,

% MELO, 2011.
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mas as possuia porque recebeu de outros (deuses) por ser adivinho, reforca a
relevancia que Platdo confere ao plano antropoldgico. (Mais uma vez Marcelo pede
para referenciar no dialogo o que esta dito no paragrafo).

Considerando a definicdo de piedade, dada por Paul Friedlander, como “a
conduta objetiva de um em relacdo aos seus deuses, compreendida nao
individualmente, mas enraizada na familia e na comunidade” (FRIEDLANDER, Paul,
in: PLATAO, 2007, p. 36); o resultado aporético pode ser compreendido como a
refutacdo de toda uma tradicdo religiosa grega representada por Eutifron e sua
ignorancia a respeito do conhecimento da verdadeira natureza do sagrado.

E é por isso que Rodolfo Mondolfo declara que “Sécrates estava tdo longe de
querer demolir as crencas religiosas tradicionais que nunca as considerou objeto de
discussao, e é um sofisma dizer que, dessa maneira, as negava e anulava ainda
mais do que os que tinham a audéacia de discuti-las” (MONDOLFO, 1963, p.29). E
mais ainda: em Mondolfo encontramos o comentario que sugere uma inspiracao
religiosa mistica em Sdécrates como fonte Unica, inteligéncia e providéncia universais
englobando as manifestacdes divinas particulares, apesar de parecer aceitar as
crencas politeistas civicas com o costume de “cumprir as formalidades do culto;
fazer preces matutinas ao sol, oferecer sacrificio aos deuses, pedir e fazer pedir ao
oraculo délfico — em circunstancias criticas — inspiragdo para a prépria conduta e
para a alheia” (MONDOLFO, 1963, p.29).

Nesta apologia que redigimos a atitude religiosa de Sécrates, ficam registradas
as frases de Xenofonte e Platdo, que exaltam as qualidades de SoOcrates como
piedoso, justo, morigerado e prudente. Afirma Xenofonte: “Socrates estava fadado a
ser o melhor e 0 mais ditoso dos humanos. Se alguém houver que comigo néo
concorde, compare o que foi SGcrates com 0 que sado 0s outros homens e julgue!”
(XENOFONTE, 1972, p.164). E Platdo: “Tal foi, Equécrates, o fim de nosso
companheiro. O homem de quem podemos bendizer que, entre todos os de seu
tempo era o melhor, o mais sabio e o mais justo” (Fédon, 118). A respeito da
exortacdo da Apologia, “Homens de Atenas, respeito-vos e amo-vos, mas antes me
deixarei convencer pelo deus do que por vés e, enquanto respirar e for disso capaz,
nao cessarei de filosofar nem de vos exortar, mostrando-vos o caminho” (Apologia

de Sdcrates, 29d), Rodolfo Mondolfo afirma:
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Este enunciado de uma sagrada missao implica em Sdcrates um
culto a filosofia como caminho de purificacdo da alma segundo o
conceito firmado j& pelos pitagoricos e os eleatas e vinculado, além
disso, pelos pitagoricos a prética cotidiana do exame de consciéncia.
(MONDOLFO, 1963, p.47).

A rigueza e a diversidade religiosa entre os atenienses eram patentes desde o0s
primordios arcaicos, atravessando os séculos homéricos e de Hesiodo, chegando ao
século IV com sua pluralidade acrescida pelos rituais de mistérios rotulados orficos.

Vernant esclarece que:

A margem da religido oficial, nos meios de seitas, elabora-se entre os
séculos VI e V uma nova nocdo concernente a alma, que fara
sucesso no pensamento filoséfico e que prepara, para retomar a
expressao de Louis Gernet, possibilidades inéditas de ascenséo
humana. (VERNANT, 1990, p.435).

Vernant afirma, ainda, que o aparecimento da alma no pensamento cultural e
religioso grego requereu o descobrimento de uma forca misteriosa no interior do
homem. Tal forca misteriosa e sobrenatural foi para o autor os daimones, figura que

Sdcrates usa como seu guia nos diadlogos platbénicos. E para ele:

A psykhé ndo é mais, como em Homero, esta fumaca inconsistente,
este fantasma sem relevo e sem forca que exala do homem em seu
altimo suspiro, mas € uma forga instalada no interior do homem vivo,
sobre a qual ele se prende e que ele tem o dever de desenvolver, de
purificar, de liberar. (VERNANT, 1990, p.435).

A virtude para Socrates, e seu discipulo Platdo, estd sempre vinculada a uma
continua aquisicdo de valores morais da alma a partir da esfera ético-politica,
conquistados pelo penoso exercicio dialético do autoconhecimento. Para levar a
contento esta melhoria, 0 amante da sabedoria necessita empreender 0 exame
interior e, a exemplo de Sécrates, regrar os impulsos e valorizar a liberdade do
mundo interior, mas com a autarquia das diversas modalidades de desejos
constitutivos do Amago de cada um. E com esta disciplina que o homem adquire
mais facilmente os valores divinos da piedade e das virtudes cardeais, antecipando-
se a impulsividade refém dos desejos.

A religiosidade de Socrates pode ser inferida na maioria das interlocucdes dos

dialogos platbénicos, em que seu daimon estava constantemente presente para
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ajuda-lo em suas decisdes, diferentemente dos costumeiros comércios espirituais
entre os atenienses e 0s deuses olimpicos, em busca de socorro. A inspiracao
religiosa através da interagdo fenomenolégica com o daimon € motivo de varios

comentarios como os de Rodolfo Mondolfo:

a sua inspiracao religiosa, que se pode chamar mistica, contanto que
ndo se entenda esta palavra no sentido irracionalista — pois seria
contrério a confianga incondicional que Socrates tinha no valor da
razao — mas como expressdo da sua profunda consciéncia de uma
missdo a que dedicou inteiramente e sacrificou a sua propria vida.
(MONDOLFO, 1963, p.44).

Sdocrates e seu inovador pensamento de transformar o género de vida do
homem, tendo a temperanca como ideia central das modificacdes afetivas e éticas,
foi protagonista da molda do carater coletivo da mentalidade ocidental. A
consequéncia dessa evolucao ético-politica permitiu uma liberdade de discussées
publicas, suscitando investigacdes de cunho filoséfico, em que o predominio das
especulacdes sobre a natureza tomou NOvos rumos, ou seja, passou-se a investigar
0S problemas inerentes a propria natureza humana. A dialética doutrina socratica
configura uma exortacdo a necessidade de abordar as questfes relativas ao carater
e 0s problemas politicos de maneira reflexiva.

SoOcrates aparece nesse contexto elegendo o bem como prioridade nas
pesquisas a serem conduzidas e ndo os interesses politicos ambiciosos, como 0s
que os sofistas apresentavam, ao cobrarem por seu ensino. Platdo expde o novo
paradigma de seu “mestre” — que contaminava os ideais, principalmente dos jovens
atenienses — sempre visando o discernimento catértico da ignorancia que obsta o

bem viver e o bem agir:

E € por isso que continuo a procurar e a examinar, de acordo com a
vontade do deus, tanto os concidadaos, quanto os estrangeiros, que
de algum modo eu julgue serem sabedores. E sempre que me
pareca que o ndo sdo, mostro-o, com a ajuda do deus. (Apologia de
Sécrates, 23b).

Nesta passagem, observa-se a crenca explicita de Socrates em atender ao
deus, cumprindo, assim, sua missao sagrada. Tal injuncdo denota sua religiosidade,
enquadrada dentro dos costumes cultuais dos atenienses e mimetizada nas
constantes conversacbes descritas nos dialogos. E assim que o filésofo grego

mantém suas preocupacoes, segundo Platdo, longe dos interesses politicos que o
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levariam a vida publica, pois sua missdo estava direcionada para a pesquisa da
verdade e para a esséncia das virtudes que pudessem levar seus conterraneos a

uma vida despojada da ganancia que os bens materiais provocam:

N&o fiquei onde n&o seria util, nem a vos, nem a mim, e em vez disso
fui a cada um de vés, em particular, servindo-vos o melhor que vos
poderia servir. Como disse, tentei persuadir cada um de vds a nao
cuidar primeiro de si ou das suas coisas, mas cuidar antes do que
em cada um de vOs é melhor e mais sensato; tal como tentei
persuadir cada um de vés a nao cuidar primeiro das coisas da
cidade, mas cuidar antes da propria cidade, cuidando dos outros
como de si proprio. (Apologia de Sécrates, 36¢).

Parece notdério, nessa anotacdo, que o novo género de religiosidade propagada
por Sécrates visava 0 bem particular para seus interlocutores e o bem coletivo para
a cidade, despojando-os das finalidades materiais, em obediéncia ao que ele
pensava ser a sua missao prescrevida pelo deus e mantida sob a vigilancia do
daimon. Priorizando o fim de suas acdes em beneficio do bem dos seus
interlocutores, em detrimento de seus interesses particulares, Sécrates desqualifica
o0 exercicio politico convencional, conforme atesta Platdo: “Por motivo dessa
ocupacao, nao tenho tempo para os negoécios da cidade que sdo dignos de mencéao,
nem para os da minha casa, vivendo na maior pobreza, ao servico do deus”
(Apologia de Sdcrates, 23b).

O julgamento histérico em 399 a.C. que condenou Sdcrates retratava-o como
corruptor de jovens, ateu ou adepto a deuses diferentes dos adorados nos cultos
religiosos praticados na Atenas classica, mas, segundo Rodolfo Mondolfo, o filésofo
possuia uma “fé”, apenas diferente da praticada civicamente e, de maneira alguma
intencionava corromper 0s jovens que o seguiam em busca de melhoria, uma vez

que:

Socrates ensinava aos jovens o descuido da vida publica e dos
problemas da cidade, e somente a preocupacédo por sua propria vida
interior; e como, ao contrario, o estado considerava a participacdo
nas assembleias e nas magistraturas um dever dos cidaddos e ndo
somente um direito, a influéncia negativa de Sdcrates fazia que este
parecesse um corruptor. E, finalmente, dado o vinculo entre a vida da
polis e a religido da cidade, Socrates, que desejava substituir esta
tltima por outra fé, transformava-se, inegavelmente, em réu de
impiedade. (MONDOLFO, 1963, p.29).

73



Em sua defesa, descrita por Platdo, diante do julgamento imposto pela cidade,
SoOcrates apresenta razbes religiosas para justificar suas atitudes em varios
momentos, inclusive nas batalhas de Potidéia, Antipolis ou Délio, permanecendo nos
postos determinados pelos seus chefes sem temer a morte. Esta explicagao coincide
com as concepcdes sobre a imortalidade da alma que postula em suas narrativas.
Afirma o “mestre” de Platdo que ndo temer a morte é uma atitude sabia pela
convicgdo de que apds a morte do corpo a alma do homem continua viva, sendo seu
destino determinado de acordo com suas atitudes durante a vida corporal. Essa é a
continua legitimacédo que Sdécrates aponta para a necessidade urgente de mudanca
no género de vida visando o alvo de fazer o melhor ao concidaddo. Temer a morte
cabe aqueles que desconhecem a verdade sobre a vida apds a morte, pois o temor
do desconhecido é uma sensacdo compartilhada entre 0os nao iniciados nos ritos
filosoficos por ele transpostos.

Por conseguinte, Socrates diz que ndo pode desobedecer a seus superiores, tal
como acontecera nas batalhas, e que, sobretudo, ndo desvirtuard sua missao
sagrada, mesmo que seja julgado, culpado e condenado a morte. Nem deixou de
obedecer ao seu deus, nem deixou de filosofar, mas deixou a exortacdo de um
desafio milenar: o de morrer mil vezes, se necessario, na defesa de uma vida
virtuosa.

Ao ser condenado a morte pela maioria dos juizes, decorrente principalmente
da irritacdo causada pela proposta de ser sustentado como herdi no pritaneu por
suas acdes e ser absolvido, Socrates se manifestou dizendo: “Mas ja é tempo de
partir — eu para morrer e vos para viver — qual de nés ter4 a melhor sorte, s6 o deus
pode vé-lo com clareza” (Apologia de SdAcrates, 42a).

Nessa afirmacéo, muitos eruditos ideologicamente condicionados encontram a
justificativa para um suposto ceticismo socratico em relacdo & imortalidade®. Em
contraponto, interpretamos o passo como refor¢co para a concepg¢do de uma vida
melhor apdés a morte, em consonancia com 0S preceitos, a0 mesmo tempo,
religiosos e racionais que Sdécrates advogava para si, por julgar-se justo e honesto,
tanto particular como coletivamente, conforme as prescritivas do seu deus.

Sécrates mantém-se fiel aos preceitos de imortalidade da alma, harmonizando

sua atitude com a imagem do sébio a quem a morte ndo inspira temor por conta da

® Ver McPherran, The Religion of Socrates, Pennsylvania: UPENN Press, 1999.
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crenca em uma vida futura sem castigo. A temperanca de suas atitudes fa-lo-a
contar com o melhor apos a morte do corpo; temperanca que se torna lei do agir e
que lhe instilara seguranca, qualquer que seja o destino de sua alma. Além disso, o
contexto antropolégico e historiografico no qual que irrompe a doutrina da
transmigracdo, compartilhada por orficos e pitagoéricos, satura a decisdo socratica de
“morrer mil vezes” com camadas multiplas de significacdes.

O discurso ambiguo é modelado em fungdo do auditorio heterogéneo de
heliastas, na sua maioria, composto por uma massa de ignorantes. Somente aquele
que se empenha no longo esforco do autoconhecimento pode compreender que a
virtuosidade de um Sdcrates pode significar mil vidas de aperfeicoamento. Este é,
insistimos, o género de vida que Socrates propde com sua religiosidade
dialeticamente examinada. Tal religiosidade ndo é mais legitimada na transmissao
de autoridade da tradicdo hegemonica, mas na inscricdo de racionalidade em
crencas que, a partir do exame racional, tornam-se principios primeiros que valem a

pena serem defendidos, ainda que ao prec¢o da vida. Quando Sdcrates afirma:

E assim farei ao mais jovem como ao mais velho que encontre,
estrangeiro ou cidadao, embora de melhor grado aos concidadéos,
porgue me sdo mais proximos. Isto, bem o sabeis, € 0 que o deus me
ordena e creio que nenhum bem maior foi concedido a esta cidade
do que este meu zelo ao servico do deus. (Apologia de Socrates,
30a).

Nota-se sua completa observéancia religiosa ao mostrar que seu agir, mesmo
sendo condenavel pelo povo ateniense, estd seguramente de acordo com as
determinacdes divinas.

Para ele, era justificavel a consulta oracular como meio de deliberacéo pratica,
conciliando a pesquisa racional da verdadeira esséncia das virtudes, com a
comunicacao e orientacdo inspirada por poténcias divinas. Chamava de insensatos
agueles que nao o fizessem e que confiassem cegamente apenas no testemunho
imediato dos sentidos e do tempo humano, procurando beneficios em contrapartida
as oferendas sacrificiais compensatoérias oferecidas aos deuses que 0s ajudavam na
concretizacao de seus petitorios.

E a essas oferendas, Socrates ndo atribuia valor, por mais ricas fossem: “Ao
contrario, achava ele serem as oferendas das pessoas mais piedosas as que melhor

sabem a divindade. Por isso louvava este verso: ofertai aos deuses imortais
75



segundo vossas posses’” (XENOFONTE, 1972, p.51, grifo do autor). Render
homenagem aos deuses seria uma forma de obter esclarecimentos suficientes para
gue, com prudéncia, pudesse o homem agir corretamente de acordo com uma

divindade:

Rendendo homenagem aos deuses, veras até que ponto estdo
dispostos a esclarecer os homens sobre o que nos ocultaram,
conhecerdas a natureza e a grandeza dessa divindade que tudo pode
ver e ouvir contemporaneamente, estar presente em toda a parte e
de tudo ocupar-se ao mesmo tempo. (XENOFONTE, 1972, p. 57).

Essas acOes de Socrates, descritas por Xenofonte, denotam claramente a
coeréncia religiosa envolvendo seus atos publicos, e assim o fazia por estar
consciente de suas obrigacdes para com o deus Apolo, a quem reputava participe
de suas principais decisfes, mediante a intuicdo da voz de seu daimon. Sécrates
transmitia as intervengdes do daimon a seus interlocutores, orientando-0s para uma
nova conduta e para a melhoria de vida.

Esse peculiar género de melhoria, pratica e psiquica, implicava a divergéncia
da melhoria material, uma vez que o objetivo do grego da época classica passava
necessariamente pelo bem estar fisico, na tentativa de mostrar-se belo e
naturalmente forte o suficiente para vencer seus inimigos. Essa virtude, que envolve
a coragem, nao era desconhecida pelo filosofo e foi ressignificada por ele — quando
se fez necessario sem prejuizo ao cidadao — ao participar de algumas batalhas em
defesa de Atenas.

Noutra mencéao, identifica-se como callnia a acusacdo de Socrates ser ateu,
uma vez que sempre defendia os governos mais associados a uma religiosidade
explicita, ou seja, um governo preocupado em seguir as prescricdes divinas em
relagdo as acdes publicas. No capitulo IV do Livro | de Memoraveis Xenofonte relata
um dialogo entre Socrates e Aristodemo no qual o “mestre” assinala: “Nao vés que
as instituicbes humanas mais antigas e mais sabias — estados e nacfes — sdo
também as mais religiosas, que as épocas mais llicidas sao também as de maior
piedade” (XENOFONTE, 1972, p.57). Esta atitude de SoOcrates € coerente com a
ideia de calUnia que apontamos existir no seu processo acusatorio.

Na mesma corrente de pensamento, em que 0S governos, seus governantes e
os cidadaos necessitam da influéncia religiosa para tornarem-se mais lacidos e
sabios, Sécrates dizia, no dialogo com Eutidemo, que o0 homem necessitava em sua
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vida particular da providéncia divina: “— Dize-me, Eutidemo, ja refletiste com que
carinho nos proporcionam os deuses o0 de que necessitamos? — Nao, confesso-te. —
Mas, pelo menos sabes que antes de mais nada necessitamos da luz que nos
fornecem?” (XENOFONTE, 1972, p.147). Na continuidade dessa interlocucdo
Socrates mostra os beneficios dados pelos deuses aos homens como o sol, a noite,
os frutos, a agua, o fogo, o ar, os sentidos, a inteligéncia e o dom da palavra que,
pela adivinhacao, revelam além do futuro, a melhor maneira de proceder para viver
melhor. Esse pensamento socratico, apologético aos deuses, jA era sua propria
defesa as argumentacdes da acusacao caluniosa que lhe fora imputada no tribunal.

Identificando-se como homem religioso aquele que se propde a ajudar a outrem
com a interferéncia de poténcias divinas, observamos, mais uma vez, Xenofonte
descrevendo um Sdcrates religioso, ndo s6 amigo do povo, mas, mais do que
ninguém, filantropo (caracteristica tipica da religiosidade desde a figura mitica de
Prometeu, o philanthropos) e sempre respeitoso para com o0s designios da
divindade. Assim, Socrates pretende dialogicamente evitar que seus ouvintes
fossem presas de paixdes, trabalhando incessantemente para inspirar-lhes o amor a
esséncia do sagrado: “Socrates, espargindo seu tesouro durante todo o curso de
sua vida, prestou o maior dos servicos a todos os que dele quiseram aquinhoar,
devolvendo o melhor aos que o procuravam” (XENOFONTE, 1972, p.49).

A crenca nos deuses € observada com muita propriedade no dialogo entre
Socrates e Eutidemo descrito por Xenofonte (Ditos e Feitos memoraveis de
Sdcrates), que encena a deciséo do filosofo em induzir seus seguidores na trilha da
sabedoria. O autor socratico esclarece que o0 “mestre” apresenta ao interlocutor a
pergunta acerca do que os deuses proporcionam aos homens. A partir de tal
guestionamento, Socrates discorre sobre alguns favores que os deuses prodigalizam
as necessidades dos homens, como: a luz do sol e dos astros para tird-los da
obscuridade; os frutos que suprem com variedade e abundéancia os mais variados
gostos; a dgua em profusdo servindo de contributo para a terra fazer nascer os
vegetais; o fogo que clareia e protege o homem do frio causticante, propiciando
bem-estar; e para vencer as distancias nos mares e auxiliar a inalacédo da vida eles
dao o ar. Além desses favores, sem 0s quais 0s homens ndo sobreviveriam, os
deuses doam a faculdade dos sentidos que possibilita as percepgdes, a faculdade

da inteligéncia e a capacidade da palavra, que engendra a instrucdo e a
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comunicacdo. Por fim, Xenofonte aponta para as adivinhacdes e consultas
oraculares, defendidas por Socrates, e que proporcionam ao homem o
conhecimento do futuro possibilitando, assim, reconduzi-lo ao caminho apropriado.
Desse modo, é necessario, diz Socrates, que o homem honre a deidade
reconhecendo-lhe o poder: “Importa, pois, tudo fazer por preitear os deuses,
segundo suas posses, ter neles confianca e deles esperar as maiores mercés”
(XENOFONTE, 1972, p.149).

E insofismavel a atitude religiosa de Sécrates e, por isso, questionavel o modo
como seus acusadores conseguiram persuadir 0s juizes da acusacao de impiedade.
E pertinente insistir em uma apologia interpretativa da religiosidade de Sécrates,
esclarecendo que ele sempre se orientava pela consulta ao seu daimon quando
alguma discussdo de éxito duvidoso ou de dificil solugdo estivesse se
desenvolvendo com seus interlocutores. Essa atitude de Socrates é
indubitavelmente uma exibicdo de piedade, o que sustenta a tese de sua

religiosidade constitutiva.

3.3 Imortalidade, transmigracéao e salvacdo da alma

A doutrina que Sécrates desenvolve e reflete sua préatica ao longo dos diadlogos
platdnicos baseia-se em trés principios centrais que discutiremos neste capitulo. O
primeiro, a imortalidade da alma, ja era difundido no mundo arcaico por poetas
(Homero, Hesiodo, o mitico Orfeu, chegando a fildsofos como Empédocles e
Pitdgoras). Guthrie aborda este tema com a questdo: “Crencgas religiosas de
Sécrates: é a alma imortal?”®® Nao s6 a imortalidade da alma, mas também a
comunicacdo com 0s mortos eram assuntos comuns na Grécia onde dramaturgos
como Esquilo®® (525/4 a 456/5) e Aristéfanes®’ (447 a 385), e poetas, como Pindaro,

produziram obras divulgando tais nocdes. Mircea Eliade faz remontar essas

® Guthrie, autor da conhecida obra em seis volumes The History of Greek Philosophy, discute sobre
o conhecimento de Sécrates da imortalidade da alma no item 10 do capitulo Il do livro Sécrates
f()GUTHRIE, 1971).

6 Esquilo, o mais antigo entre os dramaturgos tragicos da Grécia antiga, escreveu Os Persas
(encenada em 472), mostrando imortalidade das almas e a comunicacdo com tais espiritos de
mortos. Na pega, o pai (j& morto) de Xerxes é evocado pelo Coro e se apresenta como Fantasma de
Dario, tendo uma conversa com o Coro e com Atossa, sua vilva (Os Persas, 815 a 1125). (ESQUILO,
2004, p. 51 a 59).

" Em Aristéfanes, considerado como um dos maiores dramaturgos da comédia grega antiga, mostra

em As Aves, que Sécrates se comunicava com os mortos: “No pais das sombras ha um péantano

onde Socrates, que nunca tomou banho, evoca as almas dos mortos” (ARISTOFANES, 2004, p.172).
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concepcles aos celtas e tracios, base dos “rituais divinatorios” e das “experiéncias

extaticas” do dionisismo:

As experiéncias extaticas reforcavam a conviccdo de que a alma néo
somente & autbnoma, mas suscetivel de uma unio mytica com a
divindade. A separacdo de alma e corpo determinada pelo éxtase
revelava, de um lado, a possibilidade de uma dualidade fundamental
do homem; de outro, a possibilidade de uma pds-existéncia
espiritual, consequéncia da “divinizacdo”®®. (ELIADE, 2011b, p.156-
157 — volume 1)

O segundo principio da religiosidade socratica consiste na transmigracdo da
alma, principio que também n&o era novidade para 0sS gregos contemporaneos a

Sdcrates, pois a metempsicose era divulgada e compartilhada entre as vertentes
orfico-pitagoricos:

Como certos autores antigos evocaram, a propésito dos celtas, a
doutrina  orfico-pitagérica da metempsicose, muitos estudiosos
modernos concluiram que os escritores greco-latinos interpretavam
as crencgas célticas na linguagem de Pitdgoras, em outras palavras,
gue tinham “inventado” uma crenga desconhecida dos celtas.
Contudo, no século V a.C., Herédoto explicava do mesmo modo —
isto é, pela influéncia de Pitagoras — a crenca dos getas na
“imortalidade” da alma, crenca que, alids, o historiador grego néo
negava. De fato, os autores antigos evocavam Pitdgoras justamente
porque as concepc¢Bes dos getas e dos celtas lembravam a doutrina
orfico-pitagorica. (ELIADE, 2011b, p.139 — volume 11).%°

O aprimoramento rumo ao bem, ou “evolugédo”, da alma é o terceiro principio
que entendemos compor a religiosidade de Sécrates. E o que chamamos de
inovacao doutrindria, pois concilia a crenca com a realidade racional do homem, ou

seja, seu modo de ver a vida segundo o crivo racional, que resulta na modificacéo

pratica e psiquica com o fim de obter o melhor destino possivel para a alma.

% Mircea Eliade traz o conhecimento da imortalidade da alma desde o mundo antigo dos gregos: “Foi
em ambientes semelhantes a esses que se desenvolveram, na Grécia, as praticas e as concepcoes
religiosas conhecidas pelo nome de orfismo. A crenca na imortalidade e a certeza da beatitude da
alma desencarnada conduzem, em certas tribos tracias, a uma exaltagdo quase morbida da morte e a
depreciagdo da existéncia. Os transos lamentavam-se por ocasido do nascimento de uma crianca,
mas enterravam seus mortos num clima de alegria (Herdédoto, V, 4). Muitos autores antigos
explicavam a excepcional coragem dos tracios nos combates por suas convicgdes escatologicas”
gELIADE, 2011, p.156 — volume II).

Mircea Eliade cita ainda para o estudo da metempsicose: Cesar; Lucano (Pharsalia, |, 450s.);
Popdnio Mela (lll, 3) e Timagenes — citados por Amiano Marcelino, XV, 9, 8; e Diodoro da Sicilia (V,
28, 6)
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Esta “salvacdo”, reinterpretada por Socrates como libertacdo do ciclo
obrigatério de nascimentos, suscita a oportunidade de uma vida ap6s a morte
desprendida dos males inerentes a relacdo corpo/alma em suas encarnacdes. A
purificacdo e libertacdo das necessidades e perturbacdes corporais é sempre uma
conquista individual, resultante de longo e persistente aprendizado, ou seja,
condicdo adimensional e atemporal, na qual as leis divinas exercem, em toda
plenitude, a sua ordenacéo.

No Fédon, Socrates explica a Cebes a sua versdo da imortalidade da alma e
afirma ter “muita esperanca de provar que a alma é imortal” (Fédon, 100b). Para isto,
Sécrates utiliza o argumento sobre o equilibrio dinamico dos contrarios ° numa
passagem que comecga com a pergunta: “Cabe-te agora a vez de dizer outro tanto a
respeito da vida e da morte. N&o diras, de inicio, que ‘viver’ tem por contrario ‘estar
morto’?” (Fédon, 71e). A partir de entdo, SoOcrates elabora uma sequéncia de
perguntas e respostas que resultam na proposta: “Os vivos ndo provém menos dos
mortos que os mortos dos vivos. Ora, assim sendo, haveria ai, parece, uma prova
suficiente de que as almas dos mortos estdo necessariamente em alguma parte, e
que é de la que voltam para a vida” (Fédon, 72a).

A imortalidade da alma é, portanto, uma crenca transmitida por “uma antiga
tradicdo” que, apos passar pelo escrutinio do exame racional dialégico, transpde-se
em principio. A crenca neste principio ilumina a razdo, apés a racionalidade ter
purificado a crenca da supersticdo. Estra crenca racional é constitutiva do mito
filosofico, a modalidade discursivo-imagética que possibilita dialogar sobre o destino
da alma, sua natureza e sua transmigracao.

Ao abordarmos a imortalidade da alma dos dialogos socraticos, inferiremos que
a doutrina da transmigracdo da alma é coerente com este principio, pois 0s
exemplos que Socrates usa em favor da vivéncia eterna da alma sempre
referenciam o retorno necessario a vida corporal, para sua ascensdo a melhoria
moral que lhe propiciara a purificagao.

Platdo usa o argumento da reminiscéncia como justificacdo epistemologica da
transmigracdo de uma alma que, tendo abandonado o composto corpo/alma, passa

um periodo no Hades e retorna a outro corpo. Além disso, nesta nova vida relembra,

° Reflexdo filoséfica discutida desde o periodo pré-socratico com Heraclito de Efeso (535 A.C. — 475
A.C.) definindo a lei de que existe uma relacao de interdependéncia de conceitos opostos, ou seja,
mesmo estando em uma luta permanente entre eles, um nao pode existir sem o outro.
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se corretamente conduzida, de alguns conhecimentos adquiridos anteriormente,
como num despertamento’*.

J& discutimos anteriormente que os castigos sofridos pela alma ap6s a morte,
como consequéncia da seu género de vida anterior, poderiam ser “perdoados”,
esquecidos ou removidos através de encantacdes dirigidas por iniciados nos cultos
de mistérios. As devidas “credenciais” ou palavras-chave '? conferiam poderes e
acesso a bem-aventuranca do Hades. Socrates se esforca para mostrar a
possibilidade de se encontrar com os deuses no Fédon: “hei de envidar todo o
esforco possivel para defender a esperanca de ir encontrar, depois da morte, um
lugar perto dos Deuses” (Fédon, 63b). A fala do filésofo ndo esta vinculada a uma
iniciacdo religiosa, mas condicionada a mudanca psiquica e pratica do homem que,
filosofando retamente, possui um género de vida mais adequado para ultrapassar o
portdo de entrada do Hades.

Para evitar o retorno da alma a outro corpo, em transmigracdes sucessivas, ela
teria que passar pelos guardifes e pela préopria Perséfone’ na entrada do Hades.
Alberto Bernabé e Ana |. Riménez San Cristobal expbem sobre esse mito Orfico de

maneira elucidativa:

A alma se encontra em seu caminho com uns guardibes que se
limitam a dirigir-lhe uma pergunta a qual deve responder
corretamente com uma contra senha que comecga sempre assim <Da
terra sou filho do céu estrelado>. O modelo é uma “senha santa”
pronunciada ante as sentinelas, por aqueles que estdo autorizados a
passar, todos os conhecedores de iniciacdo e informacgéo reservada
a um grupo particular. (BERNABE; CASADESUS, 2008, p. 503).

Bernabé mostra-nos, ainda, outras particularidades do Hades "

em cuja
entrada h& o rio do esquecimento que deve ser evitado pelas almas que Ia chegam,
apos a morte do corpo, e para beberem da agua da memadria. A contra senha obtida
pela préatica das iniciagcdes permitiria a estas almas distinguir com clareza qual agua

devera beber. Depois de passar pelos guardides, as almas iniciadas desfrutardo de

" Ver Ménon (81c-d) em que lemos que o conhecimento pode ser a lembranca de experiéncias
anteriores. (PLATAO, 2001, p.51/52).
2 As laminas de ouro carregavam palavras que facilitavam essa entrada no Hades, tema
desenvolvido em capitulo anterior.
8 Conhecimento mitolégico da Grécia arcaica em que Perséfone representava uma deusa de grande
beleza, filha de Zeus e Métis (Demeter). Raptada por Hades vivia entre o Olimpo e o mundo
subterrdneo de Hades.
" Ver capitulo XXIX. Imagen 6rfica del mas alld. (BERNABE-CASADESUS, 2008, pp.623 a 656).
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uma vida em local bem-aventurado, diverso dos escuros e sinistros lugares onde as
almas viveriam como castigo pelos erros praticados em vida.

Outra elucidativa explicagdo do que seja um iniciado € feita por Mircea Eliade,
que o descreve como um homem que conhece os mistérios e teve revelacdes’®
através dos cultos purificatérios que permitiam a obtencdo de um coédigo de acesso
ao mundo de além-tumulo. Assim comenta Mircea Eliade sobre os ritos de

passagens, em especial o da morte, sugerindo que tais ritos:

sao mais complexos, visto que se trata ndo apenas de um “fendmeno
natural” (a vida, ou a alma, abandonando o corpo), mas também de
uma mudanga de regime ao mesmo tempo ontologico e social: o
defunto deve enfrentar certas provas que dizem respeito ao seu
préprio destino post-mortem, mas também ser reconhecido pela
comunidade dos mortos e aceito entre eles. (ELIADE, 2008a, p.150).

Infere-se que essas praticas estivessem imbricadas a um registro de
religiosidade grega, cuja origem eram os cultos de mistérios Orfico-pitagoricos que
buscavam a salvacdo da alma, na aspiragdo geral do imaginario grego em vencer a

morte, como esclarece Casadio:

Mistérios, em geral, implicam cerimdnias especiais que sdo
caracteristicamente esotéricas e frequentemente conectadas com o
ciclo anual da agricultura. Usualmente eles envolvem o destino de
poderes divinos sendo venerados e a comunicacdo de sabedoria
religiosa, que habilita o iniciado a vencer a morte. Eles eram parte da
vida religiosa geral, mas separados do culto puablico, que era
acessivel a todos. Por essa razdo, eram também chamados “cultos
secretos” (aporreta). (...) “Mistério, propriamente, envolve toda uma
estrutura iniciatéria, de alguma duracao e complexidade, cujo tipo (e
em muitos casos o real modelo...)" é Eleusis. O “culto mistico”
envolve ndo a iniciacdo, mas, antes, uma relacdo de intensa
comunhdo, tipicamente extatica ou entusiastica com a divindade (ex:
frenesi Baquico ou o kibeboi de Cybele). O culto “misterioséfico”
oferece uma antropologia, escatologia e meios préaticos de reunido
individual com a divindade, cuja forma primitiva e original € o
Orfismo. (CASADIO, 2010, p. 3-5).

Por que falamos em salvacdo da alma? Uma vez que a alma sobrevive a morte
do corpo, por que esta preocupacdo em salva-la? O que acontece com a alma no
além-tumulo? N&o pretendemos desenvolver um analise filologica em torno da

doutrina soma-séma (cwua-ofiua), apresentada por Platdo no Cratilo. Para isso, ja

’® Ver Eliade (2008c), Muerte e Iniciaciones Misticas. Ainda em Eliade (2008a) p.153, Fenomenologia
da iniciacéo.
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existem excelentes trabalhos’®. E interessante, porém, anotar que, no Fédon, Platdo
propde discutir sobre a alma, sobre a questdo da sua imortalidade, sua natureza
propria e sobre sua transmigracao durante a vida em diversos corpos.

Esse didlogo é considerado ao longo da tradi¢cdo histérica, como a principal
exposicao sobre a alma e suas caracteristicas principais, e 0 apontamento de Cebes
mostra necessariamente uma questdo primordial para o entendimento sobre a
imortalidade da alma (Fédon, 70b3-8): “Isso, todavia, requer sem dudvida uma
justificacdo, a qual provavelmente ndo ha de ser coisa féacil, para fazer crer que
depois da morte do homem a alma subsiste com uma atividade real e com
capacidade de pensar” (Fédon, 70c).

A concepcao de alma e sua imortalidade, como visto anteriormente, ja era
conhecida dos gregos desde Homero, e uma contribuicdo fundamental para uma
nova forma de entender a alma surge, entre outras fontes, com os poemas orficos,
que introduziram a presenca de uma instancia divina e imortal no homem, que
reclamava purificacdo para retornar a sua origem celestial. Tal instancia confundia-
se com o daimon, como nos vieses de Empédocles e Heraclito, e pode ter sido
reconfigurada por Sécrates como sede das faculdades elevadas modelando nova
significacao para o termo psykhé.

E sobre esse entendimento da parcela imortal do homem que Platdo se refere
na Carta VIl onde, segundo Bernabé, “Platdo defende e desenvolve em diversas
passagens o principio de que a alma é imortal” (BERNABE, 2011, p.155). Cita ainda
Bernabé que muitas vezes o filosofo ateniense escreve sobre a transmigracdo da
alma e que este postulado seria oriundo de textos antigos e sagrados de autores

divinos ou inspirados:

Na verdade, é preciso crer sempre nas antigas e sacras palavras que
nos revelam ser a alma imortal e que, quando libertada do corpo, vai
a julgamento e paga com 0s maiores castigos. Por isso ha que
considerar ser menor mal sofrer do que cometer, tanto os maiores
erros, quanto injusticas. (Carta VII, 335a).

Poderiamos estender um pouco mais nossa reflexdo sobre a imortalidade da
alma apresentando as nocfGes que Soécrates desenvolve no Fédon como, por

exemplo, a que postula que todo conhecimento € reminiscéncia. Todavia, a

® BERNABE, 2011, cap.? (Alma e corpo); em BERNABE, A., 1995 “Una etimologia platénica: soma-
séma”, Philologus; BOYANCE, P., “La ‘douctrine d1Euthyphron’ dans le Cratyle” in Revue des Etudes
Grecques n.54, p. 141-175; e outros.
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assuncao do argumento natural dos contrarios como axiomatico, sem uma analise
exaustiva, nos parece suficiente para caracterizar o propésito de Platdo em deixar
em sua obra diversas alusdes cifradas sobre esse tema, que reafirmamos ser central
na doutrina de Socrates.

Muitos outros exemplos ilustram argumentos sobre a imortalidade da alma: no
Fedro (245c-e) vé-se a alma como principio de movimento e aquilo que move a si
mesmo; na Sétima Carta (335a) Platdo menciona a necessidade de aceitar as
antigas e sagradas tradicbes sobre a imortalidade da alma; e, ainda, no Ménon,

Platdo apresenta a coeréncia entre a imortalidade da alma e sua transmigracéao:

Os que falam séo todos aqueles entre os sacerdotes e sacerdotisas
a quem foi importante poder dar conta das coisas a que se
consagram. E também fala Pindaro e muitos outros, todos os que
sao divinos entre os poetas. E as coisas de que falam sdo estas aqui.
Examina se te parece que falam a verdade. Dizem eles pois que a
alma do homem ¢é imortal, e que ora chega ao fim e eis ai o0 que se
chama morrer, e ora nasce de novo, mas que ela ndo é jamais
aniquilada. E preciso, pois, por causa disso, viver da maneira mais
pia possivel. (Ménon, 81a-b).

Como ja frisamos, a abordagem historicista da elaboracdo do pensamento
filosofico forja a concepcgdo de alma a partir de Homero, seguido de varios outros,
como Tales de Mileto, Heréclito, Pitdgoras e Empédocles. Essas nocdes, tanto da
imortalidade da alma como da existéncia separada da alma e do corpo, estdo
presentes em quase todos 0s pensadores que compdem a categoria historiografica
da filosofia ocidental, fundindo tal tradicdo filoséfica com as vertentes hegeménicas
do cristianismo.

Assim, o entendimento da molda filosofica das concepcbes religiosas
reelaboradas por Soécrates e desenvolvidas por Platdo, advindas das antigas
tradicdes religiosas, principalmente do orfismo e do pitagorismo, se nos apresenta
como de fundamental importancia, até mesmo como contraponto aos condicionantes
ideologicos que marcam o criticismo textual, indo do extremo da subordinacéo
hermenéutica a uma verdade revelada confessional, ao extremo oposto de um
positivismo cego a fenomenologia da experiéncia religiosa. Defendemos, como novo
servico a polis, a perspectiva de que ninguém foi menos dogmético e mais
anticristdo do que Sécrates; e ninguém foi, tampouco, menos materialista e

incrédulo.
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Vimos nos exemplos usados por Sdécrates para demonstrar a vivéncia eterna
da alma que isto pressupde sempre a volta da alma para viver noutro corpo, e que a
transmigracdo da alma, assimilada por Platdo a filosofia socratica, € estudada por
muitos pensadores. A transmigracdo da alma ja era conhecida na mentalidade grega
desde antes do periodo classico. Naquele contexto “cultural” a “doutrina” orfico-
pitagodrica prescrevia essa necessidade para a alma que ainda ndo estava depurada
de suas imperfeicbes, num ciclo de retorno ao corpo, que Platdo remodela e
transpde.

Charles H. Kahn deixa claro este conhecimento em Soécrates e Platéo

esclarecendo que:

Para a nova visdo de mundo de Platdo, seu Unico aliado seria a
doutrina orfico-pitagérica da reencarnacdo, com seu ensino
associado de que estamos mortos nesta vida, enterrados ou
aprisionados no corpo, mas destinados a uma existéncia mais divina.
(KAHN, 1996, p.67).

Kahn afirma, ainda, que a audiéncia e o ambiente conservador ateniense nao

estavam preparados para entender tudo sobre a transmigracao da alma:

Platdo tem sido deliberadamente seguro, com uma estratégia para
lidar com uma audiéncia conservadora. O leitor grego comum e
auditor, a quem nos podemos conjurar do mundo da comédia e
oratéria, desde as palestras dos sofistas e os escritos de Xenofonte,
€ totalmente despreparado para levar a sério a visdo metafisica de
Platdo. (KAHN, 1996, p.68)."’

Revendo no Fédon a “doutrina” da imortalidade e transmigracdo da alma,
observamos que Platdo diz: “Ora, assim sendo, haveria ai, parece, uma prova
suficiente de que as almas dos mortos estdo necessariamente em alguma parte, e
que é de la que voltam para a vida” (Fédon, 72a). Essa “volta para a vida” da alma &
a comprovagéao da necessidade da alma de viver em outro corpo depois da morte do

Seu corpo anterior.

" Charles H. Kahn esclarece ainda que Platdo reconhecia a transmigracdo ndo como Pitagoras
apresentou, mas com uma nova forma: “Esta nova no¢do de reconhecimento, entendida ndo como
Pitagoras reconhecia de encarna¢cfes anteriores, mas como um modo de conhecimento a priori, é 0
link brilhante pelo qual Platdo se conecta a sua propria visdo metafisica — cuja racionalidade é
garantida, mas seu fundamento € matematico — com o velho, estranho ensino sobre uma alma
transmigrante” (KAHN, 1996, p. 67).

85



Diante disso, questionamos: se a alma volta a outro corpo, segundo 0s
seguidores de Orfeu, implicaria a consequéncia de a alma ter uma vida de prazeres
ou de castigos no Hades? Como resposta, Gazzinelli afirma que: “os orficos
postulavam que a alma era imortal e que, depois da morte, aguardava-a ndo uma
sombra de vida, mas sim uma vida bem-aventurada, para os que fossem piedosos,
ao passo que, para 0s impios, reservava-se uma vida de castigos” (GAZZINELLI,
2007, p.16).

3.4 SoOcrates e os cultos de mistérios

Verificando na figura de Socrates que sua insistente procura para melhor definir
a esséncia das virtudes um cunho religioso e tomando-se por base a importancia
que Platdo da as concepc¢les socraticas em seus dialogos e a filiacdo dessas
nocdes em tradicdes religiosas frequentemente apontadas por Sécrates, bem como
os contributos de comentadores, fica evidenciada a relevancia de uma pesquisa
detalhada sobre a modelacédo da religiosidade socratica, destacando as influéncias
que os cultos de mistério orfico-pitagdricos proporcionavam aos gregos no periodo
classico.

Apontamos, neste capitulo, um fio condutor dessa pesquisa utilizando, além do
texto base dessa pesquisa (Eutifron), recortes do Gorgias em que Socrates
questiona Pdlo, Gorgias e Calicles, com a clareza de estilo de um experimentado
argumentador que busca insistentemente a verdade sobre as virtudes. Embora este
dialogo trate a questdo de um grave assunto em pauta na Atenas dos séculos V e IV
a. C. (o ensino da retdrica como técnica), restringimo-nos apenas a duas
interferéncias de Socrates (482e a 494a), onde mostramos que se encontram
respingos inconfundiveis das noc¢fes oriundas dos cultos de mistérios, todas elas
familiares as atitudes dos gregos e, sem davida, em Sécrates e Platéo.

Utilizando como apoio referencial para a abordagem da influéncia desses

“ A

cultos ditos “orficos” e “pitagéricos” naquele contexto dramatico, além do didlogo
relacionado, o texto traduzido e comentado por Gabriela G. Gazzinelli, Fragmentos
Orficos, observamos as similaridades contidas entre as palavras de Socrates e 0s
poemas de Orfeu, usados em muitas discussfes dos atenienses cultos,

evidenciados pelos documentos histéricos descobertos recentemente. Percebe-se,
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em especial, nas palavras grifadas nas laminas de ouro mortuarias e no papiro de
Derveni — importantes documentos que caracterizavam um procedimento religioso
comum em todo o mundo helénico, e tidos como orientagBes para a vida de além-
tumulo —, a constante preocupacdo do povo grego com o fim (télos) feliz que a alma
poderia ter apos a morte.

No dialogo mencionado, Platdo relata que Sdécrates faz uso de uma parabola
para dar explicacdes a Célicles sobre a importancia do que é ser feliz ou infeliz e
que tais situacOes dependem das escolhas que o homem faz para manter um
género de vida. Nessa linha reflexiva, para demonstrar que Sécrates era conhecedor
das particularidades contidas nos cultos de mistérios, contamos com alguns
comentadores do movimento religioso do grego classico, que produziram textos
acerca da influéncia orfico-pitagérica’® no ambiente ateniense & época, além de
cotejamentos em alguns outros textos platbnicos em que se encontram amostras
alusivas dessa influéncia mistica, nos exemplos e fundamentos que Sdocrates expde
para esclarecer seus interlocutores.

E indiscutivel a religiosidade que influencia Socrates no movimento do Gorgias
(492e - 494a). Sustentamos essa leitura observando associagcdo estreita entre a
dialética socrética, a investigacdo acerca da esséncia verdadeira das virtudes do
homem, e postulados mitico-religiosos que estabelecem principios a partir do
axioma de que a alma existe e sua existéncia apds a morte do corpo é verdadeira.
Ou seja, é possivel entrever nas interlocucbes de Sdécrates que, tendo em vista a
observancia estrita da vida filosofica como obediéncia ao deus e “missao sagrada”,
fundamenta suas razées a partir de hipoteses religiosas. E inegavel que em muitas
de suas abordagens a influéncia orfico-pitagérica esta presente, interpretacao
engrossada cada vez mais por varios comentadores, como vemos em Alberto

Bernabé:

Mas esta busca é necessariamente inseparavel da analise da marca
gue as doutrinas religiosas dos érficos deixaram no filésofo, ou, em
outros termos, na maneira pela qual Platdo modificou, alterou ou

"8 Existe um grande elenco de textos com diversas correntes de pensamento sobre essa influéncia.
Relacionamos aqui alguns encontrados em nossa bibliografia: BERNABE (2004 e 2011); BREMMER
(1994) BURKERT (2003); CORNELLI (2010 e 2011); DODDS (2002 a); FLOWER (2008);
GAZZINELLI (2007); JOURDAN (2003); KAHN (1997); LAKS & MOST (1997); LUCHTE (2009);
PARKER (1993); RIEDWEG (2005).
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deformou a mensagem originaria para incorporar alguns dos seus
tracos, em sua prépria doutrina. (BERNABE, 2011, p. 127).

Aplicamos o acervo dessa corrente interpretativa, que estabelece a influéncia
dos cultos de mistérios e 6érfico-pitagéricos no pensamento religioso de Soécrates, as
primeiras passagens do Eutifron de Platéo, revistas & luz dos contributos filoldgicos
de Alberto Bernabé (2011), James Luchte (2009), Gabrielle Gazzinelli (2007) e
outros. Relembramos que o uso desse dialogo procura delimitar a necessidade da
pesquisa a um dialogo consensualmente aceito como socratico.

Considerando a investigacao perene acerca da esséncia das virtudes, ou seja,
do ser, existe a possibilidade de nesses questionamentos proprios ao élenkhos
encontrar-se uma modalidade de iniciacdo para uma nova maneira de vivenciar a
experiéncia religiosa.

Para demarcar a influéncia o6rfico-pitagorica em Sécrates e Platdo, recorremos
a anotacdo do “Goérgias”, quando Socrates instiga Calicles a “esclarecer
efetivamente como devemos viver” (Gorgias, 492d) e, logo apés, o desafia a
responder se sera “feliz quem de nada precisa?”, Cédlicles afirma de forma
apaixonada que “felizes seriam as pedras e os defuntos”. A partir da resposta
sarcastica de Cadlicles, Socrates discorre sobre o que consideramos o foco das

nossas interpretacoes:

A falar verdade, se é como dizes, coisa terrivel é a vida. Ndo me
espantaria se tivesse Euripedes razdo em dizer “quem sabe se viver
€ estar morto, e estar morto € viver? Talvez estejamos realmente
mortos. Nao faz muito tempo, ouvi de um sébio que presentemente
estamos mortos e nosso corpo € uma tumba e a parte de nossa alma
onde ficam as paixdes € susceptivel de suasdo e de mudanca da
agua para o vinho. A essa parte, um sutil contador de mitos — siculo
ou italiota, ndo sei — vista sua docilidade e credulidade,
trocadilhando, chamou-lhe barril, e aos parvos profanos; dessa parte
da alma dos parvos, onde ficam as paix0es, disse, vista sua
incontinéncia e incapacidade de retengéo, que era um barril furado,
aludindo a insaciabilidade. Ao contrario de ti, Célicles, ele
demonstrou que, no Hades, nome que deu ao mundo invisivel, os
mais infelizes sdo esses, os profanos, que baldeiam agua para o
barril furado numa vasilha igualmente furada, uma peneira. Peneira,
de acordo com quem me contou isso, ele chamou a alma; comparava
a alma dos parvos a uma peneira, cheia de furos, porque nada pode
reter por falta de fé e de memdria. Comparagcdes deveras um tanto
esquisitas, mas exprimem aquilo que eu queria demonstrar, se for
capaz, para te suadir a uma conversdo, a preferir, a uma vida
insaciavel e sem peias, uma vida moderada, sempre satisfeita e
contente com o que tem. Serd que te acabo convencendo a mudar
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de ideias e considerar mais felizes os sofreados que os
desenfreados, ou, embora eu conte centenas de outros mitos
semelhantes, nem por isso ficardas mais mudado? (Goérgias, 492e-
493d).

Com a aquiescéncia de Calicles sobre o acerto da fala de Sécrates, este

continuou:

Vamos la: vou citar outra imagem oriunda da mesma escola. Vé se,
por exemplo, a vida do sb6brio e a do intemperante se podem
comparar a de dois homens, dono cada qual de muitos barris; os de
um, em bom estado, estariam cheios; um, de vinho; um segundo, de
mel; um terceiro, de leite e muitos outros, de muitos outros liquidos,
todos raros, dificeis de encontrar, obtidos com muito trabalho e
sofrimento. O dono, porém, enchidos os barris, nada mais
trasvasaria, nem pensaria neles, deixando-se estar tranquilo. Ao
segundo, como ao primeiro, seria possivel, mas dificil, obter liquidos;
possuindo barris furados e podres, ele se veria forcado a estar, dia e
noite, a enché-los, para nédo cair nas mais duras priva¢goes. Vivendo o
regrado e o intemperante como nesse exemplo, qual deles achas
mais feliz? Com essa estéria, consigo convencer-te de que a vida
moderada é melhor que a dissoluta, ou ndo consigo? (Gorgias, 493d-
494a).

De acordo com Platdo, SdOcrates inicia seu questionamento reportando ao
cinismo que Célicles expressa anteriormente numa afirmacao, quase proverbial, de
que “felizes seriam as pedras e os defuntos”, que de nada precisam, mostrando sua
conviccdo de que o homem vive a vida ao avesso do que deveriamos viver.
Sdcrates utiliza, entdo, a sua célebre ironia — dizendo: “talvez estejamos mortos”
(493a) — para colocar em destaque a dificuldade de uma vida repleta de prazeres,
cujo mote uUnico seria 0 prazer que ndo confere nenhuma significacdo para a vida
auténtica, e para isso menciona o verso de Euripedes por este considerar “vivo 0o
morto”.

O passo ilustra o modo como Socrates da razdes que compdem uma
explicacdo respaldada em crencas religiosas, familiares ao imaginario grego, com o
novo papel de hipdéteses para um argumento racionalmente controlado. Segundo
Dodds, nesta época dramatica “circulava um bom numero de poemas religiosos, que
eram convencionalmente atribuidos ao Orfeu mitico” (DODDS, 2002a, p.152). Tais
poemas, a despeito do segredo iniciatico, chegavam ao conhecimento geral através

de referéncias indiretas, como as tragédias e comédias com essa tematica, como em
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As Ras de Aristéfanes em que um verso da tragédia perdida de Euripides é citado
(Poliido).

Vé-se, portanto, SoOcrates conduzir o didlogo partindo de um tema
definitivamente religioso, no qual a vida ap6s a morte seria uma sequéncia natural
para o homem, sem apostrofar o assunto dos cultos de mistério, mas demonstrando
sua inteira legitimidade e autoridade no conhecimento do assunto, por ser um
homem mantenedor e praticante das observancias religiosas da época.

Tal consideracéo confirma a afirmacéo de Gabriela Gazzinelle quando esta diz
que: “O aspecto literario do orfismo foi provavelmente fundamental para se
estabelecer um didlogo entre a religido de mistério e a filosofia” (GAZZINELLE,
2007, p.13). Pelas mesmas razbes, pretendemos qualificar a proposta socratica
como religiosa e inovadora.

Continuando no passo do Gorgias, Socrates nos leva a refletir sobre palavras
sébias, conforme ele mesmo pondera, e esclarece que “presentemente estamos
mortos e nosso corpo € uma tumba” (passagem citada acima). E continua sua
insistente mencédo ao tema da religiosidade aludida pelos cultos de mistérios, a partir
da qual estabelece a concepcdo de que o género de vida reflete um modo de
relacdo entre corpo e alma. Essa concepcdo emerge da constatacdo de que a
expressao “o corpo € prisdo da alma” (DODDS, 2002a, p.152) é um ensinamento
que os gregos herdaram dos poemas considerados 6érficos.

Observamos, ainda, Socrates falar que as paixdes do homem tém sua sede
numa parte especifica da alma. Paixdes ou afetos sdo suscetiveis a mudancas que
ele relaciona a uma afirmacéo anterior, segundo a qual a alma esta viva apés a
morte do corpo.

Tal reflexdo denuncia o conhecimento tipico de pessoas familiarizadas com os
cultos o6rficos, como declara Gazzinelli (2002, p.15): “Muitas das religides de mistério
gregas — dentre elas o orfismo — giravam em torno de iniciacdes que revelavam o
que ocorreria depois da morte” e, ainda na mesma péagina: “Os mistérios Orficos
tiveram um papel central na formacéao das ideias gregas sobre a alma, no periodo

classico”.
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Na citacdo do Goérgias, Platdo mostra Sécrates evocando um antigo e “sutil
contador de mitos”, ao usar uma citacdo usada possivelmente por Empédocles’®
para apresentar a insaciabilidade dos apetites e desejos do homem, mediante a
imagem de um barril furado. Esta metéafora representa uma espécie de moto-
continuo da saciacdo nao atendida indefinidamente, de analogo a incontinéncia do
barril furado ou a uma peneira que nao retém agua, estados proprios dos profanos e
parvos.

Este passo, na visdo socrdtica, define o género de vida do homem vulgar,
sempre insaciavel em seus apetites. Tal necessidade de saciacao,
interminavelmente buscada pelo homem, lhe escraviza ao imperativo de atendé-la.
Os apetites da fome e da sede, embora necessarios, sdo modelares para tipificar o
modo como a relagdo corpo/alma se instaura. A saciedade da comida e da bebida
pode corromper-se em excesso e abuso, se 0 uso do corpo tiver como finalidade o
prazer extremado. PulsbBes apetitivas, que ndo saciam o0s desejos corporais, se
transformam numa insaciabilidade sem fim, caracterizando o desregramento de

valores:

Todo o ardor que anima Sdécrates na sua defesa apaixonada de um
modo peculiar de vida tem como alvo falar sobre a organizacdo
constitucional e sua correlacdo com os valores éticos determinantes
para o género de vida. A questdo dos valores éticos remonta, em
Gltima instancia, a oposicdo fundamental entre o regramento e o
desregramento. (NUNES SOBRINHO, 2011a, p. 9).

" Segundo nota 118 do tradutor Jaime Bruna: “A estéria é atribuida ou a Empédocles, de Agrigento,
na Sicilia, ou a Filolau, italiota de Crotona, ou Tarento” (PLATAO, 1970, p. 132).
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CAPITULO 4 - O PAPIRO DE DERVENI

4.1 O Papiro de Derveni

Sabemos que os poemas orficos e as iniciacdes caracteristicas das religides de
mistério gregas eram difundidos entre os gregos do periodo classico, desde
Empédocles, Pitagoras e o préprio Platdo. Além disso, encontramos alusdes a tais
costumes nos registros de comentadores como referenciamos na nota 72 acima.
Esses ritos iniciaticos tinham alguns aspectos importantes na preservacdo de um
estoque de crencas populares, como 0 juizo ap0s a morte, a imortalidade e a
transmigracdo da alma, que encontramos desde o mito antropogdnico de Dionisio
Zagreu, adotado pelos 6rficos em suas praticas iniciaticas®.

O Papiro de Derveni fez parte supostamente de um rito funebre, pois foi
encontrado em 1962 ao lado de uma pira funeraria em uma tumba, num sitio
arqueoldgico perto de Tessaldnica no nordeste da Grécia. Trata-se de um
documento de excepcional importancia para os estudos atuais sobre a religiosidade
e a filosofia antiga. Sua datacao é calculada aproximadamente para o fim do século
IV a.C, sendo considerado, portanto, 0 mais antigo papiro grego.

A caligrafia que compde esse documento é apontada como sendo propria do
periodo 340-320 a.C. e por se tratar uma provavel cépia, pode ter sido escrito no
periodo classico. Seu conteudo mostra o comentario de um poema, que remontaria
a 500 a.C., atribuido a Orfeu (BERNABE; CASADESUS, 2008), e pode ser divido em
duas partes, de acordo com Gazzinelli: “a primeira, escatoldgica, fala de sacrificios
aos mortos, de penas para quem age mal, refere-se as Erinias e Euménides,
divindades ctonicas; a segunda cita trechos das Rapsodias Orficas, acompanhados
de comentarios exegéticos do autor” (GAZZINELLI, 2007, p.36).

A primeira parte (colunas | a VII e XX) destaca os ritos iniciaticos e utiliza uma
terminologia caracteristica de adivinhos. Ja na segunda parte (colunas VIII a XXVI)

h& uma analise etimoldgica que remete a utilizada por Platdo em Cratilo, sugerindo

8 Junito de Souza Branddo informa que Dionisio Zagreu, filho do poderoso Zeus e sua amante
Perséfone, foi perseguido pela esposa de Zeus, Hera, que encarregou os Titds de mata-lo. Apés este
feito os Titds cozinharam-no em pedagcos e o comeram, mas Dionisio é preservado pelo pai que
conserva 0 seu coracdo para revivé-lo. Afirma assim o autor: “Diga-se, logo, que, sendo um deus,
Dionisio propriamente ndo morre, pois que 0 mesmo renasce do préprio coracdo. A morte, desse
modo, ndo afeta a imortalidade do filho de Zeus, donde provém, certamente, sua identificacdo com
Osiris, 0 ‘morto imortal” (BRANDAO, 2009, vol.ll, p.122).
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filiacdo estbica e uma terminologia emprestada de filésofos pré-socraticos, inclusive

com uma citacdo de Heraclito (coluna IV):

De acordo com as mesmas coisas, Heraclito, transformando-as
coisas comuns,

revira as proprias. Ele, que se assemelha a um contador de
mitos, dizendo assim:

O sol, conforme a sua propria natureza, é da largura de um

pé humano,

os limites ndo ultrapassando. Pois, se em algo a propria
largura

exceder, as Erinias o descobrirdo, aliadas da Justica®
(GAZZINELLI, 2007, p. 40).

4.2 O autor do papiro

Neste capitulo, consideramos que o autor de Derveni “se vale de técnicas
exegéticas que servem de instrumento metodologico importante para decifrar mitos
e poesia em textos filoséficos” (GAZZINELLI, 2007, p.36), denotando, a nosso ver,
uma aproximacéo do seu método exegético com a primeira havegacao socratica.

A teogonia do texto de Derveni é analoga a preocupacdo de Socrates em
buscar a causa primeira da geragdo e corrupcao dos seres e apresenta um relato
completo da formacédo e organizacdo do mundo e da importancia dos deuses do
pantedo grego (theia pragmata). Isso inclui o autor de Derveni entre os praticantes
conhecedores dos ritos iniciaticos, manteis.

O emprego de especulagcdes cosmologicas e fisicas com preocupacdes
escatoldgicas, rituais e cultuais das seis primeiras colunas indicam a influéncia das
concepcOes de Anaxagoras sobre a mente cOosmica e a natureza divina. Outra
assuncao clara sobre os conhecimentos iniciaticos do autor de Derveni esta explicita

na coluna VII:

hum hino dizendo coisas saudaveis e corretas. Pois ritos

sagrados eram realizados

pela poesia. E ndo é possivel dizer dos nomes

a solucgdo, ainda que sejam falados. Pois a poesia € algo estranho

e enigmatico para os seres humanos. E Orfeu, com ela,

nao queria dizer enigmas disputados, mas em enigmas dizer

coisas grandes. Entdo ele faz um discurso sagrado, sempre, desde a
primeira,

8 Segundo Gabriela Guimardes Gazzinelli “Esta citacdo de Heraclito corresponde aos fragmentos
Diels Kranz 22 B 3 e 22 B 94. Conforme SIDER. Heraclitus in the Derveni Papyrus, p.129-148".
(GAZZINELLI, 2007, p.94).
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até a ultima palavra. Como é evidente também no

verso bem escolhido: “pois tendo-lhes ordenado fechar as
portas das

, ele diz ndo legislar para os muitos
agueles de audicéo purificada.
(GAZZINELLI, 2007, p. 43).

orelhas”®?

Aqui o exegeta fala de enigmas para os homens que ocultam o verdadeiro
sentido dado por Orfeu ao seu poema. Tais enigmas sempre envolvem uma
iniciacao orfica e se mostram explicitos na coluna XXIII, mostrando a distincéo entre

“0s homens que sabem e 0s que ndo sabem”, ou seja, 0s iniciados e nao iniciados:

Este verso foi feito de forma a desviar o leitor e, para

A maioria, ndo é evidente, enquanto para outros, que sabem
corretamente, é bastante evidente que “Oceano” é o ar, e 0 ar, Zeus.
Certamente outro Zeus nao “concebeu Zeus, mas ele préprio

para si mesmo (concebeu) grande forca. E 0os que ndo sabem
acham ser o Oceano um rio, porque “escorrendo largamente”

ele acrescentou. Mas ele indica a prépria inclinacédo

nos ditos e nas palavras costumeiras.

(GAZZINELLI, 2007, p. 59).

E clara a distingdo estabelecida entre iniciados e n&o iniciados no papiro. A
mesma distingdo é recorrente nas falas de Socrates que exortavam a uma mudanca
moral e pratica por parte de seus ouvintes. A radical mudanca de estatuto era a
necessidade imposta ao aspirante a sabedoria para obter um novo género de vida
que o libertasse do ciclo de transmigracoes da alma.

No contexto dos mistérios, para a efetivacdo dessa iniciacdo a uma nova
maneira de viver, seria preciso reinterpretar alegoricamente os poemas 0rficos e 0s
ensinos orais pitagoricos. Gazzinelli reforca a condicdo para isto: “Boa parte do
papiro parece apontar que a leitura e interpretacdo dos Hinos seria a melhor forma
de iniciacdo, em contraposicdo as outras formas criticadas na coluna XX”
(GAZZINELLI, 2007, p.103).

Com relacédo a estes quantos

dos humanos que, nas cidades, realizaram ritos e viram as

coisas sagradas, menos me espanto com eles ndo saberem pois ndo
é possivel

escutar e aprender as coisas ditas ao mesmo tempo. Mas quantos se
iniciam junto a

8 Gazzinelli afirma que: "Esta expressdo é uma metafora recorrente para a interdicdo contra a
revelacdo de segredos aos profanos” (GAZZINELLI, 2007, p.95). Informa ainda a autora que ela é
dita por Alcibiades e aparece no Banquete 218b.
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quem faz das coisas sagradas um artificio, este sdo dignos de
espanto

e de pena. Por um lado, espanto porque, achando,

antes de realizarem o rito, que saberéo, partem, tendo realizado
0s ritos, antes de saberem, nada perguntando, como se
soubessem algo do que viram, escutaram e aprenderam. Por outro
lado, pena

porque néo basta eles gastarem o dinheiro de anteméo, mas
também partem destituidos também de esperanca.

(GAZZINELLI, 2007, p.56)

A passagem da coluna XX evidencia a critica que o autor do papiro faz aos
charlatdes e aos que levam as vidas itinerantes, prometendo salvacéo pela iniciacao
suscitada por sua pretensa habilidade. Encontramos a mesma critica em Platdo
(Republica 364b-365 a) e Gazzinelli também aponta essa semelhanca: “Muito
provavelmente, essa € uma referéncia aos ‘iniciados profissionais’ (telestai) que
levavam vidas itinerantes e eram considerados charlatdes” (GAZZINELLI, 2007,
p.101). Verossimilhanca que coloca o exegeta do papiro no mesmo cendrio dos
discipulos de Sdcrates, ou, no minimo, como conhecedor dos temas investigados
por Socrates.

Tais investigacbes visavam identificar a causa da geracao e destruicdo dos
seres, 0 que aponta, em Ultima instancia, para a identificacdo do melhor e do bem. A
procura por causas materiais redundou em contradicbes que culminam na
constatacdo de ndo saber “nem sequer por que o um é um” (Fédon, 97b5). O nods
(inteligéncia) de Anaxagoras foi decisivo para a primeira navegacao socratica, pois,
segundo ele mesmo, achou possivel ter encontrado respostas num livro daquele

filbsofo como afirma no Fédon:

Dizia este livro que “o espirito € o ordenador e a causa de todas as
coisas”. Isso me causou alegria. Pareceu-me que havia, sob certo
aspecto, vantagem em considerar o espirito como causa universal.
Se assim €, pensei eu, a inteligéncia ou espirito deve ter ordenado
tudo e tudo feito da melhor forma. Desse modo, se alguém desejar
encontrar a causa de cada coisa, segundo a qual nasce, perece ou
existe, deve encontrar, a respeito, qual é a melhor maneira seja de
ela existir, seja de sofrer ou produzir qualquer acdo. (Fédon, 97b-c).

A referéncia ao pensamento de Anaxagoras pelo exegeta de Derveni pode ser
vista, segundo Gazzinelli, na coluna XVII: “Primeiro existia, antes de ser nomeado.
Em seguida foi nomeado” (GAZZINELLI, 2007, p.53). Para a comentadora, apesar

de que “nomear” ndo implica em criar, na coluna seguinte o exegeta apresenta uma
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sucessao teogbonica onde a mesma divindade se mostra com aspectos diferentes,
por essa razdo: “Tal ideia remete a cosmogonia de Anaxagoras, em que, no
principio, todas as coisas eram indiferenciadas, prevalecia o ar, onde estava tudo, e
gradualmente, as coisas foram se diferenciando” (GAZZINELLI, 2007, p.99).
Similarmente, Anaxagoras também influencia o autor de Derveni que, ao comentar

sobre Cronos, o interpreta como “mente delimitadora”®;

Entdo, Cronos

ele diz nascer do Sol para a Terra, porque era responsavel,

através do Sol, por umas coisas baterem contra as outras.

Por isso, Orfeu diz: “Ele agiu grandemente.” E o verso depois desse:
“Urano, filho da Noite, que reinou primeiro de todos.”

Tendo chamado Cronos de “Mente que bate” contra as outras coisas,
ele diz o Urano ter agido grandemente. Pois lhe foi tomado

0 proprio reino. Cronos foi nomeado a partir do

... ou ele e as outras coisas, conforme o mesmo discurso

Pois, quando os seres todos ainda ndo batiam uns contra os outros,
A ‘mente’, enquanto natureza delimitadora,

Recebeu o epdnimo de

“Urano”. E diz que o reino dele foi tomado

Quando batiam uns contra 0s outros os seres.

(GAZZINELLI, 2007, p. 50).

Essa passagem e a primeira linha da coluna XV onde se |é: “bater uns contra
0s outros, que ele também faca os seres, no principio” e outras do papiro, sao
utilizadas por Charles Kahn® para fundamentar a possibilidade de Eutifron (ou
alguém da sua escola) ser o autor do papiro de Derveni. Na coluna XXIV o exegeta
de Derveni se refere a busca do melhor, de modo perfeitamente simétrico ao
mencionado na primeira navegacado de Soécrates. Essa busca se evidencia: na
procura das “coisas medidas a partir do meio”; na comprovacdo que “brilhar para
muitos” ndo € a mesma coisa que “brilhar para todos”; e que navegar na “estacao
certa” s6 com a ajuda da lua. Esses comentarios justificam a tese de que o autor do
Papiro conhecia o método exegético empregado por Sdécrates no inicio de sua

carreira.

8 Gazzinelli prefere traduzir o nous como “mente”, diferenciando-o da traducdo como “espirito”,
encontrada no Fédon de Jorge Paleikat e Jodo Cruz Costa (Colegdo “Os Pensadores” vol. lll), ou
como “inteligéncia” no mesmo Fédon de Edson Bini (Colegao “Dialogos”, vol. Il1).

8 Kahn (1997), p.55 a 63. Gazzinelli reforca a mesma ideia ao remeter ao entendimento etimoldgico

apontado pelo exegeta como sendo a mesma metodologia usada por Soécrates no Cratilo, ao
apresentar a origem das palavras.
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No passo 493c2 do Gorgias, Socrates mostra que a falta de fé e de memaria
faz a alma dos parvos se parecer com uma peneira que ndo sustenta agua, portanto
insaciavel em seus desejos, e com essa comparacao convida Calicles para “suadir a
uma conversdo, a preferir, a uma vida insaciavel e sem peias, uma vida moderada,
sempre satisfeita e contente com o que tem” (Gorgias, 493c-d). Encontramos ainda
uma convergéncia de opinides entre o autor do papiro e 0s ensinos de Socrates,
guando observamos na coluna XX, em que vemos 0 comentario a falta de
esperanca dos iniciados “junto a que faz das coisas sagradas um artificio”
(GAZZINELLI, 2007, p.56). Estes iniciados — que podem ser considerados
charlatdes — utilizam os ritos realizados sem aprenderem ou perguntarem, portanto,
sem razdo, passam a “gastar o dinheiro de antem&o” e isso € a insaciabilidade
prevista por Sécrates para uma “vida sem peias”. Diante disto, podemos entender
que o autor desse antigo documento grego, conhecia o procedimento filosofico
proposto por Sécrates.

Da mesma maneira, no passo seguinte do Gorgias, interpretamos que a
conversao citada por Sécrates para Calicles mudar de ideia esta apontada na coluna
VI do Papiro de Derveni, “preces e sacrificios aplacam as almas, enquanto um
encanto de magos pode fazer as divindades que um empecilho, se tornam mudar de
rumo” (GAZZINELLI, 2007, p.42). A referéncia aos sacrificios feitos pelos iniciados é
como se fosse um pagamento de pena que, de acordo com o encanto dos magos,
mudam de rumo.

O convite de Socrates é uma tentativa de iniciar Calicles no rito de um género
de vida mais feliz por “considerar mais felizes os sofreados que os desenfreados”
(Gérgias, 493d). A proposta socratica considera um género de vida em que o0s
desejos da alma devem ser reprimidos para controlar o atendimento das paixdes,
evitando, assim, a satisfacdo puramente material que ndo conduz o homem a sua
melhoria.

Isto € uma clara oposicdo ao género de vida onde tais prazeres sobrepujam
qualquer sofreamento dos desejos da alma e produzem uma satisfacdo
paradoxalmente atendida pela insaciabilidade continua. Para Soécrates, a prudéncia
e o controle dos desejos e paixdes da alma n&o significa uma abstengdo completa
de tais afeccdes, mas a moderacédo e equilibrio do seu uso, sem as extravagancias e

excessos danosos, como explica Jaeger: “Socrates, porém, nao defende aqui, (...) o
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ideal de uma vida privada de sentimentos: (...) também aqui exige que as sensacdes
de prazer sejam divididas entre boas e mas” (JAEGER, 1995, p.673).

A insaciabilidade provocada pelo descontrole das paixdes condiciona um
desejo em excesso, que produz pelo apetite da alma um movimento circular de
saciar sua sede interior e satisfazer-se ininterruptamente.

Paralelamente, Gazzinelli afirma: “Os que bebem vorazmente se esquecem de
tudo quanto sabiam. Os sabios, por serem mais comedidos, bebem pouco e ndo se
esquecem de tudo” (GAZZINELLI, 2007, p.20).

A partir da expectativa de convencer Calicles, por achar acertada a proposta
de que uma vida equilibrada e harménica € mais feliz do que o viver em desarmonia
e desequilibrio, Sécrates utiliza, para mostrar essa insaciabilidade descomedida da
vida desenfreada, mais um exemplo que ele considera ser de mesma origem do
anterior, ou seja, tido como pitagorico.

Entre os passos 493d11 e 493e9 encontra-se uma parabola que remonta ao
mito das Danaides e que relata essa peneira que existe na alma dos iniciados para
reter o que ha de melhor entre os desejos a serem sofreados, pois sé 0s iniciados
possuem um telos que objetiva a saciabilidade dos desejos.

Nessa tentativa de “iniciar” Célicles no conhecimento de um género de vida
sébria e temperante (493d11), Sdcrates se mostra tal qual o exegeta do Papiro de
Derveni que se preocupa com o sentido oculto da iniciagdo, como se observa na
coluna V a citacao da interpretacdo de sonhos, numa tentativa de mostrar que o que
existe para ser acreditado, precisa ser apreendido.

A comparacgdo de Socrates relata que um homem de vida temperante € dono
de barris cheios de liquidos raros e que se porta tranquilo e pleno de prazeres, e, por
conseguinte, saciado; sua satisfacdo foi contida com “muito trabalho e sofrimento”
(Gorgias, 493e). Em oposicdo a esse sofrear de desejos, SOcrates mostra outro
homem desenfreado, que, também, lembrando as Danaides, os barris desse homem
sao furados e podres e “ele se veria forcado a estar, dia e noite, a enché-los, para
nado cair nas mais duras privacbes” (Gorgias, 493e-494a). Tal atitude € a
demonstracdo de um género de vida marcado pela insaciabilidade dos desejos, da
qual Sécrates busca dissuadir Calicles, na intencdo de inicia-lo na pratica do género
de vida onde a temperanca seja o télos que sofreara os desejos, condicionando-o a

vida sem a ganancia.
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Consideramos, assim, que ha uma confluéncia entre os passos mencionados
do “Goérgias” com o Papiro de Derveni, conforme Gazzinelli afirma: “Talvez, o didlogo
intenso entre o orfismo e a filosofia antiga seja fruto de uma época em que nao
existiam fronteiras tdo demarcadas entre os campos filoséficos, religioso e literario”
(GAZZINELLI, 2007, p.30). Esse movimento interpretativo aproxima, a nosso ver, a
religiosidade do autor do Papiro de Derveni com a de Soécrates, reforcando a tese de
gue o exegeta era informado acerca dos temas filoséfico-religiosos socraticos. Fica a
interrogagdo: o autor do Papiro de Derveni foi influenciado pelo pensamento
socratico, uma vez que o periodo provavel de sua escrita € o ultimo quartel do
século IV?

Diante dessas evidéncias, podemos nos apropriar da questdo de Kahn: foi
Eutifron o autor do papiro de Derveni? e ampliar o campo de pesquisa para
respondé-la, utilizando, além do Goérgias, também o didlogo Eutifron. Nele
constatamos Eutifron como grande conhecedor das coisas divinas quando afirma:
“De nenhum préstimo eu seria, Sécrates, nem Eutifron diferiria da maioria dos
homens se ndo conhecesse tais coisas exatamente” (Eutifron, 4e-5a); “Isto e outras
coisas ainda mais espantosas que estas, Socrates, que os homens ndo conhecem”
(Eutifron, 6b); “N&o apenas estas, Socrates, mas as de que ha pouco falava. E, se
quiseres, muitas outras eu te contarei, que ao ouvi-las, vais ficar pasmado” (Eutifron,
6c).

Acreditamos, portanto, parafraseando Socrates no Cratilo, que Kahn estava
“inspirado por Eutifron”, ao escrever seu artigo. Este trabalho apresenta apenas um
novo argumento para se juntar a analise de Kahn, e uma proposta de continuar
investigando com mais atencdo a exegese e autoria desse intrigante documento de

Derveni.
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CAPITULO 5 - A PROPOSTA SOCRATICA

5.1 A Primeira Navegacao e o Papiro de Derveni

Buscamos neste capitulo investigar a semelhanca entre a primeira navegacao
de Sdcrates, apresentada por Platdo no didlogo Fédon (Marcelo pede para fazer
citacao explicando o que € a primeira navegacao) e a alegoria utilizada pelo autor do
papiro de Derveni. Verifica-se pouco interesse filosofico sobre o papiro por
interpretar poemas sagrados (hieroi l6goi) que denotam iniciacdo 6rfica, saindo
assim da filosofia para um pensamento religioso. Isto difere da nossa expectativa ao
olhar o autor do papiro esbo¢cando uma causalidade cosmica abrangendo técnicas
exegéticas para explicar os primeiros principios cosmolégicos dos pré-socraticos.

As coincidéncias entre o método interpretativo no Derveni e a primeira
navegacao socratica justificam esta pesquisa e sao suficientes para ver de forma
diferente o0 seu autor, que procura uma teoria causal filoséfica sem abdicar da
tradicdo de um antigo poema ritual 6rfico.

Isto posto, consideramos tais semelhangcas como argumentos para afirmar que
0 exegeta de Derveni conhecia a doutrina que Socrates propagou aos atenienses.
Alicercamos este pensamento com a proposta de Charles H. Kahn® e um
cotejamento de informacdes do platdnico Fédon e dos Fragmentos Orficos
organizado por Gabriela Guimaraes Gazzinelli.

Platdo traz a lume no dialogo Fédon, a interlocucdo de Sécrates com alguns
amigos que foram obter na prisdo mais impressdes sdabias daquele filésofo
condenado a morte pela justica ateniense em 399 a.C. Destacamos nessa obra a
conversa com Cebes na qual o foco da questao foi a demonstracéo de que a alma &
indestrutivel e imortal (j& mencionado em capitulo anterior).

Para tanto, Sécrates recorda sua mocidade, periodo da vida que seu interesse
estava direcionado a pensamentos que refletissem as teorias filoséficas naturalistas
desenvolvidas pelos pré-socraticos, nas quais elementos como agua, fogo, ar e terra
se tornaram primordiais para as explicacdes das causas das coisas; e onde a
formacao de todos os seres decorria, segundo esses pensadores pré-socraticos, da
guerra de forcas de atracao ou repulsao existentes no cosmo.

% Artigo intitulado Was Euthyphro the Author of the Derveni Papyrus? Compilada por André Laks e
Glenn W. Most em Studies on the Derveni Papyrus, Oxford, 1997.
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Ele relata sua busca insistente da causa da geracéo e da corrupcédo das coisas,
se mostrando, porém, insatisfeito com o resultado de seus estudos que apontaram
para uma inaptidao e cegueira ao perceber que, diante do seu querer conhecer as
causas de tudo, se deparava com respostas de pensadores jonicos como Tales,
Anaximandro e Anaximenes.

Nesse aprofundamento para entender a distingcdo do que é a causa verdadeira
das coisas, SOcrates mostra seu desapontamento sobre o aprendizado, até entdo
improprio e deficiente, pois aqueles argumentos filosoficos ndo levavam em
consideracdo 0 que existe em si mesmo, a “esséncia em si”. Essa insatisfacédo &

exposta por ele ao afirmar:

Todavia, é a isso que aqueles que erram nas trevas, segundo me
parece, ddo o nome de causa, usando impropriamente o termo. O
resultado é que um deles, tendo envolvido a terra num turbilhzo®®,
pretende que seja 0 céu 0 que a mantém em equilibrio, ao passo que
para outro ela ndo passa duma espécie de gamela, a qual o ar serve
de base e de suporte. Mas quanto a forca, que a dispb6s para que
essa fosse melhor posicdo, essa forga, ninguém a procura; e nem
pensam que ela deva ser uma poténcia divina. Acreditam, ao
contrario, haver descoberto um Atlas mais forte, mais imortal e mais
garantidor da existéncia do universo do que esse espirito; recusam-
se a aceitar que efetivamente o bom e o conveniente formem e
conservem todas as coisas. Ardentemente desejaria eu encontrar
alguém gue me ensinasse o0 que é tal causa! Nao me foi possivel,
porém, adquirir esse conhecimento entdo, pois nem eu mesmo o
encontrei, nem o recebi de pessoa alguma. (Fédon, 99b-d).

Observamos que a busca de Socrates € pelo melhor, pelo bom, pelo
conveniente e nesse caminho interrogativo ouviu falar que Anaxagoras em seus
escritos apontava como causa de todas as coisas, a inteligéncia, o nous, e esse
pensamento Ihe trouxe mais aceitagdo por considerar uma vantagem o aspecto de
ser a inteligéncia a causa universal. Mas aquele filésofo tampouco atendeu as
necessidades singulares de Socrates. Ao ler seus escritos 0 “mestre” de Platdo
observou que aquele pensador “n&do fazia nenhum uso do espirito®” nem lhe atribuia
papel algum como causa na ordem do universo, indo procurar tal causalidade no

éter, no ar, na 4gua e em muitas outras coisas absurdas!” (Fédon, 98b-c).

8 Aqui Socrates se refere a Demdcrito e Leucipo que afirmam ser o atomo o principio de todas as
coisas.
8 Sécrates utiliza a palavra espirito para o nous (inteligéncia) encontrado nas anotaces de
Anaxagoras.
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Sdcrates tece, entdo, seu discurso, no sentido de esclarecer que cada coisa
existe porque existe uma causa propria para sua existéncia, uma vez nao ter
encontrado em sua busca entre os naturalistas, uma doutrina do ser verdadeiro cuja
teoria ele proprio elabora “Volto a uma teoria que ja muitas vezes discuti e por ela
comeco: ha um belo, um bom, e um grande em si, e do mesmo modo as demais

coisas” (Fédon, 100b). Para tanto afirma que:

As coisas sucedem de tal sorte, que ndo somente a forma em si
mesma tenha direito a seu proprio nome por um tempo eterno, mas
qgue haja ainda ai outra coisa que, embora ndo sendo a forma
propriamente dita, possua, todavia o carater desta, e isto em virtude
da eternidade de sua existéncia. (Fédon, 103e).

Essa linha metodoldgica esta firmemente alicercada pelo intento de encontrar o
melhor das coisas, e para apresentar um fundamento sobre a questdo da alma
imortal. Sécrates mostra que: tal como uma coisa ndo admite seu contrario em sua
natureza, assim como o impar ndo admite o par; a alma também ndo admite a
morte, que € o contrario da vida.

Dessa maneira, a alma, que proporciona a vida, ndo podendo ser destruida
pela morte (seu contrario) € indestrutivel, logo, imortal. “Portanto, meu caro Cebes, a
alma é antes de tudo uma coisa imortal e indestrutivel, e nossas almas de fato hao
de persistir no Hades” (Fédon, 106e-107a).

Observamos nessa exposicdo sobre o critério utilizado por Sécrates,
considerado como primeira navegacdo, que o juizo mais sélido ou o melhor®,
coincide com o estabelecido inicialmente no argumento base tomado como
verdadeiro assim relatado por Platdo: “Assim, depois de haver tomado como base,
em cada caso, a ideia, que é, a meu juizo, a mais sélida, tudo aquilo que lhe seja
consoante eu o considero como sendo verdadeiro” (Fédon, 99e-100a).

Ao levar a consequéncia de sua investigacdo para a hipotese, Socrates garante
o melhor resultado para a investigagdo pela superioridade das andlises
consideradas ao serem estas exatamente e plenamente justificadas entre a proposta

e sua consequéncia, “doutrina do ser verdadeiro” (Fédon, 101e).

5.2 Transposic¢ao socrética

8 A busca “do melhor — mais sélido — verdadeiro” (beltistoj), &€ o cerne da primeira navegacéo
socratica.
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Seguindo o trabalho do bispo francés Auguste Dies, Alberto Bernabé conceitua

o termo transposi¢cdo como sendo:

A maneira pela qual o fil6sofo cita ou alude a passagens de outros
autores, geralmente prestigiosos, como apoio para as suas proprias
teses, e opera sobre tais citacdes modificacdes mais ou menos sutis,
seja a proposito das palavras que usa, seja pelo contexto no qual as
insere, de modo que transforma também o seu significado ou a sua
intencdo, especialmente para fazer com que se acomodem as suas
proprias ideias, pondo em relevo o que tém em comum e ocultando
ou transformando o que as diferencia. (BERNABE, 2011, p. 367-
368).

A partir dessa definicdo, Bernabé explica sua tese a respeito do que chama de
transposicao platonica, incluindo varios exemplos em que mostra Platdo usando na
sua totalidade ou modificando referéncias antigas, principalmente 6rficas ou
pitagoricas, para desenvolver suas doutrinas.

Percebe-se que nos dialogos platonicos, citacdes de “relatos antigos” ou
sagrados (hieroi logoi), servem de argumentos para o filosofo, mas que de forma
nenhuma tiram a originalidade das ideias do discipulo de Soécrates. Se entendermos
gue os dialogos escritos por Platdo em sua juventude foram mais socraticos do que
platdnicos, observaremos que nesses textos Sécrates mostra também o uso de
citacbes antigas com a mesma conotacao de transposicao dada por Bernabé.

Nosso objetivo é usar a mesma ideia de Bernabé para descrever as
transposicdes encontradas nos dialogos ditos socraticos, ndo desenvolvendo
reflexdes sobre a transposicdo como Platdo, e para isso, 0 texto mencionado de
Alberto Bernabé enriquece a analise. Assim, usando qualquer uma das formas
descritas por ele de transposicdo (omissao, adicdo, modificacdo, etc.) estaremos
mostrando a verossimilhanca entre a transposicao platénica e a transposicdo de
Saocrates.

Uma das maneiras de transposicdo apresentada por Bernabé é a
"interpretacdo de enigmas”, para ela encontramos Socrates falando com a mesma
interpretacdo para Simias no Fédon, sobre o temor da morte que da coragem para
enfrenta-la. O “mestre” de Platdo diz que a sabedoria talvez seja a moeda de valor
para adquirir virtudes (Marcelo pede referéncia) como a coragem, temperanca e
justica que nada mais sdo do que frutos das proprias reflexbes pessoais que

resultam em meios de purificacdo do homem, e ai afirma, numa passagem onde
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percebemos a transposicdo socratica de um enigma que perpassa quase toda a

obra de seu discipulo maior:

E possivel que aqueles mesmos a quem devemos a instituicio das
iniciacdes ndo deixem de ter o seu mérito, e que a verdade ja de ha
muito tempo se encontre oculta sob aquela linguagem misteriosa.
Todo aquele que atinja 0 Hades como profano e sem ter sido iniciado
terd como lugar de destinacdo o Lodagal, enquanto aquele que
houver sido purificado e iniciado morar4, uma vez la chegado, com
os Deuses. E que, como vés, segundo a expressdo dos iniciados nos
mistérios: “numerosos sdo os portadores de tirso, mas poucos 0s
Bacantes”. Ora, a meu ver, estes Ultimos ndo sao outros sendo os de
guem a filosofia, no sentido correto do termo, constitui a ocupacéo.
(Fédon, 69c).

A transposicado que entendemos ser socratica esta na proposta do filosofo em
considerar o conhecimento filoséfico como um transformador do género de vida do
homem a ponto de libertar sua alma do castigo das transmigragdes sucessivas.
Logo, o iniciado que merece atravessar o portal do Hades € o filésofo ou aquele que
possui um comportamento préoprio da sabedoria filoséfica e ndo aquele que se inicia
nos cultos de mistérios, obtendo “senhas” para sua alma passar por Perséfone.

Se levarmos em consideragdo a transposicdo socratica da forma exposta
acima, um crime de morte como o cometido pelo pai de Eutifron ndo seria praticado
por quem tivesse um género de vida subjugado a temperanca e justica, portanto
merecedor de salvacao no Hades.

Esse assunto da salvacdo da alma apos a morte do corpo, discutido por nos
em capitulo anterior deste trabalho, esta colocado por Platdo quando o adivinho
interlocutor de Sécrates apresenta sua intencédo de abrir processo contra seu pai por
assassinato.

O assassinato é um ato que impede, conforme a tradicdo cultural grega, o
criminoso de adentrar no mundo bem-aventurado do além-tamulo.

Platdo mostra ainda que tal ato mancha seus descendentes, colocando-os
como amaldicoados e sujeitos aos castigos dos deuses, assim sendo, é necessario

que Eutifron acuse seu pai para evitar que essa maldic&o recaia sobre si mesmo:

Mas, afinal, que queixa é a tua, Eutifron? Es réu ou autor?

Sou autor.

Contra quem?

Contra alguém que ha-de, uma vez mais, parecer uma loucura
acusar.
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O qué? Acusas alguém que voe?

De muito precisa para voar, visto que € um homem bastante velho.
Quem é?

E meu pai.

O teu pai, meu caro?

Sem duvida.

Mas qual € a matéria da acusacao e de que espécie de queixa se
trata?

De homicidio, Socrates.

Por Héracles! Decerto, Eutifron, a maioria dos homens ignora onde
possa estar o bem. Pois que aconteca a qualquer pessoa intentar
uma coisa dessas, mas a alguém muito avancado no caminho da
sabedoria!

Bem avangado, Socrates, por Zeus!

Aquele que foi morto pelo teu pai é algum dos parentes? Mas, com
certeza! Pois ndo acusarias o teu pai de homicidio por causa de um
estranho.

E risivel, Sécrates, pensares que ha alguma diferenca em o morto
ser um estranho ou um familiar e ndo apenas que ha uma coisa por
gue é preciso zelar: ou 0 que mata, mata com justica ou sem ela. E,
se for com justica, devemos deixa-lo ir em paz. Mas, se ndo, temos
de o acusar, mesmo que viva ha mesma casa € coma a mesma
mesa que noés. Pois a mancha € igual se a ele te associares e fores
seu cumplice sem te purificares a ti e a ele, acusando-o em justica.
(Eutifron, 3e-4c).

Duas observacfes podem ser inferidas nesta passagem; a primeira é Socrates
reconhecendo que Eutifron tem um conhecimento avancado e ai ele esta se
referindo ao conhecimento das coisas religiosas que anteriormente ficou confirmado
entre eles; a segunda diz respeito a contaminacéo do parente de um homicida, fato
gue traz ao contaminado a possibilidade de néo ter sua alma salva ap0s sua morte.
Robert Parker fala desse tipo de contaminacéo a parentes quando comenta sobre 0s

crimes na Tetralogia de Antifonte:

Na Tetralogia, ao contrario, poluicdo aparece como um defensor na
retaguarda e discriminador da ordem moral. Apesar da difusdo por
contato ndo ser excluida, a poluicdo que esté enfatizada anexa para
naqueles que, por omissao ou comissdo, obstruem o direito da vitima
de vinganca. Ameaga em primeira instancia parentes do morto, se
eles n&o encontrarem e processarem o verdadeiro assassino, € em
segundo lugar o juri, caso ele ndo o condene. Neste caso a acusagéo
teria feito seu dever e estaria segura, mas os jurados, e a cidade
través da qual eles representam, estariam profundamente em perigo.
Para Platdo também, poluigdo “vem para” parentes da vitima que néo
conseguem abrir um processo. Porque eles fazem poluicdo operar
nesta maneira discriminada, ambos os autores podem identificar isto
com a “vinganca”’ ou “inimizade” dos deuses. (PARKER, 1983, p.
110).
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A polucdo apresentada por Platdo no Eutifron, além de caracterizar uma
transposicao socratica, revela o medo que um amaldicoado por crime perpetrado
possui, de permanecer no ciclo de transmigracdes da alma, num castigo semelhante
ao expresso no Gorgias, para as almas impuras, carregando dgua numa vasilha
furada para um barril igualmente furado®. O medo da polucéo e a necessidade de
purificacdo do crime perpetrado pelo pai € exposta com veeméncia quando o
interlocutor de SOcrates apresenta sua intengdo de abrir processo contra seu pai por
assassinato, “temos de o acusar, mesmo que viva ha mesma casa e coma a mesma
mesa que nos. Pois a mancha é igual se a ele te associares e fores seu cumplice

sem te purificares a ti e a ele, acusando-o em justica”*.

% Mito ja discutido em capitulo anterior, contado por Sécrates no Gorgias, em gque mostra 0 moto
continuo de encher com liquido um barril furado, carregando esse liquido com uma peneira (493 a em
diante).
% Eutifron, 4c1-3.

106



ULTIMAS CONSIDERACOES

De certa maneira a sociedade humana produz afetos em seus membros que
0os conduzem a comportamentos distintos conforme suas politicas e religibes. A
sociedade da Grécia classica ndo era diferente, e por situar-se numa regido
caracterizada por cidades independentes, proporcionou aos gregos uma autonomia
imposta pelas “cidades-estados” e descrita numa extensa bibliografia que reproduz o
periodo mistico, mitolégico e religioso, modelador do caréater de seus cidadaos.

Nosso escopo nao foi desenvolver uma extensa pesquisa sobre a religiosidade
grega, e tampouco aplica-la as atitudes de Sdocrates, mas oferecer uma alternativa
interpretativa sugestiva, delimitada ao dialogo Eutifron, daquilo que Sécrates propds
como um novo género de vida.

E compreensivel a dificuldade de se apontar como préprio de Sécrates os
dialogos protagonizados por ele, pois a riqueza literaria dos escritos do seu
discipulo, milenarmente comentados, incrementa-se com a sedimentacao
indiferenciada de significagbes. Contudo, destacamos, na medida do possivel, a
interpretacdo dramatica do pensamento socratico, com o objetivo de delinear uma
investigacao focada estritamente no aspecto religioso.

E interessante lembrar que Xenofonte, outro eminente comentador de
Socrates, ndo desenvolveu uma filosofia prépria em seus textos, 0 que nos autorizou
a admitir como socraticas as referéncias encontradas nos principais textos do autor:
Apologia de Sdcrates e Ditos e Feitos Memoraveis de Sécrates. Preservando-se as
diferencas e semelhangas encontradas entre os didlogos de Platdo e Xenofonte,
frisamos a efusiva defesa que Xenofonte faz de Sécrates:

Quando reflito na sabedoria e grandeza de alma deste homem, ndo
posso deixar de acordar-lhe a memoria e a esta lembranca juntar
meus elogios. E se dentre os enamorados da virtude alguém houver
qgue haja privado com homem mais prestante que Sécrates, reputo-o
0 mais venturoso dos mortais. (XENOFONTE, 1972, p.173).

A legitimidade do emprego de Xenofonte como fonte foge ao escopo de nossa
pesquisa. As diferencas entre Platdo e Xenofonte ja apontadas por varios
comentadores necessitam ser aprofundadas, principalmente quando se busca a
religiosidade nas interlocu¢des de Sdcrates. Julgamos conveniente registrar apenas

uma: Platdo ao narrar o julgamento de Sdcrates na Apologia de Sécrates, ndo faz
107



nenhum preambulo explicativo e em todo texto nota-se o desenvolvimento da defesa
gue Socrates apresentou aos seus juizes de forma bem acabada, mas nao expde
seus afetos particulares diante do relato.

Xenofonte, ao contrario, expde 0 mesmo tema, no texto homoénimo, de uma
forma em que a afetividade é patente e aponta para a religiosidade em Socrates,
como expediente retdrico de reduzir a acusacao de impiedade ao absurdo: “Talvez
seja por benevoléncia que me concede a deidade, como dom especial, terminar a
vida ndo sO6 na época mais conveniente como do modo menos penoso”
(XENOFONTE, 1972, p.169).

Qualificar como religioso o procedimento filosofico de Sécrates, no contexto
dos dialogos platénicos e xenofonticos, pode ser arriscado, mas a alternativa
interpretativa adquire legitimagdo quando se conjectura uma concepcao de religido

como a definida por Rubem Alves:

E facil identificar, isolar e estudar a religido como o comportamento
exotico de grupos sociais restritos e distantes. Mas é necessario
reconhecé-la como presenca invisivel, sutil, disfarcada, que se
constitui num dos fios com que se tece o0 acontecer do Nnosso
cotidiano. (ALVES, 2008, p.13).

O cotidiano ateniense, descrito nos textos apreciados neste trabalho, é
homdlogo e se enquadra na definicdo de religido de Rubens Alves. Essa adequacéo,
fundamenta a opcado razoavel de utiliza-la como fio unificador, no cotejamento de
diversos passos dos diadlogos analisados, que justifica o cunho claramente religioso
atribuido a Sdcrates pelos seus ouvintes.

A pesquisa da religiosidade nos textos estudados engendra questdes ulteriores
a serem respondidas que justificam um aprofundamento futuro. O resultado
aporético no Eutifron pode representar uma critica a religiosidade praticada? As
divergéncias com Eutifron sobre a ortodoxia religiosa compdem uma critica oriunda
do génio literrio de Platdo ou do préprio Socrates? Fica estabelecido que a funcao
do resultado aporético pode ser identificada como uma refutacdo da tradicao
religiosa grega representada por Eutifron? Pode esse resultado ter uma correlacéo
com a condenacdo de Socrates, ja que a refutacdo da tradicdo religiosa €, ao

mesmo tempo, a refutacdo do principal motivo da condenacéo do filésofo?
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Ao se ocupar com a difusa abrangéncia das concepc¢des ético-religiosas,
Socrates deixou de preocupar-se com a natureza como fazia a maioria dos
pensadores contemporaneos e, assim, segundo Cicero em Tusculanas (V, iv, 10),
fez descer a filosofia do céu para a terra. Assim sendo, postulou uma modalidade de
religiosidade submetida ao crivo racional, objetivando a libertacdo da alma do
castigo de transmigracfes sucessivas, mediante um novo género de vida
temperante e justo.

No itinerario da pesquisa sobre a religiosidade de Sécrates, apontamos o que
qualificamos como transposi¢cao socratica, parafraseando a expressao cunhada por
A. Dies, ambas oriundas da tradicdo orfico-pitagdrica. Todavia, realcamos a
transposicdo de SoOcrates como a reviravolta (periagog€) que conduz a alma a
abandonar os ritos interminaveis e voltar-se para o amor a sabedoria.

N&o deixamos de observar, também, que no papiro de Derveni 0 seu autor
usou um método proximo a primeira navegacao socratica apresentada por Platéo,
indexado pelos objetivos religiosos mostrados no Eutifron, demonstrando a
repercussao imediata dos ensinos do filésofo ateniense.

N&o é redundante apontar, ainda, que as constantes interferéncias de um
daimon no dia a dia de Socrates € um insofismavel testemunho de sua facilidade
para se comunicar com o mundo invisivel. Andrei Timotin relata no capitulo Il de La
démonologie platonicienne® uma longa historiografia que prova que os daimones
podiam ser espiritos de mortos vingativos ou agentes espirituais da vinganca. E no
Cap I11% da mesma obra, mostra uma continuidade entre o signo socratico do
daimon e o daimon como intermediario em Platdo. O autor afirma que a audiéncia
ateniense ndo estava preparada para a nova concep¢ao socratica.

Observamos ainda que, nessa mesma linha de raciocinio, cujo destaque é a
percepcdo extrassensorial de Sécrates, Yulia Ustinova ao preambular o capitulo
guatro da obra Caves and Ancient Greek Minds refere-se a C. G. Hempel que
argumenta que, mesmo na ciéncia moderna, uma hip6tese pode ser livremente
inventada e podem vir de fontes mais inesperadas, incluindo a inspiragcdo mistica; a
objetividade cientifica é garantida por subsequente escrutinio das ideias propostas®.

Continua a autora afirmando que: “Para alcancar a divina revelacdo, um mortal tinha

°! Timotin (2012), p.13-36.
%2 1dem, ibidem, p. 37-84.
%A escritora israelense Yulia Ustinova cita o fildsofo alemdo Carl Gustav HEMPEL, 1966. p.3 a 18.
Hempel, C. G. (1966) Philosophy of Natural Science. Princeton (USTINOVA, 2009, p.178).
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que libertar a alma das limitacdes do mundo e do aperto de todos os dias dos
pensamentos na sua mente, ou em modernas palavras, para alcancar o estado
alterado de consciéncia” (USTINOVA, 2009, p. 177).°* E inegavel que a therapeia
psykhé da Apologia e do Alcibiades, seja o didlogo escrito por Platdo ou nado, exige o
conhecimento da imortalidade da alma. Portanto, entendemos que Socrates, sem
davida, aboliu os ritos catéarticos e fundou a moralidade dialética a partir da
interiorizacdo da purificacdo, sendo essa moralidade magistralmente ampliada para
uma cosmologia por Plat&o.

Destacamos, finalmente, a afirmacéo de Xenofonte: “basta-me ter feito ver que
Socrates tomara por ponto demonstrar que jamais fora impio para com os deuses
nem injusto para com os homens” (XENOFONTE, 1972, p.171). Esta citagao traz
uma conclusao para este trabalho que justifica a continuidade da pesquisa com mais

profundidade. E o que pretendemos.

% Citamos Yulia Ustinova na passagem onde aponta os diversos pensadores que se utilizaram de
transes que possibilitam o “contato com o mundo invisivel” para chegar as suas ideias brilhantes:
“Muitos tendem a menosprezar a importancia da revelagéo nas atividades dos antigos pensadores no
fundamento simples que suas doutrinas continham ideias brilhantes e formularam-se na forma
discursiva. Aparicbes misticas parecem ser incongruentes com o discurso racional. Os transes de
Socrates descritos por Alcibiades sao geralmente considerados como o lado ‘irracional’ do pensador
pelo contrario bastante racional. Entre cientistas e filésofos modernos, mais do que alguns chegaram
as suas ideias originais em sonhos ou devaneio de transe. a vida de René Descartes, considerado o
fundador da filosofia moderna, fornece um bom exemplo: muitas das suas ideias fundamentais
surgiram primeiro em seus sonhos e s6 mais tarde foram processados em forma légica distinta. S.
Ramanujan, um génio matematico, nascido na india no final do século XIX, e mais tarde ativo em
Cambridge, explicou que 'totas as equacdes formadas foram sussurradas a ele nos sonhos pelo
presididos pela deusa da sua aldeia natal. O. Loewi, premiado com o Nobel de seu novo conceito de
atividade cerebral, fiquei impressionado com a revolucionaria ideia de transmisséo quimica durante o
sono. M. Eu... Mendeleyev, o proeminente quimico russo que formulou em 1869 a classificacdo
periddica dos elementos, primeiro viu sua famosa tabela em um sonho. Outro quimico, A. Kekule’,
concebeu uma férmula estrutural para a molécula de benzeno, quando ele estava cochilando na
frente de uma lareira” (USTINOVA, 2009, p.178).

110



REFERENCIAS

Bibliografia Primaria

ANTIFONTE (2008). Antifonte, testemunhos, fragmentos, discursos. Traducédo de
Luis Felipe Bellintani Ribeiro. S&o Paulo: Loyola.

ARISTOFANES. (1972). As Nuvens. Traducdo de Gilda Maria Reale Starzynski. S&o
Paulo: Abril Cultural. (Os Pensadores — volume l1).

. (2004). As Vespas — As Aves — As Ras. Traducdo de Mario da Gama Kury.
Rio de Janeiro: Jorge Zahar. (Colecao Comédia Grega — vol. Il).

ARISTOTELES. (2011). Constituicdo dos Atenienses. Introducido e traducdo do
original grego e notas de Delfim Ferreira Ledo. Lisboa: Fundacdo Calouste
Gulbenkian.

ESQUILO. (2004). Os Persas — Electra — Hécuba. Traducdo Mario da Gama Kury.
Rio de Janeiro: Jorge Zahar. (Colecdo Tragédia Grega).

CICERO, Marcos Tulio. (2014). Discussbes Tusculanas. Traducdo de Bruno Fregni
Basseto. Uberlandia: EDUFU.

HERODOTO. (2006). Histéria. Traduzido do grego por Pierre Henri Larcher.
Digitalizacdo do livro em papel: Volumes XXIII e XXIV, Classicos Jackson, W. M.
Jackson Inc., Rio, 1950. Versédo para o portugués de J. Brito Broca. Versao para
eBook: eBooksBrasil.

HOMERO. (2002). Odisséia. Traducdo de Manuel Odorico Mendes. S&do Paulo:
Martin Claret.

. (2003). lliada. Traducdo de Manuel Odorico Mendes. Sao Paulo: Martin
Claret.

LAERTIOS, Didgenes. (2008). Vidas e Doutrinas dos Fildsofos llustres. Tradug&o de
Mario da Gama. Brasilia: Editora Universidade de Brasilia.

PLATAO. (1970). Gorgias. Traducdo, apresentacdo e notas de Jaime Bruna sob a
direcédo de J. Cavalcante de Souza. Sdo Paulo: DIFEL.

. (1972a). Platdo — Defesa de Socrates. Traducdo de J. Bruna. Séo Paulo:
Abril Cultural. (Os Pensadores — volume II).

111



. (1972b). O Banquete. Tradugdo de José Cavalcante de Souza, Fédon,
Sofista e Politico. Traducdo de Jorge Paleikat e Jodo Cruz Costa. Sao Paulo: Abril
Cultural. (Os Pensadores — volume llI).

. (1999). As Leis. Tradugao de Edson Bini. Sao Paulo: Edipro.

. (2001). Ménon. Tradugcdo de Maura Iglésias. Rio de Janeiro: PUC. S&o
Paulo: Loyola.

. (2007a). Fedro — Cartas — O Primeiro Alcibiades. Traducdo de Carlos
Alberto Nunes. Belém: UFPA.

. (2007b). Eutifron, Apologia de Sécrates e Criton. Tradug&o, introduc&o,
notas e posfacio de José Trindade Santos. Lisboa: Imprensa Nacional - Casa da
Moeda.

. (2008a). Carta VII. Traducéo de José Trindade Santos e Juvino Maia Jr. Rio
de Janeiro: PUC. S&o Paulo: Loyola.

. (2008b). Fedro, Eutifron, Apologia de Sécrates, Fédon. Tradugdo de Edson
Bini. Sdo Paulo: Edipro (Platdo Dialogos, vol. I11).

. (2008c). A Republica. Taducdo de Maria Helena da Rocha Pereira. Lisboa:
Fundacao Calouste Gulbenkian.

. (2010a). Cratilo, Carmides, Laques, lon, Menexeno. Traducdo de Edson
Bini. Sdo Paulo: Edipro. (Platdo Dialogos, vol. VI).

. (2010b). O Banquete, Ménon, Timeu, Critias. Traducdo de Edson Bini. Sao
Paulo: Edipro. (Platdo Dialogos, vol. V).

. (2011). Didlogos Suspeitos e Apodcrifos. Traducdo de Edson Bini. S&o
Paulo: Edipro. (Platdo Dialogos, vol. VII).

PLATO. (1981). Five Dialogue — Euthyphro, Apology, Crito, Menon, Phaedo.
Translated by G. M. A. Grube. Revised by John M. Cooper. Indianapolis/Cambridge:
Hackett Publishing Company, Inc.

PLATON. (1997). Laches, Euthyphron. Introduction, traduction et notes pour Luis-
André Dorion. Paris: Flammarion.

. (2005) Euthyphron. Traduction ET commentaire par Jean-Yves Chateau.
Paris: Librairie Philosophique J. Vrin.

XENOFONTE. (1972). Ditos e Feitos Memoraveis de Socrates. Traducdo de Libero
Rangel de Andrade — Apologia de Sécrates. Traducdo de Libero Rangel: Sdo Paulo:
Abril Cultural. (Os Pensadores — volume lI).

112



Bibliografia Secundaria

ABBAGNANO, Nicola. (2007). Dicionéario de Filosofia. Traducdo de Alfredo Bosi e
Ivone Castilho Benedetti. Sdo Paulo: Martins Fontes.

ALVES, Rubem. (2008). O Que é Religido. Sdo Paulo: Loyola.

BELFIORE, Elizabeth. (1980). Elenchus, epode, and magic: Socrates as Silenus.
Phoenix. Canada, v.34, n.2, p.128-137. Summer.

BERNABE, Alberto. (2004). Textos orficos y Filosofia Présocratica. Madrid: Trotta.

. (2011) Platdo e o orfismo — Dialogos entre religido e filosofia. Traducao de
Dennys Garcia Xavier. Sdo Paulo: Annablume.

. (2012). Hieros Logos. Poesia orfica sobre os deuses, a alma e o além.
Traducdo de Rachel Gazolla. Sdo Paulo: Paulus.

BERNABE, Alberto; KAHLE, Madayo; SANTAMARIA, Marco Antonio (Eds.). (2011).
Reencarnacion — la transmigracion de las almas entre oriente y occidente. Madrid:
ABADA.

BERNABE, Alberto; CASADESUS, Francesc (Coords.). (2008). Orfeo y la tradicion
orfica — Um reencuentro. Dois Volumes. Madrid: Akal.

BERTHOLD, Laufer. Blackwell Publishing em nome da American Anthropological
Association — Origem da palavra xama. JSTOR. Disponivel em:
<http:www.jstor.org/stable/660223>. Acessado em: 02/07/2012.

BETEGH, Gabor. (2008). The Derveni Papyrus — Cosmology, Theology and
Interpretation. Cambridge: Cambridge University Press.

BRANDAO, Junito de Souza. (2009). Mitologia Grega. Petropolis: Vozes. Trés
Volumes.

BREMMER. Jan N. (1994). Greek Religion. Oxford: Oxford University.

BRISSON, Luc; PRADEAU Jean-Francois. (2010). Vocabulario de Platdo. Traducéo
de Claudia Berliner. Sdo Paulo: Martins Fontes.

BROAD, William J. (2007), O Oraculo: O segredo da antiga Delfos. Traducédo de
Regina Lyra. Rio de Janeiro: Nova Fronteira.

BURKERT, Walter. (1991a). Antigos Cultos de Mistério. Traducdo de Denise
Bottaman. S&o Paulo: EDUSP.

113



. (1991b). Mito e Mitologia. Tradugcdo de Maria Helena da Rocha Pereira.
Lisboa: 70.

. (1992). The Orientalizing Revolution: Near Eastern influence on Greek
culture in the early archaic age. Translated by Margaret E. Pinder and Walter Burkert.
Massachusetts: Harvard Univversity.

. (1993). Religido Grega na Epoca Classica e Arcaica. Traducdo de M. J.
Simdes Loureiro. Lisboa: Fundacao Calouste Gulbenkian.

. (2001). A Criacédo do Sagrado: Vestigios biolégicos nas antigas religides.
Traducao de Vitor Silva. Lisboa: 70.

. (2003). Les Cultes a Mysteres dans I'Antiquité. Nouvelle traduction de
I'anglais par Alain-Philippe Segonds. Paris: Les Belles Lettres.

BURNET, John. (1916). The Socrate Doctrine of the Soul. London: British Academy.

CANTO-SPERBER, Monique. (2007). Dicionario de Etica e Filosofia Moral. S&o
Leopoldo: UNISINOS. (Dois volumes).

CASADIO, G; JOHNSTON, P. A. (2010). Mystic Cults in Magna Graecia, Austin:
University of Texas Press.

CASTRO, Roberto C. G. (2013). Platdo contra os Sofistas: sobre a retérica. In
Convenit Internacional 12 maio-agosto 2013 — CEMOrOc-Feusp / 1JI - Univ. do
Porto/FIAMFAAM — Comunicacdo Social. Publicado pela Hottopos.com. URL:
http://www.hottopos.com/convenit/12. Acesso em 27/02/2015.

CORNELLI, Gabriele. (2010). Em busca do pitagorismo: o pitagorismo como
categoria historiogréafica. Sdo Paulo: USP.

. (2011). O pitagorismo como categoria historiografica. Coimbra, CECH.
CORNFORD, Francis Macdonald. (1989). Principium Sapientiae — As origens do
pensamento filosofico grego. Tradugcdo de Maria Manuela Rocheta dos Santos.

Lisboa: Fundacao Calouste Gulbenkian.

DETIENNE, Marcel. (2003). Os Mestres da Verdade na Grécia Arcaica. Traducéo de
Andréa Daher. Rio de Janeiro: Jorge Zahar.

DIXSAUT, Monique. (2013). Platon et La Question de 'Ame. Etudes Platoniciennes
II. Paris: Librairie Philosophique J. Vrin.

114


http://www.hottopos.com/convenit/12

DODDS, E. R. (2002a). Os Gregos e o Irracional. Traducdo de Paulo Domenech
Oneto. Sao Paulo: Escuta.

. (2002b). Plato — Goérgias. A revised text with introduction and commentary
by E. R. Dodds. Oxford: Clarendon.

DORION, Louis-André. (2006). Compreender Sécrates. Traducdo de Lucia M.
Endlich Orth. Petrépolis: Vozes.

EDMONDS Ill, Radcliffe G. (2000). Socrates the beautiful: Role reversal and
Midwifery in Plato’s symposium. Nebraska: Creighton.

(2013). Redefining Ancient Orphism. A Study in Greek Religion.
Massachusetts: Cambridge University.

EIDINOW, Esther. (2007). Oracles, Curses, & Risk Among the Ancient Greeks. New
York: Oxford University.

ELIADE, Mircea. (1959). Initiation, rites, sociétés secretes. Naissances mystiques.
Paris: Gallimard.

. (1995). De La Zalmoxis La Genghis-Han. Paris: Humanitas.

. (1991). Imagens e Simbolos. Tradu¢éo de Sonia Cristina Tamer. Sao Paulo:
Martins Fontes.

. (2002). O Xamanismo e as técnicas arcaicas do éxtase. Tradugdo de
Beatriz Perrone-Moisés e lvone Castilho Benedetti. Sdo Paulo: Martins Fontes.

. (2008a). O Sagrado e o Profano. A esséncia das religibes. Tradugao de
Rogério Fernandes. Sédo Paulo: Martins Fontes.

. (2008b). Tratado de Histéria das Religides. Traducdo de Fernando Tomaz e
Natalia Nunes. Sdo Paulo: Martins Fontes.

. (2008c). Muerte e iniciaciones misticas. La Plata: Terramar.

(2011a). Mito e Realidade. Traducdo de Pola Civelli. Sao Paulo:
Perspectiva.

. (2011b). Histoéria das crencas e das idéias religiosas. Tradu¢cdo de Roberto
Cortes de Lacerda. (Trés volumes). Rio de Janeiro: Zahar.

115



FLOWER, Michael Attyah. (2008). The Seer in Ancient Greece. Berkeley: University
of California Press.

GAZZINELLI, Gabriela Guimardes. (2007). Fragmentos Orficos. Belo Horizonte:
UFMG.

GOLDSCHMIDT, Victor. (1970). A Religido de Platdo. Traducédo de leda e Oswaldo
Porchat Pereira. Sdo Paulo: Difel.

GUTHRIE, William Keith Chambers. (1971). Socrates. Cambridge: Cambridge
University.

HALL, Manly P. (1939). Reincarnation — The cycle of necessity. Los Angeles, The
Philosophers Research Society, Inc.

HEMPEL, Carl Gustav. (1981). Filosofia da Ciéncia Natural. Traducdo de Plinio
Severino Rocha. Rio de Janeiro: Jorge Zahar.

JAEGER, W. (2003). Paidéia: a formacdo do homem grego. Traducdo de Artur M.
Parreira Sao Paulo: Martins Fontes.

JOURDAN, Fabienne (2003). Le Papyrus de Derveni. Paris: Les Belles Lettres.

KAHN, H. Charles. (1996). Plato and the Socratic dialogue — The phylosophical use
of a literary form. Cambridge: Cambridge University Press.

. (1997). Was Eutifro’s author Dervenis Papyrus?. In: LASK, André; MOST,
Glenn W. Studies on the Papirus Derveni. Oxford: Clarendon.

LAKS, Andre; MOST, Glenn W. (1997). Studies on the Derveni Papyrus. Oxford:
Oxford University.

LUCHTE, James. (2009). Pythagoras and the doctrine of transmigration: wandering
souls. Londres: Continuum Studies in Ancient Philosophy.

MELO, Luiz Fernando Bandeira de. (2011). A nocao de religiosidade em Socrates
segundo alguns registros de Platdo e Xenofonte. Uberlandia: Faculdade Catélica de
Uberlandia.

McCOY, Marina. (2010). Platdo e a Retorica de Filésofos e Sofistas. Traducéo e
revisao de Livia Oushiro e Rafael Varela. Sdo Paulo: Madras.

McPHERRAN, Mark L. (1996). The religion of Socrates. Pensilvania: Pennsylvania
State University.

116



MICHAELIS. (1998). Moderno dicionario da lingua portuguesa. Sdo Paulo:
Companhia Melhoramentos.

MONDOLFO, Rodolfo. (1963). Sécrates. Traducao de Lycurgo Gomes da Motta. Sao
Paulo: Mestre Jou.

MORA, José Ferrater. (2000/2001). Dicionario de Filosofia. Quatro Tomos. Sao
Paulo: Loyola.

MOSSE, Claude. (1979). Atenas: A Historia de uma Democracia. Traducdo de Jo&o
Batista da Costa. Brasilia: Universal de Brasilia.

. (1985). As Instituicbes Gregas. Traducdo de Antonio Imanuel Dias Diogo.
Lisboa: 70.

NUNES SOBRINHO, Rubens Garcia. (2007). Platdo e a imortalidade: mito e
argumentacao. Uberlandia: EDUFU.

. (2011a). Kosmos e Inteligéncia: o mito de julgamento do Goérgias. Belo
Horizonte: Universidade Federal de Minas Gerais.

. (2011Db). Iniciacdo ao Principio. Archai. Revista de estudos sobre as origens
do pensamento ocidental. Brasilia: Catedra UNESCO da Universidade de Brasilia,
n.6, jan.

OGDEN, Daniel. (2007). A Companion to Greek Religion. New York: Blackwell
Publishing.

OHLWEILER, Otto Alcides. (1990). A Religido e a Filosofia no Mundo Greco
Romano. Porto Alegre: Mercado Aberto.

OLSON, R. E. (2001). Histéria da teologia cristd: 200 anos de tradi¢do e reformas.
Traducdo de Gordon Chown. Sdo Paulo: Vida.

PARKER, Robert. (1983). MIASMA, Pollution and Purification in Early Greek
Religion. New York: Oxford.

PORTUGUESA. Sociedade Cientifica da Universidade Catdlica. LOGOS (1989).
Enciclopédia Luso-Brasileira de Filosofia. Cinco Volumes. Lisboa/Sao Paulo: Verbo.

REALE, Giovanni; ANTISERI, Dario. (1990). Histéria da Filosofia — Antiguidade e
Idade Média. Volume I. Sdo Paulo: Paulus.

REIS, Maria Dulce. (2000). Um olhar sobre a psykhé. Dissertacédo de Mestrado. Belo
Horizonte: UFMG.

117



RIEDWEG, Christoph. (2005). Pythagoras — His life, teaching, and influence.
Translated by Steven Rendall; in collaboration with Christoph Riedweg and Andreas
Schatzmann. New York: Cornell University.

RODRIGUES, Antonio Medina. (1988). As Utopias Gregas. S&o Paulo: Brasiliense.

ROSSET, Livio. (2006). Introducédo a filosofia antiga: Premissas filolégicas e outras
“ferramentas de trabalho”. Sdo Paulo: Paulus.

SANTOS, Antonio Raimundo. (2007). Metodologia Cientifica — a construcdo do
conhecimento. Rio de Janeiro: Lamparina.

SAUVAGE, Micheline. (1959). Socrates e a consciéncia do homem. Traducao de
Ruy Flores Lopes. Rio de Janeiro: Agir.

SCOTT, Gary Alan. (2002). Does Sécrates Have a Method? Rethinking the Elenchus
in Plato’s Dialogues and Beyond. Pensilvania: Pennsylvania State University Press.

SISSA, Giulia; DETIENNE, Marcel. (1990). Os Deuses Gregos. Traducdo de Rosa
Maria Boaventura. Sdo Paulo: Companhia das Letras.

STONE, I. F. (2005). O Julgamento de Socrates. Traducdo de Paulo Henriques
Britto. S&o Paulo: Companhia das Letras.

SZLEZAK, Thomas Alexander. (2009). Platdo e a Escritura da Filosofia. Tradug&o de
Milton Camargo. Sao Paulo: Edi¢gbes Loyola.

TIMOTIN, Andrei. (2012). La démonologie platonicienne — Histoire de la notion de
daimon de Platon aux deniers néoplatoniciens. Leiden-Boston: Brill.

TOVAR, Antonio. (1953). Vida de Sécrates. Madrid: Revista de Occidente.

USTINOVA, Yulia. (2009). Caves and ancient greek minds — Descending
Underground in the Search for Ultimate Truth. New York: Oxford University.

VERNANT, Jean-Pierre. (1990). Mito e pensamento entre os gregos: Estudo de
psicologia histérica. Traducao de Haiganuch Sarian. Rio de Janeiro: Paz e Terra.

. (2000). O Universo, os deuses, os homens. Traducdo de Rosa Freire
d’Aguiar. S&o Paulo: Companhia das Letras.

. (2008). As origens do pensamento grego. Traducio de isis Borges B. da
Fonseca. Rio de Janeiro: Difel.

118



. (2009a). Mito e Religido na Grécia Antiga. Traducdo de Joana Angélica
D’Avila Melo. S&o Paulo: Martins Fontes.

. (2009b). Entre Mito e Politica. Traducdo de Cristina Muracho. S&o Paulo:
EUSP.

. (2010). Mito e sociedade na Grécia Antiga. Traducao de Myriam Campello.
Rio de Janeiro: José Olympio.

VERNANT, Jean-Pierre; VIDAL-NAQUET, Pierre. (2008). Mito e Tragédia na Grécia
Antiga. Traducédo de Anna Lia A. de Almeida Prado, Filomena Yoshie Hirata Garcia e
Maria da Conceicdo M. Cavalcante (até cap.7) e Bertha Halpem Gurovitz e Hélio
Gurovitz (do cap. 8 em diante). Sdo Paulo: Perspectiva.

VISSER, Margaret. (1984). Vengeance and pollution in classical Athens.
Pennsylvania: University of Pennsylvania Press is collaborating with JSTOR to
digitize, preserve and extend access to Journal of the History of Ideas.

VIGILIAE, Christianae, Vol. 60, N.4 (Nov., 2006), pp.447-460 Published by:
BRILLStable. URL: http://www.jstor.org/stable/20474783. .Accessed: 31/07/2012,
12:26).

WATANABE, Lygia Araujo. (2006). Platdo por mitos e hipoteses. Séo Paulo:
Moderna.

WARNEK, Peter. (2005). Decent of Sécrates — Self-Knowledge & Cryptic Nature in
the Platonic Dialogues. Bloomington.

WENLEY, R. M. (2002). Socrates and Christ — A study in the Philosophy of Religion.
London/Washington: Cambridge Scholars Press/ Adelaide.

WOLFF, Francis. (1984). Socrates. Traducdo de Franklin Leopoldo e Silva. Séo
Paulo: Brasiliense.

119



