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“Pois existe também uma filosofia nem tdo virtual assim na Biblia, assim
como ha uma filosofia virtual em Homero e uma outra no Egito dos
Farads™

Livio Rossetti

RESUMO

FONTOURA, Jodo Luiz Farah Rayol. Dioniso nos primoérdios da Filosofia. Rio de
Janeiro, 2009. Dissertagdo de Mestrado em Filosofia — Instituto de Filosofia e
Ciéncias Sociais, Universidade Federal do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2009.

Esta dissertacdo tem como objetivo apontar no surgimento da Filosofia relagdes entre
esta, em especial no pensamento de Heraclito, e algumas vertentes do Dionisismo. O
menadismo e o orfismo, particularmente, surgirdo como pontos de contato entre uma
filosofia que v€ o mundo como um todo em transformagdo, abarcando homem e
natureza. Para isso, a definic¢do de Filosofia utilizada abrange especificamente a



Grécia pré-aristotélica, quando ndo havia separagdo entre o conhecimento do mundo
e a pratica ética derivada desta sabedoria.

ABSTRACT

FONTOURA, Jodo Luiz Farah Rayol. Dioniso nos primérdios da Filosofia. Rio de
Janeiro, 2009. Dissertagdo de Mestrado em Filosofia — Instituto de Filosofia e
Ciéncias Sociais, Universidade Federal do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2009.

This work intents to point in the offspring of Philosophy some relations with the
myth and cult of Dionysus, specially within Heraclitus. The orphics and the maenads,
specifically, arise as points of contact between a philosophy that sees the world as a
ever-changing whole, including man and nature. In order to do that, the definition of
Philosophy here refers specifically to the Greece before Aristotle, when there was no
separation between knowledge of the world and the ethical practices derived from
that wisdom.
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INTRODUCAO

Em varios momentos da histéria da Filosofia, podemos perceber uma
conexao entre esta e a religido. Ao longo dos milénios, a relagdo entre a Filosofia e
as religides ocidentais atravessou periodos de co-dependéncia, desconfianga, alianga
e influéncia mutua. A apropriacdo dos pensamentos platonico e aristotélicos pelo
catolicismo, a admiragdo mugulmana por Aristoteles, os existencialismos cristdo e
ateu, estes sao conhecidos e documentados. Porém, ¢ pouco explorada a relacao entre
a Filosofia e as religides nao-monoteistas. Enquanto ¢ respeitavel fazer Filosofia
relacionada ao monoteismo abraamico, a influéncia destas nas sociedades ocidentais
deu as religides gregas a pecha de primitivas. H4 menos de dois séculos que este
preconceito estd sendo combatido por estudiosos como Nietzsche, Dodds e Walter
Otto. Este trabalho vem unir-se a esta corrente de pensamento, defendendo que o
politeismo grego ¢ tao apropriado a filosofia quanto os monoteismos ocidentais.

O tema “do mito ao /ogos”, embora muito citado, € costumeiramente tratado
como uma evolugdo do pensamento humano — a partir do momento que se alcanga o
l6gos, o mito perde tanto seu interesse académico quanto seu valor de verdade.
Embora realmente a Filosofia tenha caminhado na direcdo da valorizagdao dos
aspectos racionais do pensamento, pensamos que esta passagem nao € uma
substituicdo excludente do pensamento humano: as duas verdades conviveram nao
apenas no pensamento pré-socratico, mas a forma mitica de pensamento despertou o
interesse do proprio Platdo.

Buscando explicar o cosmo de forma que hoje poderiamos chamar de
“racional”, a Filosofia (ainda que nascente, incipiente ou, para os defensores da
absoluta racionalidade, insuficiente) vem ocupar um nicho que antes pertencia
apenas ao pensamento mitico. A busca por uma arché organizadora da physis, a
busca por um principio que independa da vontade ou paixdo divinas, no sentido
antropomorfico, € o que inaugura o movimento de questionamento sobre o lugar do
homem no universo que herdamos dos gregos. A compreensao da origem ¢
sumamente relevante para que se perceba adequadamente o nascimento da filosofia
como algo ndo puramente racional, mas também intuitivo € mitopoético.

E a escola jonica que finalmente abandona as tentativas anteriores de obter
uma compreensao antropomorfica do cosmo, embora este ainda fosse organizado de
acordo com principios divinos. A questdo agora € que estes principios nao sao
antropomorficos: ndo mais respondem a apelos e oracdes. Nao somos nos que,
pequenos e miseraveis, podemos mover os deuses a nosso favor através de sacrificios
— a questdo agora ¢ compreender o funcionamento do cosmo, compreender seu
Logos, para melhor adaptar-se as regras naturais de funcionamento de um universo
do qual somos uma parte. Hoje, estamos acostumados a pensar que possuimos



dominio, e direito de dominio, sobre leis naturais que ndo nos pertencem. Importa
ver uma época em que homem e natureza nido estavam em relagdo de conflito e
servidao.

Com o declinio do pensamento mitico em seu aspecto religioso, tanto a
filosofia quanto os filosofos tragicos e a tragédia, nascidos no mesmo movimento e
momento, o século V a.C. grego, herdam o mesmo objeto de estudo que antes era
trabalhado pelo mito, ou seja, o cosmos; mas a busca por um principio que tudo
governe sem que a isso se dé uma explicacdo mitoldgica, mas fisica, levard a
conclusdo de que o mundo possui um l6gos (uma razao, uma ordem) que, ndo sendo
humano, ndo pode jamais ser controlado por seres humanos[1]. O homem estd
submetido ao cosmo, e jamais o contrario. Nada hé a ser feito, fora do ambito ético,
quando esta compreensao ¢ alcangada. Dentro do &mbito ético, ainda podemos dirigir
tudo que pertence ao modo de vida humano, mas ¢ preciso ter a consciéncia de estar
tudo fadado ndo ao fracasso, mas a transformacdo radical e, consequentemente, ao
desaparecimento.

Entender que o desaparecimento ¢ um fracasso ¢ um pensamento
absolutamente separado de perceber que o desaparecimento ¢ um fato. Esta visdo
pessimista, do desaparecimento como fracasso, foi negada por Heraclito. Na religido
grega, o dionisismo a nega, enquanto o politeismo estatal oficial, apolineo no sentido
nietzscheano do termo, tudo faz para dar sentido e permanéncia as obras humanas.

Frente ao desaparecimento universal, a busca por um sentido para a
existéncia humana, e a busca por um lugar no universo que caiba a humanidade, ¢
uma busca humana pelo pertencimento ao cosmo, uma busca por ordem. Esta busca
ndo ¢ nem exclusivamente religiosa, nem exclusivamente filosofica; a descoberta ou
estabelecimento de uma ordem universal que nos permita compreender e participar
da existéncia ¢ uma necessidade humana, preenchida pela linha de pensamento que
for desenvolvida por determinado povo. Se este povo, além de possuir uma religido
politeista, ¢ também considerado o criador da Filosofia, estas serdo respostas muito
interessantes.

Para isso, primeiramente uma conceituagao preliminar, tanto de mito quanto
de Filosofia se faz necessaria, em especial na época do surgimento desta tltima. O
capitulo 1 oferece esta introducgdo, contextualizando o mito na sociedade a que
pertence.

O capitulo 2 entra especificamente no mito dionisiaco, extraindo, de suas
diferentes vertentes, duas que se fazem presentes no pensamento dos primeiros
filésofos. O menadismo, que reconhece 0 mesmo mundo em perpétua transformagao
que Her4clito, e o orfismo, que possui semelhancas com o pitagorismo e com
Empédocles, tanto em cosmogonia quanto em ritual. Também se aborda um tipo
intermediario de pensamento, nem puramente mitolégico nem puramente filoséfico,
com o qual Hesiodo, em sua Teogonia, por exemplo, descreve um tipo de



cosmogonia nao-antropomorfica, utilizando um vocabulario conceitual semelhante
tanto ao filosofico quanto ao mitoldgico.

O capitulo 3 aborda a visdo nietzscheana da chamada Filosofia Tragica em
geral, enquanto o capitulo 4 fala do caso especifico de Heraclito, tanto em seu
contexto filoséfico quanto na comparagdo especifica com o dionisismo.

CAPITULO 1: CONTEXTO DO ENCONTRO ENTRE MITO E FILOSOFIA

A Filosofia nasce em um momento em que a Grécia estd atravessando uma
crise de valores. Ela ndo ¢ a causa tinica dessa crise, nem uma evolu¢ao positivista de
um pensamento mitico em direcdo a um pensamento cientifico, mas apenas um entre
varios aspectos de mudancas culturais e civilizatorias:

a) A decadéncia do pensamento mitico representado pela religido homérica
publica tradicional e herdeira dos valores aristocraticos micénicos. Esta decadéncia é
concomitante ao surgimento de um modo nao-religioso, ou ndo fundamentalmente
religioso, de pensar. Seus anunciadores serdo os primeiros filésofos e sofistas, que
possuem posturas diferentes em relagao a religido.

b) Uma transformacdo da fé popular, manifesta na ascensdo de seitas religiosas
discordantes da religido publica, como o Orfismo, os Mistérios eleusinos, os cultos a
Adonis e Dioniso, entre outros. Estas religides, em sua maioria, tinham sua origem
em um carater agrario, ou estavam ligadas a conceitos religiosos barbaros: egipcios,
frigios ou persas, por exemplo.

¢) A maneira como 0s antigos mitos gregos passam a ser vistos e trabalhados, tanto
no teatro quanto na agora e nas escolas filosoficas e sofisticas.



Neste capitulo, trataremos destas consequéncias de modo geral, deixando ao
Capitulo 2 a comparagdo especifica entre o caso do dionisismo, na religido, e o
pensamento jonico, na filosofia.

1.1. DA RELACAO ENTRE MITO E FILOSOFIA: CONDICOES
PRELIMINARES

A palavra mito tradicionalmente aparece na relagdo entre Mythos e Logos,
entendida como uma oposi¢cdo entre mentira e verdade, ficcdo e realidade, ou, como
¢ mais comumente expresso, mito e razdo. Criticando esta interpretagdo, Otto dird
que “chamamos de mito a todo relato sério que esta em conflito com nossos
conhecimentos acerca dos processos naturais”[2]. Esta ¢ uma interpretacdo que
remonta a Platdo e seu enquadramento dos poetas como “mentirosos”, sem lugar em
uma cidade justa. A Filosofia nasce em uma relagdo confusa com a religido e a
poesia, mas definitivamente oposta a idéia de divindades antropomorficas. Este
preconceito ante os mitos atravessou a historia ocidental da Grécia até o
Renascimento. Um exemplo disto € o fato de que o cristdo tradicionalmente entende
que “mito” € o nome apropriado para a religido verbal dos outros, enquanto que a sua
chama-se “Verdade revelada”. Assim, a busca por uma Verdade absoluta se inicia
com os filoésofos, que a preferem como uma verdade absoluta /dgica; mas se mantém
com o cristianismo, que prefere uma Verdade absoluta revelada pela fé, na forma do
monoteismo. Ambas atacam fortemente o valor de verdade especifica e relativa que
0 mito, ndo apenas grego, mas o mito politeista em geral, oferece.

Heré6doto ndo veréd problemas se os deuses gregos e egipcios sao 0s mesmos
com nomes diferentes, mas a no¢do de que ha apenas uma Verdade implica na
obrigatoriedade da existéncia de varias heresias — conceito que pode variar da
maldosa blasfémia sofistica ao simples engano, curdvel através da reminiscéncia ou
da revelagao.

Porém, na raiz, ambas as palavras significam discurso, conto, narrativa,
historia — sem atrelar a nogao de “ficcdo” para mito ou de “razdo”, para logos. Ainda
assim, a raiz passa a ser ignorada: o sentido de “narrativa”, que pode ser atribuido as
duas palavras, ¢ entendido a partir de Platdo de uma forma diferente para cada termo:
de Logos se entendia um discurso que tinha possibilidade de ser verdadeiro ou falso,
enquanto o Mito, se ndo fosse identificado diretamente com a mentira, seria passivel,
no maximo, de verossimilhanga. O Mito seria, no caso, um substituto imperfeito da
Razdo, um mau atalho para a Verdade. A palavra “mito”, chegard a caracterizar o



conceito de narrativa especificamente ficcional quando ¢ discutida por Aristoteles

[3].

Porém, o mito ¢ uma parte da realidade humana até hoje, e pode se
estabelecer segundo um sentido proprio. Se entendermos que o sentido do mito se da
(A) por verossimilhanga psicologica ou espiritual, o mito descrevera, racionalmente
ou ndo, uma esséncia humana, um arquétipo, um ideal. A ndo-aceitacdo do sentido
do mito levaria a desumanizac¢do do individuo que, dessa forma, destoasse da cultura
de sua sociedade. Esta ¢ a situagdo, por exemplo, que Mircea Eliade descreve em seu
Myth of Eternal Return (1971), ao analisar os dois modos, linear e ciclico, de
compreensdo da passagem do tempo pelas sociedades.

Porém, se entendermos que o sentido do mito se dd por (B) uma
verossimilhanga historica, abrimos caminho para uma justificagdo politica, como a
que havia na Grécia Arcaica, em Homero e, possivelmente, na civilizagdo Micénica.
Porque certas familias sdo herdeiras de grandes personagens miticos (conceito
distante e ainda assim o mais aparentado disponivel ao conceito de personagem
historico — ja que mesmo Tucidides aceitou a historicidade da Guerra de Trdia), ¢
direito de heranga consangiiinea que organizem as coisas a maneira destes
personagens. Ainda, esclareca-se, que o fato ndo seja historicamente correto, mas
apenas tido como se o fosse. Nesta Otica, o mito ¢ importante pela crenca de que
descreve uma realidade valida, ndo por realmente descrevé-la[4]:

“O mito ndo ¢ simples narrativa, nem forma de ciéncia, nem
ramo de arte ou de historia, nem narragdo explicativa.
Cumpre uma fungdo sui generis, intimamente ligada a
natureza da tradicdo, a continuidade da cultura, a relacdo
entre maturidade e juventude e a atitude humana em relagdo
ao passado. A fung¢do do mito é, em resumo, refor¢ar a
tradig¢do e dar-lhe maior valor e prestigio, vinculando-o a
mais elevada, melhor e mais sobrenatural realidade dos
acontecimentos iniciais.(...) Cada mudanga historica cria sua
mitologia, que, no entanto, tem rela¢do indireta com o fato
historico. O mito é acompanhamento constante da fé viva,
que precisa de milagres, do status sociologico que pede
precedentes, da norma moral que exige sangdo.”’[5]

Embora a interpretacdo de Malinowski seja abrangente e 1til, ndo ¢ a tnica
possivel. De acordo com Manuel Rolph[6], existem muitas chaves de leitura
possiveis para a leitura dos mitos. Os autores que tratam do assunto explicaram o
mito de maneiras diversas, incluindo tratd-lo como alegoria educativa, fatos
historicos deformados, elemento de coesdo social, necessidade de justificacdo da
sociedade presente, expressdo de um sentimento religioso inato a humanidade e,
tentativa de explicacdo tanto do mundo natural quanto da psicologia humana[7].



Estas formas de entendimento do tema se relacionam: ¢ como resposta ao
Complexo de Edipo freudiano que Vernant escrevera seu classico Mito e Tragédia na
Grécia Antiga[8], por exemplo. Também ¢ contra Wilamowitz-Moéllendorf que se
levanta Walter Otto[9], e Jung cria o conceito de inconsciente coletivo a revelia de
seu antigo mestre Freud[10].

O mito, portanto, ¢ uma narrativa que ndo se esgota em uma Unica
interpretagdo. Nao ¢ um discurso fechado e logico, mas a parte verbal de uma
vivéncia aberta coletiva. Cumpre as fungdes de exemplo moral, de justificacdo do
estado de um mundo, natural e social. Esgota-lo implicaria em retroceder até sua
origem e compreender os motivos de sua criagdo e aceitagdo — o que ¢ impossivel,
dada sua natureza indissocidvel dos ritos religiosos e dos pressupostos
epistemologicos e éticos, nem sempre explicitos, de certo grupo humano.

Um rito serd entendido dentro da perspectiva de Mircea Eliade: a
representacdo de um mito, e este, um rito em palavras. Deve-se notar que, embora
fortemente relacionados, um mito tem maior liberdade imaginativa do que um rito,
sendo este limitado pelas possibilidades fisicas dos celebrantes; jamais sera possivel
que uma representacdo da morte e ressurreicdo de um deus seja feita pelo mesmo
ator, por exemplo: ou este deve apenas fingir morrer na representagdo, ou outro ator
deve representar o deus que ressuscita.

Assim, caracteristicas presentes no rito a um observador externo, como um
arquedlogo, historiador ou filésofo de épocas posteriores, podem significar algo
ligeiramente diferente aos celebrantes, que conhecem o real significado, o
significado mitico, daquele objeto ou ato. Em cultos de mistérios, onde ¢ necessario
fazer-se segredo quanto ao que acontece nas celebragdes, torna-se ainda mais dificil
a compreensdo de um rito devido a falta de representacdes em primeira mao,
narrativas ou artisticas, do que 14 se passa. Assim, partes integrantes dos ritos que
atravessaram os tempos até¢ os dias de hoje divergirdo necessariamente em alguns
pontos dos mitos que, pertencendo aos mesmos contextos, percorreram O mesmo
caminho. Este ¢ um problema pertencente a esfera do ritual religioso grego antes
mesmo da esfera do dionisiaco.

Além disso, enquanto um mito pode sobreviver pela escrita, um rito ndo tem
essa possibilidade. Assim como a exata origem da religido grega ¢ impossivel de se
estabelecer, considerando as constantes transformacdes sofridas, também ¢&
impossivel declarar a origem de um rito e o significado de seu mitos ao mesmo
tempo. E estes se influenciam mutuamente ao longo do tempo de tal forma que ¢
preferivel acompanha-los juntos.

Portanto, ndo s6 ¢ complicado analisar mito e rito separadamente como ¢
impossivel estabelecer entre estes elementos uma relacdo de causalidade direta. O
mito, portanto, ¢ um fendmeno cultural, e ndo deve ser visto como parte da historia,
mas da ideologia de uma determinada cultura. E o conceito alemio de Geist,



(Volksgeist ou Zeitgeist: o espirito de um povo ou de um tempo), as crencas e
pressupostos que adotam, que justifica este juizo acerca do pensamento de J. J.
Bachofen:

“O mito ndo evocard entdo acontecimentos
supostamente acontecidos, como o pretende imediatamente a
escola historicista, mas nos alertard sobre aspectos culturais
dos diferentes povos, destacando seus contatos, similaridades
e divergéncias. Ademais, Bachofen amplia o conceito de
historicidade, dado que considera que é historico ndo
somente o que pode ter ocorrido, mas também o que pode ter

sido pensado[11]

E uma visdo escalonada do processo historico utilizada por Bachofen[12]
que explica a descricdo que faz do processo de criacdo dos mitos: sociedades ditas
primitivas os utilizam como forma de autodefesa, seja contra a natureza, buscando
seus favores, seja contra outros humanos vistos como inimigos: o mito das amazonas
e os cultos femininos de Dioniso poderiam ser vistos, por esta perspectiva, como um
protesto das mulheres pela posi¢ao social inferior que possuiam. E isto chegaria até o
teatro, quando a Orestéia mostra o choque entre o patriarcado e o matriarcado.
“Bachofen libera o mito do marco rigoroso do acontecimento historico para situd-
lo, por outro lado, no horizonte menos rigido do sociologico e do cultural”[13]. Nao
¢ suficiente, mas ¢ um avanco em relacdo a uma visao puramente historicista, escola
na qual se destaca Willamowitz-Mollendorf, que trata o aspecto mitico das
sociedades ndo como expressdo religiosa, cultural ou artistica, mas como uma mera
incompeténcia no exercicio da propria Historia.

Um mito, portanto, ¢ uma parte da visdo de mundo de um grupo humano
especifico, e ndo pode ser compreendido isoladamente porque nenhum mito pode
existir isoladamente. E possivel que uma mitologia, em perpétua transformagio
devido as mudangas de sua sociedade[14], misture narrativas de eventos fisicos
(naturais) e historicos, com o objetivo de esclarecer sobre o funcionamento e a
histéria do mundo. Caso esta mitologia divinize herdis e relacione-se de outras
diversas maneiras com o sobrenatural, poderemos ter um abordagem da
Fenomenologia da Religido. Caso certo mito, independente de sua origem, seja
usado para que um individuo purgue medos ou explique sentimentos, podemos
entendé-lo através de Freud, Cassirer, ou mesmo através da famosa interpretacio
aristotélica sobre a fungdo purgativa da Tragédia. Dessa forma, se nos ¢ relevante
entender a relagdo do fendmeno religioso grego com a filosofia grega, seguimos a
orientacao de Trabulsi[15]:

“a abertura de espirito que nos diz para levar em conta
explicagoes diferentes ndo pode nos conduzir a um ecletismo
beato, que consiste em adicionar explicagoes sem verificar a
partir de que ponto e até onde elas sdo compativeis ou, ao



contrario, se excluem. (...) Entre de um lado o historicismo
que esquece o plano simbodlico dos mitos e, de outro lado, o
estruturalismo, para o qual tudo é codigo (...), entre estes
dois caminhos igualmente falsos, a boa estrada é muitas vezes
estreita. E entretanto, a que devemos trilhar.”

Para trilhar este caminho relacionando o mito ¢ a filosofia, Trabulsi defende
uma andlise das sociedades a maneira marxista, mas as contribuicdes que aqui nos
interessam virdo de uma chave de leitura simbolica, que entende o mito como
simbolo de elementos coletivos e transcendentes, como a cultura ou o Divino. Dentro
desta chave, o foco escolhido ¢ o religioso, especificamente a Fenomenologia da
Religido de Walter Otto e Carl Kerényi. A escolha recai em dois motivos principais:
o primeiro ¢ a possibilidade de observar a filosofia grega por um prisma semelhante,
atribuindo ao Divino, receba ele o nome de Apeiron ou de Logos, uma existéncia
transcendente, ndo necessariamente fisica, mas apta a ser percebida na organiza¢ao
fisica tanto do cosmos natural quanto humano[16].

O segundo motivo ¢ a falta de importancia histdrica do mito para o proprio
crente: ainda que possa haver um substrato historico profundo na mitologia, uma vez
que uma narrativa mitica se estabelece, ela passa a ter um valor de verdade proprio,
intrinseco, e independente do passado, que se torna inverificavel e, aos crentes destes
mitos, até mesmo desinteressante. E irrelevante o fato histérico originario quando o
mito, ao olhar da sociedade que o abriga, ¢ um fato social, presente, em torno do qual
uma coletividade se organiza. Uma mitologia legitima tanto a organizacdo social e
politica que nela se baseia[17], como a compreensdo de mundo da sociedade que o
adota — seu Volksgeist. O mito ¢ uma base legitima para a maneira de viver e pensar
das sociedades nele baseadas, oferecendo um sentido para sua organizagao.

“o resultado mais importante alcangado pelos membros
desta Escola [de Cambridge] radica em ter tomado
consciéncia de que a tdo celebrada sophrosyne —
'serenidade’ —, o bastido inquestionavel dos filologos
em prol da defesa da ratio helénica — era o termo
luminoso de um largo processo, em cujos pilares
existiam formas obscuras primitivas — mitos e rituais
ctonicos e mistéricos - que atualizavam a tensdo entre o
dionisiaco e o apolineo sustentada por Nietzsche e que
hoje, mercé de estudos comparativos do campo
antropologico, ninguém questiona. Em seu empenho
por encontrar uma religiosidade grega anterior a dos
deuses olimpicos (...), estes scholars conseguiram
demonstrar muitas das instituicoes vertidas décadas
antes por F. Nietzsche e E. Rohde e logo reafirmadas
por Walter Otto, no que concerne aos aspectos



sombrios e irracionais de um transfundo religioso de
base ctonica. ”’[18

Parece-nos, portanto, que podemos definir, preliminarmente, o mito como
um discurso mistico-religioso, convincente, tautologico e auto-legitimador, através
da qual ¢ possivel criar ou legitimar uma forma, 16gica ou ndo, de compreender,
explicar e relacionar-se com o mundo. Dird Vernant[19], a este respeito que

“Para que a honra herdica permaneca viva no coragdo de
uma civilizagdo, para que todo o sistema de valores como
que receba a marca de sua chancela, é necessario que a
fungdo poética, mais que objeto de divertimento, tenha
conservado um papel educativo e formador, que através dela
e nela se transmita, se ensine, se atualize na alma de cada um
esse conjunto de saberes, crengas, atitudes, valores de que é
feita uma cultura. Somente a poesia épica, devido ao seu
estatuto e a sua fungdo, pode conferir ao desejo de gloria
imperecivel que domina o herdi essa base institucional e essa
legitimagdo social sem as quais ele ndo passaria de uma
fantasia subjetiva’’[20].

Esta definicdo de mito ultrapassa a época historica estudada nesta
dissertacdo: o mito ¢ parte da relagdo humana com o mundo, incluindo tanto seu
aspecto que hoje chamariamos “natural” (em questdes como a origem da chuva ou da
morte), quanto aquele que nos parece ético (em questdes sobre virtude, politica ou
desejos). Mas embora hoje possamos fazer esta divisdo, tanto para o mito quanto
para a Filosofia pré-platonica, essa distingdo nao existe[21]. Segundo Cassirer[22],

“O substrato real do mito ndo é de pensamento, mas de
sentimento. O mito e a religido primitiva ndo sdo por certo
de todo incoerentes, ndo sdo totalmente desprovidos de senso
ou razdo. Mas sua coeréncia provém muito mais da unidade
sentimental que de regras logicas. Essa unidade é um dos
impulsos mais fortes e mais profundos do pensamento
primitivo.”



1.2. O MITO NA GRECIA

Se vamos entender o mito como chave de compreensdo do mundo,
relacionado ou relaciondvel a conceitos como ldgos e arché, é preciso vé-lo como
um instrumento de descricdo de uma realidade que ndo se resume ao elemento
humano, mas o abarca e ultrapassa. E este ¢ um papel que a filosofia pré-socratica
também cumpre, ao descrever o homem como parte do mundo ao qual pertence, nao
merecendo maior destaque[23].

A evidéncia de que o mito descreve essa unidade ¢ seu papel inalienavel no
sentimento religioso. Toda religido ¢ composta de mitologia e ritual — ou, posto de
outra forma, mito e rito. A escrita nos facilita desvendar os antigos mitos, mas 0s
ritos estdo perdidos em uma historia dgrafa — mesmo através da arqueologia nao ¢
possivel estabelecer seu inicio ou duracdo, quica seus procedimentos exatos. Passos
de danca, palavras sagradas, drogas utilizadas ( uva e a papoula eram cultivadas com
esmero na Grécia e em Creta[24]) podem estar imortalizados em vasos ou textos,
mas nao sdo suficientes para um quadro completo. A partir das épocas as quais temos
acesso através da escrita e da arqueologia, percebemos que na Grécia as pessoas que
tinham autoridade para falar em nome da religido eram principalmente os aedos.

O papel da poesia ¢ particularmente religioso: os poetas sdo instrumentos
divinos, portadores de uma verdade religiosa sagrada, e meramente transmitem o
conhecimento que os deuses, especificamente as Musas, lhes repassam[25]. Hesiodo,
em sua Teogonia, explica de que maneira se tornou poeta: subitamente, através da
graca divina:

“«“

oram elas que, outrora, ensinaram a Hesiodo um belo canto

(...)e deram-me por ceptro um ramo de loureiro em flor

que tinham colhido, soberbo. E concederam-me um canto

de inspiragdo divina, para que eu pudesse celebrar o futuro e o passado

e ordenaram-me que entoasse hinos a raga dos bem-aventurados

[que vivem

sempre

e que as cantasse a elas também, sempre, no principio e no fim.[26]”

O mesmo vale para Homero, que ndo ¢ capaz de cantar por si mesmo, mas
apenas com a ajuda da Musa:

“A ira, Deusa, celebra do Peleio Aquiles[27]”



E que nem mesmo pode lembrar-se dos personagens de sua narrativa sem
ajuda divina:

“O Musas, me dizei, moradoras do Olimpo,
divinas, todo-presentes, todo-sapientes

(nos, nada sabemos, so a fama ouvimos)

quais eram, hegemonicos, guiando os Danaos,
os principes e os chefes. O total de nomes

da multiddo, nem tendo dez bocas, dez linguas,
voz inquebravel, peito bronzeo, eu saberia
dizer, se as Musas, filhas de Zeus porta-escudo,
olimpicas, ndo derem a memoria ajuda,
renomeando-me os nomes. SO direi o numero
das naves e os navarcas que assediaram Troia ’[28]

Este trecho, apds a qual a enumeracdo das naves e navarcas leva cerca de
duzentos versos, deixa clara a dependéncia do poeta em relagdo as musas: ao dizer
que “nds” nada sabemos, ele se iguala aos seus ouvintes, atribuindo as Musas todo o
poder que possui, e ainda mais — afinal, ao pedir apenas o nome dos “principes e
chefes”, deixa subentendido que “o total de nomes da multidao” poderia ser recitado
se as Musas ajudarem a memoria.

Estes poemas, homéricos e hesiddicos, eram orais, a serem recitados frente a
um publico[29]. Porém, apoés a passagem de seus poemas para a forma escrita, nem
todos os ouvintes de Homero respeitam o que a Voz da Musa narra sobre os
Olimpicos:

“Tudo aos deuses atribuiram Homero e Hesiodo,
tudo quanto entre os homens merece repulsa e censura,
roubo, adultério e fraude mutua’’[30]

Os aedos ndo tinham mais, a época do nascimento da Filosofia, a
exclusividade da verdade religiosa — e, com a crise desta, perde-se também a
exclusividade do saber sobre o mundo e da educagdo, tanto das criangas quanto dos
cidaddos.

1.3 MITO E SOCIEDADE: ARETE



“Tanto em Homero quanto nos séculos posteriores, o
conceito de areté é frequentemente usado no seu sentido mais
amplo, isto é, ndo so para designar a exceléncia humana, como
também a superioridade dos seres ndo-humanos: a for¢a dos
deuses ou a coragem e rapidez dos cavalos de raga. Ao contrario, o
homem comum ndo tem areté e, se o escravo descende por acaso de
uma familia de alta estirpe, Zeus tira-lhe metade da areté e ele
deixa de ser quem era antes. A areté é atributo proprio de

nobreza. ”’[31]

Intentando demonstrar como as mudangas sociais se refletirdo na propria
estrutura do pensamento grego, buscamos analisar como exemplo as mudancas na
compreensdo da virtude, incluindo sua origem homérica na arefe militar, manifestos
nas apropriacdes que os gregos fardo dos mitos.

1.3.1. Areté em Homero

S6 temos registros do uso amplo de areté em um sentido moral mais amplo,
ndo exclusivamente guerreiro, a partir do final das obras de Homero. No inicio da
Iliada, esse sentido inexiste[32]. Na Iliada, todas as palavras aparentadas a areté tém
nao so6 o sentido de coragem militar, mas o de uma coragem militar possivel apenas a
um certo grupo especial de homens, guerreiros. E a partir do conceito de exceléncia
no heroismo, na batalha, atributo dominante da classe guerreira aristocratica, que o
conceito de areté ganha o sentido de “exceléncia” a ser aplicada em outras areas.

As duas grandes obras homéricas ndao espelham o mesmo exemplo de
virtude. A palavra areté ainda carregara o sentido de exceléncia militar durante
muito tempo, mas quando a democracia comeca a ganhar relevo sobre a aristocracia,
outros valores morais se elevam: quando a elite se impde pela mitologia, todos os
que desejam legitimidade politica precisam fazer o mesmo.

A época retratada pela Iliada ¢ a época das grandes migragdes gregas,
periodo em que grandes guerras aconteceram entre 0s povos que viriam a formar a
Grécia que conhecemos. Numa época de migragdes e guerras, o valor humano
poderia ser medido pelo sucesso em adquirir € manter um territorio contra forcas
externas. Sob esta Otica, a Iliada ¢ sobre o valor de povos guerreiros, ndo importando
se a historia que ela conta € real, no sentido de historica, ou nao. E irrelevante se
realmente houve um Aquiles que se enfureceu contra Agaménon em Troia por causa
de uma divisao fraudulenta de espodlios de guerra. A funcao das historias educativas ¢



a de estabelecer exemplos e valores; e se ndo houvesse um bom exemplo disponivel,
este deveria ser criado. Mesmo Platdo, que reconhece ser isso uma fraude (ao
contrario dos poetas anteriores a ele), considera este tipo especifico de fraude como
algo bom, porque sera socialmente util[33].

Mas ja ndo se poderia dizer da Odisséia que esta esta inscrita na mesma
tradicdo de valores da Iliada. Aqui j4 ndo temos uma guerra, mas uma tentativa de
retorno. Ela ¢ a expiacdo de Odisseu, ou Ulisses, guerreiro aristocratico, pela sua
hybris, seu orgulho desmedido, sua falta de virtude moral, por ndo honrar os méritos
divinos no sucesso que lhe coube. Por esta opinido, passa dez anos no mar, sob
castigos de Posséidon. Nestes dez anos de viagens narrados pela Odisséia, leremos
sobre familias unidas ¢ desfeitas, sobre saudades, sobre ameacas ao lar, sobre um
filho que, desejando procurar o pai e restabelecer um homem na casa, faz uma
viagem que termina por tornar a ele mesmo um homem, sobre um rei e chefe de
familia tentando reassumir seus assuntos internos apds voltar da lida com um assunto
externo, a guerra. Aqui, além do guerreiro que ¢ Odisseu, um outro Odisseu se
mostra, com uma nova virtude, respaldada por Palas Atena. A virtude da Iliada,
embora ainda presente, estd agora em segundo plano.

Diz Werner Jaeger[34] que a inclusdo dessas cenas de ambito doméstico
dentro da tradicdo épica remonta aos Jonios. Curiosa coincidéncia que seja na Jonia
que nasce a Filosofia. E a Jonia, uma estreita faixa de terra na costa da atual Turquia,
espremida entre o mar Egeu e os barbaros Persas, o lugar que abriga as cidades onde
nasceram Tales de Mileto, Anaximenes de Mileto, Anaximandro de Mileto,
Xenéfanes de Colofon e Heraclito de Efeso. Uma regido espremida entre os barbaros
e 0 mar, uma regido que faz fronteira com o Estreito de Dardanelos que Troia
defendia (posi¢do geografica que serviu de base para opinides a respeito de motivos
comerciais para a Guerra de Troéia).

A Jonia era uma regido formada de cidades-colonia gregas, fundadas por
navegantes. Estas cidades ndo tinham a forte tradi¢do rural e familiar que suas
fundadoras possuiam. Puderam, por isso, ser as pioneiras na filosofia, um dos novos
modos gregos de ver o mundo e, conseqilientemente, a virtude. Enquanto elas eram
cidades majoritariamente comerciais, em cidades mais antigas a tradicional
aristocracia familiar casava suas filhas com a nova aristocracia mercantil. Odisseu,
portanto, o astuto homem do mar que volta para casa depois de muitos perigos, pode
ser visto como o herdi dos comerciantes marinheiros. Nesta linha, cito novamente
Werner Jaeger:

“Quando a Odisséia pinta a existéncia do herodi depois da
guerra, as suas viagens aventurosas e a sua vida caseira com
a familia e os amigos, inspira-se na vida real dos nobres do
seu tempo e projeta-a com ingénua vivacidade numa época
mais primitiva.”



Entdo, ndo chega a ser uma questdo de quando estes varios cantos que
formam a Odisséia e a Iliada foram criados ou escritos, mas o porqué de certas
épocas os terem escolhido como modelos de virtude para os homens de seu proprio
tempo. Ndo ¢ o mito que forma a virtude, ou a sociedade que cria um mito para
justificar seu modo de vida; ¢ a necessidade de uma moral social que fortalece certas
mitologias previamente existentes, incluindo tanto o aspecto de culto publico quanto
o sentimento religioso pessoal[35].

1.3.2. Areté no teatro

A mudanca da sociedade grega, de aristocratica para tirdnica e democratica,
¢ também a mudanc¢a no enfoque dos conjunto de mitos e nos poetas que os cantam.
Anteriormente falamos dos aedos, mas cerca de duzentos anos depois de seu auge, na
época classica, sua importancia declina. Os poetas das multiddes (ao contrario de
poetas filosofos e profetas viajantes) agora, na época cldssica, educam as massas
ainda através da arte e da poesia, mas mais especificamente, estes poetas as educam
através do teatro. A época de Socrates, o teatro ja havia tomado o lugar da poesia
¢épica na educagdo grega através da arte. Ainda assim, 0 mesmo conjunto de mitos se
manteve, de forma que o conceito homérico de arete continuou podendo ser citado: o
proprio Aristofanes pedird por sua volta quando, na Guerra do Peloponeso, os
cidaddos atenienses deixam de se interessar em ser hoplitas, tornando a cidade
dependente de exércitos mercenarios. Também Aristoteles[36] teria escrito um hino
a seu amigo Hérmias, principe de Atarneu, morto defendendo seu ideal filosofico e
moral. Neste hino ele relacionaria o conceito filosofico de areté defendido pelo
amigo ao morrer com os herdis Aquiles e Ajax, que agarraram-se as suas honras:
Aquiles, a0 morrer para ser lembrado, e Ajax, a0 matar-se por ser esquecido[37].

A chave de compreensdo da permanéncia da identidade grega ¢ que mesmo
na mudanga, ainda 0 mesmo conjunto de mitos seria transmitido as criancas. A
funcdo da arte homérica era elevar o homem, dar-lhe valores maiores do que
simplesmente um individuo, e esta fungdo se mantém ao longo dos séculos, embora
ndo seja mais com a poesia épica que se busca atingi-la. O que mudaria nos mitos
exemplares seria meramente a énfase, para adequar-se a mensagem, ¢ a forma de
exposicdo do pensamento: a politica ateniense, cidade de maior relevancia, com o
papel preponderante dos sofistas, influenciara uma mudanga da exposigdo artistica
para a argumentativa. O publico receptor da mensagem passa a ser mais tocado pela
exposi¢do na forma da Razdo do que na forma da Arte, mesmo quando ambas se
baseiam na mitologia tradicional, para embasar a escolha de suas palavras. Tanto ¢
assim que Aristofanes usa uma discussao argumentativa, em As Ras, para convencer
a platéia, embora critique Euripides.



O mito usado como recurso de unido poliade ndo s6 efetivamente existe[38],
como Aristofanes o usa e o proprio Platdo o recomendara na Republica. Nessa
passagem desde Homero até os autores teatrais, vemos aumentar o uso dos mitos
como exemplos para o homem comum. O teatro também tem, como a Filosofia, a
inten¢do de educar e enobrecer o homem. Com o declinio da poesia épica e da
religiosidade aristocratica, a racionalidade nascente na Grécia comeca a preencher os
espacos educativos da Grécia, e ndo apenas através da Filosofia. Conceitos tratados
pela Filosofia sdao também abordados no teatro, como a felicidade. Euripides afirma
em sua tragédia perdida Antigona que "no principio Edipo era feliz", ao que
Aristofanes, em As Rdas, faz Sofocles discordar: como pode ser feliz quem ¢

na Etica A Nicémaco,

destinado a miséria? E a mesma discussido que Aristoteles propde :sea
felicidade nao é um prazer imediato, como podemos medi-la? Como podemos saber
quando se ¢ feliz? Qual o momento de se dizer "este homem ¢ feliz"? O quanto nossa
felicidade depende dos outros? Em menos palavras, as mesmas dividas.

Embora a origem exata e detalhada seja incerta, os concursos teatrais
surgem na época em que o Estado oficializa o culto de Dioniso. Sobre o teor das
pecas, Aristoteles diz que a Tragédia mostra o homem superior (ao que realmente ¢€),
enquanto a comédia o mostra inferior[39]. Ambas estabelecem ideais através da
demonstragdo do exemplo e do mau exemplo. Portanto, ha aqui uma conceituagio de
virtude desejavel, ainda que parega silenciosa: o que Aristoteles reconhece ¢ a
inten¢do do autor teatral de provocar certo efeito emocional, acreditando que este
efeito levara os cidaddos a mudar seu comportamento para aproximar-se ou afastar-
se das personagens retratadas. O humor ¢ utilizado como uma ferramenta
educacional, e isso pressupde uma clara nocdo a respeito de que tipo de idéia e
comportamento ¢ aceitdvel que se tenha na sociedade da época.

O poeta se torna o porta-voz da moralidade vigente — seu propagandista,
quando a recomenda nos palcos (ou critica o comportamento contrario a ela) e
mesmo seu fiscal, ao nomear explicitamente cidadaos que se comportam de maneira
considerada vergonhosa tanto no campo sexual, privado, quanto em ambito politico e
militar, aspectos publicos da vida cidada.

Podemos entdo perceber que, embora niao haja um livro sagrado da moral
ateniense a época do teatro, esta se faz claramente presente, junto com a nocao de
virtude civica que lhe é propria. Os temas da Filosofia ndo eram dela exclusivos,
portanto.



1.3.3. Areté em As Rds de Aristofanes

Aristoéfanes escrevera a peca As Ras como simbolo da decadéncia dos
valores morais: As Ras narra a viagem de Dioniso, deus do teatro, ao Hades, onde
pretende buscar Euripides de volta a Atenas, pois 0s novos poetas ndo o agradam. La
chegando, encontra os trés grandes tragedidgrafos: Esquilo, Sofocles e Euripides,
terminando por mediar uma disputa entre os poetas. Os dois primeiros, representados
por Esquilo, representam uma nog¢do homérica de virtude, e Euripides, pesando os
versos na balanca, representando a nova virtude socratica a partir da qual uma vida
ndo-examinada ndo merece ser vivida.

Como parte dos critérios de julgamento, Dioniso pede conselhos politicos
aos dois poetas (afinal, ¢ fungdo dos poetas, segundo ambos, tornar os cidadaos
melhores[40]). Euripides primeiro pergunta a Dioniso o que os proprios atenienses
pensam da situacdo (Alcibiades - que Aristofanes quer de volta - exilado), e entdo
concorda com a opinido da maioria. O personagem Euripides da comédia As Ras,
assim como o personagem Socrates da comédia As Nuvens, ¢ uma amalgama dos
"novos tempos" e da "nova moral" que Aristofanes despreza, e que estd presente na
propria platéia que o assiste, que Xantias, o escravo de Dioniso, critica logo na
abertura da peca.

A época de apresentagio da peca, Euripides ja havia passado quase quarenta
anos escrevendo tragédias e transmitindo suas no¢des de virtude e moral ao povo
através da arte. Enquanto isso, Socrates, os filésofos e sofistas agiram sobre o povo
pela via da Razdo. E compreensivel, portanto, que Dioniso esteja 14 representando o
ateniense médio, com os coturnos usados na Tragédia, a roupa amarela das mulheres
e a clava e a pele de ledo usadas por Hércules. Pode-se entender que ¢ o deus do
teatro exposto ao ridiculo ap6s a morte de seus maiores autores[41], ou o cidadao
ateniense médio tornado ridiculo pela auséncia de bons pedagogos no proprio teatro,
considerado por Aristofanes como mais relevante do que a filosofia e a sofistica, ou
até como Unica possibilidade real de educagao da polis.

Independente de quem seja o Dioniso da pecga, ele quer de volta algo que
perdeu: um bom pedagogo. Mas chegando 14, vé uma disputa pelo trono da Tragédia,
e termina por media-la, dando como vencedor o inimigo daquele a quem vinha
buscar originalmente. “As pessoas de bem [no Hades, para julgar os poetas] sdo



poucas, como também acontece aqui", sdo as palavras que o escravo Xantias usa
para referir-se a platéia. E o escravo, alias, o mais sensato personagem da peca, nao o
deus. O que tiramos desta mudanga de idéia de Dioniso ¢ que a Virtude se impde aos
olhos: o autor demonstra que o ateniense médio ndo sabe escolher bons pedagogos,
mas ainda seria capaz de reconhecer um, caso fossem postos bons e maus exemplos a
sua frente. Houve um aprendizado a respeito da virtude, pela mera exposigao a ela.

Mas como ocorre essa exposicdo do homem a Virtude? Como se da este
conflito entre os poetas mortos? De acordo com os interesses e habitos do lugar e da
época, isto ocorre da maneira mais atraente aos espectadores: através de um debate
racional. Euripides, ao dizer que é melhor poeta do que Esquilo, exige um
julgamento e diz que examinard as tragédias verso por verso, com esquadros, réguas
e fitas métricas. E Aristofanes demonstrando como tudo, para a corrente de
pensamento que Euripides representa na arte, deve ser racionalizado. E a corrente
dos filosofos e dos sofistas, que Aristéfanes vé igualmente como deturpadores da
moral antiga, o que de fato sdo, e como corruptores da juventude. Sofocles se
apresenta como reserva de Esquilo; se Euripides vencer, Sofocles o desafiara.

Assim, Aristofanes coloca os dois representantes da antiga moral contra o
representante sofistico. E Euripides narra seus méritos poéticos: fazia falar o povdo,
homem, mulher, velho, escravo, todo mundo falava” indiscriminadamente. Ensinou
os atenienses a falar, as regras mais sutis, as palavras de duplo sentido, ser esperto,
refletir, compreender, intrigar, admitir a maldade... Esquilo concorda que realmente
tudo que Euripides diz ter feito realmente o fez: "vocé ndo mereceria a morte por
semelhante ousadia?"

Para Esquilo e Aristofanes, o simples fato de questionar a moral vigente é o
mesmo que negé-la. Os sofistas, Socrates, os fisidlogos, as idéias orientais e toda
linha de pensamento ndo-filiada ou ndo-autorizada pela religiosidade tradicional ¢
subversiva e danosa. O retrato de Socrates feito por Aristofanes em As Nuvens, sob
este ponto de vista, ndo ¢ surpreendente, servindo exatamente ao que se propde. A
liberdade expressiva sem completa base factual, a licenca poética, ja existe e ja €
valorizada.

Como Euripides ¢ quem inicia seu auto-elogio, Esquilo logo tem sua vez, e
ai vemos claramente a oposicdo. Ambos concordam que o que torna um poeta
tragico digno de admiragdo sdo "as sabias li¢oes que tornam os homens melhores"
(palavras de Euripides), e que aquele que faz o oposto merece "a morte" (idem).

Mas para Esquilo, ele tornou os homens melhores incentivando-os a serem
fortes e ir a guerra. Como ele os melhorou pela Tragédia, ele cita outros: Orfeu,
pelos Mistérios, Museu, pelos remédios, Hesiodo, pela agricultura, e “o divino
Homero” pela profissao das armas. E aqui a filiagio explicita da moral do autor:



"Foi de acordo com Homero que apresentei as faganhas de
Patroclo e Teucro, o Coragdo de Ledo, para insuflar em
cada cidaddo o desejo de igualar-se a estes grandes
homens".

Aqui, toda a Grécia concorda com a funcdo social do mito: Homero,
Aristofanes (em nome de Esquilo) e Platio: ndo ¢ a verdade que importa, mas os
efeitos da boa mentira. Ou da boa ficcdo. Ou do bom mito. Ou da boa religido. Nos
podemos ficar em duvida quanto a palavra mais adequada, mas ndo eles: bastaria
qualquer um deles defender a sacralidade do “mythos” aos seus contemporaneos, €
todos estes significados seriam perfeitamente compreensiveis a seus ouvintes.

Esquilo, entdo, € eleito o melhor. Com ele, Aristofanes louva também
Sofocles e Homero, e diminui Socrates, Euripides e os sofistas, tornando suas pecas
veiculos educacionais equivalentes ao de seus inimigos, mas com maior alcance
imediato. Considerando que a vitoria da antiga moral se obtém através dos métodos
daqueles que a questionam, vemos que a racionalidade perde a batalha na peca, mas
ndo na historia.

1.4. PRIMORDIOS DA FILOSOFIA

Aqui pretendemos esclarecer alguns breves pontos sobre o conceito de
Filosofia na Grécia pré-platdnica para que este se diferencie dos varios usos dados a
palavra a partir de Platdo. Mesmo em Soécrates, a Filosofia ¢ um modo de vida, dado
que a missdo que considera sua pelo Oraculo de Delfos o impele a agdo e seu
daimon, censurando secus excessos, estabelecendo os limites do modo de vida
questionador e formador de homens que este filésofo atribui a si mesmo[42]. Esta
opcdo de vida pode ser vista adiante, por exemplo, nos chamados socraticos
menores, como o0s epicuristas, nos quais nao ha divisdo entre o que se declara e o que
se pratica. Estas filosofias, formas de vida sempre sociais, tanto explicavam o cosmo
natural quanto o lugar do homem nele: os mesmos pré-socraticos escreveram tanto
sobre a natureza do mundo quanto sobre como o homem deveria viver, dadas aquelas
circunstancias[43].

A elasticidade do conceito de Filosofia deriva do fato de que a filosofia ndo
surge pronta; uma atitude de contestacdo religiosa e social ganha forca, buscando
encontrar algo que substitua a visdo de mundo precedente, até que, em algum
momento ndo especifico entre o século VI a.C. e 0 IV a.C., esta contestagdo encontra
os problemas de defini¢do que se tornam sua exclusividade: to on, arché, physis. Os
pensadores da época, consideremo-los fildsofos, sofistas, fisidlogos, debrugaram-se,
de uma forma inteiramente nova, sobre os fundamentos conceituais de campos do
saber j& estudados anteriormente, como cosmologia, ou inéditos, como a retdrica e a



arte. Nao foram estes campos do saber estudados que nos fizeram definir o que ¢ um
filosofo. O que, entdo, guia a tradicdo nesta definigao?

Comum a todas as filosofias ¢ a definicdo do termo dada por Platdo, no
Eutidemo, como “o uso do saber em proveito do homem”[44]. Em termos gerais, a
questdo ndo ¢ exatamente qual ¢ o saber proveitoso[45]. Este saber citado por Platdo
ndo ¢ meramente um saber pratico, uma techné; ele contém em sua base um
arcabougo teorico articulado que o torna coerente com seus principios éticos,
também diretamente derivados deste arcabouco. A filosofia assim exposta ndo se
reduz a uma causalidade mecanica, mas a um conjunto organico indissocidvel.

Mas por que esta organizagado interna da filosofia antiga ¢ digna de nota?

Hoje ¢ comum que a expressdo ‘“fazer filosofia” remeta o leitor ou
interlocutor a uma imagem de especulagdo de objeto indefinido, mas a atitude
filosofica exige uma defini¢do éfica, ndo meramente sapiencial. Esta ética ndo ¢
necessariamente adquirida de forma racional; sua necessidade primordial ¢ a
coeréncia interna — o mesmo tipo de coeréncia que Cassirer atribui ao mito[46],
questdo humana que ele interpreta como cultural. Dessa maneira, tanto o mito quanto
a filosofia grega cumprem um papel ético, estabelecendo ou justificando valores
morais pra uma sociedade na qual existem muitas possibilidades de explicagdo para
o mundo: tanto a Filosofia quanto a religido grega sdo multiplas, de muitos cultos e
muitos discursos; a maneira de Protagoras, poderiamos dizer que a um discurso
sempre se opde outro, e que a distingdo entre os diferentes modos de vida ndo ¢ clara
nem mesmo para os contemporaneos daqueles que as propunham: Heraclito ndo fara
distincdo entre Hesiodo e Pitdgoras[47], Empédocles e Pitdgoras possuem
semelhancas com o orfismo[48], Aristoteles tem a opcdo de estudar na escola de
Platao ou de Isdcrates.

Intentamos aqui referir-nos a duas possibilidades de defini¢cdo de Filosofia:
a busca por um saber-viver, e o proprio saber-viver[49]. A forma mais 1til de separa-
las conceitualmente seria em “atitude filosdfica” e “sistema filosofico”. No processo
de “fazer filosofia”, estas duas manifestacoes da curiosidade e do esfor¢o humano se
manifestam de forma separada e alternada, quase dialeticamente.

Deixando pressuposto que as etapas se sucedem as vezes em longos
intervalos de tempo, ndo necessariamente dentro do mesmo pensador, podemos dizer
que a critica de um pensamento permite o nascimento de um diferente. E mais
comum que o pensamento, a critica € 0 novo pensamento levem séculos para se
suceder, mas algumas vezes as trés etapas podem ser atravessadas em periodos
espantosamente curtos. Isso ndo demonstra que haja um escalonamento qualitativo
na historia da Filosofia; apenas demonstra que a filosofia, em suas diferentes
definicoes, altera a si mesma, através da redefinicdo de seus termos e da criacdo de
novos conceitos, por exemplo.



A atitude filosofica dependeria da problematizacdo, através de uma
expressao verbal clara, dos conceitos basais de um sistema teorico, seja filoséfico ou
ndo. Seria a filosofia questionadora das bases conceituais dos sistemas tedricos, a
Filosofia que Tucidides pde na boca de Péricles: “Amamos o belo e filosofamos sem
timidez”’[50], cujo sentido se inclina para a busca do saber, e ndo para uma disciplina
ou campo especifico do conhecimento. Ela ¢ “conquista” para Platdo, “esfor¢co” para
os estoicos e “atividade” para os epicuristas[51]. Todas estas nogdes pertencem antes
a vontade do que ao saber humano, tém a ver com uma busca ativa por algo, e nao
com um conhecimento, dado, revelado ou alcancado. Esta ¢ a Filosofia que
Aristoteles faz com as Formas de Platdo, por exemplo.

Também ¢ esta a filosofia que os pré-socraticos fazem com o entendimento
religioso antropomorfico: Heraclito[52], Xenofanes[53], Tales[54] — os pensadores e
os fragmentos que atacam o antropomorfismo religioso ou redefinem o conceito
grego de divindade ¢ numerosa.

J& um sistema tedrico filosofico pode ser entendido como uma
reorganizagdo sistematica internamente coerente de uma visdo de mundo anterior a
aplicagdo desta filosofia critica, ou seja, de uma atitude filos6fica. Pode-se vé-lo
como uma conseqiiéncia da reorganizacdo dos conhecimentos anteriores a partir da
critica de seus conceitos necessarios. A racionalidade filoséfica nascera desta relagao
com o passado epistemologico do solo onde cresceu. Por isso o filosofo ndo surge
pronto, completamente racional, um observador ideal da natureza, isento de
subjetividade, portador de um olhar absolutamente externo e despido das suas
influéncias sociais. Assim como a Filosofia s6 pode nascer em determinadas
condigdes, também estas condigdes necessariamente irdo surgir impressas na
Filosofia. No caso grego, elas sdo o contato de varias culturas, ocorrido
primeiramente na Jonia, aliado as condi¢des materiais capazes de proporcionar
tempo livre a certas pessoas na sociedade — tempo suficiente para que o pensamento
abstrato surja como interessante em si mesmo, € ndo apenas como instrumento para a
melhora ou manutencdo das condigdes de vida. A Filosofia ndo ¢ filha apenas do
espanto e da maravilha; ela ¢ igualmente filha da scholé - do dcio.

Sendo assim, entendemos que os filésofos gregos foram homens permeaveis
a sua €época, com suas condi¢cdes materiais proprias, seus movimentos religiosos, sua
politica, e permedveis também as especulacdes abstratas, se ndo pudermos ainda usar
o nome Filosofia, de outros homens da €poca. Estes se encontram imbricados de tal
forma que o grosso da populacdo ndo as distinguia: a diferencia¢do platonica entre
Filosofia e Sofistica, por exemplo, era ignorada tanto pela populagdo em geral
quanto por homens de elevada importancia cultural, como Aristéfanes. Em sua peca
As Nuvens, ele ndo diferencia nem um filésofo de um sofista, usando os termos
platonicos, nem um filésofo da physis de um filésofo do nomos.

Também Péricles ¢ exemplo desta auséncia de diferenciacdo entre as
diferentes classificagdes que usamos em relagdo as formas de pensamento da época.



O século que levou seu nome viu o lider ateniense ao lado tanto de Protdgoras quanto
de Anaxagoras. Caso realmente possamos dizer, com Burkert, que “a Filosofia
comega com o livro escrito em prosa’[55], no que tange a Grécia veremos um
Isocrates mais proximo de uma definicdo “correta” do termo Filosofia do que o
proprio Platdo, que transmitiu seu conhecimento de forma semi-teatral.

Cremos, portanto, que a melhor definicao de Filosofia para o contexto grego

seja a de Pierre Hadot,

“A filosofia antiga admite muito bem, de uma
maneira ou de outra e desde o Banquete de Platdo, que o
filosofo ndao é um sabio, mas ela ndo se considera um puro
discurso que é suspenso no momento em que a sabedoria
aparece; ela é, ao mesmo tempo e indissoluvelmente,
discurso e modo de vida, que tendem ambos a sabedoria, sem
Jjamais atingi-la”[56]

Se a filosofia é realmente o “amor pela sabedoria”, e ndo a sabedoria em si,
¢ apenas esta atitude critica de constante busca, de humildade epistemoldgica, que
impede a filosofia de recair no dogmatismo religioso. Se ndo hd humildade do
filésofo para receber criticas ao pensamento que formulou, se este ¢ cristalizado,
entdo ele ndo ¢ um Filoésofo no sentido da etimologia da propria palavra, mas
simplesmente um repetidor de dogmas, um lider religioso. E alguns dos pré-
socraticos estdo incluidos nesta definicdo pelo proprio Jaeger, que dara Heraclito
caracteristicas de profeta, ndo de um mestre racional[57].

Este limite que a propria Grécia considerava impreciso, aliado a constante
redefinicdo dos termos filosoficos a respeito da andlise da propria Filosofia nos
permite chamar de filésofos tanto sofistas que redefiniram, em seus sistemas, a
esséncia do homem ao identificd-la com a natureza, quanto os tradicionais filosofos
pré-socraticos, que buscaram uma arché uUnica para a physis que viam. Muito
proximos deles, afastado apenas por uma questdo de linguagem, estdo poetas que
utilizam conceitos racionais abstratos divinizados e nao-antropomorficos para
explicar o mundo, como Hesiodo[58]. A época, podemos dizer que todos estavam
redefinindo o que a Grécia sabia, muitos a partir da propria origem conceitual,
quando o instrumental tedrico, o arcabouco conceitual que possuiam, o permitia.
Mas se ndo ¢ o uso exclusivo da razio instrumental que define a filosofia (se o fosse,
de acordo com a descri¢cdo que Nietzsche faz dos Pré-Socraticos, o primeiro filésofo
seria Platdo), qual a diferenca em poucas palavras, entre o pensar mitologico e o
filosofico?

Podemos conceituar a filosofia na Grécia pré-platénica como uma visdo de
mundo que envolve dois aspectos do cosmo[59] e dois aspectos humanos:



1) Ontoldgico[60] - a) Arkhé: um (ou mais) Principio(s) ndo-antropomorfico
passivel(is) de compreensao intelectual voluntaria, mas ndo automatica, pelo homem;

2) Ontologico - b) Physis: uma miriade de manifestagdes fenoménicas
derivadas deste(s) Principio(s), estejam elas hierarquizadas ou ndo;

3) Sapiencial: a possibilidade de uma unicidade de saberes ndo
contraditdrios sobre a organizagdo do mundo fenoménico. Aqueles que nado
assumiram esta possibilidade, como os céticos, ndo se preocuparam em buscar a
(para eles) impossivel verdade sobre o mundo, mas ainda assim entenderam que
“saber que nada pode ser sabido” nos obriga moralmente a viver de uma determinada
maneira. Por este entendimento de que fazer filosofia ¢ nos obrigar a viver
filosoficamente, pode-se considerar que estejam incluidos nesta defini¢ao.

4) Etico: um modelo ético derivado destes saberes.

Com o tempo, o aspecto epistemologico desta definicdo passou a ser
considerado, com a imensa valoriza¢ao da razao instrumental, o verdadeiro elo entre
a filosofia e seu objetivo, seja este a verdade (terceiro aspecto da defini¢do acima) ou
a sabedoria (quarto aspecto da defini¢do acima). Porém, nosso interesse estd na
relacdo entre os aspectos ontoldgicos e éticos, como nos parece ter sido também o
interesse, ainda que expresso diferentemente, dos proprios pensadores da época. O
saber e a racionalidade tém seu valor, mas a filosofia antiga nem prescinde disso,
nem pode a isso ser reduzida. E Hadot quem d4 a chave para a compreensdo da
filosofia grega ao estabelecer a indissolubilidade entre conhecer e praticar. “Se o
mundo ¢ assim”, poderia perguntar qualquer um imbuido deste espirito, “como devo
viver?”

Entendemos, portanto, que um filéosofo pré-platonico expde uma ontologia
explicita baseada numa Arché coésmica, e que desta organizagdo de mundo deriva
necessariamente uma disciplina ética, por ser o homem parte integrante desta
organiza¢do. Como exemplo, temos Anaximandro, que entende ser justo direito do
Apeiron retomar aquilo que dele se diferenciou[61].

Esta defini¢do de filosofia ndo se mantera obrigatdria a partir de Socrates, quando a
filosofia passa a dissociar fisica e ética, e por isso entendemos que a citacdo da
palavra nos Pré-Socraticos necessita de uma compreensdo particular.



CAPITULO 2: MITO DIONISIiACO E FILOSOFIA

“Toda vez que se considera um mito, como com razdo
sustenta Levi-Strauss, ndo se deve atender somente a
uma determinada variante tida supostamente como a
mais antiga, mas sim a soma de todas as versoes
conservadas, do mesmo modo como ndo constituem a
arvore as suas distintas partes — tronco, galhos, copa...
—, mas sim a visdo de conjunto de todos os seus
componentes.”’[62]

Entendemos que para a compreensdao do Dionisismo, € preciso conhecer os
mitos dionisiacos mais populares, sua origem, e entender seu papel na mitologia

grega em geral[63].

Contava-se popularmente entre os gregos do século VI a.C. que Dioniso
nasceu de um caso amoroso entre Zeus, soberano do Olimpo, e a princesa mortal
Sémele. Enciumada, sua esposa Hera disfar¢a-se de mortal e convence Sémele a
exigir ver Zeus em todo o seu esplendor. Quando ela o encontra, faz-lhe jurar que
atendera um pedido seu, e exige o que lhe foi dito. Sem escolha, Zeus mostra sua
forma divina, com todos os raios e trovoes que comanda, incinerando a princesa.
Porém, vé€ que o coracdo da crianca no utero ainda bate, e retira-a do ventre de
Sémele para terminar a gestacdo em sua coxa. De 14, portanto, ele nasce, gestado na
coxa, chamado de “o duas vezes nascido”.

Ja os seguidores dos ensinamentos orficos[64] diziam que Dioniso, filho
ainda crianca de Zeus, ¢ raptado pelos Titds, deuses mais antigos do que os
olimpicos, que os distraem com brinquedos e, com as faces embranquecidas de cal,
esquartejam-no € comem-no cru. Zeus, entdo, envia-lhes raios e os incinera. O po6 de
seus corpos forma uma massa, e dessa massa surgem os homens: parte criminosos,
pois vieram de Titds canibais, e parte divinos, pois estes mesmos titds haviam
comido o corpo de um deus olimpico sem macula.

Dioniso ¢ considerado um deus da vida e da morte por sua origem agraria,
cretense, na qual ele representa o filho de uma deusa cumpridora do papel de Grande
Deusa-Mae. Esta origem esta relacionada a de varios outros deuses mortos,
esquartejados e renascidos na regido do Mediterraneo, todos originalmente agrarios:
Dioniso, Adonis e Osiris sdo deuses de vegetacao que, ganhando popularidade,
adentraram os cultos urbanos e perderam, para um observador externo como nos,
suas caracteristicas mais ctonicas: o supermercado matou em nos a capacidade de
acompanhar o crescimento dos vegetais e ver sua sacralidade, assim como as luzes
noturnas nao mais nos permitem saber a fase da lua ou a posicao das estrelas. Estas



formas de sacralidade ndo sdo capazes de tocar um individuo ou povo que seja
majoritariamente urbano — porém, a época tratada aqui, havia quem soubesse nao so
onde estava, mas também quando estava, apenas olhando para o céu. A religiosidade
ctonica destas pessoas, ligadas a terra e aos ciclos da natureza, ¢ algo dificil de
compreender para quem vive no meio urbano e presume que a vida vegetal ¢
meramente comida, carecendo de qualquer sacralidade. Enquanto apenas cem anos
atras uma crianga poderia esperar um ano inteiro de ansiedade para comer o préximo
morango, por ndo ser “época” de morangos, hoje a humanidade tornou a oferta de
comida abundante — a quimica ja permite que se supere a “limitacdo” que os ciclos
da terra representam para a humanidade atual.

O crescimento dos vegetais ¢ sagrado na religido dionisiaca pelo simbolismo
dos mitos divinos, que explicam a relagdo da Terra com o Céu e a Humanidade.
Dioniso ¢ um deus menino, filho de uma deusa mulher: esta deusa é a Terra:
Perséfone para os eleusinos, a Deusa-Mae dos cretenses, ou Sémele, para os frigios.
Dioniso ¢ seu filho, o filho da Terra — os frutos da Terra. Ele ndo é o deus do vinho,
nem o representa — ele ¢ o proprio vinho. Da mesma maneira, a vida animal o
representa: ele ndo ¢ o deus dos touros ou bodes, mas ¢ os touros e bodes. Qualquer
coisa nutrida da mae-terra, esta serd Dioniso; esta ¢ a origem de suas transformacdes
incrivelmente variadas.

Deuses de povos agrarios, como o cretense Dioniso-Zagreus, o cagador, t€ém
uma tendéncia a nascerem de uma mae tripartite, representavel pela lua, com a qual
pode se relacionar em diferentes estagios. Este deus, nascido de sua mae,
posteriormente se acasala com ela ao deixar sua semente em seu ventre. Se o deus € o
fruto da terra, e a mie ¢ a terra, ndo hd nem mesmo uma metéfora nesta crenca! E um
modo de expressao poético para um conhecimento da natureza e da vida.

De qualquer modo, no contexto grego, o touro € o bode serdo os animais
dionisiacos por exceléncia, assim como a uva e a hera, seus vegetais. Ha relatos, por
mais violenta e dificil que pareca a tarefa, de que era uma pratica de alguns cultos
dionisiacos a cagada grupal, de mados nuas, a um bode ou touro, seguida de sua morte
por esquartejamento e pelo alimentar-se coletivo de sua carne e sangue, crus, no
proprio local de sacrificio. E a morte originando e alimentando a vida — inseparéveis.

2.1. O DIONISISMO

Os cultos a Dioniso, embora se voltassem para um mesmo personagem, ou
conjunto de personagens, mitologicos, ndo podem ser considerados uniformes. O



deus teve funcdes proprias em cada grupo que o acolheu: na mesma época, as
Bacantes e a Pdlis ndo se relacionavam com o deus da mesma forma, enquanto
épocas diferentes, como a Creta mindica e a Macedonia alexandrina, mal parecem se
referir a um mesmo personagem. Trabulsi, a respeito de questionamentos sobre se o
dionisismo seria uma “religido popular”, declara que

“Certamente ndo, por exemplo, quando o deus era
representado nas paredes de uma mansdo da aristocracia
romana, ou quando um rei fazia suas conquistas como um
'novo Dioniso'. O dionisismo ndo foi uma 'religido popular’,
pois isso suporia um conteudo fixo, quando justamente ele
ndo parou de se transformar. Mas, em certo momento, ele
funcionou como uma religiao popular. Em cada momento da
historia grega este conjunto de crengas e praticas que
chamamos de dionisismo desempenhou um papel especifico,
mudando com a sociedade.[65]”

A chamada Linear B, forma de escrita descoberta e decifrada no século XX,
atesta a presenca do nome “Dioniso” ligado a um contexto religioso cretense e
minoico. Desde que hé tecnologia naval para isso, o Mediterrdneo ¢ singrado por
embarcacdes de diferentes povos, o que favorece um contato cultural constante. A
partir deste tipo de contato ¢ que se cré terem chegado aos minodicos as maneiras de
outros povos: consta que o calendario surgido na Grécia, herdado dos cretenses,
segue as cheias do Nilo[66].

A Cultura Minodica ¢ como chamamos a cultura existente na ilha de Creta de
XXVI a.C. at¢ XV a. C., quando terremotos ou guerras acabaram com seu poder.
Dominou comercialmente o Mediterrdneo, embora ndo haja registros bélicos
abrangentes sobre o assunto. Apds sua queda, foi seguida pelos micénicos, um povo
mais belicista que viveu as guerras originarias da lenda de Tréia. Porém, muito de
sua cultura sobreviveu até a Grécia Classica. Nesta época era aceito que Creta tivesse
seu deus proprio: Zagreus, o cagador, era um aspecto de Zeus. Um Zeus cretense,
Kretagenés, nascido na Gruta do Ida, onde o mito narra que os Dactilos fizeram
grande arruaga para encobrir o som do choro de Zeus, de modo que Crono ndo o
pudesse ouvir[67]. Este Zeus cretense ¢ uma transformacdo, uma adaptacdo
necessaria de um deus anterior, ndo Zeus, mas Zagreus, de maneira que fosse
possivel a este deus mais antigo fazer parte, ainda que alterado, do mais recente
pantedo olimpico, herdado dos micénicos. O Dioniso grego ¢ herdeiro deste deus
mindico, ainda que tenha sofrido diversas transformagdes.

O Dioniso que veremos a seguir descreve uma visdo de mundo ainda
semelhante a4 minoica. E preciso ter em mente ao analisar as manifestacdes de seu
culto que Dioniso ¢ um deus de aparéncias, tendo feito por merecer o titulo de “o
deus das méscaras”. Ele manifesta a unidade da natureza em seus diversos estagios
através de diferentes apresentacdes: barbado, emasculado, crianga, cacador, adulto,



todos os aspectos do Dioniso pré-alexandrino se referem a fases temporarias,
passageiras, seja da natureza, da vida das mulheres ou do calendério civico. Mesmo
na arte de seus seguidores, “o cardter artistico dionisiaco ndo se mostra na
alterndncia de lucidez e embriaguez, mas sim em sua conjugagdo ”[68].

Dioniso ¢ um rosto unitario para a unidade de opostos que se alternam em

periodos justos e regulares, representando a mesma visdo de mundo que Heréclito
defende.

2.1.1. O Dioniso menadico

O Dioniso das Ménades ndo ¢ o Dioniso dos cultos estatais, nem o Dioniso
orfico. O culto menddico, seguido apenas por mulheres, ¢ baseado em uma visio
feminina da existéncia humana, e pode ser compreendido de acordo com o mito de
Urano e Gaia.

Urano, o céu, e Gaia, a terra, uniam-se todas as noites, mas Urano odiava os
filhos que nasciam destas unides, e tinha prazer em escondé-los em cavernas
subterraneas, ndo os deixando ver a luz do dia. Isso causava a Gaia grande
sofrimento, e ela logo gerou dentro de si o ferro, e pediu que os filhos presos dentro
dela por Urano usassem uma foice de ferro para cortar o falo do pai. Crono, o mais
novo, o fez, em defesa da mae. Quando mais tarde ele comete o mesmo crime de seu
pai, impedir os filhos de viverem sob o sol, seu filho mais mogo, Zeus, usurpa seu
lugar em defesa da mae.

A cosmovisao ctonica, relacionada a Gaia, lida com a maternidade, a vida, a
morte, o sangue, a agricultura, a linhagem, a familia. Seu costume funebre ¢é enterrar
0s mortos para que voltem pela terra, que se nutre deles: os mortos alimentando os
vivos. A morte é o outro lado da vida, ¢é santificada ¢ bem-recebida, os mortos sdao
honrados como parte da natureza, os deuses se relacionam com a morte (como
Dioniso e Perséfone). E a certeza de ndo haver fim, é o conhecimento de um ciclo de
morte e vida do qual o homem faz parte. Quando Zeus e Crono destronam seus pais,
ambos, embora sejam deuses masculinos, protegem com seus atos a terra, o direito
do sangue familiar, ou seja: a religiosidade ctonica feminina. Dioniso, ndo da mesma
maneira, defenderd o mesmo principio.

A cosmovisdo uranica lida com a paternidade, a criagdo humana, a cultura, a
cidade, a politica, a guerra. Cremar os mortos ¢ o ritual funebre apropriado neste
caso. A terra ndo merece ter de volta o fruto que gerou. “Pensas que eu e minha mae
somos consangiiineos?”, pergunta Orestes, em seu julgamento por matricidio[69].
Para sua visdo uranica, ndo: ¢ o pai quem gera os filhos, e a mae nao passa de um
deposito. Desse ponto de vista, a morte ndo ¢ um retorno ao seio da mae, um



descanso, um destino natural, uma parte da vida; a morte ¢ um roubo, um crime, uma
injustica do universo contra o homem. Ha uma série imensa de restrigdes das
religides urdnicas quanto ao contato de um vivo com a fronteira entre a vida e a
morte, como partos, mulheres menstruadas, caddveres e doentes. Os proprios deuses
uranicos sdo proibidos de presenciar a ocasido em que ocorre uma morte[70]. Para
os gregos, especificamente, os mortos sdo cantados e honrados para que algo deles
permaneca — ndo como parte da natureza, mas como exemplo para os outros homens.
Para os povos que também ndo se identificam com a terra, como 0 nosso, ¢ preciso
deixar alguma prova de que estivemos aqui um dia: plantar uma arvore, ter um filho,
escrever um livro. Na Grécia, o deus mais representativo dessa tendéncia ¢ Apolo,
patrono das artes e da misica. E ele um dos deuses mais ligados a um conceito que
ndo existia na época grega, mas hoje reconhecivel: o da cultura. E a cultura a unica
prova que deixamos ao futuro de que, como sociedade, ndo vivemos “em vio”. E
Homero quem melhor a representa.

Dito isso, entendemos ser o Olimpo e os Titds formados majoritariamente
por deuses uranicos. Mesmo as deusas obedecem a este principio, pois ndo ¢ o
género que uma divindade pertence que define sua filiacdo: Atena ¢ feminina, mas
em tudo é com o pai, e ndo reconhece ter tido mae. Vai a guerra, atividade
masculina, e recusa o casamento ¢ os filhos, atividades definidoras do feminino

grego.

As divindades ctonicas, entdo, sdo poucas. Basicamente a Terra em suas
diferentes manifesta¢des (Gaia, Réia, Deméter, Perséfone) e as Erinias, que vingam
o sangue derramado por alguém da familia, e uma ou outra deusa em aspecto menos
conhecido[71]. Isso ocorre porque todos os aspectos de uma divindade ctonica
contam como aspectos de uma unica deusa, mas as divindades uranicas se dividem
mais especificamente. Embora Zeus possa ser dividido entre soberano da familia,
soberano do Estado, soberano da natureza, ele sempre serd soberano, e nunca
criangca. Uma divindade ctonica, seja soberana ou crianga, ¢ a mesma. Mas o pensar
uranico divide claramente: Zeus ndo pode ser Dioniso.

[lustrando como Zeus e Dioniso podem ser um Unico deus no pensar
ctdnico, os cretenses afirmavam, na época classica, ter um Zeus proprio, nascido em
uma caverna da propria ilha de Creta, e tinham um timulo onde ele estaria enterrado.
Escavagdes arqueologicas indicam que realmente houve um deus em Creta antes da
heleniza¢do da ilha, quando era dominada pela chamada cultura mindica; mas os
elementos deste deus o relacionam também a Dioniso e Hades. E um deus
subterraneo, da vida e da morte.

A religiosidade da Creta mindica era um circulo de relagdes entre uma
deusa, feminina, posteriormente identificada com Ariadne, Perséfone e com a
Grande Mae da Frigia, e o deus-touro, masculino, identificado posteriormente com
Zeus, Hades e Dioniso, recebendo também o nome Zagreus. Estes dois deuses
cretenses nao estavam em igualdade: de acordo com o niimero de estatuas e objetos



de culto encontrados, a deusa era mais cultuada do que o deus. Em suas raras
representagcdes em forma humana, este era mais representado como um menino do
que como adulto. Na interpretacdo de Kerényi, enquanto a terra, parte feminina,
representava o corpo da vida, o deus representava a vida em si — e por isso poderia
assumir as formas que a vida assume, vegetal ou animal, e a forma de eventos a ela
relacionados, como uma estrela que aparece no céu na época da colheita. Também
morria e renascia, como a vida que representava — mas em qualquer forma que
assumisse, ele era um Unico deus: “vinho e touro, mulheres e serpentes, compoem
pequenas sindromes especiais. E como se fossem sintomas de um estado dionisiaco
agudo que z0é[72] criou para si mesma ’[73].

A unidade entre estes aspectos relacionava-se coma unidade da vida. Uma
crianca e o adulto que ela se torna sdo a mesma pessoa, embora muito diferentes.
Assim o Dioniso cretense possuia uma unidade de identidade que era mais do que a
soma de seus estados. Enquanto deus adulto, soberano do mundo, ele era Zeus.
Quando morto, senhor dos subterraneos, Hades, na companhia de sua rainha Réia,
cujo lugar foi ocupado por Perséfone na mitologia olimpica. Quando cagador nas
florestas, patrono do ritual de desmembrar o touro vivo e devorar sua carne crua (o
mesmo sparagmos de que um Dioniso posterior foi vitima pelos Titds), era Zagreus.
O deus cretense pré-helénico era mais complexo e nuangado do que o Dioniso grego.
Este Gltimo ¢ formado de amalgamas de deuses regionais, como o Zeus cretense € o
Dioniso frigio. J& o Dioniso cretense, além de ter sua origem exata ainda mais
indefinivel do que o helénico, s6 pdde transmitir uma parte de seus atributos a este
ultimo. Isso ocorreu gragas a diferenga entre um povo que vé ctonicamente € um
povo que v€ uranicamente.

Quanto a sua relagdo com a deusa mindica, ndo se pode dizer propriamente que o
deus cretense, cumpridor de fun¢des aproximadas a Zeus, Hades e Dioniso ao
mesmo tempo, era acompanhado da deusa, mas o contrario: este deus ¢ que a
acompanhava. Se numa comparagdo entre as mitologias ele recebesse os nomes de
Zeus, Hades, Dioniso e Hermes, ela receberia os de Ariadne, Perséfone, Réia,
Deméter; em, seu aspecto de virgem seria Artemis, courdtrofa, reinando sobre a
infancia; quando casada, Hera. E a esta deusa de muitos nomes que os cretenses
subordinavam Zagreus, e ¢ ela que os frigios cultuam juntamente com Dioniso. A
propria palavra Sémele parece ter origem na palavra frigia para “terra”, indicando o
posto divino da personagem nas terras vizinhas; mas seu culto ndo veio a Grécia
acompanhando o culto de seu filho, e ela foi transformada em princesa humana ao
chegar a Hélade; seria um habito na mitologia grega relacionar mitologicamente a
realeza ao divino.

Ainda assim, com seu papel diminuido, ndo ha como disfargar a heranga
que Dioniso recebe na Grécia de sua deusa mindica. Mesmo a caracteristica de
éxtase ndo pertence a Dioniso, mas a Terra, em suas diversas manifestagdes. O
oraculo de Delfos, conhecido por pertencer a Apolo, ndo s6 guarda o coragdo fisico
de Dioniso como também pertencia originalmente a uma deusa[74]. Da mesma



forma, ele ndo ¢ o unico responsavel pela musica que provoca o éxtase; em As
Bacantes, Euripides faz o deus declarar que os instrumentos de percussdo que seus
celebrantes trazem sdo invencao dele e de “Réia, a Grande Mde da Frigia”.

Podemos atribuir o surgimento do Dioniso da época cldssica a miscigenacao
religiosa anterior a formagdo da Hélade, no periodo 4grafo de guerras e migragcdes
entre 1500 e 1000 a.C., que permitiu o contato entre deuses de povos diferentes, mas
com mitos, ritos e fungdes semelhantes. Assim, o Zagreus cretense pode encontrar o
Dioniso frigio e com ele relacionar-se ao longo de séculos. Tendo sido uma época
agrafa, talvez tenham mesmo encontrado outros deuses dos quais ndo temos registro.
Sabézio, por exemplo, cumpre o mesmo papel de ambos os Dionisos; entdo por que
supor que estes trés seriam os ultimos?

Ao ter seu culto absorvido formalmente pela polis, comeca a surgir o
Dioniso que conhecemos, da embriaguez, do vinho e do teatro. E no teatro, nascido
das celebragdes agrarias populares, ndo de decretos estatais, que iremos encontrar as
pistas mais claras das identidades de Dioniso anteriores a sua absorcdo estatal. E
através ndo sé dos epitetos que lhe sdo dados, mas também de suas acdes, que ¢
possivel entendé-lo.

Na peca As Bacantes, quando Dioniso Tréacio, filho de Sémele, a Terra,
chega a cidade natal de sua mae com suas bacantes, ele espera ser cultuado na cidade
ao lado dos outros deuses olimpicos. Mas ao ter sua identidade posta em questao,
percebe que isso € feito através de ataques a honra de sua mae. Como Sémele, para
os gregos, ¢ mortal, o direito dionisiaco a divindade s6 poderia vir de Zeus. Se
Sémele mente, Dioniso ndo ¢ filho de Zeus, ¢ ndo merece culto. Mas ndo ¢é sua
posicao como filho de Zeus que ele defende; o que estd em questdo para ele, agora, ¢
a palavra de sua mae.

Dioniso honra em especial a mae e nada ao pai, oposto exato de Atena. Nao
¢ apenas sua propria divindade que ele defende, mas a honra da mae. Na peca, as
duas coisas sdo indissocidveis; sua defesa do feminino e das mulheres ¢ parte
fundamental de seu estatuto divino. Mesmo tendo homens entre seus seguidores, ele
¢ um deus de mulheres. Como o Dioniso tracio-frigio e como o Dioniso cretense
Zagreus, em diferentes ocasides ele serve a mae, se mostra subordinado a ela, exige
dos mortais que a honrem. Apenas quando ele entra na esfera de influéncia do
Olimpo passa a ser visto como o deus principal desta dupla, e chega-se até a ndo se
mencionar mais sua mae-terra, exce¢do feita aos eleusinos. Entdo, ja que Dioniso ¢
apenas um podlo de uma religido agraria baseada em uma dupla de deuses, ele
termina por tornar-se um deus ainda mais estranho aos olhares uranicos dos gregos —
e nossos. E possivel entender a dupla de deuses, mas Dioniso sozinho, acumulando
fungdes de sua mae, nos parece estranho demais. Talvez por isso ele seja visto
majoritariamente apenas como Baco pelo senso comum, um deus festivo. Apesar
desta perda das identidades de Dioniso, foi Vernant quem nos deu a chave para
compreendé-lo:



“Quando pensa religiosamente, o grego faz
distingoes, mas que ndo sdo as nossas. (...) Assim Zeus é
antes um modo do céu luminoso mostrar-se e esconder-
se, por uma certa forma de poténcia, do que o proprio
céu luminoso. Qual é a natureza dessa poténcia? No
caso de Zeus a definicdo menos ruim consistiria talvez
em dizer que se trata do poder de soberania. Um dos
tragos essenciais de Zeus é que ele se situa, entre todos
os deuses e em todo o universo, no cume da hierarquia,
detém o comando supremo e dispoe de uma for¢a
superior permitindo-lhe um total dominio sobre os
outros "[75].

Sob esta otica, Dioniso pode ser pensado nao s6 como o deus das mulheres, mas
como o modo divino das mulheres. Assim como Zeus ¢ a soberania, paradoxalmente
seria um deus masculino o representante absoluto da feminilidade no pantedo
olimpico. Nao ¢ possivel que as deusas representem essa caracteristica, pois durante
a formagdo da Hélade e a prevaléncia dos deuses olimpicos na religido grega, ndo s
a caracteristica ctonica foi bastante diminuida como as proprias deusas que as
representavam foram esvaziadas de seus significados anteriores. A antiga deusa
adorada em Creta era nascimento, morte e renascimento, mas ela se dissolveu em
deusas de papéis claramente delineados. Hera é apenas uma esposa, Artemis é a
mulher selvagem, virgem e aculturada. Réia e Gaia sdo duas maes superpostas e
redundantes. Ligadas a agricultura, mae e filha, Deméter ¢ nascimento e Perséfone ¢
morte; ja Atena, uranica, filha de Zeus, ndo pode ser considerada um elemento
feminino.

Mas Dioniso nao. Dioniso, deus das mascaras e metamorfoses, vive em si
mesmo o nascimento, a infancia, a maternidade, a morte e¢ até mesmo o
renascimento, para o qual ndo ha deusa olimpica definida. Dioniso deita-se com a
Rainha de Atenas nas festas estatais e com Ariadne nos mitos. A crianga divina que ¢
seu proprio pai e nasce nos subterraneos eleusinos ¢ idéntica a religiosidade cretense;
ou seja, todas as mulheres, em algum momento, sdo tocadas por Dioniso, € a mesma
mulher o encontra em diferentes formas em todas as fases importantes de sua vida.

O culto dionisiaco helénico ndo ¢ uma vinganga politica das mulheres pelas
condicdes sociais a que sua maioria estava submetida, mas se quisermos ver uma
justica poética neste culto, pode-se pensar algo semelhante. Nao que seja uma
vinganca das mulheres mortais, mas da Deusa-Mae dos tracios, frigios e mindicos.
Entregando seu proprio filho e fazendo com ele o mesmo que foi feito com ela,
dilacerando seu corpo e personalidade, dividindo-o e relacionando-o as vérias
identidades divinas e mortais que a grande deusa fora obrigada a adotar, ela obriga
mesmo aqueles que ignoram sua existéncia a reconhecer seu poder e majestade
através de seu filho, comandante dos festivais agrarios da cidade, Unico deus que



concede a agradavel loucura, aquela que permite que o homem toque os deuses, em
vez de apenas dividir sua comida com eles durante os sacrificios. O destino da mae
foi o destino do filho; mas enquanto ela ndo resistiu a dilaceragdo, Dioniso ja estava
acostumado a ser esquartejado e, como sempre fez, renasceu e reafirmou sua
identidade aos gregos como reafirmara sempre aos tracios, frigios e cretenses.

Podemos chamar essa incrivel habilidade de reafirmar a vida contra todas as
chances de principio dionisiaco, se quisermos; mas tenhamos claro para noés que nao
¢ de Dioniso que este principio vem.

2.1.2. O Dionisismo Orfico

O Orfismo foi uma seita religiosa e filosofica, cultora de Dioniso,
supostamente fundada por Orfeu, herdi mitico, e cujas crencas influenciaram de
Empédocles a Platdo. A histdria de vida de Orfeu, seu fundador, ¢ parte da mitologia
grega tradicional: filho da Caliope, uma das Musas e de um rei, Eagro,
posteriormente substituido por Apolo em sua genealogia.

Segundo o orfismo, Orfeu iria casar com Euridice, a quem amava como
parte de si mesmo. Porém, ao fugir de uma tentativa de estupro de um apicultor, ela ¢
mordida por uma cobra e morre. Entdo Orfeu desce ao Hades para busca-la, abrindo
caminho com sua musica e comovendo mesmo Perséfone e Hades, a ponto de lhe
entregarem sua esposa desde que este nao olhasse para tras ao lidera-la de volta para
fora do Hades. Porém, Orfeu olha, fazendo com que a sombra de Euridice
desapareca. Retornando sozinho ao mundo dos mortos, Orfeu passa a disseminar o
conhecimento adquirido em sua viagem ao submundo. Algumas versdes do mito
afirmam que passou a desprezar todas as mulheres por amor a sua esposa perdida,
razao pela qual foi feito em pedacos pelas Ménades.

O Orfismo ¢ uma seita de dificil pesquisa ndao s6 pela fragmentagdo das
fontes, mas também por causa da sobreposi¢do de crengas e praticas com outras
formas de Dioniso suas contemporaneas: atribui-se certo grau de sincretismo
religioso, tanto mitoloégico quanto ritual, aos dionisismos orfico, eleusino e



menadico, sendo mais simples diferencid-los pelos grupos sociais que os praticam do
que por suas crengas e praticas. Embora importantes detalhes sejam diametralmente
opostos, como a valorizagdo do Outro Mundo pelos orficos em oposi¢do ao foco
terreno das Ménades (o que influi em suas praticas, como o spardgmos[76] versus o
vegetarianismo), hé suspeitas de que rituais orficos e baquicos fossem conjuntamente
realizados, como por exemplo em Olbia[77].

Parece haver diversos pontos de contato entre a cultura religiosa xamanistica
da Tracia[78] e o personagem mitico de Orfeu. O chamado xamanismo ao redor do
Mar Negro era uma forma de religido que valorizava o transe, o éxtase e a
adivinhagdo, caracteristicas compartilhadas, em diferentes graus e énfases, pelos
dionisismos gregos. Nas culturas xamanisticas, existe um individuo especificamente
designado desde cedo para servir de elo entre o mundo fisico e o espiritual, e apos ser
devidamente iniciado, recebia ndo apenas poderes curativos, mas também a
habilidade de dissociar o “espirito” do corpo, falar com os mortos e deuses,
transformar-se em animais e estar em diversos locais simultaneamente. Embora esta
ultima habilidade seja atribuida a certos filésofos[79], por exemplo, ndo podemos
dizer que os xamas estivessem presentes na Grécia, mas apenas que houvesse
paralelismo de habilidades em homens santos de culturas diferentes. Nao apenas
Pitagoras, mas também Orfeu, tem caracteristicas comparaveis.

Porém, ao contrario das Ménades, que ndo tinham interesse em deixar que se
testemunhasse e narrasse suas praticas, vetadas aos homens, e dos eleusinos, que
puniam aquele que falasse dos Mistérios presenciados, o orfismo deixou muitos
testemunhos escritos, especialmente poemas religiosos de cunho pedagodgico, a
maneira dos poemas hesiddicos. Esta valoriza¢cdo da cultura escrita ¢ que permitiu o
didlogo entre a filosofia e as religides inicidticas, que ndo eram ligadas a uma pdlis
especifica. Walter Burkert dird que a filosofia comec¢a com o livro em prosa, mas a
passagem da cultura oral poética para a escrita poética também permitiu a troca de
informacgdes e a valorizagdo do pensamento, participando do processo de surgimento
do que se chamara de Filosofia: se a forma escrita existe, ela pode ser conhecida por
pessoas de fora sem a autorizagdo de um responsavel, seja ele um sacerdote poliade
grego ou um mago a maneira oriental[80]. Supostamente, serd o orfismo que
introduzirda na Grécia as crengas religiosas orientais, como a valorizagdo da alma
sobre o corpo (e da outra vida sobre esta, ao contrario da tradicdo homérica) e de seu
destino imortal, dependente de um juizo a respeito do modo de vida mortal praticado
por cada pessoa. Através de Platdo e do cristianismo, estas idéias chegam a nos ndo
apenas através do judaismo semita, mas também do zoroastrismo persa. E para que
isto ocorresse, os textos Orficos ndo estavam, no proprio século VI a.C., realmente
secretos, considerando a contaminacdo mutua entre suas afirmagdes e as crencas dos
primeiros filésofos. Nesta época, o orfismo j& poderia ser considerado acessivel ao
publico.

A escola pitagérica ¢ um bom exemplo desta influéncia entre as duas linhas
de pensamento: ambos os movimentos defendiam um dualismo entre corpo e alma,



incluindo a sobrevivéncia e prevaléncia da ultima sobre o primeiro, a concepg¢ao
daquele como prisdo desta e a purificagdo espiritual, através de regras corporais, para
escapar de um torturante ciclo de metempsicoses e a entrada em uma pds-vida celeste
melhor do que esta vida terrena. Ao mesmo tempo, os elementos de separagdo siao
igualmente amplos: os pitagdricos fechavam-se em escolas, sob a orientacdo do
mestre, onde praticavam um modo de vida esotérico e completo, incluindo estudos
musicais, éticos, matematicos, astrondmicos, “embora todas estas disciplinas e
normas visassem, em ultima andlise, a uma ordem mistica”[81]. O Pitagorismo era
todo um modo de vida, enquanto o Orfismo

“era um movimento religioso aberto, de cunho democratico,
ao menos na época classica, e, embora contasse em seu
grémio com elementos da elite, jamais se imiscuiu em politica
e tampouco se fechou em conventiculos de tipo esotérico”[82]

Por citagdes de autores antigos e pela arqueologia, temos hoje como
reconstituir aspectos do orfismo. Conforme ja citado, ao contrario do menadismo e
semelhante aos Mistérios de El€usis, o orfismo tem um enfoque escatoldgico,
buscando ndo apenas o esclarecimento a respeito deste mundo, mas em especial
ensinando a maneira de, ao deixar este corpo, ser reconhecido pelos deuses como um
semelhante, gragas ao aspecto celeste da constituicdo humana. Esta crenca refere-se
ao mito orfico de antropogonia, segundo o qual os Titds desmembram e devoram
Dioniso. Desmembrar ¢ devorar um touro ¢ um ato ritual atribuido as Ménades, € o
proprio sparagmos, esquartejamento, ¢ um sacrificio dionisiaco representante de sua
morte e ressurreicdo: o mito Orfico, portanto, insere-se apropriadamente no corpo
geral das mitologias dionisiacas, respeitando seu aspecto de representagdo da vida
constantemente renovada, e o papel dionisiaco de deus sacrificado.

O mito narra que os Titds, invejosos por Dioniso ser o herdeiro de Zeus,
atraem-no com certos brinquedos (que terdo importancia posterior no culto drfico) e
o devoram, apds cozinha-lo. Atena guarda o coracdo de Dioniso[83] e o leva a Zeus,
que o ressuscita e destroi os Titds por seu crime. A partir das cinzas dos Titas, que
continham também as partes devoradas do corpo de Dioniso, Zeus criou a
humanidade. Dessa forma, nossa natureza seria dual, e (embora ndo seja dito que
exista uma escolha) poderiamos nos identificar com o aspecto celeste, dionisiaco, ou
terrestre, titanico. E ¢ nisso que reside a grande diferenciagdo entre os outros
dionisismos, em especial o menadico, € o orfismo. Enquanto os Dionisos cretense,
poliade, eleusino e menadico sdo ligados a terra, Orfeu fala de um Dioniso celeste,
herdeiro de Zeus, e desassociado (ou ligado de forma frouxa) de Gaia, Deméter,
Perséfone ou qualquer outra deusa-terra ou deusa-mae. Percebe-se nos mitos orficos,
inclusive, uma virada de direcdo do principio feminino como dominante para o
masculino: diz-se que Orfeu ensinava os mistérios dionisiacos apenas para homens,
em reunides desarmadas e a portas fechadas. Enfurecidas, as mulheres tomaram as
armas masculinas e mataram os participantes destas renides, incluindo o proprio
Orfeu.



Tradicionalmente, as mulheres sdo consideradas na Grécia as responsaveis
pela vida: apenas elas podem presenciar um nascimento, enquanto aos homens ¢
vetado todo contato com a fronteira entre os vivos e os mortos. Quando Orfeu, que
havia descido ao Hades, comeca a falar da importancia da alma em relagdo ao corpo,
ndo sO estd tomando um nicho religioso que ¢ exclusivo delas como também esta
passando a outros homens o conhecimento secreto. Inclusive, ndo apenas ele o faz
em vida, como também apds a morte: a cabega cantante de Orfeu passa a servir de
oraculo, tomando uma fung¢do tradicional aos magos orientais, aos quais estd ligado,
mas que na Grécia seria exclusiva das sibilas. A influéncia das religides orientais na
Grécia ¢ também arte da historia da decadéncia do poder religioso feminino, através
da quebra de alguns de seus monopolios e da valorizagcdo da alma individual e do
pos-vida em detrimento da valoriza¢do da vida fisica sempre renovada. Quando o
individuo imagina que poderd manter sua identidade ap6s a morte, surge uma
competicdo importante com a visdo homérica, de que os mortos sdo sombras, €
menadica, de que o éxtase esta ligado a dissolu¢do da identidade no grupo, a posse do
proprio corpo por um deus, a fusdo entre mortais e imortais. Orfeu ¢ um ponto de
passagem entre dois pontos de vista, o grego homérico e o oriental, sobre a pos-vida,
mas ao redefinir o foco da ateng@o das pessoas para a outra vida, termina igualmente
por sabotar as religides de fundo matriarcal, dependentes da valorizagdo deste mundo
em detrimento do proximo. Os séculos VI e V estdo inseridos em um movimento nao
apenas de questionamento do elemento feminino na religiosidade grega, mas de
valorizacdo da escrita sobre a oralidade, e de questionamento a respeito do
antropomorfismo dos deuses. O surgimento da Filosofia ¢ parte de uma mudanga
geral na sociedade grega, que podemos atribuir em grande parte ao constante contato
com as culturas orientais, via os mares Negro e Mediterraneo.

A outra narrativa a respeito da morte de Orfeu narra seu despedacamento
pelas Ménades, por negar-se a amar qualquer mulher que ndo Euridice. O
despedacamento ¢ simbdlico de um renascimento: Orfeu estaria sendo iniciado pelas
Ménades no conhecimento da vida e da morte, apds ter falhado, por olhar para trés,
em sua andbase, o retorno ao mundo dos vivos apds a catdbase, a descida aos mundo
dos mortos. Agora Orfeu ¢ digno at¢é mesmo de sua posicdo de oraculo: estd
estragalhado como Dioniso, por suas legitimas seguidoras. Domina, realmente, o
conhecimento sobre a vida e a morte. Para os gregos, a cabeca ndo ¢ a sede da
individualidade, que seria o coragdo — na cabeca reside o que hoje chamariamos
inconsciente[84], e que seria regido ndo pelos deuses celestes, como o Dioniso
orfico, mas pelos ctonicos, entre os quais o Dioniso menddico. Seria possivel extrair
desta lenda uma justificagdo do direito de Orfeu de falar dos Mistérios que antes
estariam reservados exclusivamente ao sexo feminino? Questao em aberto.

Como representante de um momento de um processo de transi¢do do
pensamento grego, Orfeu, embora seja integralmente um personagem lendario,
compartilha alguns tragos em comum com religiosos de tipo xamanico e filosofos da
época, como Empédocles. As semelhangas entre Empédocles e o Orfismo quanto as



questdes da natureza humana podem ser percebidas na concep¢do da origem e
destino divinos do homem, na separacdo entre corpo e alma (valorizando a alma
como a imortal sede da personalidade), e no modo de vida que proibe alimentos
considerados impuros por pensamentos filiados a linha religiosa uranica: celeste,
individualizadora, masculina, espiritual — alimentos estes sagrados para a religido
ctonica, terrestre, coletivizante, feminina e corporal. Na concep¢do cosmica, vemos a
influéncia orfica nas doutrinas de Empédocles referentes a uma cosmogonia baseada
em quatro elementos e duas forgas, tendo Necessidade, Discordia e Amor como
elementos centrais. A idéia de dedicar-se a um destino melhor pds-morte em
detrimento da vida terrena, um destino ligado a aspectos celestes, espirituais, puros
do cosmo, ja se faz presente na Filosofia desde bem antes do cristianismo.

Empédocles tem em comum com Orfeu e seus inciados também a atitude de
profeta. Ele ndo apenas atribui seu conhecimento a Musa[85], como também se
considera um dos deuses, o que lhe renderd criticas. Assim como a defini¢do de
filésofo na época de Platdo poderia incluir Platdo e excluir Isocrates ou o inverso, no
contexto de Empédocles (a Italia do século V a.C.) este poderia ser considerado um
genuino filésofo ou um mistificador. A maneira dos orfeotelestas, Empédocles se
mostra como um sacerdote itinerante, carismatico para as multiddes, conhecedor de
assuntos terrenos e divinos por influéncia da Musa, curador de corpo e alma, embora
aparentemente o poder de Empédocles ndo dependesse de formulas madgicas e
pedidos aos deuses, mas apenas da palavra, que era usada também, mas ndo
exclusivamente, pelos sacerdotes com que se assemelhava. Suas doutrinas eram
transmitidas pessoalmente a uns poucos individuos merecedores, ndo sendo hébito
abrir escolas ao estilo pitagérico, embora os conhecimentos publicos de suas
doutrinas os garantissem fama de charlatdes entre certos intelectuais. Porém,
diferentemente dos orfeotelestas e outros sacerdotes de religides xamanisticas ou
assemelhadas, Empédocles ndo utiliza o transe como parte de suas praticas, € ndo ha
indicacdo de que cobrasse (ou de que ndo cobrasse) para purificar pessoas de suas
faltas.

2.2, OS DEUSES-CONCEITO

Um indicio significativo do aumento da valorizag¢do do discurso racional em
relacdo ao discurso mitico ¢ a gradual transformacdo, na linguagem mitologica,
filosofica e juridica, de nomes divinos em termos naturais ou técnicos. Quando



falamos de deuses-conceito, nos referimos a duas classes de palavras; a primeira
inclui as expressdes que se aplicam tanto ao antigo discurso mitoldgico quanto ao
nascente discurso filosofico — seja em seu aspecto cosmoldgico (Ouranos, Gaia) ou
juridico (Dike, Themis). Esta categoria também inclui termos que expressam
aspectos universais aplicaveis a homens individuais, como Eros ou Neikos, e
podemos liga-la aquele pathos divino que Walter Otto da aos atos humanos,
especificamente no caso dos gregos:

“Esta época tem como certo que o homem, quando ndo se
acha sob o impacto de coergoes externas, é determinado por
inclinagoes e convicgoes. Mas esses impulsos emocionais ndo
levam para dentro, para um centro sentimental, uma vontade
basica, e sim para fora, para a grandeza do mundo. Aquilo
que, no momento da decisdo, vivenciamos como motivagoes,
la, para quem conhece, sdo os deuses.”[86]

A importancia destes deuses, que estdo por toda parte, manifestando mesmo
dentro do homem, se expressa mais adiante, quando fala da importancia de manter-se
alinhado a todas as “for¢as cosmicas” representadas pelos deuses. No sentido
proposto por Otto, o politeismo ¢ quase um sintoma de satide da alma:

“Tem um significado especial o fato de que uma divindade
empreende uma vingang¢a quando, por conta de uma outra
divindade, pouca atenc¢do lhe foi dada (...) Quando Paris
desprezou Hera e Atena, tomou partido, com isso, da
sedugdo amorosa[87], contra a honra e o heroismo (...). Sdo
ciumentas todas as poténcias da vida ndo quando se deixa
reconhecer uma outra a seu lado, mas quando se a rejeita e
diminui por conta de outra. ”’[88]

A segunda se refere a deuses que sdo reinterpretados ou adaptados ao
discurso filos6fico: como exemplo, as Erineas[89], Zeus[90], o conjunto Zeus, Hera,
Hades e Néstis[91], ou Afrodite[92]. Quando Aristofanes faz Socrates dizer, n'As
Nuvens, que o Turbilhdo substituiu Zeus nos céus, e ele ¢ quem ajunta as nuvens, a
intencdo € justamente naturalizar o cosmo, no sentido de des-diviniza-lo, acusando
Sécrates de retirar o antropomorfismo das divindades a maneira de Xendfanes. Para
o comediografo, retirar o antropomorfismo dos deuses ¢ o mesmo que maté-los.
Tanto que Platdo narra, na Apologia de Socrates, que seu mestre nega ser ateu,
desfazendo a caricatura aristofanica que baseou a acusagdo de Meleto: “tu supoes
estar acusando Anaxdagoras!”’[93]

Mesmo quando os deuses tém a forma humana, podemos perceber neles
caracteristicas intimistas: Aquiles ¢ impedido por Atena, que desce dos céus e
interrompe suas furia com um puxdo de cabelos[94] - porém, apenas Aquiles vé
Atena. Otto se opde a “explicar o grego pelo ndo-grego”[95] em parte por isso: ele



considera que os deuses dos gregos ndo sdo comparaveis aos deuses de outros povos.
Apenas “o poeta, instruido pela Musa, sempre sabe dizer qual dos deuses
atuou[96],enquanto o protagonista “apenas sabe que um deus', ou 'a divindade'
interveio”[97]:

“Esta consciéncia viva da presenca divina em todo ser e
acontecer, esta sensibilidade que ndo pode falar de nenhum
evento significativo sem cogitar da divindade nele atuante,
ndo tem igual em parte alguma do mundo. (...) Esta idéia (...)
até concorda com o dogma da religido de agora; mas so com
o dogma — pois ndo vemos, como Homero via, o divino atuar
em todo momento. O fato, porém, de que a divindade ndo so é
a motivadora de tudo quanto é importante, mas na verdade é
quem o faz, vai além das nogoes religiosas que nos sdo

familiares. ’[98]

Otto considera que os deuses sdo “realidades ontologicas”, de maneira que
a interpretagdo que damos dos conceitos que representam ndo alteram sua real
natureza:

“[no espirito grego] as poténcias da vida que nos
conhecemos como estados de animo, inclinacoes, exaltacgoes,
sdo formas ontologicas da natureza divina que, como tais,
ndo dizem respeito apenas ao homem; operam na terra
inteira e em todo o cosmo com seu ser infinito e eterno:
Afrodite (o feitico do amor), Eros (a energia amorosa,
procriadora), Aidés (a delicadeza e o pudor), Eris (a
discordia) e muitos outros. O que move o homem no seu
intimo é o ser tomado por divinas poténcias que, como tais,
por toda a parte atuam. O mesmo Eros que arrebata os
homens é uma das poténcias primordiais, uma das figuras
primigéneas do Cosmo, segundo revelam o inicio da
Teogonia e inumeros testemunhos. E cabe dizer o mesmo (ou
algo similar) dos outros deuses. (...) Homero ndo diz que uma
pessoa pensa de maneira justa ou que assume uma atitude
amavel; diz que ela 'conhece’ o justo, 'conhece’ o amavel. Por
isso a justica, a honradez, a moral etc. podem em qualquer
momento mostrar-se envoltas no esplendor do ser

divino.[99]”

Este entendimento dos deuses conecta Otto diretamente a filosofos como
Heraclito[100], porém torna inutil buscar saber se um conceito ¢ entendido, na obra
de certo poeta ou filésofo, como um substantivo abstrato ou uma divindade real; esta
questdo nem mesmo ¢ aventada. Elas tomam importancia para nds, porém, quando
se busca traduzir o pensamento de um filésofo; ao assumir uma visdo laica, ¢ forgoso



buscar compreender o proprio pensador, e ndo atribuir a ele certa qualidade ou
quantidade de sensibilidade para um divino[101] pré-determinado por nés e imposto
a seu pensamento.

Tome-se como exemplo o fragmento DK 94, de Héraclito: “O Sol ndo
ultrapassard os seus limites, se isto acontecer, as Erineas, auxiliares da Justica,
saberdo descobri-lo”. Bornheim traduz o nome do astro com letra maitscula,
enquanto Kahn o faz com minuascula. José¢ Cavalcante de Souza mantém o termo
original, Hélios, utilizado em Plutarco[102] que ¢ a fonte deste fragmento, enquanto
Alexandre Costa o traduz com mintscula. O trecho especifico de Plutarco no qual
Heraclito ¢ citado se refere a orbitas planetarias, de forma que a utilizacdo do termo
por Plutarco, apesar do uso da letra grega “H”, deve ter sido no sentido astrondmico;
porém, isso ndo autoriza a extrapola¢do deste sentido para o proprio Heraclito,
considerando que a diferenciagdo de termos divinos e naturais pelo uso de
maiusculas ndo existia em sua época, € que o contexto original da frase original se
perdeu.

A caminhada da nogdo de divino do antropomorfismo a uma no¢@o mais racionalizada de ordem cdsmica
demonstra também o valor do mito como filosofia da natureza que inclui o homem. Podemos observar que a cosmologia ndo é
uma tema incomum as duas formas de pensamento: ¢ possivel relacionar aquela que Hesiodo recebe das Musas com as
especulagdes pré-socraticas: o elemento agua como origem e fundamento dos restantes, no caso de Tales, ¢ a comparagdo mais
direta, ja que dela se exclui apenas a religiosidade tradicional. Nao diriamos que se elimina nem mesmo o antropomorfismo

religioso, ja que ndo podemos afirmar serem antropomorficos os primeiros elementos da cosmologia hesiddica.

Nesta cosmologia, tudo se origina no Caos, ao qual ndo ¢ dada qualquer outra caracteristica no poema exceto a de ser a
origem dos outros deuses — incluindo deuses antropomorficos (os Hecatonquiros, Japeto, Cronos), deuses relacionados as
caracteristicas fisicas do universo (Oceano, Gaia, Urano) e deuses conceituais (Mnemdsine, Themis). Hesiodo, portanto, ndo
diferencia os deuses pela fun¢do que ocupam. Na verdade, Hesiodo narra os deuses como cumpridores de fungdes especificas: a
mengdo a deuses antropomorficos faz com que o ouvinte entenda que todos os deuses de seu poema o sdo. Ainda assim, é
dificil imaginar fisicamente o Erebo, com a mesma precisio que imaginamos Zeus. Os deuses cujas fungdes nio se alteram ao
longo do poema (Montanhas, Ponto, Noite) sdo mais identificaveis com principios sagrados do que com seres humanizados, até
mesmo pelo fato de ndo tomarem parte no comportamento humano imoral tdo lembrado pelos criticos dos poetas. Na Teogonia
de Hesiodo, apds Caos, temos o surgimento de elementos geograficos e temporais: Noite, Trevas, Dia, Luz, Eter e, finalmente,
a mais importante das deusas: Terra, que se torna a base para uma nova geragdo de deuses. Esta ndo é apenas uma teogonia,

mas também uma cosmogonia, dando fundamento ndo apenas metafisico, mas fisico, ao surgimento do mundo.



Tome-se como exemplo alguns dos filhos da Noite: Moiras, Morte, Sono, Sonhos, Sarcasmo, Lamento, Discordia,
Fadiga, Esquecimento, Fome, Trai¢do, Amor, Velhice... enquanto as Hespérides, também filhas da Noite, figuram
tradicionalmente na mitologia, antropomorfizadas, presentes mesmo na historia de Hércules, ¢ dificil ver como Hesiodo as filia
ao mesmo ser que deu origem a Velhice e a “toda a raga dos Sonhos”[ 1 03] Faz-nos pensar em uma intengdo didatica que
estabeleca uma relago de causalidade provavel, como no ditado popular “a ocasido faz o ladrdo”: da mesma forma que o ladrdao
¢ filho da oportunidade, tanto Trai¢do quanto Amor pertencem ao dominio noturno. No mesmo sentido de “paternidade”,
incluindo o uso do termo grego Pdter, Heraclito atribui a Polemos, o Conflito, a origem de todas as coisas, e a indica¢do de seu
contexto, “deuses ou mortais, escravos ou homens livres”[l 0 4] Da mesma forma, Hesiodo descreve a nova ordenagdo do

mundo apos a guerra contra os Titds e a afirmag@o de Zeus contra Tifeu, o ultimo filho da Terra:

“E quando os deuses bem-aventurados terminaram a sua tarefa
e decidiram, pela forga, as competéncias dos Titds,
entdo, pediram, por sugestdo da Terra,
a Zeus Olimpico, que vé ao longe, que fosse soberano e
[reinasse

>

sobre os Imortais. E ele fixou-lhes as suas competéncias.’

Cabe a Zeus, soberano dos deuses, a distribui¢do das timai — “honras publicas”, que Ana Elias Pinheiro traduz
alternadamente por “competéncias” e “privilégios”[l 0 5] Estas timai dos deuses sao areas de influéncias extensas ou forgas
poderosas na ordem do universo, como os mares, 0s céus, 0 amor ou a vinganga: algumas coincidindo com o que Otto

considera “realidades ontologicas”.

Ainda assim, ndo se levanta a possibilidade de Heraclito entender uma relagdo de paternidade de Pélemos com “todas
as coisas”, ou uma “fixacdo de competéncias” a maneira humana. Se a fung¢do do poeta ¢ educar (¢ Hesiodo parece confirmar
esta fung@o ao falar com seu irmdo Perses em Trabalhos e Dias), relacionar eventos cosmicos e situagdes humanas ¢ uma
maneira viavel de fazé-lo. A época de Hesiodo, a linguagem da paidéia era a mitopoética. Se sua primeira geragio de deuses é
uma cosmogonia deificada, temos a partir dela uma mistura de cosmogonia, deuses de forma e comportamento humanos, e

conceitos abstratos divinizados, alheios aos violentos eventos narrados no poema.

O poema também pode ser entendido como parte de um caminhar “do mito ao 16gos” ao observarmos a etimologia do
deus primordial, origem do cosmo, o Caos: esta aponta para o verbo chaskein, “abrir a boca para gritar”; refere-se a um “espago

aberto”, uma garganta funda ou abismo[ 10 6]’ de forma que poderiamos até mesmo relacionar etimologicamente a narragao



hesiodica com uma anabase de elementos, de um antro escuro a luz do dia, da indefini¢do a defini¢do — caminho este percorrido

também no poema de Parménides e inclusive presente no simbolismo eleusino-dionisiaco de um deus que, morto, renasce.

Porém, enquanto a pratica do dionisismo gimnocéntrico (menadico, eleusino) valida igualmente o brotamento e o
fenecimento constantes, elementos igualmente importantes para a continuidade da for¢a de vida, no sentido do termo zoé, os
misticos como Orfeu favorecem apenas uma tUnica catdbase, uma entrada no mundo dos mortos que autorize o viajante a falar

daquilo que conheceu em primeira mao.

Estes misticos valorizavam o conhecimento na busca pela terra, pelos mortos, pelo conhecimento de um além feito de
sombras e esquecimento, desindividualizado, como cabe aos humanos, conforme Odisseu o descobre ao falar com Tirésias: um
mundo em que as identidades se dissolvem em uma massa de sombras, em que “os ancestrais” sdo uma unica entidade coletiva,
e do qual so ¢é possivel extrair uma lembranga do passado de vida que ja teve ao oferecer, temporariamente, o sangue de um
sacrificio, uma representagdo de vida individual, para que uma parte da massa amorfa que é a morte se lembre da época que
possuia um corpo. Isso é o que enobrece e individualiza o homem, seu sangue: sua perda ¢ a perda da identidade. A inica forma
de vida eterna possivel a Aquiles, cuja linhagem remonta aos deuses, ¢ a lembranga nos cantos dos aedos; a eternidade divina

ndo se mistura com a humana.

O grande diferencial ocorre quando os poetas-filosofos, como Parménides, passam a favorecer como forma primordial
de conhecimento do divino, ndo a catdbase, mas a anabase. Quando Parménides busca a luz, quando os orficos buscam
identificar suas almas individuais com o circulo celeste, quando Hesiodo organiza seu poema como um caminho do Caos a um
Zeus que engolira Métis para ter a sabedoria apenas para si, 0 que esta sutilmente acontecendo ¢ uma valorizagdo de Urano em

detrimento de Gaia, uma valorizagdo da Razdo sobre o Mito.

A existéncia de deuses-conceito na Grécia de Hesiodo deve ser vista como parte de um processo de valorizagdo da

racionalidade que, assim que a linguagem permitir, desembocara na racionalidade socratica.

CAPITULO 3: A FILOSOFIA

A filosofia surge em um momento de opuléncia grega. Como na formacao e
apogeu da sociedade minoica, o comércio favorece o contato cultural entre povos de



diferentes culturas, gerando um proveitoso intercambio para as partes envolvidas.
Porém, enquanto para os mindicos esta opuléncia foi um momento de construgdo e
crescimento, para os gregos tornava-se antes um choque cultural. O intercAmbio
permitiu a penetragdo no territorio dos gregos tanto de deuses de outras populacdes,
como Adonis e Sabazio, quanto o surgimento da idéia de que ndo era a vontade dos
deuses que comandava o cosmos. Em dois séculos, em Atenas, a comédia tentava
afirmar os valores antigos contra a crescente popularidade dos Sofistas, filhos dos
tribunais publicos e da recente democracia.

Na Jonia, colonia grega litoranea localizada na costa da atual Turquia, nasce
a Filosofia. Como o mito, seu objeto de estudo ¢ o cosmos, mas seu critério ndo se
baseia em impor um antropocentrismo intelectual a natureza. O mito tem um
caminho para a compreensdo do mundo que parte da observagdo da natureza, indo
até uma vontade divina assemelhada a do homem, ¢ voltando a natureza com uma
explicagdo adequada. A Filosofia[107] renega este caminho, entendendo que a
natureza pode falar de si mesma sem precisar de uma origem baseada no modo

humano de compreender o mundo[108]° Embora tenha buscado inspiragdo em suas
predecessoras, as teogonias poéticas e a poesia como um todo, a filosofia abordara o
problema de forma diferente: agora ndo mais o entendimento humano dependera de
imagens e metaforas para entender o mundo. O mundo deve falar por si, e aqueles
que se esforcarem em aprender sua linguagem serdo capazes de compreendé-lo. Nao
mais o homem falara pelo mundo, impondo a ele deuses que ndo fazem parte do que
pode ser efetivamente observado. Elementos invisiveis aos sentidos fisicos, como o
Apeiron, o Logos ou o Ser, ndo sio deuses, mas conceitos — conceitos que ocupam
uma posicao de supremacia no universo, como os deuses, sem ser deuses em si. Estes
conceitos referem-se a elementos sagrados, divinos em um sentido cdésmico e nao-
antropomorfico. A esse respeito, o escrever A Filosofia na Ildade Tragica dos
Gregos, Nietzsche afirma que

“O pensamento de Tales, mesmo quando reconhecido como
indemonstravel, tem antes o seu valor precisamente em ndo
querer ser um mito nem uma alegoria.[109]”

Tales ¢ considerado o primeiro filosofo e, para Nietzsche, quando diz que
“tudo € agua”, ele da a agua a primazia sobre o universo. H4, portanto, a0 mesmo
tempo, um retorno conceitual a um modo pré-helénico de ver o cosmos,
independente da vontade humana, e um novo modo de tentar compreendé-lo: através
de leis fixas e imutaveis, possiveis de enunciar e serem voluntariamente pesquisadas
e conhecidas.

A filosofia, portanto, nasce grande: escolhe a natureza como objeto e suas
leis inalteraveis como critério. Menos do que isso a filosofia ndo era. Seu objetivo €
entender o todo do universo e, através do principio que o rege, entendé-lo como
conjunto, de uma vez s6. E a busca dessa arkhé, o principio regulador da universo,



ou seja, a lei que o governa, que a filosofia se dedica — e, consequentemente, ao que
fazer com o conhecimento que vira disso.

3.1. FILOSOFIA TRAGICA EM NIETZSCHE

Quando Nietzsche escreve A Filosofia na Idade Tragica dos Gregos, a idéia
que defende ¢ a de uma semelhanca de pensar entre a arte tragica e certos fildsofos
dela contemporaneos. Na verdade, 1€-se em sua obra a existéncia de um pensamento
tragico, uma filosofia ¢ um modo de viver diferente do modo racional, que ele chama
socratico. A filosofia nascente ndo era um bloco monolitico como o nome “Pré-
Socraticos” da a entender, ¢ ndo chega a ser surpresa que os diferentes filosofos
discordassem entre si. Xenofanes ataca Pitdgoras com a mesma dureza que ataca
Homero, certo de ter obtido um conhecimento sobre o Divino, um conhecimento
filosofico, superior a ambos e capaz, inclusive, de abarcar o fendmeno religioso com
mais propriedade. Parménides, Pitdgoras e Xenodfanes sdo frutos de uma Magna
Grécia que Jaeger chama de “a fusdo do intelectualismo importado da Jonia com o
fundo sociorreligioso da raca nativa”[110].

“Todos estes pensadores possuem, a despeito de suas
diferengas pessoais, uma espécie de fervor profético e um afa
de dar testemunho de sua propria experiéncia pessoal que
sdo especialmente caracteristicos de sua época, e os colocam
em companhia dos grandes poetas contemporaneos, como
Esquilo e Pindaro. ”[111]

Jaeger aponta esta como uma brutal diferenca em relacdo aos milésios que,
segundo ele, nunca afirmaram evangelhos ou impuseram suas personalidades as suas
filosofias. Mas se voltarmos ao pensamento de Nietzsche encontraremos uma
discordancia, ja ao tratar do pessimismo anaximandrico. Enquanto Jaeger entende o
surgimento destas formas de pensar como conseqiiéncia do advento da confianga do
uso da razdo pelo individuo, também vemos que Nietzsche ndo da tamanha
importancia a razdo. De qualquer forma, embora seus pontos de vista ndo sejam
sempre coincidentes, ambos entendem que entre a mitologia € o socratismo houve
um estado intermedidrio com um pensamento proprio e filosoficamente legitimo.
Entendamos, portanto, que estado ¢ este.



Nietzsche diferencia os filésofos gregos de acordo com seu foco e método:
o Filésofo Arcaico (do qual o Filésofo Tragico ¢ um tipo) ndo busca a Verdade
racionalmente, embora se interesse pela busca de uma Verdade universal, absoluta e
excludente, que pode ser alcancada pelos humanos. O fildsofo arcaico[112] ¢ aquele
que cré na intui¢do, € ndo na razdo, para chegar a esta verdade; ¢ um filésofo da
revelagdo, como Parménides, que segue a Deusa que o leva aos céus em uma
carruagem puxada por éguas, e lhe mostra os caminhos do Ser, do Nao-Ser, e da
opinido. Também ¢ este o filésofo que, ouvindo o Logos, concorda ser tudo-um,
exigindo dos outros que atravessem o mesmo processo, sem se esforgar por
convencé-los com seu proprio discurso.

Estes filosofos ndo se diferenciam dos poetas épicos quanto ao método de
alcance de suas Verdades: ela lhes ¢ dada por algo superior, que lhes interrompe o
pastoreio, como no caso de Hesiodo, ou lhes leva aos céus em uma carruagem, como
no caso de Parménides. A Razdo ¢ ainda desimportante para esta classe de filosofos,
mas ndo a Verdade.

O segundo tipo de filosofo, também defensor da existéncia da Verdade, ¢
filésofo socratico: aquele que cré na razdo como melhor caminho. Este ndo esta
entre os pré-socraticos, € talvez ndo esteja nem mesmo em Sdcrates, que cria no
oraculo de Delfos e ouvia seu daimon censurar o que deveria dizer. Porém, a
maiéutica socratica, seu discurso dialético em direcdo a verdade, ¢ uma caracteristica
ja diferente da atitude destes filosofos-profetas anteriores, que ndo se esforcavam por
convencer racionalmente seus ouvintes. O filésofo socratico,
caricaturalmente racional, tem uma ética na qual o maior valor ¢ a verdade e trabalha
através de uma racionalidade epistemologica confiante — tanto que Nietzsche chama
este pensamento de “otimismo socratico”. Sdo apenas os discipulos de Soécrates que
irdo merecer esta alcunha.

A Verdade invade os fil6sofos ndo-socraticos, sejam eles “tragicos” ou ndo
— os filésofos tragicos apenas ndo a buscam. Mesmo Parménides, defensor da
existéncia de uma Unica via verdadeira em contraposi¢do ao caminho do Nao-Ser e
ao caminho da Opinido, recebeu suas verdades por intui¢do, por intermédio da deusa
— ele faz parte dos filosofos religiosos da Magna Grécia que Jaeger cita em oposicao
aos milésios.

Em sua opinido, o que torna a Filosofia preciosa para estes gregos ndo ¢ a
busca por uma Verdade racional, mas ser um exercicio ético de uma forma de poesia
a servi¢o da vida. Eles ndo tinham a necessidade de justifica-la racionalmente. A
iluminagio surgiu a cada um deles de repente, veio a seu encontro. E a posse de uma
Verdade mais ligada a ética do que a logica, vinda nao por analise logica do cosmo,
mas por uma iluminagdo subita a seu respeito, que os caracteriza[113]. Nao ¢ sua a
saudade ou simpatia que sente por uma Verdade inatingivel com a qual ele simpatiza
ou da qual ele ¢ amigo, mas ndo alcanga diretamente por ser posse exclusiva dos



deuses. O nome filésofo, com sua etimologia tradicional de amantes da sabedoria, no
entendimento que temos hoje de que sabedoria e verdade sdo valores afins, caberia
melhor aos racionais pos-socraticos. O que Nietzsche vé de interessante nos filésofos
ndo-socraticos € como seu entendimento do principio e da organizagdo do cosmo
norteia sua relacdo com a vida. Como para os poetas que seguiam as Musas, “a
escuta e ndo a fala é propria do seu carater. (...) Uma vez tendo vislumbrado a
verdade, o filosofo arcaico ndo sente a menor necessidade de provad-la

logicamente’[114]

3.1.1. Os Tragicos Pré-Socraticos

Para a compreensdao da posicdo de Heraclito, atravessemos a historia da
Filosofia na Jonia: da observagao da natureza, os jonios chegaram a conclusao de que
existe algo que subsiste, sustenta e permanece através de todas as mudangas que
aparentam existir no mundo. Tales viu na agua, na umidade, este principio: seria ela o
substrato do qual todas as coisas sao formadas, variando apenas em organizacao; ha
uma ordem no mundo através da qual as coisas vém a ser, e deixam de ser, pela
mesma imutavel lei. Nada se cria ou destroi na physis: tudo € agua.

Anaximandro, ao negar as qualidades da agua como constantes, ja que se
pode atribuir a ela certas caracteristicas, diz que o principio, arkhé, do cosmos ¢ algo
incognoscivel pela experiéncia empirica e inalcangavel pelos sentidos, porém
existente. Se fosse algo portador de alguma qualidade reconhecivel aos sentidos ou a
inteligéncia humana, essa qualidade desaparecia um dia, desfazendo a identidade do
objeto de que participava. Por isso, Anaximandro d4 ao principio do universo o nome
de apeiron: sua unica caracteristica apreensivel pela inteligéncia ¢ a auséncia de
quaisquer caracteristicas apreensiveis além desta indefinicdo. Qualquer coisa que
tivesse caracteristicas definidas ndo poderia ser eterna, pois ser definido € correr o
risco de, alterando-se, indefinir-se. Para Anaximandro, todas as coisas definidas, as

quais podemos atribuir caracteristicas fixas, provém deste Apeiron, e a ele retornarao:

“De onde as coisas tiram sua origem, ai devem
também perecer, segundo a necessidade; pois elas tém de
expiar e ser julgadas pelas suas injusti¢as, de acordo com a

ordem do tempo.”’[115]

Isto desesperou Anaximandro. A morte, a dissolugdo, era para ele uma
puni¢do. Em sua escala de valores, a vida era desejavel, a morte era indesejavel —
mas ao mesmo tempo a vida era injusta e a morte era justa. O cosmo se diferenciara



em algum momento, mas ndo ¢ esta sua forma natural, sua ordem natural; O Apeiron
¢, para Anaximandro, ligado ao Nao-Ser e fonte do Devir:

“um ser que possui qualidades definidas nunca podera ser a
origem e o principio das coisas, o ente verdadeiro, concluiu
Anaximandro, ndo pode possuir qualidades definidas, de
outro modo teria de nascer e morrer, como todas as outras
coisas. Para que o devir nunca cesse, é necessario que o ser
originario seja indefinido. A imortalidade e a eternidade do
ser  primordial ~ndo residem numa infinidade e
inesgotabilidade — como  geralmente  admitem  os
comentadores de Anaximandro -, mas no fato de ele estar
desprovido de qualidades definidas, que conduzem a morte; é
56 por isso que o seu nome é ‘O Indefinido’. ’[116]

Ou seja, a partir da visdo do devir, Anaximandro supde a existéncia de uma realidade
anterior e moralmente superior a ele[117]. Nietzsche diz que ¢ essa a primeira
biparticdo do mundo. O mundo do Ser, o Apeiron que sustenta o Devir, por ser
‘indeterminado’, s6 pode ser negativamente conhecido, através do que ele nao é: ele
nao € o Devir. Devir e Apeiron, portanto, sdo o marco anaximandrico da criagdo da
dualidade. Isto serd fonte desde Platdo até a metafisica dos dias de hoje.

Mas como pode o perfeito se tornar imperfeito? Isso ndo deveria ser assim.
E um erro, um processo de adikia, “injustica”. E a expia¢do para essa separagdo ¢é
voltar a unir-se. Se Anaximandro entende o mundo e o devir como erros e expiacdes,
quanta injustica! E um problema ético, um crime contra o que deveria ser, contra o
cosmologicamente “certo”, mas sem culpados, e a expiagdo ¢ obrigatoria para a
propria natureza e para nos, parte dela. “Como pode perecer o que tem direito de
Ser?”, imagina Nietzsche[118] que se pergunte Anaximandro. A questdo ndo se
resume a uma manifestacdo da arché na physis, envolvendo uma ética cdsmica, ndo
humana, ontologicamente dependente. Que terrivel a ponte sobre a qual
Anaximandro se coloca, entre os penhascos de duas questdes seguras: uma segura,
por ndo haver crime, e outra, pela possibilidade de sempre se encontrar um culpado,
ainda que involuntério. A isto Anaximandro foi levado pela Verdade que percebeu —
percepcao esta que ndo atravessou a racionalidade, mas a intuicdo. Anaximandro
“ouviu” o Logos, e 0 achou terrivel, porque justo.

O relato de Nietzsche a respeito de Anaximandro permite tragcar um paralelo
interessante com o principio dionisiaco que o proprio Nietzsche enuncia em seu “O
Nascimento da Tragédia”. Em ambos, a existéncia ¢ um acidente, geradora apenas de
infelicidade, que teria sido melhor jamais ter acontecido. O devir, a mudanga,
observaveis neste mundo de fenomenos possiveis de serem testemunhados, esta
aliado a algo, e a esse algo voltard, sem escapatdria. O Devir ¢ quando o Eterno, sem
ter este direito, separa-se de si mesmo; o destino desta parte separada ¢ o justo
retorno a indefini¢do suprema. E a expiacdo por este crime de injusta emancipacio



aplica-se a qualquer coisa; a lei cosmica ¢ a mesma para tudo que existe: todas as
coisas devem tornar a ndo existir. Nietzsche considera Anaximandro ndo s6 o
primeiro metafisico, mas o primeiro pessimista[119].

Vivendo na mesma época, Heraclito de Efeso, jonio, e Parménides de Eléia,
da Magna Grécia, afirmam Filosofias opostas, ambos com o tom profético que Jaeger
atribui aos filosofos atingidos pela iluminagao stubita. Héraclito afirmara que a unica
constante real no mundo ¢ a mudanga, o que veremos posteriormente, enquanto
Parménides afirma que a mudanga ndo pode existir, porque coisa alguma pode surgir
do nada.

Esta idéia parmenidica criou dificuldades a Anaxagoras, jonio de
Clazomena; Lidando com o desafio deixado por Parménides de que o semelhante nao
pode nascer do diferente, Anaxagoras de Clazdmena sentiu-se for¢cado a negar que
agua, fogo ou ar rarefeitos ou condensados possam criar qualidades em um objeto
que antes ndo estavam la. Portanto, ele apresenta a idéia de que todas as qualidades
estdo presentes em todas as coisas, aparecendo aos olhos humanos apenas aquelas
que estdo em maior quantidade no objeto. Ou seja, tudo ¢ formado por partes de tudo:

“Anaxagoras faz infinitos os principios materiais e unica a causa do
movimento e da geragdo, a saber, o espirito (notis) ’[120]

Uma destas seria o noiis, palavra de dificil tradug@o: as mais comuns sao
capacidade de imaginar e representar, espirito, entendimento, mas Anaxagoras a
entende como uma substancia, tdo real e sélida quanto o pao e o ouro. Seria essa
substancia, paradoxalmente ndo misturada ao resto, que geraria o movimento,
voluntaria e caprichosamente, entre as outras substincias. Caberia a ela impor a lei
das homeomerias, determinante para este pensamento e, portanto, ja que cada coisa
contém todas as coisas, de que a atra¢do entre tais substancias faz com que unam-se a
ponto do homem poder perceber suas qualidades quando alcangam uma certa escala.
Assim, Anaxagoras explicou a causa das mudancas no mundo e a origem do
surgimento de caracteristicas em objetos onde antes elas ndo estavam[121].

E a idéia de uma tinica fonte de vida, geradora do fluxo constante do devir e
da mudanca, da qual tudo vem e para a qual tudo retorna, que permite a Nietzsche
chamar Anaxédgoras de tragico: eles partilham o mesmo principio dionisiaco da
Tragédia a mesma visdo de mundo, embora a formulem de forma diferente. Mas esta
visdo de total dependéncia de um principio sagrado e superior, que abarca a
totalidade da existéncia e consome todas as coisas indiscriminadamente, sem um
julgamento ético pessimista, ¢ também a visdo do principio dionisiaco descrito por
Nietzsche em O Nascimento da Tragédia, e a visdo do dionisismo religioso
representativo da vida e da morte como constantes e conexos.



CAPITULO 4: HERACLITO

Heraclito ¢ o filésofo cujo pensamento mais claramente reconhece o
dionisismo como base do mundo. Sua filosofia divide o mundo em dois, sem criar
entre estes extremos uma hierarquia, ao contrario de Anaximandro e Platdo. Ele
reconhece o valor proprio do Conflito, em si, devido a igual relevancia de ambos os
extremos de qualquer oposicao; sua descri¢do de mundo, portanto, pela importancia
central dada a mudanga continua e circular através da guerra entre opostos, se
aproxima da descri¢do de mundo que o Dionisismo, em especial a interpretacdo de
Nietzsche e as vertentes religiosas cretense e menadica, faz.

Heraclito ¢ descrito pela tradicdo como um eremita misantropo, que abdica
de seu trono em favor de seu irmao mais novo, para viver longe dos homens de sua
época[122]. E Didgenes Laércio quem ird, em seu Vida e Obra dos Filésofos
llustres, fornecer a maior quantidade de informagdes sobre o filésofo; ainda que
estas ndo sejam confiaveis, por terem sido reunidas mais de sete séculos apds a morte
do efésio.

Embora a escrita sobre Heraclito s6 tenha nos alcancado a partir de
Diogenes Laércio, seu pensamento se fez presente na Grécia em contexto, nao
estando isolado como se costuma entender que seria o proprio autor: “em uma época
literaria que pensamos ser ainda primariamente oral, a influéncia de Heraclito se
faz sentir exclusivamente pelo poder de sua palavra escrita”[123]. Muito embora
tenham apenas lido o livro, os autodenominados Heracliticos, dentre os quais Cratilo
de Atenas[124], buscam seguir um pensamento que ndo lhes foi passado por
ensinamento direto. Também os estodicos buscam seguir o pensamento de Heraclito, a
partir de sua propria interpretacdo — apropriagdo por conveniéncia que se tornara
comum a diversas correntes de pensamento, desde a “doutrina do fluxo”, interessante
a Platdo, até o logos, conveniente aos “pais da Igreja”’[125]. Relevante ao tema do
dionisismo, porém, sdo mais as interpretacdes de Nietzsche ¢ o pensamento do
proprio efésio.

4.1. NIETZSCHE E HERACLITO

Quando Nietzsche conceitua o filosofo tragico, ele entende que “O fildsofo
tragico ndo é metafisico’[126], e que toda metafisica para ele sera



antropomorfismo[127].Nesta altura de sua obra, Nietzsche ndo mais defende a
divisdo entre o falso apolineo aparente e o verdadeiro mundo dionisiaco; agora a
Verdade mais lhe parece um conjunto de metéforas sobre a experiéncia — um
conjunto partilhdvel, mas ndo comum automaticamente a raca humana. Ao escrever
A Filosofia na Idade Tragica dos Gregos, passados anos da primeira publicacdo de
O Nascimento da Tragédia, ndo hd mais uma biparti¢do anaximandrica do mundo.
Nietzsche agora assina embaixo de sua propria descrigdo de Heraclito: s6 o que ha ¢
aparéncia, ¢ uma criagdo-descricdo humana do cosmo[128], ¢ atribuicdo de sentido a
vida — uma atribuicao que ele prefere ver como Estética, preferéncia pessoal que ele
estende também a Her4clito.

Ora, o Heraclito descrito por Nietzsche ¢ o Filésofo Tragico por ele
conceituado! O Heraclito descrito por ele ndo busca prioritariamente verdades,
preferindo pregar uma “ética estética” derivada de uma revelagdo sobre a beleza de
aceitar a falta de sentido do mundo. Ele ndo falara do Apeiron, mas entendera que a
unica constante ¢ o devir, o ciclo de vida e morte, a negacdo do Ser enquanto
individualidade[129]. Ainda assim, ndo entende isto como algo ruim. Por que
atribuir tamanho peso @ mudanga? Nao ¢ preciso tratar disso como uma questao ética
para o universo, atribuir a ele perfeicdo e imperfei¢do, crime e sangdo, como se
questdes humanas coubessem ao universo. Poder-se-ia dizer deste pensamento que,
assim como os bois artistas de Xenofanes pintariam seus deuses como bois[130], os
filosofos humanos descreveriam seu universo como moralmente humanizado.

A questdo ¢ que ndo cabe atribuir preocupagdes éticas a um mundo quando
ndo se considera que ele foi intencionalmente criado por um demiurgo
antropomoérfico. O fogo sempre vivo, o devir implacavel, mesmo o Apeiron faminto
— estas ndo sdo decisdes cruéis de um l6gos humano, mas simplesmente a maneira
como as coisas sdo. A ordenacdo universal ndo ¢ uma questdo ética, mas estética;
ética ¢ a maneira como nos devemos lidar com esta ordenacao[131].

Voltando a Jaeger e a visdo que este tem dos gregos dos filosofos que
Nietzsche chamard de ndo-socraticos, entramos na questdo ndo mais de seu 16gos-
pensamento, mas de seu 16gos-discurso. Este defende que o tom heraclitico ¢ o de
um profeta[132] embora suas palavras sejam organizadas de forma diferente das de
antigos poetas que narravam a ordem do mundo, como Hesiodo. Se “a filosofia é
preciosa porque, sendo uma forma de poesia, estd a servigo da vida”[133], a relagao
do filésofo arcaico com a vida e a filosofia € estética e ndo racional ou mistica, pois
ele ndo se pauta por verdades logicas. Heréclito quer mudar a vida dos “homens que
dormem” através do conhecimento da verdade, e ndo exige atencdo a si, mas a seu
discurso, que ¢ o discurso que a lingua do cosmo pronuncia para aqueles que a
ouvem. Ele se faz, como Parménides, um transmissor da verdade, alguém que aponta
sua direcdo a outras — mas, nele, ndo ha necessidade de metafisica. Heraclito é um
profeta da Estética, uma Estética da imanéncia da mudanga, enquanto Parménides,
que aceita trabalhar teoricamente com uma metafisica, se mostra como um profeta da
transcendéncia.



E este fervor pessoal religioso que busca universalizar uma ética humana
baseada numa cosmologia revelada[134] que torna, para Jaeger, um filosofo um
profeta:
“Isto é o que diferencia a Filosofia das simples
opinides individuais. Ainda que a primeira vista
possam parecer muito semelhantes, posto que a
Filosofia ndao é nenhum modo de propriedade comum,
sendo sempre uma convicgdo especial de alguém.
Parménides emprega a imagem de uma revelagdo para
explicar como o filésofo que chegou a conhecer o
verdadeiro Ser ndo pode encontrar-se isolado enquanto

homem.” [135

E aqui comecamos a descortinar onde Heraclito se destacou, para Nietzsche,
mesmo de seus companheiros: a verdade de Heraclito ¢ universal, mas ndo ¢
teorética como a parmenidica. Noein e Noema sao conceitos parmenidicos ligados ao
entendimento intelectual, enquanto o phronein heraclitico esta ligado mais a ética.

Faz bastante sentido que Her4clito a utilize, se levarmos em conta a opiniao
nietzscheana de que seja ele o primeiro dos pré-socraticos a defender uma ética
otimista para o cosmo e o homem. Na esteira de descricdes cosmoldgicas de injustica
e decadéncia, as no¢des de devir como jogo eliminam este desejo quase parmenidico
pela permanéncia que torna a vida de Anaximandro tdo sofrida. Existe agora beleza
na destruicdo e na cria¢do; o sentido da vida ¢ a beleza. O que mais se poderia exigir
dela de mais belo? A organiza¢do do cosmo nao ¢ ética; ética € nossa escolha de vé-
la deste ou daquele modo. E a valorizagdo da beleza ¢ o que Nietzsche admira em
Heraclito e em seu universo de crianga a construir ¢ demolir castelos de areia. De
todos os filésofos gregos que ndo entendem a razdo e a verdade como os valores
mais importantes, Nietzsche prefere Heraclito, porque Heraclito prefere a beleza leve
e desconsidera os conceitos de culpa e injustica tdo presentes na vida e na filosofia
grega e crista.

O devir é o que é. Nossa Unica possivel escolha moral, condicionada
diretamente pelo efeito estético que ¢ exercido sobre nosso 16gos, estd em aceitéd-lo, e
concordar ser tudo-um, ou resistir a ele, e manter-se separado, viver em seu proprio
mundo “como os que sonham”, como Parménides e Anaximandro, em culpa e dor.

Anaxagoras concordar, ao afirmar que o Nous tem “o privilégio do arbitrdrio”[136]
e se realmente “o Devir ndo é um fenomeno moral, mas estético”’[137], a felicidade
exige que aceitemos o que o mundo €, que sejamos parte da physis, ndo do nomos.



4.2 HERACLITO FILOSOFO

Para Heraclito, o principio que governa o mundo ¢ o Devir, ou seja, a
mudanga[138]. Todas as caracteristicas se esvaem, conforme Tales anunciou —
inclusive as da 4agua, de acordo com Anaximandro. A identidade de algo ¢ definida
ao olhar humano por sua permanéncia no tempo, longa para o observador e
curtissima para o mundo. Se absolutamente tudo a que o olhar se dirige perde suas
caracteristicas e morre, apenas a morte ¢ a mudancga, dois nomes para 0 mesmo
evento, pode-se dar o nome de constante — ou, paradoxalmente, de imortal.

Heréclito, ndo encontrou nada na Natureza que pudesse permanecer tempo
suficiente para que possuisse uma identidade aprecidvel, a qual pudesse usar como
base de comparagdo para outros objetos de conhecimento. A uUnica constante que
encontrou foi a inconstancia. Porém, essa ndo era absolutamente aleatoria, mas
seguia regras proprias de comportamento: uma rosa amarela nasceria e morreria,
idéntica a todas as outras rosas. O fato de ser vermelha ou branca, de estar localizada
na Grécia ou na Pérsia, de ser um botdo ou ja estar definhando, nada disso ¢
determinante para a identificagcdo da flor. Caracteristicas como cor, florescimento e
altura sdo semelhantes entre todas as rosas, mas apenas a morte as une sem duvidas
na mesma categoria.

Da mesma forma ¢ com tudo no cosmos: ha aquilo que deve ser e aquilo que
pode ser, mas apenas a morte deve ser para todas as coisas.

O método de observacdo da natureza é aquele que, por exceléncia, fard o
investigador da natureza avancgar[139]. Para Heraclito, existe uma lei no cosmos, €
ela pode ser observada por quem deseja fazé-lo. Essa ¢ a lei do equilibrio do cosmo
através das oposicdes de suas partes constituintes: o verdadeiro governante do
universo ¢ a discordia, que cria a tensdo necessaria para que as coisas sejam. Assim,
o pensamento heraclitico consegue ser unitario (harmonia invisivel) a partir da
dualidade (harmonia visivel): € a oposicao das coisas que faz com que seja possivel
entendé-las como realmente sdo, faces opostas de um mesmo fendmeno: o devir.

Para a compreensao da ordem do mundo, Heréclito declara:

“o cosmo, o mesmo para todos, ndo o fez nenhum dos
deuses nem nenhum dos homens, mas sempre foi, é e
serd fogo sempre vivo, acendendo-se segundo medidas e
segundo medidas apagando-se ’[140].



A primeira coisa visivel na frase ¢ o fato de que ¢ alheio as maos divinas o
poder de criar[141] — nenhuma novidade, considerando que na mitologia grega os
deuses apenas governam, ou sd3o, o0 mundo, mas jamais o criam. Porém, também todo
o governo do mundo ¢ expurgado de suas maos; agora ele ¢ capaz de governar-se
sozinho, pulsando e alterando-se de acordo com sua propria lei, e ndo de acordo com
vontades superiores. Nisso Heraclito se filia a Filosofia nascente, ndo as mitologias
da regido[142], concordando com o pensamento de Xendfanes, por exemplo, que
nega a Divindade caracteristicas humanas, seja em pensamento, seja em forma fisica.

O fato de que o cosmo ¢ capaz de levar-se sozinho, de acordo com suas
proprias leis, ndo ¢ novidade na Filosofia, pois desde Tales ja se havia abdicado dos
deuses homéricos, antropomorficos. A novidade, em Heraclito, ¢ a maneira como
isso acontece: quando explica a sua idéia de organiza¢do do mundo no Fragmento X,
Heraclito diz que

“é necessario saber que a guerra é comum, a justica,
discordia, e que todas as coisas vém a ser segundo
discordia e necessidade”.

E possivel entender esta afirmagdo através do fato de que o mundo é
formado por forgas opostas, € o repouso absoluto seria ndo a morte (thdnatos), mas o
fim de tudo, a completa inexisténcia. E a tensdo entre os opostos que mantém o
mundo; este tipo de repouso ¢ impossivel. A manutengdo do cosmo consiste em
sistole e diastole, vida e morte — Hades e Dioniso. Para o grego da época Hades
representa a morte, € Dioniso, a vida. Os opostos sdo irreconcilidveis para o grego
comum mas, para Herdclito, claramente estes sdo os dois lados da mesma moeda. O
fogo sempre vivo[143] troca sua aparéncia pela de todas as coisas[144] (como o ouro
por mercadorias). Quando ¢ hora de inverter o movimento, pois o Divino se
manifesta na bipolaridade[145], o excesso cometido ¢ balanceado. Enquanto nisso
Anaximandro via injustica, Her4clito via justiga.

Nunca poderd um lado vencer a batalha. O cosmo ¢ organizado de forma a
tornar isso impossivel. A tentativa de impor uma identidade fixa sobre o cosmo ¢ va:
para construir, deve-se destruir, e viver ¢ desgastar-se. H4 no universo apenas a
alteracdo de um Unico conjunto, cuja ténue possibilidade de atribuir uma identidade
consistiria em chamé-la de Devir e constatar que, caso pudesse ser quantificado,
estaria sempre em perfeito equilibrio. A este conjunto, os mindicos poderiam chamar
por dois nomes: Réia e Dioniso. Ou, como poderia preferir Heraclito, Réia-Dioniso,
aos moldes do Fragmento 67:

“Deus: dia-noite, inverno-verdo, guerra-paz,
saciedade-fome, mas se altera como o fogo quando se
confunde a fumaga, recebendo um nome conforme o

gosto de cada um[146]”



Embora Heraclito reconhega no devir o dionisismo do mundo, ele também
declara em outros fragmentos um certo apolinismo: 29 (“uma so coisa contra todas
as outras escolhem os melhores, a gloria eterna dos mortais, a massa, porém, estd
empanzinada como o gado”), 49 (“um, dez mil, se for o melhor”) e 121 (“E legitimo
que todos os efésios adultos morram e que os menores abandonem a cidade, eles que
expulsaram Hemodoro, o mais valoroso dos seus, dizendo: ‘de nos, nenhum serda o
mais valoroso, sendo que o seja algures e entre outros”), por exemplo. De posse
deste conhecimento sobre o mundo, Heraclito pregou a grandeza, defendendo o
principio apolineo frente a um principio dionisiaco que foi o inico a reconhecer.

Seria ele, portanto, Heréclito de Efeso, o filosofo tragico por exceléncia,
capaz de, ouvindo o /dgos, a linguagem do mundo, perceber aquilo que os cretenses
j& entendiam e que o principio dionisiaco estd constantemente reafirmando: muito
vive; mas tudo que vive, morre. O pensamento de Heraclito, ao borrar a linha
divisoria entre vida e morte, percebendo um Devir que impede a defini¢do precisa e
eterna das fronteiras de um Ser além da physis observavel, extrapola o pensamento
religioso mindico sem destruir seu espirito; um mesmo reconhecimento da ordem do
mundo.

Apenas a morte permanece, dentro de tudo que € vivo, como a mudanga que
vai alterando aos poucos a face do cosmos até que nada se assemelhe ao estado
anterior. Ao contrario do que Parménides sempre buscou acreditar, pode-se dizer que
o Ser ndo é. Apenas ¢ aquilo que jamais se altera, e a Uinica constante no mundo ¢ o
fato de que ele sempre estard em mutagdo. Nao s6 o movimento e a morte existem,
como sao estes dois, € apenas estes dois, o que realmente existe no mundo.

Embora Heraclito possa recomendar uma ética apolinea e homérica,
valorizando o destaque individual[147], a visdo de mundo que tem €, em esséncia,
dionisiaca[148]. Nao ha conflito entre uma ética apolinea e uma visdo de mundo
dionisiaca, pois o destaque individual — “Quanto maior for a morte, maiores os
destinos[149]” — ¢é parte da natureza:

“A guerra é o pai de todas as coisas e de todas o rei; de uns
fez deuses, de outros homens; de uns, escravos, de outros,

homens livres ’[150

E isso deve ser assim ainda que o destino daquele que se destaca
ndo esteja em nossas maos, € ndo haja garantia de que serd lembrado,
pois “O tempo é uma crianga que brinca, movendo as pedras do jogo
para la e para ca; governo de crianga.[151]”

Como os Orficos defendiam[152], é Dioniso o herdeiro do
mundo. Mas a heranga que vemos na obra de Heréclito ¢ dada a um
Dioniso ctonico, mutavel, um deus das mascaras — ¢ ndo a um Dioniso
celeste, destruido pelos Titas, filho de Zeus.



CONCLUSAO

O resultado deste movimento intelectual coletivo de abandono do
antropomorfismo e a adog¢@o de novas teorias explicativas da natureza foi a confusao
entre o que poderia ou ndo se saber sobre os deuses, € uma postura média mais cética
do que afirmativa, gragas as contradicdes entre os pensamentos dos sofistas e
filésofos da época, cada um afirmando uma verdade pessoal ou mesmo defendendo
abertamente o ceticismo e a equivaléncia dos discursos. Burkert caracterizou este
novo olhar sobre o mundo como “o surgimento de uma atitude mediana, tipicamente
iluminista’, dos eruditos em relagdo a religiao”[153]. Estas diversas posturas irdo
influenciar o pensamento futuro, especialmente quando Platao sentir a necessidade de
fundamentar sua filosofia nos seus predecessores. Sua Teoria das Idéias precisard
conjugar ndo apenas questdes “puramente filosoficas”, se podemos chama-las assim,
como o devir e o imobilismo. O ambiente sociopolitico de Atenas, com a oposi¢ao
que a escola de Isécrates lhe fard, a expulsdo de Protagoras por ateismo e,
evidentemente, a morte de Socrates em um sistema politico de orientaciao
democratica, tera suas influéncias sobre o pensamento platonico, pela simples razao
de que até Socrates, conhecimento e pratica sao absolutamente inseparaveis em um
sistema filosofico. Assim sendo,

“o terreno tinha sido bem preparado. Nos circulos orficos,
existia uma devogado dirigida para o além, existia a filosofia
de Parménides, que tinha colocado o Ser verdadeiro em
contraste com a realidade ilusoria; os pré-socraticos tinham
elaborado uma sintese da religido e da filosofia natural mais
completa do que as polémicas de Platdo deixam
transparecer. A par disso existia o progresso decisivo da
matemadtica e da astronomia, da qual Platdo retirou método e
modelo para alcan¢ar um nivel novo de discussdo.”’[154]

A partir dai, a Filosofia estard apta a sofrer uma virada real apenas quando
Aristoteles derrubar a divisdo que Platdo faz da realidade em dois mundos (se dois,
por que ndo trés?). A substituicdo da idéia de um Demiurgo pela impessoalidade de
um Motor Imével caracteriza o abandono final da mitologia grega como meio de
destaque para compreensao filoséfica do mundo.

E neste ponto que a Filosofia e a religido grega se separam, e que os grandes
sistemas filos6ficos passam a ser capazes de se fundar sobre seus proprios pés — até o



fechamento de todas as escolas pagas por ordem do Imperador Justiniano de Roma,
quando a Filosofia e a religido voltam a se mesclar. Mas desta vez ¢ um cristianismo
incipiente que busca justificar-se pela Filosofia, ¢ ndo uma Filosofia recém-nascida
que busca legitimar-se através do didlogo ou confronto com formas anteriores de
pensamento.

Otto diria que esta nova maneira, de um novo povo, de se relacionar com o
divino ¢ tdo valida quanto a grega[155]. Mas esta manifestacdo divina, que ja

encontra uma filosofia nascida e pronta, e tenta forcd-la a encaixar-se em suas
crencas alienigenas, ja ndo nos interessa mais.
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Heraclito, DK B 78: “O éthos humano ndo tem conhecimento, mas o divino tem.”
Otto (1959), p.40.
Poética, I, 1451 b 24
Aqui, portanto, concordamos com Platdo, quando este, no Gorgias, 527a, atribui
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verossimilhanga ao mito, em oposi¢ao a uma descrigdo efetiva da realidade.
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6 O Mito e suas leituras: uma tentativa de classificagdo. Anais da Sociedade Brasileira de
Pesquisa Historica. Sao Paulo, v. VI, 1987.
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Pesquisa Historica. Sao Paulo, v. VI, 1987.

[8] Cf. Vernant (1981). Editora Perspectiva, 1999, p. 59.

9] Otto (1956), critica teorias anteriores a sua ao longo de toda a Introdugdo; Cf., em
especial, p. 27-37.

o] Cf. Jung (1964), p.27-29.

[t] Bauza (2003), p.36

[12] Idem, p.37

[13] Idem, p. 39.

[14] “Desde quando o mito estd em transformacdo?” ¢ uma questdo que ndo se distingue de

“desde quando este grupo de pessoas esta em transformacdo?” — é impossivel estabelecer a origem de

qualquer destas questdes.

15] Trabulsi (1990), pagina 15.
[16] Cf., por exemplo, Heraclito, sobre o humano:

DK B 89: “Para aqueles que estdo em estado de vigilia, ha um mundo tinico e comum”

DK B 102: “Para Deus, tudo é belo e bom e justo, os homens, contudo, julgam umas coisas
injustas e outras justas”.

DK B 113: “O pensamento é comum a todos”

DK B 115: “A alma pertence o Logos, que se aumenta a si proprio”
e Anaximandro, sobre o cosmo natural:

DK B 1: “Todas as coisas se dissipam onde tiveram a sua génese, conforme a necessidade;

pois pagam umas ds outras castigo e expiagdo pela injustica, conforme a determinagdo do tempo”

Tradugdes de Gerd Bornhein (2001).

a7 Para uma analise especifica de como isto ocorre no Dionisismo, ver TRABULSI, J.
Dionisismo e sociedade na Grécia Antiga (1990).

[18] Bauza (2003), p. 41.

[19] Journal de Psychologie 2-3 (1980), pp. 220-221

[20] Tradugdo de Trajano Vieira, in. [liada de Homero, traduzida por Haroldo de Campos,

Volume [, p. 13



21] Esta forma de legitimag@o ndo tem no mito seu Unico apoio: o rito, a ele intimamente
ligado, a politica e mesmo a propria filosofia também podem ocupar, e ocupam, este papel ao longo

do tempo e das culturas.

[22] Cassirer (1943), cap. 7.
23] Assim fardo, por exemplo, Heraclito, ao subordinar o 16gos humano ao 16gos cosmico

(fragmentos 1, 2, 41, 50, entre outros), Anaximandro, ao entender que todas as coisas devem voltar ao
Apeiron (Fragmento 1), e Demécrito, ao incluir os seres humanos como apenas uma entre muitas
combinagdes possiveis entre “os atomos e o vazio” (fragmento 125).

Kerényi (1976), capitulo I.

Cf. Platdo, fon.

Hesiodo, Teogonia, v22-34

Homero, Iliada, Canto I, verso 1.

8 Idem, Canto II, v. 485 em diante.

Quanto a isso, cf. Certamen Homeri et Hesiodi, “O Certame entre Homero ¢ Hesiodo”,
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in HESIODO. Teogonia, texto anénimo narrando uma disputa entre os dois poetas. Prefacio de Maria
Helena da Rocha Pereira. Introdugéo, traducio e notas de Ana Elias Pinjeiro e José Ribeiro Ferreira.
Lisboa: Imprensa Nacional — Casa da Moeda, 2005.

Xenofanes, fragmento 11.

Jaeger (1936), Ed. Martins Fontes (2001), pagina 26.

Idem, pagina 26-7.

Cf. Republica, livro X.

Idem, p. 41.

[35] Outra possibilidade ¢ o sincretismo religioso: um elemento cultural ressignifica outro, como
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aconteceu nos cultos afro-brasileiros e nos cultos mindico-micénicos. A respeito do ultimo caso, ver

Kerényi (1976).
36] Cf. Jaeger (1936), pagina 36.
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baseada no reconhecimento social mutuo — e a honra, afinal, “é o troféu da areté; é o tributo pago a
destreza”. Aquiles foi personagem da Iliada, e Ajax o foi de uma Tragédia de Sofocles. Ambos, por
serem honrados, galgaram a imortalidade que os gregos desejavam a época homérica. Nao a divina,

que Tantalo buscou (tendo perdido ambas), mas a humana: ser lembrado e honrado pelo futuro.

38] Cf. Trabulsi (1990).
39] Poética, §9.
[40 Assim também cré Aristofanes, pois pde na boca de seu corifeu, durante a catabase de As

Ras, as seguintes palavras:
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familias, os novos ricos, os que antigamente a cidade ndo queria nem

para serem vitimas expiatorias”

[41] Diz Heraclés sobre Dioniso nesta mesma pega:



“Ndo posso mesmo conter as gargalhadas vendo uma pele de
ledo por cima de uma roupa amarela. Que significa este modo ridiculo de
vestir? Qual é a relagdo entre o coturno e o porrete? Por onde vocé

viajou?”

Ao que Dioniso responde com um gracejo sexual, ofensivo aos habitos de um cidaddo que

Aristofanes deveria julgar representativo da ma moral que critica na pega.

[42] Platdo, Apologia de Sécrates.
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polimatia ndo instrui a inteligéncia. Nao fosse assim, teria instruido Hesiodo e Pitagoras, Xenofanes
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seu fragmento 41: “So uma coisa é sabia: conhecer o pensamento que governa tudo através de tudo”.
Cassirer, (1925), cap. 7.

DK 40.

Cf. capitulo 2.
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Historia da Guerra do Peloponeso, 11, 40.
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53 DK 15: “Tivessem os bois, os cavalos e os ledes mdos, e pudessem, com elas, pintar e

produzir obras como os homens, os cavalos pintariam figuras de deuses semelhantes a cavalos, e os
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bois seriam semelhantes a bois, cada (espécie animal) reproduzindo a sua propria forma.’
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54 “Tales de Mileto, o primeiro a indagar estes problemas, disse que a agua é a origem

das coisas e que deus é aquela inteligéncia que tudo faz da agua” — Cicero, De Deorum Nat. 1, 10,

Burkert (1977), p.582.
Hadot (1995), p. 19

Cf. Jaeger (1947), p. 114.
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[59] Entendido como uma physis que inclui o0 homem como uma mera parte de si, ndo como
uma organizacdo da natureza na qual o homem ocupe uma posiga@o superior por direito divino.

[60] Para estabelecer a filosofia nascente como uma relagdo entre aspectos ontologicos,
sapienciais e éticos, entendemos que embora a disciplina ontologica e os conceitos filosoéficos que a
sustentam ainda nao existissem, menos ainda estivessem expressos adequadamente, sempre houve a
necessidade de que qualquer investigagdo do mundo (mitologica, filosofica, cientifica ou outra)
estivesse amparada por uma rede de conceitos interligados e interdependentes que apreenda a
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